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“O otimismo ¢ a verdadeira coragem moral”
(Sir Ernest Shackleton)

Aos moralmente corajosos.
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RESUMO

O objetivo desta investigagdo ¢ definir alguns mecanismos subjetivos (mentalidade) e
objetivos (instituigdes) que ocasionaram, na segunda metade do século XX, a eclosdo ¢ o
estabelecimento de uma nova modalidade de catolicismo no Brasil, a saber, o catolicismo da
libertagcdo, bem conhecido por uma de suas expressoes, a teologia da libertagdo. No entanto, a
énfase aqui estd na atuacdo de movimentos catolicos leigos de esquerda e da Conferéncia
Nacional dos Bispos do Brasil. Com o seu surgimento, a Igreja se torna, como evento singular
na cultura brasileira, uma religiosidade exemplar de salvacdo com uma ética de fraternidade
rejeitadora do mundo. Trés sdo os centros dos mecanismos explicativos para esse advento:
idéia messianica, burocratizacdo da Igreja e relagdo entre laicato intelectual (estudantes

universitarios), sacerdotes e bispos.



ABSTRACT

The main purpose of this research is to define some subjective (mentality) and objective
(institutions) mechanisms which in the second half of the twentieth century caused the rising
and establishment of a new kind of Catholicism in Brazil, namely, Catholicism of Liberation.
Catholicism of Liberation is best-known through one of its branches, the Theology of
Liberation. The emphasis in the thesis is on the performance of Catholic left-wing movements
and of the Bishops” National Conference of Brazil. With the emergence of the Catholicism of
Liberation, the Church has become, as a unique event in the Brazilian culture, an exemplary
religion of salvation with a world rejecting fraternal ethic. There are three centres of those
mechanisms that explain such occurrence: Messianic idea, bureaucratisation of the Church

and the relation between intellectual laity (students), priests and bishops.
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RESUME

Cette recherche a pour objectif la définition de certains mécanismes subjectifs (la mentalité)
et objectifs (institutions) qui ont provoqué, tout au long de la deuxiéme moitié du XXéme
siécle, 1'éclosion et 1'essor d'une nouvelle modalité de catholicisme au Brésil, a savoir le
catholicisme de la libération, souvent connu par ['une de ses expressions, la théologie de la
libération. Cependant, dans la présente thése l'accent est mis sur l'action menée par les
mouvements catholiques laics de gauche ainsi que par la Conférence Nationale des Evéques
du Brésil. L'apparition du catholicisme de la libération fait en sorte que, dans un élan singulier
de la culture brésilienne, I'Eglise devienne porteuse d'une exemplaire religion de salut
associée a une éthique de fraternité qui rejette le monde. Les mécanismes pouvant expliquer
ce phénomene se situent au sein de trois centres représentant respectivement I'idée
messianique, la bureaucratisation de 'Eglise et le rapport entre le laicat intellectuel (étudiants

universitaires), les prétres et les évéques.
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PREFACIO

“Creio que se erra em

considerar a religido catolica

como inimiga natural da
democracia” (Tocqueville).

A vocagdo de uma religido eticamente madura é oferecer ética de principios que,
teoricamente, torne respeitavel todo exemplar da ra¢a humana. O Brasil sempre ofereceu
esse desafio cultural para a pratica religiosa. Até hoje foi praticamente impossivel supera-lo.
As institui¢oes politicas criam normas para que isso se realize; porém, seus alicerces
culturais sdo frageis justamente em razdo dessa caréncia.

Vem da Antigiiidade a elaboragdo de ideais promotores de relagoes sociais (politicas) menos
desiguais. Atenas, Jerusalém e Roma foram as capitais de espiritos conducentes de processos
humanizadores. A regido do Brasil foi apenas precariamente beneficiada pelo legado desses
bergos de formas melhor acabadas de humanidade. Na “dialética da colonizag¢do” dessa
plaga, foi exibida uma luta entre visoes e prdaticas universalizantes e utilitaristas. A primeira,
humanista-cristd, tentava tratar o homem qua homem, gente; a outra, agromercantil, tratava-
o qual mercadoria, como se constata na historia da escravidao. Qualquer possibilidade de se
ver o outro como cidaddo ou “proximo” dependeu sempre da vitoria do universal, pelo que a
particularidade da diferenca nao é obice para a visdao do igualmente digno.

O fenomeno de uma formagdo associativa politica condicionar a subordinagdo a um deus de
associagdo é geral. Em regra, toda associagdo politica duradoura tem seu deus especial que
garante o éxito da ag¢do politica associativa. A tendéncia de um dominador ou deus do
pantedo é tornar-se deus “universal”’, tanto mais quanto ele assumir tragos “monoteistas”. O
desenvolvimento de nogoes monoteistas e universalistas foi produto do trabalho especulativo
de sacerdotes e leigos que so teve significado religioso quando associado a interesses
soteriologicos. Uma fungdo badsica, mas ndo geral, do sacerdocio seria obtida se se tomasse
como marca da ‘“doutrina” o desenvolvimento de um sistema religioso racional de
pensamento e o desenvolvimento de uma “ética” sistematizada especificamente religiosa com
base em um ensino estabelecido como “revelacdo”.

O desenvolvimento da ética religiosa cumpriu papel decisivo nos rumos da formag¢do da
peculiaridade economica e social do Ocidente. Baseada na racionalizagdo da religiosidade
biblica — mas também no direito romano —, a formagdo da Igreja catdlica romana
representa, talvez, a primeira burocracia racional da historia geral.

Se considerarmos a formacdo das cidades medievais como um fenomeno politico, temos de
ter em mente que, para tanto, foram suplantados os poderes particulares dos senhores de
terra ou de cidades em favor de senhores temporais ou eclesiasticos. Isso equivale a ruptura
com o direito dos senhores. Esse acontecimento remonta, entre outros, ao cristianismo. O
elemento religioso ndo foi causa, mas circunstancia que contribuiu para o surgimento das
cidades industriais burguesas. O cristianismo ofereceu fundamentos ideacionais,
desvalorizando as barreiras rituais de nascimento (circuncisdo) para a comunidade crista.
Essa contribuicao ideacional da religido cristd para a universaliza¢do das relagoes sociais
oferece para a politica principios e visoes da vida e do mundo que guardam afinidade com
nogoes de relativa igualdade entre os homens, de onde sdo extraidas propriedades humanas a



serem preservadas na forma de direitos. A essas representagoes correspondem nogoes éticas,
baseadas em principios que sustentam deveres a serem observados na vida social.

A Igreja Catdlica Romana fez da vida de Cristo, testemunhada pelos Apodstolos, “pais
fundadores”, sua pedra angular. No seio de uma instituicdo comprometida em transmitir o
testemunho apostolico, a fé cristd torna-se uma religido propriamente. Para os cristdos, o
mundo estava agora reatado a um evento inaugural. A era cristd reassumia a triade romana
de religido, tradi¢do e autoridade. Finalmente, é pela incorporag¢do da filosofia grega em
suas doutrinas e dogmatica que a Igreja Catolica subsumiu o particular e imanente ao
universal e transcendente, os quais foram requeridos para a ordem politica como regras
morais para o comportamento na vida social e como critérios racionais para o juizo
individual. As bases platonicas, especialmente a idéia de “inferno”, dao a Igreja a condig¢do
de cumprir seu papel politico, no sentido de impor padroes absolutos a esfera da vida social.

Os protestantes ofereceram um exemplo historico positivo da relagdo entre religido e
liberdade politica. Em 1636, o independentista Roger Williams funda, pela firma¢do de
contrato com outros, a cidade de Providence como abrigo a todos os perseguidos por motivos
religiosos. Principios desse contrato sdo a separagao Igreja-Estado e a absoluta liberdade
religiosa. Pela primeira vez surge a mais irrestrita liberdade de convicgdo religiosa. Esse é o
modelo de muitas colonias protestantes e catodlicas. No catolicismo, inicialmente irlandés,
observado ali constatou-se predisposicoes para a busca de igualdade de condigoes. A
Revolugcdo Americana designa o direito de consciéncia como direito inato. Esse direito ndo
foi anunciado pelo Estado, mas pelo Evangelho. O carater nacional norte-americano foi
produto de um espirito de religido e de um espirito de liberdade.

No caso do Brasil colonial, ndo houve nenhum contrato social, muito menos uma religido que
pudesse embasd-lo. Ndo se pode falar, durante muito tempo, de uma relagdo entre religido e
liberdade, até que, na segunda metade do século XX, um catolicismo portado por segmentos
leigos (estudantis) de classe média e episcopais tomasse por missdo lutar por direitos
associados ndo ao foro intimo, como a liberdade de consciéncia, mas direitos diretamente
ligados a coletividade, como justi¢a politico-social e, necessariamente, direito de expressao.
Esses direitos afetam muito mais a vida publica do que a privada. Defenderam esses
religiosos, adeptos do assim chamado “catolicismo da liberta¢do”, ndo o direito de se
pensar, mas o direito de todos de se pronunciarem contra a ordem estabelecida e a favor da
democracia e do mais fraco. Abracando seriamente preceitos evangélicos, discursaram e
agiram pela liberdade politica. Nem por isso, porém, o Brasil conheceu “pais fundadores”.

Grande falta dessa vertente do catolicismo foi o ndo ter podido produzir um lider carismatico
que, como lider, fosse capaz de reunir em torno de si um movimento e guia-lo. Houve figuras
carismdticas, mas ndo lideres especificos e centrais do movimento. A experiéncia historica
mostra que apenas essas figuras sdo capazes de arrancar a massa do solo das crengas
mdgicas.

Se os movimentos messianicos em solo brasileiro, na virada dos séculos XIX e XX, foram
rudimentos de uma religiosidade ética de salvagdo com ética de fraternidade rejeitadora do
mundo, sua significacdo sociologica estava vinculada a lideres carismaticos capazes de
encantar as massas e submeté-las a exigéncia de nova conduta. Elas adotaram valores anti-
econoémicos, voltaram-se para o além, rejeitaram a logica politica e de parentesco em nome
de uma comunidade religiosa. Mas falou-lhes um quadro administrativo capaz de realizar
racionalizag¢do religiosa e estabelecer preceitos mais abstratos que garantissem a exclusdo
de aspectos particularistas nos conteudos de orientacdo da conduta. Alcancaram, no maximo,
um certo tipo de estereotipagem do comportamento que regulava-o mediante a vigilancia de
aparelhos externos, ndo por principios portados e observados autonomamente. Uma conduta
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guiada por estereotipagem estd vinculada a elementos e situagoes concretos. A conduta de
principios, unificada, mantém-se independentemente das circunstancias particulares. Os
atores desses movimentos messidnicos eram produto de um catolicismo popular marcado por
aspectos magicos,; dai seus limites na elaborag¢do de uma religiosidade ética, ainda que
estabelecendo formas de fraternidade e meios de rejei¢do do mundo social circundante. De
todo modo, esses movimentos logo pereceram.

O catolicismo da libertagdo fracassou como um poder racionalizador da conduta.

Dentre algumas fraquezas que condicionaram seu insucesso em fazer de si mesmo um
movimento que extrapolasse os limites da classe média urbana e que alcanc¢asse o dominio do
comportamento pratico, destacam-se duas: sua tolerdncia a cultura magica popular — o que
evidencia o imenso poder da mesma — e a renuncia da contemplagdo como elemento
integrante de sua atuagdo religiosa. Com o desvaloriza¢do da contemplagdo, o catolicismo
da libertagdo estrangulou as fontes de vida devocional que pudesse justamente gerar dnsia de
salvagdo individual capaz de tanto mobilizar as massas quanto fazer o individuo preocupar-
se com a vida futura e controlar sua conduta (corpo) para merecer a graga. Elegendo a
humanidade e a ordem publica como setores primordiais de acgdo, ele negligenciou o
individuo.

Faltaram ao catolicismo da libertagdo os processos de sublimag¢do que o fariam mais
reticentes na tolerdncia a religiosidade popular marcada por praticas magicas. Ele
alimentou senso gregario e afd que obstruiram solitaria oratio e meditatio geratriz. Sem
contemplagdo, a religiosidade desse catolicismo ndo conheceu a experiéncia no deserto da
soliddo que, na linguagem de Martin Buber, prepara o individuo para o encontro com o Tu
eterno. Nesse sentido, ele ndo arranjou as condi¢oes que permitem que o dentro domine o
fora.

Ora, s6 assim a luta contra a reificagdo poderia ser vitoriosa. Apenas com a mais aguda
soliddo poderia o brasileiro romper com os papéis vigentes nos séculos plasmadores: o de
rebanho e o de pastor de rebanho. Na soliddo, o homem tem experiéncia de sua humanidade,
onde o encontro consigo mesmo, o proprio Tu, é sombra do encontro com o Tu maior.

O Tu eterno é o pai, a lei, é o principio. Sem ele, ndo ha chdo fértil para representacoes
universais, vigendo desejo, particularismo e ciclicidade hermética. A falta da soliddo foi a
fraqueza do catolicismo da libertagdo que fez concessdo a religiosidade popular, eticamente
fraca.

Rigorosamente, o que o catolicismo da liberta¢do reproduziu foi, talvez, a tragédia do
intelectual militante no Brasil: ser o letrado associado a pares e o demagogo que faz
concessoes aos valores populares. O codigo dos populares, poderoso e precario, chdo e
econdémico, impde-se. E como se o universalismo cristdo, negligenciado nos séculos
plasmadores, ndo conseguisse encontrar condigoes historicas favoraveis para manter sua
consisténcia. O povo desconhece, assim, o poder do universal em seu cotidiano.

Ele, tdo ousado, padeceu sob a falta de tradi¢do homogénea que teria sido transmitida por
uma Igreja Catolica realmente Romana, ou seja, forte em senso de fundagdo, tradi¢do e
autoridade. Padeceu, também, sob o peso de uma religiosidade mais difundida pouco dotada
de conteudos radicalmente racionalizados e abstratos. A Igreja portuguesa no Brasil, que
depois tornou-se Igreja brasileira, tinha poder por associagdo a Coroa, faltando-lhe,
justamente por isso, a autoridade. Autoridade prescinde de poder, pois legitimidade e forca
estdo no valor da regra e da sangdo portados por agentes de comportamento reto e
convincente. O senso religioso ndo foi composto como re-ligare, como o remontar a tradi¢do
dos “pais fundadores”, Apostolos, e assim a processos de humanizagdo. Nesse solo, a Igreja



separou-se de sua propria tradi¢do por estar submissa ao poder temporal desinteressado na
retidao do trabalho evangélico.

Esta é uma tese sobre individuos bem intencionados, corajosos, mas relativamente
despreparados, que engajaram-se numa empresa nobre, necessaria para a saude moral de
um povo, mas muito maior que suas condigoes psiquicas e prdticas para dela dar cabo. Isso é
uma nota melancolica para este trabalho. O catolicismo da libertagdo tinha poderes de
racionalizag¢do de conteudos ético-metafisicos, mas ndo definiu formas nem meios adequados
de cultivo individual desses elementos que desembocassem na racionaliza¢do da pratica.

Se é correto pensar que o milagre surge e desaparece com o poder de deixar para os homens
um simbolo, também é correto dizer que ele ndo deixa de ser um episodio, efémero, que so
pode mobilizar os homens e alterar a historia de dois modos: sendo repetido ou sendo
transmitido como objeto de uma tradigdo.



NOTA PREVIA

“O concidaddos de “O tu, .., tu
Atenas,...mas Ateniense,..., ndo te
obedecerei antes ao envergonhes de
deus que a vos,...” pensar em acumular
(Socrates, in Platdo, riquezas ao
Apologia V). maximo, ..., e

contrariamente  da
“Julgai se ¢ justo, inteligéncia, da

aos olhos de Deus,
obedecer mais a vos

verdade e¢ da tua
alma;..., ndo cuidas,

do que a Deus” nem pensas?”
(Pedro ¢ Jodo, in At. (Socrates, in Platdo,
4,19). Apologia IV).

“Mas Deus lhe diz:

"Insensato, nessa

mesma noite ser-te-

a reclamada a alma.

E as coisas que

acumulaste, de

quem serao?" 7

(Jesus, in Luc. 12,

20).
A relagdo, seja de indiferenca, favorecimento e especialmente de tensdo, entre Igreja e Estado
¢ antiga e pode servir de Leitmotiv na andlise da historia universal ou ocidental. J4 na Grécia
do século V a.C., o Estado era demasiadamente deste mundo, a esfera da moral e da religido
j4 ndo eram contidas por ele que se fazia, por hybris, incapaz de conté-las sob seu dominio. O
seu principal critico era, naquele tempo portanto, Socrates, que via na ansia pela supremacia a
enfermidade do Estado. O filésofo, por sua missdo educadora, pretendia apresentar o caminho
para a reforma do Estado ¢ do mundo; sua acdo era a exortagao ao “cuidado da alma” rumo ao
cerne da moral mediante o poder do /ogos a fim de se realizar o autodominio.

Sécrates encarna e exalta uma forma de individualidade que nao tem como base a polis, mas a
alma, sendo portanto uma nova forma marcada pela moral e pela espiritualidade. Desse modo,
a condenacdo, a tragédia de Socrates representa a primeira apari¢do no Ocidente do problema
Estado-Igreja, que ndo apenas estender-se-a pelos séculos seguintes, mas também manifestar-
se-a no Brasil, especialmente na segunda metade do século XX. No caso grego, socratico,
trata-se de uma “tensdo entre a consciéncia que o individuo tem de pertencer a uma
comunidade terrena e a sua consciéncia de estar interior ¢ diretamente unido a Deus” (Jaeger,
2003: 579). Essa tensdao foi vivida também pelos profetas hebreus, depois, por Jesus e por
seus apostolos e sempre voltaria a aparecer na historia do cristianismo, ¢ ndo sé nela. Ora
aqui, outra ali. Em muitos desses casos, apresentou-se, na verdade, tendéncias apoliticas ou
antipoliticas. Com Socrates, a religido grega ganha uma representacdo de Deus que da ao
individuo “a ordem para fazer frente as tentagcdes e as ameagas de todo um mundo” (Jaeger,
2003: 580). Nio ¢ diferente o movimento que ocorre na Asia anterior com os profetas hebreus
e mais tarde com os cristdos primitivos. Esse ¢ um espirito herdico engendrado pelo espirito
religioso. Profetas hebreus foram perseguidos e assassinados pelas autoridades seculares, tal
COMO No caso socratico.

Sécrates simboliza, ndo exclusivamente, mas talvez exemplarmente, a autonomizagdo e o
refinamento da moralidade ante a vida politica, onde as razdes do Estado ¢ o sentimento
moral, nesse sentido, se separavam. A cidadania dessa moralidade independente ¢ a do reino
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de Deus, do mundo transcendental. A personalidade alcangou uma consciéncia moral mais
radical. Obviamente, a dualidade composta pela cidadania do Estado e a da alma gerada pela
figura de Sécrates perdura no mundo cristdo, onde o crente “se sente dividido entre o Estado
finito do mundo terreno e o eterno ¢ invisivel reino do qual ¢ membro” (Jaeger, 2003: 976).
Sempre que a religido levar o crente a imperar no mundo divino, que, antes de tudo, habita
sua alma e sob cuja lei ele se coloca, ela fard com que o homem descubra “a verdadeira
liberdade”. Ora, essa concep¢do de liberdade ndo estd baseada em estatutos, mas ‘“no
conhecimento da norma suprema”.

A religido enseja o sentimento da individualidade, e isso tem tanto que ver com um processo
de introspec¢do, como o ensinado por Socrates e pelo budismo, quanto com o
desenvolvimento de nog¢des pessoais de divindade, como aquele composto pela literatura e
profecia biblicas, percurso esse que nao pode ser seguido aqui. Nele, tém destaque para nos as
religides semiticas monoteistas, cuja for¢ca eminentemente ética enfrenta e supera os poderes
magicos. Agora, a propria natureza ¢ concebida como orbe da lei e obediéncia a ela. Mas ¢
sobretudo a existéncia humana que carrega o 6nus da vinculag¢do a virtude a ser realizada e
pela qual o divino pode ser acessado. Essa postura afasta o homem das pressdes dos poderes
magicos que ameacam 0 bem-estar espiritual e a manutencao bioldgica e comunitaria e das
necessidades cotidianas e o eleva a um ideal de liberdade, pois “neste caso ¢ so através da
liberdade, através de uma decisdo que dependa apenas de si mesmo, que o homem pode fazer
contato com o divino. Por essa decisdo o homem torna-se um aliado da divindade” (Cassirer,
1994: 167).

No judaismo, com prolongamento no cristianismo, mais que rituais e agdes, passou-se a
valorizar a pureza do corag¢do, o que lancou o olhar piedoso para a interioridade e ¢ desse
novo ambiente que procedem a normatividade positiva que, em lugar de proibir — como no
sistema de tabus —, vai sobretudo dirigir o comportamento a partir “de dentro”, a partir de
principios, formando assim um sistema propriamente ético na religido. Isso foi obra de
grandes mestres religiosos, de individuos carismaticamente (e intelectualmente) dotados,
como Socrates, [saias, Jesus, que revelaram uma nova ordem, trocando, assim, passividade
por atividade. Religides éticas superiores, como a dos profetas de Israel e o cristianismo, e
mesmo a filosofia socratica de “cuidado da alma” e “servigo a deus”, tiveram como meta
apontar um sentido profundo de dever religioso que pode ser entendido, por ir além da
restricdo ou compulsdo, como “um novo ideal positivo de liberdade humana”.

O conceito de Erlosungsreligiositdt (religiosidade de salvagdo) — significando o mesmo que
religides éticas superiores ou universalistas — foi material de reflexdo de diversos filosofos,
para quem as “religides de salvacdo tematizam a contradicdo entre o ser divino e o fato do
mal no mundo” (Kippenberg, 1997: 173). Em Hermann Siebeck, encontra-se a identificagao
de um tipo de religido ética que se distingue especialmente da natural por expressar uma
negacdo do mundo a partir de uma representa¢do de deus. Mas ¢ com o desenvolvimento da
nog¢ao de que esse tipo de religido forma uma individualidade ou personalidade que se coloca
em contraposi¢do ao mundo que Siebeck lega a ciéncia e a sociologia da religido sua principal
contribui¢do. Disso serviram-se Ernst Troeltsch e Max Weber, para nomear os mais
influentes. Nesse curso, compreende o primeiro que quanto mais desenvolvidas, mais
independentes se fazem as religides do mundo natural e social, o que seria o caso das religides
de salvagio, que se colocam numa condigio de tensdo com a cultura. E nessa perspectiva que
Weber elabora seus estudos comparados da religido, mais precisamente, das éticas religiosas
de salvacao.

O conflito Igreja-Estado, religido-politica tem uma de suas manifestacdes primitivas em
Socrates. Para frente e para trds de sua existéncia encontram-se, de todo modo, personagens
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que poderiam ter e em alguns casos suscitaram esse tipo de situagdo quando, cada um a sua
maneira, descobriram a individualidade e a liberdade humana. A incidéncia comum da criagdo
dessas figuras na gestacdo de uma nova imagem de homem sugeriu a Karl Jaspers a tese de
que a humanidade tem uma unica origem e uma meta, do que certas imagens religiosas sao
simbolo, como, por exemplo, “Adao”, “pecado original”, “reino de Deus”. Esses simbolos
como tais sdo criagdo de uma época na qual o homem tal qual o conhecemos foi formado. Das
antigas altas culturas (fndia e China, Egito e Babilonia), nelas ou em seus circulos, cresce, na
Era Axial de 800 a 200 a.C., o fundamento espiritual da humanidade e, na verdade, em trés
lugares independentes um do outro, na Asia anterior e menor, na India e na China'. Essa
época seria, portanto, o eixo da historia universal. Em seu palco, atuaram Confucio, Lao-tsé,
Buda, os profetas hebreus de Elias a Isaias e Jeremias, os pré-socraticos e Socrates, por
exemploz. Ali, o homem faz-se ciente do ser, de seu ser e de seus limites e possibilidades,
diante do que coloca as questdes mais agudas e pelo que ele, diante do abismo, anseia por
libertagdo e redengdo. Ele porta, entdo, profundeza e transcendéncia, ¢ em torno dessas
representacdes realiza a reflexdo. Dela, surgem os rudimentos para as religides mundiais que
conformaram nosso tipo de consciéncia. Na Era Axial nascem as religides de salvacdo
eticizadas.

! cf. Karl Jaspers, Vom Ursprung und Ziel der Geschichte (Frankfurt/Hamburg: Fischer

Biicherei, 1955), pp. 33-34. Aqui, Jaspers segue diretamente Alfred Weber,
Kulturgeschichte als Kultursoziologie, Alfred Weber-Gesamtausgabe Band I (Marburg:
Metropolis-Verlag, 1997), p. 67, onde consta que trés esferas culturais formadas
entre os séculos IX e VI a.C., a da Asia anterior e menor, a indiana e a chinesa,
relativamente simulténea e independentemente, tornaram-se orientadas para a busca,
o questionamento e para a tomada de decisdo em matérias religiosas e filosdficas.

2 Ccf. Karl Jaspers, 1ibid., p. 14. Jaspers (p. 29) aponta possiveis motivos
sociolégicos para a simultaneidade dos eventos espirituais nos mundos chinés,
indiano e ocidental, a saber, uma porcdo de pequenos Estados e cidades em relacdes
de concorréncia, uma época de conflitos bélicos e politicos, necessidade pelas
lutas e revolucdes, questionamentos sobre as condig¢des atuais. Além dele, também
atesta Karen Armstrong, A History of God: the 4,000 year quest of judaism,
christianity and islam (New York: Ballantine Books, 1994), p. 27: “There was a new
prosperity that led to the rise of a merchant class. Power was shifting from king
and priest, temple and palace, to the marketplace. The new wealth led to
intellectual and cultural florescence and also to the development of the individual
conscience. (..) Strange as it may seem, the idea of “God,  1like the other great
religious insigths of the period, developed in a market economy in a spirit of
aggressive capitalism.” Mesmo sem fazer da Era Axial um tema, Max Weber, WuG, pp.
269-70 [EeS, p. 304], estéd atento a relativa simultaneidade de manifestacdes
proféticas e de sua relacdo com eventos materiais. Identifica entre os séculos VIII
e V a.C. uma época de intensa propaganda profética tanto na Asia anterior (Elias,
profetas judeus) quanto na Grécia, na India e na China. Era época da constituicdo
de grandes impérios na Asia e de intensificacdo do comércio internacional; no caso
especifico grego, de expansdo ultramarina e formacdo da polis. Mas nisso tudo né&o
se tem fatores propriamente causais para a criacdo espiritual da Era Axial, mas
condig¢des que esclarecem o quadro. Alfred Weber, ibid., p. 76ss., sustenta tese
mais especifica e causalmente relevante, segundo a qual esse tipo de formacéo
cultural foi fruto de uma nova experiéncia humana vivenciada por um tipo de homem
com mais dominio sobre a natureza e, cultivador de gado e cavalgaduras
(especialmente, cavalos), ndmade, o qual, portanto, teria ampliado horizontes como
dominador e conhecedor de novos mundos, o que o fez ter contato com obscuridades e
possibilidades que 1lhe habitavam e, assim, especular sobre a vida, sobre seu
sentido. A tese de Alfred Weber parece poder ser amparada por gquem dedicou-se a
compreender a evolucdo cultural como um J. Bronowski, A Escalada do Homem (S&o

AN}

Paulo: Martins Fontes; Brasilia: EdUnB, 1983), pp. 80-89, que julga que a
importédncia do cavalo na histdéria européia tem sido subestimada”. Para ele, segundo
quem o homem domina a cavalgadura por volta de 2.000 a.C., o nomadismo nesse novo

estilo propiciou o intercémbio intercultural, mesmo que pela organizacdo da guerra
de pilhagem tornada mais exitosa agora Justamente pela técnica de montar,
praticamente indefensavel para povos que ndo a conheciam.
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Portador de profundeza e transcendéncia, o homem foi espiritualizado e ndo estd mais fechado
em si mesmo, mas sim inseguro de si mesmo, estd ciente do que sempre foi: um sistema
aberto que so se pode apoiar na cultura (religido) fruto de sua propria reflexdo-criagdo. Esta
aberto para o novo, porta o novo, possibilidades ilimitadas. Nessa atividade que tende para o
extra-econdmico e para o extracotidiano, nascem razao e personalidade.

Ainda que a religido universalista de salvacdo ou a ética religiosa fraternal se coloque em
contraposi¢do a associagdo politica, como ao Estado, ¢ possivel ver também nesse elemento
politico ensejo para a Era Axial. Ora, ela ndo é apenas época de grandes religides, mas
também de grandes impérios e civilizagdes. Em outras palavras, somos forcados a reconhecer
que nao apenas a €tica, mas também a violéncia (se quisermos fazer como Hannah Arendt
que, ao contrario de Weber, separa politica e violéncia) compde esse quadro da historia
universal. Em Alexandre, o Grande, encontramos o mais emblematico feito dessa época de
tercominizacdo — ou seja, quando um terceiro tipo de Homem aparece, como explicado mais
abaixo. Digo até mesmo que ali temos um raro exemplo da tercominizagdo como empresa, a
qual langou as bases do helenismo.

Mesmo que a tergominizacdo ndo seja obra especificamente ocidental, ¢ no Ocidente que ela
ganha relevancia mundial. Sem a violéncia, a ter¢ominizacdo teria sido um fenomeno local,
ainda assim impressionante pela contemporaneidade — como aconteceu, no passado remoto,
com o surgimento da arte rupestre em diferentes regides do mundo —, mas isolado pela
particularidade das culturas, ainda pouco abertas para o outro. Sem a violéncia, a
tercominizacdo ndo teria atingido niveis de irreversibilidade e validade universal. Foi por
meio dela que padrdes de racionalidade ndo apenas técnica, mas também de racionalidade
ético-metafisica, foram impostos a muitos povos. O império maceddnico € o romano foram
decisivos para que o mundo ocidental recebesse, pelo menos, os fundamentos para a politica,
a cultura intelectual e a religido como as conhecemos hoje.

Porém, essa representagdo da relagdo entre violéncia e Estado pode ser invertida. Pode-se
conceber que um dos componentes principais do singular belicismo de Estado — primeiro na
Grécia e depois em Roma — seja a consciéncia individual, o espirito autdénomo e solitario’.
Em uma palavra, como ja mencionado acima, o sentimento de individualidade. Talvez
possamos supor que esse ¢ o fundamento da ter¢ominizagdo no chamado Ocidente que, na
verdade, deve implicar nesta analise a Asia anterior ¢ os Balcds. Isso seria o trilho que
conduziu a tercominizacao ocidental para estagios tdo especificos e universalmente validos.

Na Grécia, e depois em Roma, o senso de individualidade foi o fundamento psicossocial para
a liberdade juridica que assegurava o direito a propriedade privada (e o conseqiiente direito de
transmissao ou heranga) e o direito & manifestacdo de opinido. Isso foi a base da disciplina e
da dedicacdo, no sentido de que havia nisso motivacdo para suportar a rigidez dos
treinamentos, o custo emocional e o risco das batalhas. Como no caso da ética religiosa,
especialmente aquela da tradicdo biblica, uma certa representagio de liberdade da Grécia dos
séculos VII e VI também esta atrelada ao éxito do empreendimento bélico do jovem Ocidente.

Desde o fim da Idade Média na Europa, o Ocidente tinha gerado a ciéncia moderna e, com
ela, desde o fim do século XVIII, a Era técnica — ou Era Axial secular em oposi¢do a Era
Axial religiosa* — que representa o primeiro acontecimento de fato completamente novo, do
ponto de vista espiritual e material, desde a Era Axial’. O conflito Igreja-Estado na

> Cf. Victor Davis Hanson, Por que o Ocidente venceu: massacre e cultura da Grécia
antiga ao Vietnd (Rio de Janeiro: Ediouro, 2002), p. 630.

4 Essa distincéao é autoria de Wolfgang Schluchter, Individualismus,
Verantwortungsethik und Vielfalt (Gottingen: Velbrueck Wissenschaft, 2000), p. 173.
° Cf. Karl Jaspers, op. cit., p. 34.
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contemporaneidade €, por parte da primeira, a rememoracdo da Era Axial na Era da técnica,
pela qual inescapavelmente se conformou o segundo. Os principios da Igreja ndo foram
essencialmente condicionados por essa nova Era. O do Estado-nagdo ¢ ja um fendmeno que
mais se identifica com a modernidade do que com a Antiguidade ou Idade Média.

A FEra Axial e a Técnica correspondem a dois tipos de Homem que surgem apds dois outros
tipos antiqiissimos®. O primeiro Homem surgiu ha cerca de 150.000 a.C., o Homo sapiens,
inventor de ferramentas e adornos, da arte e da linguagem proposicional, consciente de si e
das coisas como objeto, era um simples coletor e cagador. Por volta de 100.000 a.C., teria
surgido a segunda forma fisica de homem, cujo tamanho corporal e cerebral corresponde a
nos. Ele interfere no curso da natureza, a ele corresponde um sentimento mudado da
dependéncia das forcas da natureza na vida cotidiana. Tenta tornar-se senhor do acaso. O
segundo homem, que era sistematico cacador, pescador ¢ plantador, liberto da natureza ¢
homem com destino e com medo dele, medo da vida e da transcendéncia do cotidiano como
correlato de seu primeiro inicio prometéico. Os primitivos sdo os portadores da cultura
magica com predominio da religiosidade totémica. Esse segundo Homem, estando envolvido
com a natureza, desenvolveu, ao lado de seu mundo objetal intelectual ainda ndo abstrato, um
segundo, o da transcendéncia do cotidiano com suas proprias leis de desenvolvimento e curso.
Trata-se de um esfor¢o de adaptacdo racional ante as for¢as da natureza, donde se vivencia o
medo da vida nessa empresa, pois se tem a experiéncia da efemeridade e o desejo de duracio.
Seu recurso ¢ a representacdo de um mundo objetal dindmico de entidades magicas, pelas
quais se pode manipular o mundo, e o totemismo ¢ meio para controlar e aderir a natureza.
Cranios, mascaras, pertences de alguém sdo conservados para extrair-lhes poder ou cria-se
idolos que atualizem imaginariamente uma for¢a que ¢ usada e transposta para o usudrio.
Nesse contexto, predomina a causalidade magica. Assim se configura o mundo maravilhoso
do homem sedentario-mégico. Todo pensamento mitico, metafisico e realmente religioso
surgiu desse mundo.

Ao surgimento do terceiro Homem corresponde a Era Axial. Nao que se trate de momentos
contemporaneos, mas do fato de que ¢ ele que a realiza. Ele comeca a surgir com o
amansamento do cdo e da rena, havendo j& também pinturas cultico-rituais. Com isso,
constitui-se gradativamente o homem dominador. Devido a condi¢des climéticas por volta de
4.000 a.C., cultivadores de cavalgaduras e de gado moveram-se para o sul na Europa. Surgia o
nomadismo, onde, sendo a riqueza o gado, prevalecia a mobilidade. A Asia tornou-se com ele
a grande regido de irradiagdo das migragdes. Nesse interim, surgem, por volta de 3.500 a.C.,
os primeiros alfabetos. Uma piora do clima por volta de 2.000 na Europa e na Asia provocou
o primeiro irrompimento dos cultivadores de cavalgaduras de 14 para o Sudeste e o Sul, o qual
pode ser testemunhado pela penetragio dos gregos arcaicos em suas peninsulas, na Asia
menor, pela penetracdo dos eteus até o vale do Eufrates. Os grupos do Norte da Europa rumo
ao Sudeste cruzaram e misturaram-se com aqueles que vinham do Leste, como os goticos e os
hunos. Esses acontecimentos causaram, pela reconstituicdo do mundo primitivo, o surgimento
das historicas altas culturas. O marco epocal decisivamente singular aparece, desde cerca de
3.500, quando as tribos ndmades cultivadoras de gado comegam a partir da Asia. Esse povo
vai criar, mais tarde, dominacdo estatal, organizacdo e canalizacdo dos deltas do Nilo, do
Eufrates e do Tigre, que cresceram, ambas, como objetos de fertilidade levemente
racionalizaveis, visto do ponto de vista da histéria da terra, apenas por alagamento e cuja
canalizagdo foi estabelecida pelo crescente ressecamento. Com tudo isso comega a “histéria”
humana que logo impulsiona, com inacreditavel velocidade, duas altas culturas, a indiana e a
chinesa.

® Sobre esses quatro tipos de Homem, ver Alfred Weber, op. cit., pp. 73-92, 452-5009.

13



Isso tudo gragas ao homem cultivador de gado como dominador de animal, pois ele tem uma
relacdo mais dominadora com a natureza, ndo mais puramente servil-magica. E se ele
encontra em suas peregrinagdes uma regido fértili com campesinato que considere
compensatoriamente dominavel, ele se manifesta como conformador racional da vida. Nessa
postura e desempenho esta a primeira forma do ferceiro tipo de Homem. O completo Homem
senhorial, que como dominador cavalgante se sente afim com os deuses, ¢ o primeiro Homem
essencialmente ndmade a cavalo. Mas esse Homem s6 se faz completamente humano com as
tensdes entre auto-obscurecimento e auto-iluminagao, como as revelam as religides mundiais,
tensdes essas que revelam a luta interna de quem desenvolve sua autovisdo de objeto. As altas
culturas primarias (a chinesa e a indiana, a egipcia e a babilonica) criadas pelos povos
cavaleiros deixam essas tensdes vir a tona. O magismo predomina ainda nessas altas culturas,
até que, no longo periodo de formagdo das culturas secundarias (o circulo cultural da Asia
anterior ¢ menor ¢ o do MediterrAneo: judeus-israelitas, persas, gregos e romanos), tenha
lugar a Era Axial com sua forga eticizante, ou seja, orientada por interesses ndo magico-
pragmaticos e sim ético-normativos.

O terceiro Homem se sacrifica pela ousadia, seja como empreendedor pessoal ou como hero6i
pessoal da coletividade, por ou com todos: isso ¢ o centro de sua existéncia. Predomina a
figura do homem heroico que aceita e busca o perigo da existéncia.

O quarto Homem ¢ forjado na Era Técnica. O homem ocidental criou um reino entre ele e o
Mesmo e a natureza, o da técnica, pois tornou-se servidor de um aparato criado por ele
mesmo e que deve funcionar — manté-lo ativo ¢ o destino da massa. E um homem parasita,
vitima da técnica: eis o perigo de sua acdo superprometéica. Nisso, estd afetado o seu ser
espiritual. O seu proprio mundo se levanta contra a mobilizag¢do herdica da vida, que aceita e
busca o perigo da existéncia.

Um novo tipo de Homem surge cheio de possibilidades de autotransformagio e, sobretudo,
também de auto-rebaixamento. Especialistas e funcionarios tornaram-se, para a manutengao
da maquina burocratica, estatal e capitalista, algo com precaria unidade psicoldgica que, se
integra, faz alguém sentir-se sobre-humanamente responsdvel em toda variedade e
multiplicidade de todas as coisas. Apenas um homem totalmente outro pode existir e agir com
essa precariedade, um homem com uma divisdo de personalidade, cuja mao direita ndo sabe o
que faz a esquerda. Esse ndo ¢ mais o terceiro Homem, cujo marca mais elevada ¢ a total
humanidade trazida para o alto da consciéncia.

A Era Técnica ndo seria uma €poca arreligiosa. Sua religiosidade ¢ de outra natureza. A nova
época histdrica universal em que hoje se vive foi, em seu inicio, a0 mesmo tempo o fim de um
periodo de milhares de anos do tipo do terceiro Homem determinado pelo cavaleiro. Na luta
com o segundo, ainda sedentdrio e envolto na magia, ele tinha chegado a autocompreensao e a
interpretacao do sentido da existéncia, em que suas grandes religides universais surgiram e em
que também, fora da religido, a questdo pelo sentido da existéncia permaneceu sendo seu
anseio primario. Hoje, desde o século X VI, a questdo pelo sentido ganhou outros meios de ser
buscada. Em comparacdo com todos os tipos humanos de todas as grandes culturas da terra,
geralmente inseridos religiosamente, a for¢a revoluciondria da historia que o ocidental
apresenta estd voltada para fora, ¢ extrovertida. Seu grande meio ¢ a ciéncia exata e a técnica.
Desde entdo, ndo nasceu sobre a Terra nenhuma religido transcendental nova histérica e
socialmente significativa. Essa ¢ a época da secularizagdo com o centro na Europa. Aqui
nascem as religides sociais com seu carater universalista como as antigas religioes
transcendentais. Essas religides sociais se confrontaram, representando idéais missionarias de
liberdade democratica de nuance social capitalista ou socialista-democratica ou a doutrina da
salvagdo comunista. Ruassia e EUA encarnavam, no pos-guerra, duas religides sociais
inconcilidveis. A Russia sustentava a crenga comunista que prega a revolugdo do mundo. O
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outro centro defendia a estrutura mundial econdmica e espiritualmente livre. A forca
missiondria da religido social comunista era muito relevante. O outro centro estava na
defensiva, pois ndo possuia nenhuma escatologia. No Brasil, esses dois centros tinham suas
forcas de influéncia, penetragdo ¢ agdo — e o discurso da “ameaga comunista” faz entender os
processos politicos do pés-guerra no Brasil, onde se refletia a chamada guerra fria’. Seu
confronto foi também contexto da condi¢do da Igreja Catdlica Romana Brasileira que teve
leigos e clérigos envolvidos, as vezes, com uma (comunista) ou vitimas da outra (a liberal-
democratico-capitalista, representada pelo Estado autoritario militar), como suspeitos ou
acusados de aderirem ao comunismo. O Estado militarista era portador do quarto Homem por
sua fé capitalista e tecnocratica. Mas o comunismo também fa-lo-ia existir nestas plagas,
como ja o fazia em qualquer Estado totalitarista. Critica da desigualdade social, do uso da
forca, em favor da justica e dos direitos humanos e, somente assim, a Igreja fez-se

: 8
representante do terceiro Homem".

Ha uma tensdo ainda hoje entre o terceiro e o quarto Homem. De modo que o conflito Igreja-
Estado no Brasil ¢ manifestacdo dessa tensdo — o foi especialmente nas décadas de 1960 e
1970. Para uma sociologia da cultura que tem como tema o desdobramento ¢ a transformacao,
na historia, da esséncia do homem, uma questdo imperativa, por exemplo, € a seguinte: quais
sdo as perspectivas do terceiro Homem que teria sido convocado a conformar o mundo,
segundo as qualidades dominantes nele?

E pela existéncia do advento do terceiro Homem e de suas religides universalistas, muitas
delas religides éticas de salvacdo, que a sociologia da religido ¢ sensivel ao fendmeno
religioso. Numa palavra, porque a sociologia da religido difere da critica da religido por nao
ter o religioso como um fator histérico ultrapassado e a se superar, mas como elemento
constitutivo da cultura’. Por isso, além de servir ao conhecimento, ela serve a autoreflexio',
pratica espiritual introspectiva criada pelas figuras exemplares da Era Axial.

“Daquilo que aconteceu naquela época, que foi criado e pensado
naquela época, vive a humanidade até hoje. Em cada um de seus novos
melhoramentos, ela retorna, rememorando, para aquela Era Axial,

7 Para citar apenas alguns exemplos, Thomas Skidmore, Brasil: de Getulio a Castelo,

1930-1964 (Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1982), p. 328: “O Governo dos Estados
Unidos, ..., estava visivelmente ficando cada vez mais preocupado com OS rumos
esquerdistas do Governo Jodo Goulart” e Brasil: de Castelo a Tancredo, 1964-1985
(Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1988), p. 22: “Os conspiradores [do golpe militar de
1964] sustentavam idéias marcadamente anticomunistas desenvolvidas na ESG (Escola
Superior de Guerra), segundo o modelo do National War College dos Estados Unidos.
(....) Essa forma de pensar radicalmente anticomunista n&o era nova para a politica
brasileira”.

® Como atesta Thomas Skidmore, Brasil: de Castelo..., 1ibid., p. 362: “Era também
considerada geralmente a Igreja Catdlica mais progressista do mundo, reputacdo que
conquistou como defensora dos direitos humanos e de reformas radicais para ajudar
os pobres”.

° Cf. Wolfgang Schluchter, Religion und Lebensfiihrung: Studien zu Max Webers Kultur-
und Werttheorie (Frankfurt: Suhrkamp, 1991), p. 340. Nisso convergem a sociologia
da religido, especialmente de Max Weber, e a da cultura de seu irmdo Alfred.

100 que estd bem e claramente posto em Emile Durkheim, As Formas Elementares da
Vida Religiosa (Sdo Paulo: Paulinas, 1989), p. 29: “Os problemas que a sociologia
se coloca sdo diferentes daqueles da histéria ou da etnografia. Ela n&o procura
conhecer as formas antigas da civilizacdo apenas no intuito de conhecé-las ou de
reconstrui-las. Mas, como toda ciéncia positiva, antes de tudo, ela tem como
objetivo explicar uma realidade atual, prdéxima de nds, por conseguinte, capaz de
tocar nossas idéias e nossos atos: essa realidade é o homem e, mais especialmente,
o homem de hoje, porque outro ndo hé& que estejamos mais interessados em conhecer
bem” .
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deixa-se novamente arder desde 1a” (minha tradugdo; Jaspers, 1955.
19).

O conflito Igreja-Estado no Brasil, a partir da década de 1960, especialmente, ¢ a
rememorac¢do da Era Axial e a afirmacdo do terceiro Homem. Essa € a primeira tese que surge
neste trabalho e que lhe d4 cunho. Talvez apenas ai, pela primeira vez na cultura brasileira,
tenha se manifestado a renascenga da Era Axial — pelo menos pela via religiosa. Essa teria
sido uma precondi¢@o historicamente relevante para um Brasil que luta, apesar de tudo, pela
vigéncia de um “individualismo moral™'".

Esta ndo ¢é, segundo o “espirito da coisa”, uma tese positiva sobre o catolicismo ou o catélico
brasileiro. Falo aqui sobre o esfor¢o da humanidade em realizar-se como tal, para além de sua
animalidade, em conformidade com o ideal que, no passado e (presumivelmente) para
sempre, ela erigiu para si mesma, na qualidade de Unica espécie viva conhecida capaz de
introspeccdo e de tornar-se ser moral e de virtudes. Busca-se as frestas por onde se pode ver
como o brasileiro realiza essa humanidade, realizagao essa que € exercicio politico: escolher e
efetuar valores, indo além do ganhar o pao e gozar a vida. Homem: ser que trabalha, fala,
especula — e responde por. O Catolicismo da Libertacdo aqui investigado nunca foi
movimento de massa, se por isso entendermos uma religido de milhares de adeptos; nem, per
se, religido mundial. Apenas faz parte de uma: o cristianismo. Nao ¢ sua for¢a demografica
que impressiona, mas sua forca moral e volitiva: espiritual. Ele ¢ religido ética, em cujos
olhos um cosmo de valores € acrescentado ao mundo das coisas, constituindo uma realidade
dualista. Foi assim que seu discurso ganhou significado historico relevante, incomodando até
mesmo dirigentes politicos, militares e empresariais. O Catolicismo da Liberta¢do ¢ exemplo
de como valores atuam na historia do Brasil com a particularidade de ndo serem valores em
favor da elite. Aqui ndo ha louvor a hierarquia eclesiastica catolica: ela apenas cumpriu a
vocagdo de pronunciar-se de acordo com as Escrituras que fundamentam sua propria razao de
ser. Quanto ao laicato catolico, idem. A pessoas cabe, ademais, o dever de ser gente. A quem
se orgulha de cumprir seu dever, € dito: é preciso.

“Assim, também vos, quando tiverdes cumprido todas as ordens,
dizei: Somos servos intteis, fizemos apenas o que deviamos fazer”
(Lc 17, 10).

1 Sobre essa nocdo, ver Emile Durkheim, “Individualism and the intellectual” in:

Robert N. Bellah (org.), Emile Durkheim: on morality and society (Chicago:
University of Chicago Presss, 1984), pp. 46ss.
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1. INTRODUCAO

Religido e desenvolvimento cultural

Grande quantidade de publicagdes veio a luz abordando o tema da relagdo entre Igreja e
Estado no periodo do militarismo no Brasil e o tema da Teologia da Libertacdo e seu
significado politico-social. Dentre elas, muitos estudos de estrangeiros. Diante disso, preciso,
quando me proponho ao estudo daquela mesma relagdo, fazer importantes defini¢des.

J4 r

Em primeiro lugar, este ndo ¢ um ensaio de reconstrucdo histdrica. Este ¢ um ensaio de
interpretacdo historica. Nesse sentido, sirvo-me da literatura secundaria que traz reconstrugoes
que apresentam o percurso da transformacao politica da Igreja Catolica Apostolica Romana
Brasileira — doravante apenas Igreja —, sem tentar organizar a minha maneira a sequéncia
dos eventos. Mais do que o curso historico, interessa-me o curso causal de certos eventos.
Atento para os elementos histéricos que interessam para o meu ponto de vista. Creio ser essa
a melhor maneira de evitar truismos ou reedi¢des desnecessarias.

Em segundo lugar, meu ponto de vista ndo ¢ simplesmente a mudanca politica da Igreja e de
seu tipo de catolicismo. O foco € a constitui¢ao de uma madura religiosidade ética de salvagao
com uma ética fraternal rejeitadora do mundo dentro do universo cultural brasileiro. A
literatura estrangeira sobre o progressismo do catolicismo brasileiro atesta o reconhecimento
dessa novidade que, para nos, deve ser ainda mais relevante e instigante, pois em um pais
criticado e depreciado por sua mentalidade ética — evidenciada pelo desrespeito a regra —,
deparamo-nos com atores eticamente motivados em funcdo da liberdade politica. Em um
contexto de democracia de elites, rebelaram-se atores eticamente motivados em fun¢do de
mais participagdo e difusdo da nocdo da coisa publica. No caso, a motivagado ética foi produto
do poder formativo da religido. Que uma religido brasileira pudesse contribuir para a
emancipagdo do povo e da nag¢do com liberdade politica e justica social era fato
surpreendente.

Envolvida com a politica a Igreja sempre esteve. No Brasil, isso significou compromissos
com camadas e setores dirigentes e abastados. Ja na segunda metade do século XX, a postura
politica da Igreja tornava-se inovadora. Essa novidade foi o motivo do surgimento de tantos
escritos sobre o tema. Nao creio ser necessario, portanto, tentar enfatizar essa virada — isso ja
o fizeram, inclusive, testemunhas oculares. Seria ingénuo concorrer com aqueles que
vivenciaram esse momento histérico. Por isso, declaro, expressamente, pretender apenas
formular uma interpretacdo explicativa desse fendmeno. Para tanto, lanco mado de velha
estratégia: ser ando sobre ombros de gigante: na pratica, seguir a sociologia compreensiva ¢
explicativa de Max Weber como foco de analise referente a eventos ja tratados por outros
mediante diferentes marcos metodologicos.

A virada politica da Igreja foi, a0 mesmo tempo, fruto de e agua para a arvore do Catolicismo
da Libertacdo, doravante CL, que ¢ a manifestacdo de um discurso catélico que langca mao da
mensagem biblica (libertaria, profética e evangélica) para ocupar-se com questdes sociais €
politicas, opondo-se, basicamente, & pobreza, a injustica e a repressdo ideologica, numa
palavra, a dominagdo desumanizadora (opressdo) da consciéncia tecnocratica. Ele representa
o setor progressista da Igreja, bem entendida como conjunto formado por hierarquia (bispos),
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sacerdotes, religiosos (ordens catdlicas) e laicato'>. Esse ¢ o conceito de Igreja que tem
validade aqui.

Dois elementos instigam meu interesse no evidenciar o objeto aqui pesquisado. De um lado, o
fendmeno da quartominizacdo, onde o predominio do tecnologismo e sua inerente cultura
organicista (de subsisténcia) tem tudo a ver com a “ética” magica, orientada,
fundamentalmente, por critérios pragmaticos de prudéncia e eficicia (maximas-€xito). De
outro, a tese de que a magia teria sido um produto cultural fomentado pela Igreja'® e que teria
sido, conseqiientemente, difundida amplamente na sociedade brasileira, um obstaculo ao
amadurecimento ético desse povo. Em decorréncia disso, suponho ser o CL uma manifestagao
do fendmeno, originariamente antigo, da ter¢ominizagdo, que enseja e traz a existéncia o
Homem guiado por critérios normativos (maximas-norma), especialmente representado e
proposto pelas religides éticas de salvacdo. Homem de ética e risco. O quarto ¢ de éxito,
seguranga e conforto.

Por isso, postulo que a virada politica da Igreja no Brasil e a ascensdo do CL significam,
constituindo uma religido ética de salvag¢do, um evento de aprendizagem cultural de ruptura
na sociedade brasileira, caracterizada pela desigualdade e pela precariedade ética e moral.
Contrario a tantas décadas de um catolicismo magico e ético-social organico'®, surge uma
manifestagdo catdlica tdo eticamente consistente que se faz ndo apenas uma religido ética
fraternal de salvacdo, mas uma tal religiosidade com o atributo de sustentar uma postura
rejeitadora do mundo. A consisténcia de uma religiosidade pode ser, também, avaliada por
sua relacdo de tensdo com os poderes e ordens da sociedade.

Aponto propositalmente a convergéncia de minha tese — a do aprendizado cultural encetado
pela esfera religiosa — com a de Ernst Bloch, em seu estudo sobre a histéria de Thomas
Miinzer. Diz Bloch, querendo evidenciar a importancia da linguagem religiosa na histéria
politica:

“Pois o apetite econdmico é, alids, o mais sobrio e permanente, porém
ndo o motivo mais peculiar da alma humana, sobretudo em exaltados
tempos religiosos. (...) A situa¢do do respectivo modo de produgéo € ja,
em si mesmo enquanto designio econémico, dependente de conjuntos
de decisbes mais altas ¢ complexas, principalmente de sentido
religioso, conforme Max Weber demonstrava; portanto, a
economicidade logo se encontra bastante sobrecarregada com
superestrutura e, no seu autdnomo processo, condiciona a efetiva
aparicdo de conteudos culturais-religiosos, porém de nenhum modo
isolada, por sua parte, deste conteudo. (...) E, finalmente, existe,
percebida pela respectiva classe revolucionaria, a influéncia, a longo
prazo, por parte do autdbnomo processo espiritual-religioso, sendo

12 Cf. Luiz Carlos Bresser Pereira, As Revolucdes Utdpicas: a revolugdo politica na
Igreja, a revolugcdo estudantil, (Petrdpolis: Vozes, 1979), p. 16: “...entendo por
"Igreja’ ndo sbé uma organizagdo burocradtica ao nivel do clero hierarquicamente
organizado, mas, também, como o imenso conjunto de fiéis...”

!> Essa tese do Prof. Dr. Eurico Antdénio G. Cursino dos Santos apresentarei mais
tarde.

4 Cf. Max Weber, RS I, pp. 551-53 (ES, pp. 386-89), onde a “ética social
‘orgénica’” diz respeito a um poder conservador anti-revolucionadrio que, como forma
religiosa, relativiza seus valores sagrados e sua legalidade prépria eticamente
racional a fim de estabelecer arranjos e compromissos com o poder politico. No
Brasil, isso foi uma marca da Igreja, tanto no periodo colonial quanto a partir do
ultramontanismo (ou romanizacgdo) daquela instituig¢do, mesmo tendo este se tratado
de uma reforma burocratico-doutrindria, pela qual se resgatou o legado do Concilio
de Trento e conduziu-se a separacgdo (formal) entre Igreja e Estado. Na primeira
metade do século XX, a Igreja assumiu o papel de domesticar a massa e legitimar o
posto dos dirigentes politicos (e econdmicos), recebendo em troca os meios
necessarios a préatica doutrindria monopolista.
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historico, pelo menos ‘historico filoso6fico’ — com freqiiéncia

interrompido — enquanto auto-educacio do género humano. Assim

representada, ndo basta uma pura reflexdo econdmica (...), uma tal

analise seria capaz de dissolver, de destruir o conteuido profundo desta

historia humana, aqui tio ardente, desperto deste sonho, que almejava

uma sociedade onde o Homem nao fosse o lobo do homem, num

Império enfim fraternal, ao despoja-lo do seu carater originario,

tornando-o irreal, ao converté-lo em pura ideologia” (1973: 47-48; o

grifo é meu)
Nos termos da filosofia social de Juergen Habermas, isso pode ser expresso assim: a partir da
ratificacdo da separag@o entre técnica e pratica ou entre trabalho e interagdo, é esta, como um
tipo especifico de agir (comunicativo) mediatizado por simbolos (linguagem), a condutora das
capacidades humanas de desenvolvimento moral, distinguindo-se do mero desenvolvimento
da espécie em termos adaptativos em relacdo a natureza fisica e organica (sobrevivéncia)'’. A
religidio compde, juntamente com a magia'® e outras esferas sociais (como familia, arte, mito e
filosofia), um importante fator de elaboragdo interpretativa e discursiva sobre a vida e a
sociedade, pelo qual os homens vivenciam e organizam a existéncia'’.

Esse ponto remete a preocupacdo com o processo de quartominizagdo (desenvolvimento das
capacidades técnicas isolada e dominantemente) em detrimento do de tercominizagdo
(desenvolvimento de capacidades técnicas e pratico-morais, com destaque para as ultimas).
Em termos eminentemente humanos, ou seja, considerando o homem gua homem, as duas
criacdes culturais do terceiro tipo humano mais relevantes aqui sdo as religiosidades (éticas)
de salvacdo e a politica grega. Minha tese ¢ a de que o CL — e ndo o catolicismo brasileiro
como ¢ amplamente conhecido — contribuiu para a reatualizagdo da tergominiza¢ao na
sociedade brasileira com amplas conseqiiéncias culturais, a serem definidas ao final da
investigagdo. A associacdo ¢ justamente entre religido e politica. O politico, nesta associagao,
diz respeito, sobretudo, ao “campo das condutas da vida social consideradas como relevantes
a obtengao dos bens tidos por uma coletividade como indispensaveis a sua sobrevivéncia e
aperfeicoamento como seres histdricos”, como define Candido Mendes exatamente em uma
reflex@o sobre o significado do catolicismo para a politica nacional na época do autoritarismo
militar'®. Grande condigdo para essa realizagdo foi o fato de o catolicismo brasileiro ter, ao
mesmo tempo, recuperado e constituido o carater de ser uma religido de salvacdo com ética
fraternal rejeitadora do mundo, justamente em contraposi¢do a caracteristica por tanto tempo
sustentada de ser uma religido de “ética social organica”.

Diretrizes da investigacio
Na segunda metade do século XX, especialmente nas décadas de 1960 a 1970, irrompeu em
solo brasileiro — ndo s6 nele, mas exemplarmente nele — um fenémeno antigo, mas ja algo

1 . . . PN . .o PENNEN .
° Sobre isso, ver Juergen Habermas, “Técnica e ciéncia enquanto “ideologia ” in: Os

Pensadores XLVIII (S&o Paulo: Abril Cultural, 1975), pp. 310ss.

¢ cf. Max Weber, RS I, p. 12, aponta religido e magia como “os mais importantes dos
elementos formativos da conducdo da vida” no passado Jjuntamente com “as
representacgdes éticas de dever ancoradas nelas por crenca”.

7 Em Luiz Bernardo Leite Araujo, Religido e Modernidade em Habermas (Sdo Paulo:
Loyola, 1996), p- 50, consta: “Nesse sentido, os sistemas religiosos de
interpretacdo contém um potencial cognitivo né&do desprezivel, a ponto de Habermas
conceber a religido como dimensdo imprescindivel do aprendizado evolutivo. Na
légica da evolugédo social, a religido aparece como expressdo da racionalidade, e,
portanto, como mecanismo vital no desenvolvimento da capacidade humana de
conhecimento, de linguagem e acgédo.”

'® candido Mendes, “Os religiosos, a Igreja e seu desempenho politico no Brasil”
(Comissé&o Nacional de Justica e Paz: subsidios a reunido de Itaici, 18-25.04.1978),
mimeo.
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raro no mundo moderno: ressurgiram figuras proféticas e pessoas dispostas a obedecerem a
Deus e ndo a homens. E surgiu a estrutura burocratica hierocratica disposta e capaz de impor-
se ante a instancia politica senhora da forga. Os efeitos desse advento se estendem até nossos
dias. Naqueles tempos, o campo estava maduro. Esse campo foi eminentemente catdlico,
lugar de monges e profetas e ndo mais um jardim onde passeavam de maos dadas senhor
(Estado) e senhora (Igreja). Os obreiros desse campo eram portadores de um tipo novo de
catolicismo de cunho predominantemente libertario e progressista'’. No entanto, novo apenas
dentro do ambito cultural ibero-americano — o que ja significa muito.

Muitos investigadores se debrugaram sobre esse fendomeno para entender o porqué de seu
surgimento, agucados por seu poder sobre a vida cotidiana e por seu significado historico.
Também impressionado pelo advento de um catolicismo progressista no Brasil, parto do
pressuposto de que essa tendéncia religiosa representou um acréscimo para o
desenvolvimento ético e moral do Brasil e, como um todo, para a racionalizacdo de sua
cultura entendida como forma simbodlica de organizagdo da vida social. E isso que faz com
que eu volte meus olhos para o passado.

O ponto de partida fundamental desta pesquisa ¢ a reflexdo sobre a religiosidade ética de
salvagio™ que se opde, por seus conteudos éticos, as formas magicas de religiosidade e, por
sua autonomia valorativa, as demais ordens e poderes sociais. O intuito aqui ¢ examinar esse
tipo de religiosidade no Brasil, especialmente em sua expressdo mais significativa
historicamente que ¢ o catolicismo em sua vertente progressista. As religides éticas de
salvacdo tematizam a contradi¢@o entre o ser divino e o fato do mal no mundo. Por esse ponto
de vista, tenho o interesse de explicar como e por que uma dada religido na qualidade de
religido ética de salvagdo sustenta uma determinada postura diante do mundo. Em termos
concretos, ocupo-me com o catolicismo brasileiro que, numa de suas expressdes, passou a
representar, exemplarmente, uma religiosidade de salvag¢do, assumindo uma ética de
fraternidade com postura de rejeicdo (ou negagdo, critica) do mundo, especificamente no
sentido de buscar uma transformacdo da sociedade, problematizando as esferas politica e
economica. O meu interesse socioldgico ¢ elucidar um fendmeno religioso de notavel

1 . . . . . N ~
° Termo entendido aqui simplesmente como associado a posturas ligadas a guestao

social, a igualdade e Jjustica social e, para tanto, as questdes politicas de
interesse publico e geral e ndo apenas as questdes dogmadticas de interesse sé6 dos
crentes.

20 Segundo Hans G. Kippenberg, Die Entdeckung der Religionsgeschichte:
Religionswissenschaft und Moderne (Minchen: Beck, 1997), p. 172ss., a histdéria do
uso do conceito de “religiosidade de salvacdo”, remete a Hegel e a Schopenhauer e a
filésofos da religi&o, como Eduard von Hartmann e Hermann Siebeck. Esses dois
conceberam a religido de salvacdo como um estagio independente na histéria das
religides. Para Siebeck, a religido seria um fator cultural autdénomo ao lado de
outros, como a moral e a técnica, e assumiria, em contraste com esses fatores
culturais, uma postura critica e, entdo, nas circunstdncias reais, problematica
ante o valor geral da cultura. Apenas nesse tipo de religido teria o espirito
individual a condicdo para se contrapor teorética e praticamente ao mundo — sendo
esse tipo de religido mais do que uma forma de resolucdo do sofrimento. A
individualidade seria, portanto, produto da histdéria religiosa. Troeltsch seria o
outro grande nome ligado & histdéria do uso desso conceito de religido de salvacéao,
para quem as religides seriam um poder histdérico de normatizagdo moral e da visdo
de mundo. Elas seriam uma forma de libertacdo do homem do mundo natural e social, e
a forma que mais intensamente seguiu nessa tendéncia foi justamente a das religides
de salvacdo. Ele as via como ambito independente da vida e em tensdo com a cultura.
Para Troeltsch, o cristianismo seria uma das mais radicais formas de religido de
salvacdo em seu traco de negacdo do mundo. O prdéprio Weber confessou (apud
Kippenberg, 1997: 227) partir dessas nogdes de Troeltsch para realizar a sua
sociologia das doutrinas de salvacdo e das éticas religiosas. Para Weber (EeS I, p.
414), é o budismo a “ética mais extrema de rejeicdo do mundo”. Mais a frente,
exponho o papel do conceito de “religido de salvacgdo” na sociologia de Weber.
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relevancia politica pelo fato de se contrapor conscientemente a associagdes estatais ou
governamentais.

Assim, a religido ndo ¢ vista aqui como um fendomeno social em si, mas em sua relagdo com
outros, especialmente com a politica. Ademais, o religioso ¢ importante, em minha
pespectiva, na qualidade de fator de mudanga social®'. Religido é sociologicamente relevante,

portanto, como uma fonte de ruptura com a ordem estabelecida.

Esta pesquisa est4d baseada num modelo de ciéncia da cultura dotada de uma teoria da agdo e
uma teoria da estrutura. Nesse sentido, ndo pretendo apresentar investigacdes inspiradas em
certos conceitos isolados de um arcabouco metodoldgico. Sendo assim, recorro aquilo que ¢
para mim o programa socioldgico de pesquisa de Max Weber e tomo-o, assim, como um
paradigma. Uma teoria da acdo baseada em Weber deve considerar, entdo, fatores internos
(subjetivos) e externos (objetivos) para a explicagdo de um fenomeno social e identificar entre
eles um tipo especifico de relacdo, positiva ou negativa ou ainda nula.

No tocante a literatura sobre o tema, pode-se destacar algumas obras que seriam as mais
relevantes segundo a recep¢do geral. Lowy (2000) anuncia a utilizacio do método da
“sociologia da cultura inspirado, sobretudo, na tradicdo marxista (mas também incorporando
algumas nog¢des weberianas)” (p. 08). Como se pode constatar em sua obra, esse método seria
muito mais a aplicagdo da nogdo de “afinidade eletiva na América Latina entre ética religiosa
e utopias sociais” (p. 63). Sua hipotese € a de que a génese do “cristianismo da libertacdo” ¢ o
“resultado de uma combinagdo ou convergéncia de mudangas internas e externas a Igreja que
ocorreram na década de 1950,...” (p. 69). Na verdade, a no¢do de “afinidade eletiva” ndo
cumpre nenhum papel necessario na investigacao do autor — voltarei a esse ponto mais tarde
—, embora ele tente fazé-la valer, o que ndo ¢ grave problema num conjunto proficuo de
investigagdes de documentos, textos teoricos e dados histdricos. Talvez, o mais interessante e
util seja pensar que aquela forma de catolicismo “se desenvolveu a partir da periferia e na
dire¢do do centro da instituicdo” (p. 69). Ou seja, Lowy ndo pensa como Mainwaring (1989),
para quem, rejeitando a interpretacdo baseada na “elite religiosa” de Weber, a mudanga nao
foi tanto obra de uma elite intelectual (p. 37), mas dos dominados, de movimentos sociais de
base e leigos (p. 28), isto €, uma mudanga de baixo para cima.

Mainwaring quer afastar-se de uma interpretacdo que relacione Igreja-Estado para,
distinguindo-se de outros trabalhos, concentrar-se na relagdo Igreja-sociedade civil (p. 12). Ao
meu ver, Mainwaring ndo problematiza o fato de existir uma “autonomia relativa do campo
eclesiastico-religioso” e, mesmo criticando analises que desprezam o elemento propriamente
religioso, ndo o coloca no centro de sua explicacdo. Nessa sua critica, cabe a tese da
maximizagdo da influéncia sustentada por Bruneau (1974). Lowy (p. 67) esta em harmonia
com Mainwaring fazendo uma critica direta a Bruneau: por quais orientacdes a Igreja teria
buscado dirigir sua mudanga institucional? Independente de meus desacordos com esses
autores, eles representam minha mais importante literatura secundaria e nela encontro
informagdes historicas e de fontes primarias. Se pretendo propor uma explicagdo mais
adequada do que a deles, ndo poderia fazé-lo sem sua contribuigao.

Devem ser incluidos nesta visao geral da literatura basica sobre o tema trés outros trabalhos.
Em primeiro lugar, a contribuicdo do historiador americano Serbin (2001), cujo tema
principal ¢ mostrar a existéncia, nos anos de 1970 a 1974, de um debate sigiloso (a Comissao
Bipartite) entre figuras-chave da cupula catdlica e da oficialidade militar, de modo a

21 . . . . . .
Esses dois modos de tratar o religioso como objeto de interesse de conhecimento

sociolégico coincidem com a sociologia da religido de Weber segundo Talcott
Parsons, “Introduction” in: Max Weber, Sociology of Religion (London: Methuen & Co.
Ltd., 1965), pp. xx, XXXix e xxx.
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evidenciar que o “grupo religioso” e o “grupo da situagdo (ou leigo)” eram uma extensao das
duas instituicdes sociais em conflito na ditadura que atuava na esfera privada, sendo
responsavel pela razoabilidade que pode haver entre Igreja e Estado (militares) no Brasil”. O
trabalho de Serbin ¢ relevante na medida em que nos mostra uma Igreja que, mesmo fazendo
oposicdo, ainda gozava de e buscava privilégios por meio de negociagdes privadas com
representantes do militarismo. Essa revelacdo sera de especial importancia para meu
argumento de que a Igreja s6 pode sustentar uma postura de oposicdo como fez porque era
uma estrutura de dominag¢do burocraticamente bem organizada, socialmente privilegiada e
com respaldo internacional.

Em segundo lugar, Henriques (1994) vé o CL como movimento politico-religioso em
contraposicdo aos ‘“novos movimentos religiosos”, estes entendidos como um tipo de
religiosidade menos vinculado a estrutura hierocratica e mais voltado para a experiéncia
extatica. Eles seriam uma forma diferente de responder a uma modernidade em crise do ponto
de vista da racionalidade. Faz parte do cerne de sua tese a investigagcao daquilo que chama de
“secularizagdo interna”, um processo de adaptagdo da religido a (segundo Henriques)
“secularizagdo laica” (p. 166), do qual faria parte o CL. O trabalho de Henriques apresenta
duas posicdes basilares que ndo desejo seguir.

A primeira postura ¢ o concentrar-se na Teologia da Libertagdo como expressdo do
Cristianismo de Libertagdo (a autora, especialmente abordando a teologia protestante, ndo se
restringe ao catolicismo), o que seria justificado por ser ela um discurso unificado que

evidencia as praticas pastorais e politicas de segmentos cristdos na América Latina, na década
de 1960.

A importancia da camada intelectual na histéria das religides dualistas sempre esteve no fato
de que ela encetou novos movimentos religiosos. Os tedlogos da Teologia da Libertagdo, por
sua vez, interpretaram um movimento religioso ja existente que, inclusive, ndo foi obra de
intelectuais, mas de leigos. Essa teologia ¢ um movimento eminentemente intelectual e nao
eminentemente social, ao contrario do que representaram estudantes catoélicos de esquerda e
bispos progressistas — isto €, agentes mais proximos da praxis.

A segunda postura basilar de Henrique ¢ o enfocar “o universo doutrinario onde se originam
as crencas e praticas que determinam as motivagdes para a acdo” e, assim, “essa tese nao
busca oferecer respostas definitivas para a questdo da existéncia ou ndo, no seio das
sociedades ocidentais modernas de varios tipos, de uma relacdo entre crengas religiosas e
condutas coletivas, de modo a fazer de idéias religiosas eficazes forgas historicas de
transformagdo,...” (p. 13). Para tanto, a autora define os escritos do tedlogo jesuita peruano
Gustavo Gutiérrez como corpus de analise (cf. p. 20).

Se Weber, como a autora postula, ensinou a realizagdo da analise doutrindria (cf. pp. 14 e
168) — compreensdo —, ndo o fez para nada mais sendo para servir a analise historica —
explicacdo. Por isso, condiciono, como creio ter de ser, a compreensdo a explicacdo. A
sociologia de Weber, ainda que das éticas e doutrinas religiosas e, assim, do racionalismo,
jamais deixou de ser uma sociologia da a¢do social a fim de compreendé-la, ¢ verdade, mas de
também explicd-la causalmente em seu curso e em suas conseqiiéncias™. Ainda é omitida

22 A . . ~ . . = =
E importante dizer que a existéncia dessa comissdo ndo era um segredo. O Jornal

de Brasilia (28/12/1976) evidencia esse fato: “Recordou [d. Ivo Lorscheider,
secretdrio-geral da CNBB] que o atual governo preferiu acabar com as reunides
Bipartites mensais, que vinham sendo realizadas desde o Governo Costa e Silva — no
inicio sendo mesmo tripartites, <com a participacdo de empresdrios — entre
representantes do Governo e a cupula da CNBB, para debater os problemas ocorridos.”
2 Em Max Weber, RS III, p. 08, aparece a seguinte colocacdo do problema: “O
problema é, portanto: como os Jjudeus se tornaram um povo paria com essa

22



aqui sua aten¢do a relacdo social. Assim, o que quero ¢ justamente fazer sim de idéias
religiosas eficazes forgas histdricas de transformag¢do — creio ser isso um modo relevante de
se pesquisar religido e creio haver uma circunstancia histérica que pede esse tipo de andlise
—, cujo um de seus principais agentes diz respeito ao “movimento politico-religioso”
abordado em Henriques.

O grande mérito da autora ¢ inserir os movimentos politico-religiosos no contexto da
secularizagdo (cf. 166). Henriques defende a idéia de que os movimentos politico-religiosos,
bem como, antes, todo movimento de revisdo doutrinaria no catolicismo, do que é o Vaticano
IT exemplo emblemdtico, fazem parte de um processo de ‘“secularizacdo interna” como
adaptacdo ao mundo moderno (cf. pp. 166 e 271) ou reagdo a secularizagcdo mais ampla (cf. p.
236).

No entanto, secularizagdo, a meu ver, ndo pode ser um processo interno a religido por
significar, fundamentalmente, “menos religiio™* e predominio de outras instincias sociais e
visoes de mundo. Assim, depreendo da secularizagdo os fatores especificos e concretos pelos
quais ela atingiu a esfera religiosa. O CL reage, sim, a secularizagdo, as suas manifestacdes
socioldgicas, isto €, circunscritas e palpaveis, de natureza institucional ou mental.
Secularizacdo tem, mais que defini¢do e processo historico, agentes, interesses e instituigdes.
Nao vejo a dindmica do campo religioso ante a secularizagdo como movimento
eminentemente doutrinario, como o faz Henriques, mas como relagdo objetiva entre agentes
religiosos aptos a racionalizagdo religiosa.

Por fim, o objetivo do trabalho comparativo de German (1999), onde analisa o papel das
conferéncias episcopais brasileira e chilena no processo de democratizagdo, ¢ oferecer uma
analise empirica sistematica, onde seja demonstrado como a Igreja foi uma institui¢do
promotora da democracia, atuando como forga politica, para o que sdo analisados sobretudo
seus pronunciamentos publicos sobre direitos humanos, mobilizacdo pela democratizacdo e a
questdao indigena. Uma objecdo que faco ao trabalho de German ¢ discordar de sua
identificacdo de bispos progressistas, especialmente na segunda metade da década de 1960,
com a teologia da libertagdo. Ora, isso ¢ importante quando se pretende demonstrar que o
progressismo da Igreja brasileira deve muito a acdo do laicato catélico de esquerda. A propria
teologia da libertacao (doravante, TL) € fruto da agdo politico-social de catdlicos e, depois, de
bispos. O progressismo dos bispos ¢ fruto dessa inspiracdo — postulo — e também de novas
tendéncias romanas, a saber, a do levantamento da questdo social e da énfase em doutrinas
sociais. A TL ¢ fruto e ndo ensejo a postura progressista do laicato e parte do episcopado.

particularidade especificissima?” No estudo do Judaismo antigo, Weber estéa
interessadissimo na ética religiosa da agdo como forca histdérica transformadora (p.
06). Tal temdtica n&o parece poder ser bem resolvida meramente com estudos
doutrindrios. Também a EP estd longe de apresentar uma andlise fundamentalmente
doutrindria, é um ensaio de interpretacdo histérica — em EP: 68, consta: “Trata-se,
portanto, de julgamentos de imputacdo histoérica, (...), se se investigar o
significado a ser atribuido aquele dogma em virtude de suas conseqiéncias
histérico-culturais, devemos, certamente, ter por ele alta consideracdo”. Wolfgang
Schluchter, Die Entwicklung des okzidentalen Rationalismus (Tuebingen: Mohr, 1979),
p. 236, chama a atencdo para o fato de que fundamento da salvacdo (doutrina) e
metddica de salvacdo (conduta) sédo dimensdes independentes.

24 wsecularizacdo” como progressivamente menos poder de organizacdes religiosas pode
ser visto em Rodney Stark & William Sims Bainbridge, A Theory of Religion (New
Brunswick, New Jersey: Rutgers University Press, 1996), p. 293.
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2. CONDICAO DO CATOLICISMO NO BRASIL

Tipologia do catolicismo

Um programa de pesquisa da religiosidade brasileira sob o ponto de vista do conceito de
“religido de salvacdo” deveria considerar, principalmente, trés correntes religiosas que
concentram o maior numero de adeptos no Brasil — protestantismo, catolicismo e
espiritismo. A fim de situar o leitor no ambito no qual encontro meu objeto de pesquisa,
apresento a constelagdo religiosa brasileira com seus principais componentes para depois
demonstrar os elementos centrais de minha analise.

Lango mio da classificagio feita pelo antropélogo Carlos Rodrigues Branddo™, cujo mérito
estd no fato de, ao meu ver, relacionar o conjunto das religides dominantes com outros
elementos sociais. A partir da no¢ao de Bourdieu de “campo simboélico”, a qual diz respeito a
luta pela apropriagdo de bens simbolicos (idéias, dogmas, poder, méritos etc), identifica
Branddo, em cada corrente religiosa, niveis correspondentes as camadas dominantes e
dominadas, privilegiadas e desprivilegiadas da sociedade.

Assim, encontra-se, na corrente catdlica, um catolicismo oficial, culto e outro popular; na
protestante, o protestantismo historico e o pentecostal; e no espiritismo, o kardecismo e as
religides africanas. Cada segundo elemento desses trés pares corresponderia ao negro (ou
mesti¢o), ao pobre e ao iletrado; os primeiros elementos dos pares, ao branco, ao rico e ao
culto. O catolicismo enfocado por mim ¢ portado, preponderantemente, por agentes que
constituiriam o conjunto aqui caracterizado como catolicismo oficial, no entanto, nele estao
sacerdotes e leigos.

Como tipo-ideal de constelagdo religiosa brasileira, a construgdo de Brandido parece ftil,
especialmente para se pensar em dominagdo religiosa. No entanto, como tal, ndo pode
apresentar certas nuancas que para mim sao importantes. Especialmente, no que concerne ao
catolicismo. De modo que, interessado por essa religido, destaco-a dessa constelagdo e a
apresento segundo trés tipologias. Elas expdem a razao historia para a problematica que deve
guiar esta investigagdo. Com elas, ndo pretendo substituir a historia, mas apenas condensé-la
no ambito deste texto.

Das trés tipologias do catolicismo brasileiro que utilizo agora, a primeira tem a funcdo de
descrever a formagdo do catolicismo brasileiro nos trés primeiros séculos de colonizag¢ao
portuguesa (1550-1800) e as outras, principalmente a de apresentar a condicdo em que se
desenvolveu o catolicismo nos séculos XIX e XX. Chamo a atengdo para o fato de que a
importancia da consideragao dessas tipologias ¢ dupla. De um lado, demonstrar a razio para o
interesse de analisar o catolicismo brasileiro hoje a luz da nocdo de “religiosidade de
salvacdo” e, de outro, ndo perder de vista a complexidade ou a tensdo no interior desse
universo catolico que, nessa condigdo, gera e guarda esse tipo de religiosidade.

Segundo Hoornaert, o Brasil conheceu trés tipos de catolicismo formados ao longo de seus
A , . ~ . . 2 . .
trés séculos de colonizagdo: o “guerreiro”, o “patriarcal” e o “popular™®®. O “catolicismo

%® Cf. carlos Rodrigues Branddo, “Ser Catdlico: dimensdes brasileiras: um estudo
sobre a atribuicdo de identidade através da religi&o” in: Viola Sachs [et al].
Brasil & EUA: religido e identidade nacional (Rio de Janeiro: Graal, 1988), pp.
27ss.

26 Sigo suas anédlises em Eduardo Hoornaert, em Formacdo do Catolicismo Brasileiro,
1550-1800 (Petrdpolis: Vozes, 1991).
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guerreiro” da nome a a¢do implementada pela Coroa Portuguesa sob o signo das Cruzadas, da
“guerra santa” e da luta contra os inimigos da fé. A razio religiosa desse espirito de conquista
repousou na convic¢do de ser Portugal um poder escolhido por Deus para a realizacdo de seu
reino na terra. E uma idéia de vocagdo que anima a colonizagdo portuguesa ndo so na
América, mas também na Africa e na Asia. Desse modo, esse catolicismo condicionou uma
religiosidade em relagdo a qual tudo era feito pro forma, isto é, procurava-se parecer catdlico
para se ser aceito’’, para poder estar integrado a sociedade. Ninguém era livre para decidir-se
por qual religido praticar, o que condicionou um catolicismo eticamente vago que bastava ser
sustentado em seus tracos exteriores. A escraviddo dos negros africanos significaria sua
redencdo, pois esse catolicismo conquistador representava-se como o brago divino na terra.
Institucionalmente, a permanéncia de um certo vacuo ético que permitiu, por exemplo, que a
Igreja fosse conivente com a escraviddo foi apoiada pelo padroado™, que foi “uma das causas
da falta de espirito profético na igreja brasileira no decorrer do século 19” (Hoornaert, 1991:
64). Esse tal espirito profético s6 apareceria na igreja brasileira na segunda metade do século
XX.

No contexto da promog¢ao da ocupagdo do pais, surge o “catolicismo patriarcal”, pelo qual
grandes extensdes de terras foram distribuidas a colonos e com elas, o dominio politico,
ideoldgico e religioso. Nesse sistema, a economia material e simbolica era vinculada a pessoa
do senhor, do fazendeiro. Dai a nocdo de patriarcalismo. Na pratica, esse “catolicismo
patriarcal” era a religido do senhor que, portanto, serviu como sacralizagdo da ordem
estabelecida®. O patriarca local era tido como a expressdo do cardter protetor divino. A
condicdo de possibilidade desse catolicismo também foi a fraqueza da estrutura hierarquica do
catolicismo colonial, o qual era uma extensdo da Coroa. “O catolicismo patriarcal ¢ um
sincretismo entre a religido catélica ibérica e o ambiente escravocrata no Brasil” (idem: 75). E
justamente essa relagdo que rouba do catolicismo a marca profética e emancipatoria do
cristianismo. O sacerdote estava a servigo do senhor. A moral desse catolicismo era o
assistencialismo, pelo qual a dependéncia dos desprivilegiados era reforgada.

Por fim, fala Hoornaert de um tipo de catolicismo concernente ao povo, no caso da época

27 Desse “formalismo” trata Gilberto Freyre, Casa-Grande e Senzala: formagcdo da

familia brasileira sob o regime da economia patriarcal in: Intérpretes do Brasil,
vol. II (Rio de Janeiro: Nova Aguilar, 2002), pp. 319ss, 325.

*® para definicdo de padroado, ver C.R.Boxer, A Igreja e a Expansdo Ibérica, 1440-
1770 (Lisboa: Edig¢des 70, 1978), p. 99: YO Padroado Real Portugués pode ser
vagamente definido como uma combinacdo de direitos, ©privilégios e deveres,
concedidos pelo papado a Coroa portuguesa, como patrono das missdes catdlicas e
instituic®des eclesidsticas na Africa, Asia e Brasil. Estes direitos e deveres
provinham de uma série de bulas e breves papais, ...” Em vigor desde o século XV, o
padroado criou um clero que era totalmente dependente da Coroa, ou ele era um tipo
de quadro administrativo ou ele era submisso a um. Sua tarefa consistia em
assegurar o conformismo do povo por meio da religido. Alipio Casali, Elite
Intelectual e Restauracdo da Igreja (Petrdépolis: Vozes, 1995), pp. 37-38, escreve o
seguinte sobre o padroado: “Os reis de Portugal foram agraciados com uma forma
peculiar de alianca com a Igreja de Roma: o Padroado. Por ele uniam-se os direitos
politicos da Realeza com os direitos espirituais dos Gr&do-Mestres de ordens
religiosas, concedendo-se aos reis exercerem poder sobre as ordens religiosas e o

clero, num largo espectro de matérias disciplinares e administrativas. Eram
direitos de cobranca e administracdo de dizimos, indicacdo de nomes para a ocupacao
de dioceses, pardquias, prelazias, construcédo e manutengéo dos prédios

eclesidsticos, e outros. Além disso, a Igreja de Roma reconhecia ao Rei o poder de
censurar documentos eclesiéasticos, inclusive Bulas Papais, e reconhecia a
legitimidade do Estado como insténcia juridica méxima para julgamento de sacerdotes
em matérias disciplinares. Esse tipo de alianga entre Trono e Altar fazia do Estado
o braco armado da Igreja e da Igreja ‘um setor da burocracia civil® do Estado.”

? Fenémeno bem explicado por Pedro A. Ribeiro de Oliveira, Religido e Dominacdo de
Classe: génese, estrutura e fun¢do do catolicismo romanizado no Brasil (Petrdpolis:
Vozes, 1985).
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colonial, concernente as camadas dominadas (mestigos, negros, indios, imigrantes europeus
pobres), a saber, o “catolicismo popular”. Como tal, esse catolicismo opde-se ao catolicismo
oficial elaborado pela ordem eclesidstica que monopoliza a defini¢do e a manipulagdo dos
sacramentos. Apesar de reconhecer que esse catolicismo também faz parte de um sistema de
repressao social, julga Hoornaert que a criatividade, o ndo comprometimento com o poder e a
aversao a desordem podem capacitar essa religido com uma forga socialmente libertadora em
contextos de extrema e ofensiva opressao social. Esse catolicismo estaria, segundo Hoornaert,
mais proximo da primitiva religido cristd por manter os valores ligados a simplicidade e a
solidariedade. Proximidade essa pouco relevante, pois ndo € caracteristica distintiva. Do ponto
de vista ético, esse “catolicismo popular” ¢ mais dominado pela magia e pela estereotipagem
de nogodes-tabu. O cristianismo primitivo j& tinha elaborado representagdes de dever
fundamentais e ricas em conseqiiéncias.

Com o objetivo de fazer conhecida a pluralidade constitutiva do catolicismo brasileiro a fim
de analisar a contradi¢do vigente hoje em seu seio, Ribeiro de Oliveira® constréi um quadro
com quatro modalidades de catolicismo. Em primeiro lugar, o “catolicismo de salvagdo
individual”, no qual o fiel alcanga a salvagdo por meio da aceitagdo dos sacramentos, pratica
essa que caracteriza o catolicismo romano fout court — prefiro chamar esse catolicismo de
“sacramental”. Em segundo lugar, o “catolicismo popular”, cujo centro — precisando a
descricao de Hoornaert — ¢é o culto aos santos. Essas duas formas seriam heranca medieval
até hoje existentes. Ja no século XX, a historia do catolicismo ¢ confrontada com duas outras
modalidades, ambas fruto do aggiornamento promovido pela igreja catdlica a partir da década
de 1950: o “catolicismo New Age” — prefiro chamé-lo de “pentecostal™' — e o “catolicismo
da libertagio™?. O primeiro, marcado pelo movimento Renovagio Carismética Catolica,
doravante RCC, ¢ uma tentativa de abertura para o mundo moderno. Vindo dos EUA e
inspirado no pentecostalismo norte-americano, esse catolicismo, segundo Ribeiro de Oliveira,
¢ uma pratica que busca o aperfeicoamento pessoal e esta baseada na nogao de dom espiritual
(carisma) distribuido pelo Espirito Santo. O outro tipo de catolicismo, o Catolicismo da
Libertacdo, é marcado pela idéia messianica inspirada pelo livro de Exodo. Sobressaiu-se nos
anos 1970 e 1980, mas desde os anos 1960 existe na manifestagdo da esquerda catolica®,

30

Pedro Antdénio Ribeiro de Oliveira, “O catolicismo: das CEBs a Renovacéo
Carismatica” (mimeo.). Recebido das mdos do autor em julho de 1999; a época, néao
publicado.

31 . . ~ . ~ N . ~ . P
Devo a inspiragdo a essa denominacdo a pesquisadora (da Renovacgdo Carismatica

Catdbélica) Ténia Mara Campos que acredita ser o termo “pentecostal” mais prdéprio que
“carismatico” por indicar a verdadeira referéncia desse tipo de catolicismo nascido
nos EUA, qual seja, os movimentos pentecostais.

32 Michael Lowy, A Guerra dos Deuses: religido e politica na América Latina
(Petrbpolis, RJ: Vozes, 2000), pp. 08 e 57 fala de um movimento social chamado
“cristianismo da libertacdo”, pois considera ndo somente agentes catdlicos, mas
também protestantes e que é mais amplo do que “teologia” ou “igreja da libertacio”.
Penso que esse “cristianismo da libertacdo” foi mais relevante historicamente
dentro ou a partir do seio catdlico.

33 candido Mendes, em Memento dos Vivos: a esquerda catdélica no Brasil (Rio de
Janeiro: Tempo Brasileiro, 1966), p. 27, delimita assim a “esquerda catdlica”:
“...As manifestacdes mais expressivas, ocorridas nos ultimos dez anos, através de
movimentos da Ac¢do Catdlica e, nelas, sobretudo da JUC; o comportamento estudantil
mais dindmico das Universidades Catdlicas; as tentativas de sindicalizacdo rural
desenvolvidas nas dioceses no Nordeste; o movimento de educacdo de base; a conduta
dos grupos catdlicos vinculados a “A¢do Popular . Em todos esses casos, as pontas
de uma mesma angustia de participacdo procuraram formas de atuacdo concreta diante
da realidade Dbrasileira.” Também se pode, portanto, chaméd-los de “laicato
(catdlico) de esquerda”, dentro os quais darei destaque, nesta investigacdo, para a
Juventude Universitaria Catdlica (JUuC) . Sobre essa expresséo, informa Marcio
Moreira Alves, O Cristo do Povo (Rio de Janeiro: Ed. Sabia, 1968), p. 228: “As
discussdes pelos jornais [nos primeiros anos da década de 1960], que travaram o
dominicano francés frei Thomas Cardonnel, em nome dos renovadores, e Gustavo
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depois, também das comunidades eclesiais de base, doravante CEBS34, da Teologia da
Libertagio, doravante TL> e de grupos de bispos da Conferéncia Nacional dos Bispos do

Cbébrcdo, em nome dos conservadores, foram duras. A idéia de “esquerda catdlica’ ou a
utilizagdo de tal termo teve origem nesta ocasido, para definir os que desejavam
que a reforma da estrutura social fosse também defendida pelos catdlicos, dentro e
fora da Igreja. A expressdo ‘esquerda catdlica’, nascida n&o se sabe de quem, iria
cada vez mails identificar, por parte dos grupos conservadores, a posicdo dos
cristdos renovadores com o pensamento marxista. Isto, que parece a primeira vista
uma questdo de terminologia, teria profundas conseqiiéncias, pois, acirrados os
dnimos, O que era apenas uma acusacdo passou a ser considerado uma verdade.”

* Uma definicdo resumida de CEB pode ser lida em Reginaldo Prandi & André Ricardo
de Souza: “A carismatica despolitizacdo da igreja catdlica” in: Antdnio Flavio
Pierucci & Reginaldo Prandi (org.), A Realidade Social das Religides no Brasil (S&o
Paulo: Ed. HUCITEC, 1996), pp. 69ss: “As CEBs se definem em razdo de trés termos:
1) comunidade: aglomerado de pessoas unidas por lagos de solidariedade, compondo
uma identidade geograficamente definidade (os membros das CEBs s&o, antes,
integrantes de uma vizinhanca); 2) eclesial: de ecclesia (assembléia, igreja),
portanto, congregacdo de fiéis que é parte componente da Igreja Catdlica; 3) de
base: apesar de identificadas com as camadas populares e definidas no discurso
teoldgico como “comunhdo do povo pobre e oprimido em comunidade’, as CEBs se dizem
de base de um ponto de vista socioldgico, por apresentarem as caracteristicas de
assembléia estavel de fiéis, que formariam assim a Igreja local...”

35 0 conceito é, na verdade, marcado, pelo tedlogo peruano Gustavo Gutiérrez, mas
essa teologia latino-americana é um resultado de um processo histérico, mais no
ambiente catdélico, mas também no protestante. Ao contrdrio do que se costuma
pensar, a expressdo “teologia da libertac&o” n&o foi formulada primeiramente com a
homénima obra de Gustavo Gutiérrez, publicada em Lima em 1972, mas tem sim sua
autoria em Rubem Alves em sua tese de doutorado no Semindrio Teoldgico de

Princeton, em 1968, como se vé& no titulo: “Towards a Theology of Liberation” -—
expressdao até ali inexistente em um trabalho académico. No entanto, o livro foi
publicado sob o titulo: “A theology of Human Hope” [traducdo brasileira: Da
Esperanca (Campinas, SP: Papirus, 1987)], de modo que escapou ao tedlogo a

originalidade de ter publicado o primeiro livro com a expressdao “teologia da
libertag¢do” no titulo. Apresento algumas sentencas, a fim de que se possa ter idéia
de qual é a principal orientacdo dessa teologia: Samuel Silva-Gotay, Christentum
und Revolution in Lateinamerika und der Karibik: Die Bedeutung der Theologie der

Befreiung fiir eine Soziologie der Religion (Frankfurt a. M.: Peter Lang, 1995), p.
XXTI: “Die Theologie der Befreiung ist die theologische Reflexion der
lateinamerikanischen Christen — ausgehend von ihrer Situation der Armut und

Ausbeutung; sie ist das Wiederlesen, die Relektiire der Bibel aus ihrer Lage heraus;
sie ist die Wiedererlangung der befreienden Sprache der Bibel; sie ist die Betonung
ihres Rechts, Theologie zu treiben [A teologia da libertacdo é a reflexdo teoldgica
dos cristdos latino-americanos — partindo de sua situacdo de pobreza e exploracao;
ela é a revisdo, a releitura da Biblia a partir de sua condicdo; ela é a
reaquisicdo da linguagem libertadora da Biblia; ela é a énfase de seu direito de
fazer teologial]l”. José Ramos Regidor. “Winte e cinco anos de Teologia da
Libertacdo” in: Leonardo BOFF [et al], A Teologia da Libertacdo: balancos e
perspectivas (Sdo Paulo: Atica, 1996), p. 30: “A originalidade prépria da TdL, é a
sua opcdo pelos pobres, o reconhecimento dos pobres ndo como tema ou objeto de
estudo e assisténcia, como em outras teologias. Ela reconhece os pobres como
sujeitos histéricos, em dupla dimensdo: sujeitos histdéricos na sociedade, capazes
de autodeterminacdo e protagonismo na luta pela préopria libertacgdo; quando os
pobres s&o também fiéis cristdos, sdo reconhecidos como sujeitos histdéricos na
Igreja dos pobres, nas CEBs, onde sdo sujeitos da producdo de evangelizacdo e de

teologia”. Russell P. Shedd, “Introducdo” in: Teologia da Libertacdo: suas raizes,
seus proponentes e seu significado hoje em dia (Sdo Paulo: Mundo Cristdo, 1984), p.
05: “Em vez de optar pelo caminho puramente teoldgico ou sécio-politico, os

tedlogos da libertacdo buscaram uma sintese teoldgica e ideoldgica para mudar o
rumo da histéria. A palavra préaxis tornou-se chave. Através da reflexdo e
conscientizacdo se descobrird o apoio que as igrejas tém dado ao status quo e como
seria possivel criar uma revolugdo humanizante por meio duma visdo progressista”.
Segundo José Casanova, Public religions 1in the modern world (Chicago: Univ. of
Chicago Press, 1994), pp. 123ss, ela seria um tipo de discurso intelectual e um
tipo de movimento social. N&o se pode reconhecer claramente o que é em Casanova
essa forma de discurso intelectual que ele Jjulga portadora da nocgdo de “igreja do
povo”, mas é claro que ela seria uma das condigdes do exercicio do profetismo por
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Brasil, doravante CNBB?®. Segundo Ribeiro de Oliveira, esse tipo de catolicismo apresenta
um fenémeno messidnico. “Tal como outros messianismos, este ndo se limita a invocar
virtualmente a vida do Messias, mas quer apressa-la através da acdo politica da igreja. A
igreja da libertacdo acredita que Deus age novamente na histéria toda vez que os pobres se
organizam e lutam por seus direitos” (1999: 04).

Em sua tipologia do catolicismo, Camargo (1975: 48ss.) da evidéncia a no¢ao de “religido
internalizada”, que equivale aquilo que trato aqui como “religido de salvacdao”, atentando ele
para sua chance de suscitar tensao social. Seus tipos-ideais sdo definidos em torno das nogdes
de “tradicdo” e “internalizagdo”. O catolicismo tradicional ¢ caracterizado por costume, pouca
consisténcia dos valores especificos como base de normas e condutas, pouca tensdo com o
mundo, sacralizagao e rigidez de comportamento. Seus dois tipos sdo: o “tradicional rural” e o
“tradicional urbano”. O primeiro ¢ marcado por sincretismo, sacralizagdo do tempo-espaco e
culto a santos; o segundo, pelo carater latente de uma convicgao religiosa s6 manifesta em
ritos de passagem (batismo e casamento, especialmente) e pela interferéncia de concepgodes
secularizantes.

O catolicismo internalizado apresenta uma percepgao precisa dos valores religiosos, coeréncia
relativa entre eles e a conduta e tendéncia a tensdo social. Seu tipo “rural” ganhou expressao
conhecida nos movimentos messianicos dos séculos XIX e XX.

O catolicismo “internalizado urbano” foi obra da propria Igreja, primeiro com o
ultramontanismo, mas especialmente a partir da década de 1930, quando a hierarquia
promoveu o laicato catdlico de classe média urbana e a intelectualidade catodlica. O objetivo
desse internalizacao foi “reavivar a consciéncia religiosa, encaminhando-a para a percepgao
de valores de real importancia...” (Camargo, 1975: 81). Talvez se possa apontar, no nivel
mundial, o Vaticano II como o 4apice desse projeto. O catolicismo internalizado urbano
cumpriria trés fungdes: modernizacdo (como adaptagdo a cultura secular), contestacao (ética
cristd versus ordens seculares) e conservadorismo (cristandade como ideal). Assim
representado, isso € um segmento do catolicismo “internalizado urbano”.

Outro segmento €, conjecturo, o CL na forma do laicato catdlico de esquerda e da CNBB,
sobretudo em sua fase pds-1964. Esse catolicismo significa, nos termos da propria tipologia,
uma ruptura com o catolicismo tradicional urbano. E também um afastamento do tipo
internalizado urbano, pois inclina-se a negacdo das ordens da vida como sdo em nome de
principios éticos revoluciondrios de solidariedade. Ja na década de seu surgimento, a CNBB
promovia a participa¢do do laicato, sendo o Movimento de Educagdo de Base, doravante
MEB, um o6timo exemplo dessa postura da hierarquia. Indubitavelmente, esse movimento
educacional foi exercido por adeptos comprometidos por consciéncia com sua missdo. Essa e
outras associacdes catolicas de leigos sdo identificados como “movimentos de internalizagao
catolica”.

A func¢do de protesto ndo ¢ algo novo na tradicao judaico-cristd. Essa funcdo ¢ fruto da ética
de fraternidade que, inspirando a compaix@o pelo semelhante, denuncia a exploracdo do
homem, a dominacdo de homem sobre homem, pois cré em igualdade, fraternidade e
felicidade entre todos. A ética fraternal ndo suporta que esses ideais sejam negados pela
realidade da vida coletiva. Quando a solugdo apresentada por uma religido esta apenas no
futuro/além, entdio, ela pode vir a servir funcionalmente a conservagdo do sistema social. As
vezes, porém, a denlincia do “mundo” aponta para objetos concretos do aquém, o que tende a
gerar disposicdo para a mudanga social.

parte da Igreja. Como movimento social, a teologia da libertagdo manifestar-se-ia
especialmente nas CEBs.
% Desta organizacdo, trato mais abaixo.
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O corolario que tiro dessas tipologias do catolicismo no Brasil, também com base em meu
conhecimento sobre a historia do pais, deve contribuir para a constru¢do de minha
problematica.

A anadlise tipoldgica do catolicismo brasileiro apresenta, até aqui, um sistema catdlico variado
em suas praticas, mas com um aspecto caracteristico em seus primeiros séculos no Brasil: a
auséncia de uma mensagem profética caracterizada como em tensdo com a ordem
estabelecida. Tendo servido as necessidades da empresa colonial, o “catolicismo guerreiro”
foi, bem antes da independéncia brasileira (1822), abandonado. Ao contrario, o “patriarcal”
compds, até o fim do século XIX, o sistema catdlico brasileiro sendo substituido pelo
“sacramental”, quando a igreja no Brasil empreendeu a politica do ultramontanismo (a partir
de 1875) e foi separada do Estado (1890)’". Esse processo implicou a afirmagio da
obrigatoriedade dos sacramentos e o controle das praticas religiosas populares, de um lado, e,
de outro, a alianca com as novas classes dominantes, a saber, fazendeiros e industriais. A
caréncia ético-teologica do “catolicismo patriarcal” e o compromisso da igreja oficial com as
classes privilegiadas até as primeiras décadas do século XX s3o a condi¢do historico-
socioldgica basica que se deve observar para se considerar a mudanga da igreja catdlica no
Brasil. O “catolicismo popular” compde também esse quadro dado o fato de que suas praticas
s30 dominadas em grande medida por categorias magicas, o que obstrui uma estrutura
doutrinaria e ética mais desenvolvidas®®.

Desse modo, a analise tipoldgica do catolicismo brasileiro, até aqui, apresenta um sistema
catolico variado em suas praticas, mas com um aspecto caracteristico: a auséncia de uma
mensagem profética, com predominancia de formas tradicionais de catolicismo. De fato, as
décadas de 1950-70 podem ser olhadas como o momento de consolidacdo de uma nova igreja.
Nas palavras de Casanova:

“Thereafter, until the late 1960s, the Brazilian church followed
basically the general developments of the Brazillian state and of
Brazilian society. In the 1970s, however, a new Brazilian church
emerged, the Peoples’ Church, which not only became the main force
of opposition to the bureaucratic-authoritarian regime, supporting the
reconstitution of civil society against the state, but also began to
sponsor the radical transformation of Brazilian society” (1994: 118).

Remeto ja para o fato de que a criagdo da CNBB, em 1952, por Dom Hélder Camara, ¢ um
marco nesse processo de mudanga, pois ela nasce num contexto de intensa transformagado

’

social, isto €, crescimento industrial, urbanizacdo, éxodo rural ¢ secularizagdo. E em seu

37 . - ..
O clero encontrava-se, por causa do padroado, em uma situacdo de desprestigio

social, ele estava subjugado a Coroa. Roma, porém, ndo tolerou essa situacdo por
muito tempo e mostrou-se interessada em adquirir uma maior influéncia para a Igreja
no Brasil. Essa luta foi conduzida na Europa e na América Latina pelo Papa Pio IX.
Sua estratégia consistiu em uma ideologia absolutista que corroborou seu préprio
poder e a superioridade dos decretos de Roma: o ultramontanismo. E é com essa
empreitada catdélica que deve ser desencadeado o maior acontecimento religioso do
século XIX: a questdo religiosa, que pode ser entendida como confronto entre a
Igreja e a Coroa. A ultramontanismo formou uma ideologia conservadora para
afirmacdo do poder da Igreja ante a intromissdo temporal. A palavra surgiu no
século XI; designava-se com ela a mobilizacdo dos prdéprios cristdos em favor da
conducdo de Roma (“do outro lado da montanha”) ou para apoio da postura dos papas.
® Em minha tese de mestrado, dediquei um capitulo para demonstrar o carater
tendente a magia do catolicismo popular. Messianismo e Liberdade: analise do
movimento messidnico do Contestado segundo Max Weber (Tese de Mestrado.
Universidade de Brasilia, 1998), cap. 8.
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interior que a “igreja do povo” € mais tarde institucionalizada. O laicato catdlico de esquerda,
as CEBs e a Teologia da Libertacdo, além da CNBB, seriam notdrias expressdes dessa forma
de catolicismo.

Segundo Casanova, essa “igreja do povo” teria se consolidado apos a vitoria do grupo dos
bispos progressistas no interior da CNBB?’. Pode ser. Contudo, essa interpretagdo perde de
vista o fato de que, além da “igreja do povo” (ou ainda: “igreja da libertagdao” ou “catolicismo
da liberta¢do”), havia ja ali uma RCC ou um “catolicismo pentecostal”. O que Ribeiro de
Oliveira sugere, estudando esses dois tipos de catolicismo em contraposi¢do desde os anos
1970, ¢ como que uma revanche do ‘“catolicismo pentecostal” sobre o “catolicismo da
libertagdo”. Ha quem fale de uma “carismatica despolitizacdo da igreja catdlica”. Em
consonancia com R. de Oliveira, Prandi & Souza observam essa tensao: “No Brasil e em
outros paises do terceiro mundo, a Igreja Catolica acabou concebendo dois irmaos,
antagonicos, que ndo poderiam conviver facilmente no mesmo espaco: as comunidades
eclesiais de base da teologia da libertagdo ¢ o movimento carismatico,...” (1996: 61). O
importante aqui €, entdo, perceber que esse conflito nunca deixou de existir, desde os anos
1970, quando a Renovagao Carismatica Catolica chega dos EUA ao Brasil trazida por padres
jesuitas. O que vemos €, desse modo, uma organizacdo, a CNBB, dentro da qual duas
correntes se encontram em conflito, o catolicismo “da libertagdo” e o “pentecostal”. Trata-se
de uma tensdo entre duas formas de catolicismo internalizado, ainda que falte ao pentecostal o
trago profético e talvez até mesmo o ético-fraternal.

Assim, com a exploragdo dessas tipologias do catolicismo, procurei demonstrar, de um lado, o
tipo de postura que o sistema catolico desenvolveu ao longo da histéria em relagdo ao mundo
e, de outro lado, a mudanga dessa postura especialmente por meio do estabelecimento de um
“catolicismo da libertagdo”. Este tem privilégio em minha pesquisa, pois por seu propdsito de
juntar vida e fé, religido e politica, profecia e histdria ele representa da melhor forma uma
nova igreja que de fato se afasta daquela do passado. O “catolicismo pentecostal”, ao
contrario, restringe-se ao ambito da moralidade e da espiritualidade individuais. O objetivo do
CL ¢ a felicidade publica, o do catolicismo pentecostal, doravante CP, a privada™®.

A relacio de concorréncia religiosa

Com o conceito de relagdo de concorréncia, pode-se entender o “mercado religioso” como
oferta de mercadorias simbolicas e, por meio disso, a pretensdo de reunir em torno de si o
maior nimero de adeptos. Do ponto de vista do homem comum, isso significa a possibilidade
de se decidir por uma religido entre outras, segundo a probabilidade ou a crenca de que as
necessidades, materiais e ideais, sdo ou podem ser satisfeitas. Enquanto estes procurariam por
felicidade, os fundadores religiosos apontariam suas estratégias para vencer seus
concorrentes.

r

Entendo que uma ideologia religiosa ¢ seletiva, de modo que somente alguns fatores da
plenitude de causas possiveis de mobilizacdo podem ser relevantes. Penso que uma relagao de
concorréncia deve ser determinada segundo um critério semelhante, notadamente enquanto se
considera quem uma religido escolheu como opositor, inimigo ou concorrente, direta ou
indiretamente, implicita ou explicitamente. Se se toma uma religido como centro da analise,

¥ cf. José Casanova, op. cit., p. 121: “A new hegemonic group — ...the People’s
Church (Igreja do Povo) — had through an ongoing struggle come to prevail within
Brazilian Catholicism”.

%% Sobre essas duas expressdes e seu significado para a histdéria da educacéo
cultural politica, ver Hannah Arendt, Da Revolug¢do (Sdo Paulo: Atica; Brasilia:
EdUnB, 1988), pp. 105-12.
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tem-se um determinado contexto que contém uma relacdo de concorréncia especifica.

Interessado na concepgdo de religido de salvagao, tenho preferéncia por ocupar-me com uma
variedade desse tipo de religido que oferece contribuigio ética’' para a cultura. O catolicismo
de libertagdo ¢ uma tal religido que “nega o mundo tal como ele se nos apresenta, mas se
propde a modifica-lo, a transforma-lo, para o que faz uso preferencial da pratica politica”
(Prandi, 1996: 99). O protestantismo pentecostal, que também rejeita 0 mundo — e aqui ndo
posso tratar do significado dos seus tragos magicos que parecem concorrer com os religiosos
—, ndo pretende transforma-lo e, sim, conquistd-lo em suas estruturas existentes. No que
concerne ao espiritismo kardecista, reconhece-se nele uma atitude de afirmagdo do mundo,
pois ele tem a concepcdo de que cada um deve ocupar um determinado lugar na vida,
seguramente, segundo a determinagdo dos deuses (espiritos desencarnados) ou segundo uma
regra divina. Vejo nele ndo uma reagdo de retirada, mas de acomodacdo ao mundo orientada
eticamente.

Assim, chega-se a questdo: o que tematiza o catolicismo que se encontra no centro deste
trabalho? Eu me volto novamente a historia.

“Gragas a inegavel guinada em nivel oficial-central-global, a causa dos
direitos humanos e as lutas democraticas no Brasil ganharam no final
dos anos 60 um aliado caudaloso, da importincia da Conferéncia
Nacional dos Bispos do Brasil, a CNBB. O estopim: em agosto de 1968
foi expulso do Brasil o padre operario Pierre Wauthier, envolvido na
famosa greve de Osasco (SP). Desta vez o episcopado ndo ficou quieto.
Escudada nas iniciativas do proprio papa, legitimada e estimulada pelo
Vaticano de Paulo VI, a CNBB resolveu responder ao arbitrio na
linguagem dos direitos humanos e das liberdades civis: "Por vezes o
dever (da Igreja) de colaborar pode assumir a forma da denuncia franca
e leal contra a violagdo dos direitos humanos e das liberdades
fundamentais® ” (Pierucci, 1996: 253).

Destas linhas, pode-se depreender que o concorrente do catolicismo ¢ a dominagao politica. O
CL se apresenta, na forma da CNBB, como uma esfera relativamente autobnoma que resiste“,
sobretudo, a esfera politica— mas também a economica.

Porém, o Estado ndo pode ser seu tnico concorrente. E inevitavel que um outro catolicismo
que ndo se preocupa com questdes temporais pode ser visto como opositor. Trata-se do CP ou
da renovacao catdlica carismatica. Eles lutam em torno do monopdlio da correta definicao de
como se deve praticar o cristianismo.

Fosse esse CP o centro desta andlise, entdo, o protestantismo pentecostal e o catolicismo de
libertagdo seriam os concorrentes que se deveria considerar. Ele estd, na qualidade de um
movimento pentecostal, centrado na experiéncia religiosa, no milagre, na extraordinariedade.
Os dois movimentos pentecostais estdo em conflito um com o outro, especialmente em razao
de suas semelhancas, como o lidar com a extraordinariedade e a indiferenca em relagdo a

‘' para David Martin, Tongues of Fire: the explosion of protestantism in Latin

America (Oxford: Blackwell, 1990), pp. 285ss., 290ss., esse tra¢co no catolicismo, a
saber, ser apto a ética no contexto social, é uma das grandes diferencas em
comparagdo com O protestantismo pentecostal, cuja ética é muito mais uma ética
interna.

“2 A CNBB abdicou da luta contra o espiritismo, o protestantismo e o marxismo,

especialmente em razdo do Vaticano II (1962-65), cuja orientacdo era a acgédo da
Igreja junto ao povo em contraste com o combate de crengas distintas. Cf. Antdnio
Fladvio Pierucci, “O povo visto do altar: democracia ou demofilia?” in: Antdnio
Flavio Pierucci & Reginaldo Prandi (org.), op. cit., pp. 39ss.
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praxis politica®. Segundo Bastian (1997: 206), esse CP teria sido concebido para combater o
protestantismo pentecostal. O CP tem crescido em importancia. Em 1994, seu numero de
adeptos era o mesmo que o dos adeptos do protestantismo histérico, um terco do dos
pentecostais ¢ o dobro do dos catolicos participantes das CEBs; nimero também similar ao
dos kardecistas e quase trés vezes superior ao dos adeptos das religides afro-brasileiras. E um
movimento duplamente conservador: por opor-se a outras crengas, sobretudo, o
pentecostalismo e por opor-se as tendéncias catdlicas de esquerda. Com o primeiro, compete
por semelhanca; com o segundo, por diferenca. Parece-se com o primeiro em razao da énfase
no carisma, nos dons espirituais como centro da vida religiosa. Diferencia-se do segundo por
ter a intimidade espiritual como campo devocional, uma vez que o das CEBs ¢ a vida socio-
politica, como parte do CL. Quanto a seu trago pentecostal, pode-se considerar: “Quem os vé
em reunido pode pensar muito facilmente tratar-se de uma invasdo de crentes [evangélicos]
em territdrio catolico” (Campos, Prandi & Pretti, 1997: 38). Outros tracos pentecostais desse
catolicismo sdo o tratamento de doencgas (cura) e o controle da moralidade individual, sendo a
marca catolica o culto 2 Virgem Maria™.

Por fim, se se tem o tipo pentecostal de protestantismo no centro, a relacdo de concorréncia
pode ser composta do seguinte modo. De acordo com Bastian, a mudanga no campo religioso
¢ descrita como a de um campo religioso que passa de uma situagdo de economia religiosa de
monopolio para uma de economia religiosa de competéncia, isto €, os diferentes movimentos
carismaticos rejeitam todas as formas de determinagdo heteronoma ou uma organizagao
abrangente, o que significa emancipa¢do da Igreja como organizacdo religiosa dominante na
América Latina.

Bastian v€é um paralelo entre o crescimento da economia informal e as religides informais.
Desse modo, pode-se reconhecer que o inimigo principal do protestantismo pentecostal é a
Igreja catdlica como um todo — pois para ele hd somente um catolicismo. Pode-se falar até
de um sentimento de inferioridade. Assim, ndo posso concordar com Martin quando ele diz:
“Liberation theology is, thefore [isto ¢, por causa de suas caracteristicas biblicas e politicas
em oposi¢do ao protestantismo], a major rival to Pentecostalism™ (1990: 290). Dificilmente,
entendem seus adeptos e até pastores, o que ¢ teologia da libertagdo. Esse protestantismo tem
um inimigo duplo: uma Igreja dominante, hoje, especialmente, manifesta no catolicismo
pentecostal’, e as religides meditnicas, pois segundo a representacio protestante, sua

43 : = ) . Lo L9 . .
Essa associagdo entre o movimento carismdtico catdélico e o protestante é descrita

por alguns, por exemplo, David Martin, Tongues of Fire:..., op. cit., pp. 285 e
290ss e Jean-Pierre Bastian, La Mutation Religiosa de América Latina: para una
sociologia del cambio social en la modernidad periférica (México: Fondo de Cultura
Econémica, 1997), p. 206.

44 sobre isso, ver Rita de C. Telles e Gbes, José A. Justo & Reginaldo Prandi, “A
renovacdo carismadtica e o pentecostalismo: proximidade e diferenca” in: PRANDI,
Reginaldo (org.). Um Sopro do Espirito: a renovagdo conservadora do catolicismo
carismatico (Sdo Paulo: EdJUSP: Fapesp, 1997), p. 123ss.

“° Sobre o confronto entre o Catolicismo da Libertacdo e o protestantismo
pentecostal é UGtil atentar para as palavras de um importante pesquisador do
catolicismo no Brasil. H& décadas dedicado ao estudo do catolicismo, julga Pedro
Anténio Ribeiro de Oliveira: “E claro que os bispos, os agentes de pastoral e o
povo das CEBs (...) sentiam o crescimento pentecostal como concorrente no campo
religioso. Mas o espirito ecuménico estd presente nas CEBs e Pastorais desde o
come¢co, e que eu saiba nunca se incentivou nelas a concorréncia, mas sim a
colaboracdo. Para as CEBs, interessa é que a pessoa esteja nas lutas populares,
unindo fé e wvida, construindo um mundo igualitédrio; pouco importa se ela é
catdélica, crente ou umbandista. (...) E claro que o crescimento pentecostal (em si
mesmo e enquanto forca social que tira pessoas das lutas sociais) ndo pode ser
desprezado numa anadlise da Igreja da Libertagdo (IL). Agora, um dado para se
pensar. Se a preocupacdo da IL fosse a concorréncia no mercado religioso, né&o iria
gastar suas forgcas em campos de pequena expressdo numérica ou social, como o
trabalho com prostitutas, povo de rua, indios, e outros grupos marginalizados que
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comunica¢cdo com espiritos ¢ proscrita biblicamente, uma vez que estariam lidando, na
verdade, com demonios.

O que se pode constatar ¢ o fato de que cada religido usa uma racionalidade, pela qual ela
constroi sua identidade, determina seu ou seus concorrentes. Essa racionalidade € utilizada em
beneficio da satisfacdo de interesses materiais e ideais, 0 que cumpre um importante papel na
dinamica religiosa.

quando enchem as igrejas é para trazer problemas... Se o que vale é a pratica
pastoral, eu diria que de fato a IL ndo entrou na concorréncia com os pentecostais.
(...) Basta comparar a pratica pastoral da IL com a pratica pastoral dos bispos e
padres que hoje colocam em primeiro lugar encher as 1igrejas com catdlicos

explicitos (ex: Renovacdo Carismatica, Pe. Marcelo Rossi,...) Ao contrario, as
CEBs, sua pastoral é massiva, apelando para a simbologia popular (...) e para as
emogdes, sem fazer exigéncias éticas e menos ainda politicas. (...) Acho que a

abertura da Igreja Catdélica para o povo e as lutas sociais passa muito mais pelo
fato dela ter sido posta para escanteio pelos militares...” Em correspondéncia com
o autor, via e-mail, em 27.09.99.
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3. PROGRAMA DE PESQUISA

Sociologia tedrica e da religiao

A problematica desta pesquisa nao ¢ formulada sem a referéncia a um marco tedrico
especifico que estimula minha indagacdo. Meu interesse de pesquisar o fendmeno da
religiosidade de salvagdo no Brasil através da realidade institucional do catolicismo brasileiro
¢ agora corroborado com o esclarecimento dos conceitos basicos que orientam essa
perspectiva. Para esse fim, uma apresentagdo da sociologia compreensiva de Max Weber e de
seus estudos sobre as éticas religiosas deve ser feita. Trato antes das condig¢des historico-
cientificas relativas ao estudo do fendmeno religioso, nas quais emergiu a sociologia da
religido.

A sociologia compreensiva busca compreender a cadeia de sentido — representado
subjetivamente ou objetivo, presente em estruturas sociais — com o fim de explicar um
determinado fendmeno, pois seu fim ¢ estabelecer correlagdes causais*®.

Desse modo, a sociologia compreensiva ¢ um componente do programa de pesquisa de Weber
que significa o esfor¢o de compreender o sentido subjetivo da ac¢do social, sendo esse sentido
constituido por fins, valores, meios ou motivos. As acdes sociais podem, entdo, ser
classificadas em modelos tipoldgicos segundo seu sentido. Cada tipo de agdo pode ser proprio
para caracterizar dado setor da sociedade; como a agdo social determinada de modo racional
referente a fins, no caso da economia, e aquela determinada de modo racional referente a
valores, no caso, especialmente, da religido. E precisamente a se¢do da sociologia de Weber
concernente ao estudo da acdo religiosa que interessa para minha pesquisa, ou seja, sua
sociologia da religido. Ela se concentra, assim, em um tipo de relagdo meio-fim, mas ndo do
tipo “célculo de utilidade”, mas sim “4nsia pelo sagrado”, onde a maxima-norma, € ndo a
maxima-fim, impera.

Como cada observacdo cientifica deve esclarecer seu campo do objeto ndo apenas
pragmaticamente (em meu caso, um segmento do catolicismo brasileiro), mas também
analiticamente, cabe aqui um conceito de religido. Religido €, na perspectiva sociologica, o
produto daquela a¢do de homens que erige e conserva o mundo, com a qual eles constituem
uma esfera do sagrado que, ao mesmo tempo, ¢ esfera do super-poderoso. Ac¢do religiosa
coloca e confirma a distingdo de uma esfera sagrada ante uma esfera profana. Nisso, o
sagrado vale como uma esfera da realidade que, na verdade, est4 atras ou acima do profano,
mas que mantém ligagdo com este. Para Weber, pertence a religido a constru¢do de um
mundo de fundo ou superior, habitualmente povoado por demonios ou deuses. Ordenar a
relacdo destes para com os homens implica, para ele, “o reino da acdo 'religiosa’”. A partir de
um determinado nivel de desenvolvimento, esse reino ¢ organizado em associagdes religiosas
que administram bens de salvagdo externos ou internos, do aquém e do além, e garantem sua
ordem pelo fato de que elas langam mao da coacdo psiquica, por cuja administracdo sdo
responsaveis. A estrutura e o conteido de visdes religiosas do mundo e de associagdes
religiosas variam entre as tradigdes religiosas. Revelar essas variacdes e seus efeitos ¢ a tarefa
de uma sociologia da religido historicamente orientada. Seu objeto analitico, no entanto,
continua sendo a acdo religiosa, aquela acdo, portanto, que, enquanto busca dominar a
contingéncia indomavel, erige ou conserva um cosmos sagrado.

A sociologia da religido de Max Weber €, mais exatamente, uma sociologia das doutrinas de
salvacdo e das éticas religiosas. Ou ainda: uma sociologia das éticas das religioes de salvagdo.

%% Considero a definicdo de sociologia em Max Weber, EeS I, p. 03.
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Uma religido ética se contrapde aquelas religides de estrutura magica ou intelectual. Seu
centro sdo as normas de orientagdo da conduta e ndo técnicas encantadas para lidar com o
mundo nem um saber sobre ele que lhe dé sentido. Assim, Weber pretende verificar que
relacdo as religides éticas guardam com as estruturas sociais € economicas. Nesse contexto, €
importante dizer, porém, que “ndo ¢ a doutrina ética de uma religido, mas a forma de conduta
¢tica a que sdo atribuidas recompensas que importa” (ES: 368-69), ou seja, o tipo de
“conducdo da vida” internalizada e praticada. Essa conduta ¢ fruto, antes de tudo, do desejo
de ser salvo®’. Noutras palavras, pode-se entender que o objeto da sociologia da religido de
Weber esteja condensado no conceito de Wirtschaftsethik (ética econdmica) das religides
mundiais de salvagdo. A expressao refere-se “aos impulsos praticos de agdo que se encontram
nos contextos psicoldgicos e pragmaticos das religides” (ES: 309).

A nogdo de uma religiosidade ética ¢ muito importante aqui bem como sua distingdo em
relagdo a magia®™. A representagdo de deuses que estd na base da religido indica que a eles se
deve servigo ou veneragdo por meio do culto, no qual o pedido e a observancia da lei religiosa
¢ um modo de agrada-los. Nesse sistema, hd um clero que possui um saber especifico e a
qualificacdo profissional para administrar o sitio de culto, seu aparato e a associagdo dos
crentes. No caso da magia, deve-se falar de representagdo de espiritos ou demodnios, os quais
ndo sdo obedecidos ou venerados, mas sobretudo coagidos por um individuo pessoalmente
dotado de um carisma para tanto, 0 magico, que reune em torno de si, ndo regularmente, uma
clientela, ndo uma associac¢ao. Sua pratica ndo ¢ a da oragdo (pedido), e sim a da manipulagdo
de formulas magicas (dangas, palavras, dramas, antropomorfizagdes, objetos, entonagdes etc.)
para a satisfacdo dos desejos dos poderes supra-sensiveis. Na religido, a existéncia de uma
estrutura do culto conduz a racionalizac¢do das representagdes metafisicas, onde a imagem dos
deuses pode chegar a de um deus criador de uma ordem — se pensarmos no ambito ocidental
— e dela protetor que, por isso, exigira um comportamento adequado, ensejando assim o
cumprimento de uma ética religiosa. E o caso, exatamente, do deus judaico-cristdo.

Em termos dos componentes éticos dos principios sociais estruturais, podemos identificar o
desenvolvimento de no¢des orientadoras da agdo, na verdade, de um nivel de exterioridade ou
heteronomia até um de interioridade ou autonomia. Num sistema de representagdes magicas
de “espiritos” ou “demonios” coagidos por formulas magicas, ndo se fala, na verdade, a rigor,
de “ética”, mas de um estagio pré-ético. A base cognitiva dessa pré-ética € a representagao
monista da vida e do mundo. Somente com o surgimento de noc¢des de tabu, pode-se falar de
¢tica, pois elas prescrevem ja normas de comportamento, na verdade, motivadas
magicamente, pois a no¢do de tabu baseia-se na sacralidade que certos seres, coisas ou
acontecimentos simbolizam, cuja violagdo acarreta punigdes da parte de poderes supra-
sensiveis. Exemplos disso, sdo, no Antigo Testamento, o guardar o wan (sabbath) e a
proibicao de se pronunciar o nome do deus de Israel. Nesse sistema, a ética ¢ garantida pelo
tabu. Essa ética ¢ designada como “ética da lei” ou “ritualistica” e predomina ja no ambito
religioso, o que significa que a religido nao estd livre de representacdes magicas. O carater
heteronomo desse tipo menos racionalizado de ética religiosa reside no fato de que ela ¢

47 ~ = = < . . . . .
A relacdo entre salvacdao e agdo € um dos principais focos da sociologia da

religido. Ver Max Weber, EeS, p. 357: “Para nébds, a éansia pela salvacdo, qualquer
que seja sua natureza, é de interesse especial, na medida em que traz conseqgiiéncias
para o comportamento prdtico na vida. Esse rumo positivo e mundano é dado de modo
mais intenso pela criacdo de uma ‘conducdo da vida’ especificamente determinada
pela religido e consolidada por um sentido central ou fim positivo, isto é, pela
circunstédncia de que surge, a partir de motivos religiosos, uma sistematizacdo das
acdes praticas em forma da orientacdo destas pelos mesmos valores.”

O tratamento que ora apresento sobre religido e magia estd baseado,
principalmente, nos paradgrafos 1-3 da sociologia da religido de Max Weber, WuG (ou
EeS) .
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regida por normas fixadas pelos profissionais competentes, as quais serdo obedecidas em
situacdes isoladas e especificas. Creio que a “ética da lei” pode ser associada a um tipo de
regras de direito ou normativas, cuja finalidade ¢ proteger o grupo®. A repressdo ¢ um modo
de se forgar o agente a se comportar devidamente. Um terceiro nivel ético, mais
racionalizado, ndo foi sempre alcangado nem praticado, a médio e longo prazo, por agentes
religiosos. Pré-condigdes para esse tipo de ética religiosa sdo: a nog¢do de “pecado” ou
infracdo que desagrada a deus, geralmente a causa de um mal; comportamento devido pelo
qual espera-se ser liberto e encontrar a salvagdo, o que pressupde agradar ao deus criador e
protetor de uma ordem cosmica; e a ansia de salvacdo, a qual ¢ um importante fator para o
desenvolvimento da ética religiosa, para que este sofra mudanga no processo de
racionalizacdo. Sobretudo onde, de um lado, “pecado”, “salvacdo” e “deus” e “teodicéia”
foram sistematizadas, e, de outro, essas nog¢des sistematizadas racionalmente estiveram
vinculadas a fatores extraclericais, a saber, a um profeta e a recepcao pelo laicato, pdde entdo
ascender uma “ética de convicgdo™, a qual rompe com o cardter heterbnomo e
principalmente estereotipante de normas. A “ética de convicgdo” parte do principio da
sistematizagdo do dever, o qual, segundo dada representagdo de obrigacdo, determina a agdo
do sujeito de modo unificado, ou seja, ele deve ser respeitado em quaisquer circunstancias.
Nessa medida, ela ¢ uma ética de principios. Sustentada pelo autocontrole, ela, de certa forma,
prescinde da norma (objeto normativo heterdnomo), pois encontra um equivalente em um
absoluto internalizado, ou seja, na propria consciéncia.

Nossos dois polos do desenvolvimento sdo a intencionalidade pré-ética da magia e a ética de
convic¢ao. O ponto, assim, €: a “ética magica” nao ¢ uma €tica no sentido rigoroso do termo.
A magia ndo pode produzir nenhuma ética consistente, pois esta pressupde uma clara
distin¢do entre natureza e cultura, ser e dever, agdo ¢ norma. Essa transicdo ¢ produzida de
modo mais completo pelas religides de salvagdo (ou redencgdo), ou seja, que tém uma
representacdo do mal e de sua superagdo. Noutras palavras, 0 monismo da magia ndo gera
uma representagdo de dever segundo a vontade de uma ordem ou um ser supranatural que
enceta uma postura guiada por principios diante do mundo.

Desse modo, a principal finalidade magica seria o “éxito” (“agdo orientada para o €xito”),
enquanto a principal finalidade religiosa seria o “valor” (“a¢do orientada para o valor”). O
imperativo magico ¢ técnico e pragmatico, enquanto o religioso ¢ categorico ou absoluto. O
“interesse” magico ¢ material; o religioso, ideal. Na magia, encontra-se a busca de proveito,
de boa fortuna. Na religido, o senso de dever. Na magia, a restricdo ¢ dada pela natureza. Na
religido, pelo dever. Na primeira, a san¢do € o prejuizo material ou o fracasso. Na segunda, a
sancao ¢ o sentimento de culpa. Tudo isso representa, de uma forma idealizada, o que ¢ a
magia € o que ¢ a religido. Somente os poderes religiosos geraram, por fé, aquelas
representacdes éticas de dever na qualidade de elementos formadores da condugao de vida.

Destarte, a sociologia da religido procura oferecer um tipo de analise psicoldgica e
socioldgica das imagens ou visdes de mundo. Os conceitos de “imagens de mundo” e,
sobretudo, de “condugdo da vida” estdo no centro dessa andlise. A ocupag¢do de tal sociologia

4 . . . . . ~ _ .
° Aqui, tenho em mente o direito repressivo segundo a conceituagdo de Emile

Durkheim, A Divisdo do Trabalho Social, vol. I (Lisboa: Editorial Presenca, 1989),
pp. 85ss., ou seja, o tipo de sancdo que traz a norma/lei.

°% Dpecerto, a ética religiosa de convicgdo baseia-se num desenvolvimento cognitivo
entendido, sobretudo, em termos de dualismo, ou seja, a superacdo da natureza pela
representacdo de uma realidade transcendental. Esse dualismo é possibilitado em sua
forma mais acabada pelo problema da teodicéia, ou seja, a justificacdo de deus em
razdo do mal no mundo. Sobre isso ver Wolfgang Schluchter, Die Entwicklung..., op.
cit, pp. 74ss e 232ss.
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da religido €, assim, com o efeito de diferentes tipos de representagdo de dever inspirados por
uma representacao do mundo e atualizados por uma postura diante dele.

As “religides mundiais”, como religides de salvacao eleitas por Weber para seus estudos, sao
entendidas por ele como sendo aquelas que conseguiram reunir multidoes de crentes.
Schluchter (1979: 199) estende a compreensao dessa defini¢cdo, admitindo que uma religidao
mundial também implica o alcance de um nivel de dualismo metafisico. Essa identificacdo da
religido mundial com um dualismo metafisico se d4 por um motivo objetivo. As religides
mundiais consideradas assim por Weber trazem em seu bojo uma idéia de “salvacdo”. Ela
provém da nocdo de compensagdo pela qual o ser humano espera que cada um receba o que
merece. O ponto é que essa compensagao foi, freqiientemente, langada para um outro mundo
ou outra época. Ela provoca, pois, uma divisdo entre este mundo/tempo e aquele outro
transcendental, mais verdadeiro ¢ mais valido. Nisto, o dualismo: a reprovagdo do cosmos
empirico em favor de um outro mais perfeito e justo. O carater metafisico desse dualismo se
cristaliza quando, no caso de sociedades letradas, elabora-se uma imagem de mundo
sistemdtica e racionalizada que gera, inclusive, um método de aquisicdo de um estado de
graca (ou de salvacdo). As religides de salvacdo “prometem aos seus fiéis a libertacdo do
sofrimento [e da morte]” (Weber, ES: 376). Mais concretamente, a idéia de redencdo
(sindonimo de salvagdo) implica a libertagdo da desgraga, fome, seca, morte e enfermidade
entre outros. Quanto mais sua coeréncia como tal, maior a intensidade de sua tensdo em
relacdo ao mundo; tensdo entendida como rejeigao.

Associada a uma religido de salvacdo estd uma “ética de fraternidade”. Na verdade, a tensao
apontada e analisada segundo uma “teoria dos estagios e direcdes da rejeicao religiosa do
mundo™' ¢ justamente fruto dos principios dessa ética face a poderes ¢ ordens da vida.
Surgida, originalmente, da profecia que, de um lado, rompeu com os vinculos magicos e, por
outro, desvalorizou as relacdes de parentesco, a ética de fraternidade ¢ fruto da nova
comunidade constituida pela religiosidade soterioldégica comunitéria e deriva-se da ética de
reciprocidade de vizinhanga (“o que te falta hoje, pode me faltar amanha”) como uma
transposi¢do para a relagdo com o irmao de fé. Logo, depreende-se que a pessoalidade seja o
fulcro dessa ética.

Quanto mais essa fraternidade religiosa foi conduzida em suas conseqiiéncias, mais
duramente ela se chocou com as ordens e valores do mundo. Na verdade, essa cisdo costumou
fazer-se valida mais irreconciliavelmente, quanto mais essas ordens e valores se tornaram, por
sua vez, racionalizados e sublimados segundo suas legalidades proprias. Com o dinheiro
(economia), o elemento mais abstrato e impessoal na vida humana, refratario a regulagao
¢tica, a ética de fraternidade compde o conflito entre racionalidade formal e material (ou seja,
com conteudo de principio valorativo). O mesmo cabe para a dominagao burocratica e para os
procedimentos baseados numa consciéncia tecnocratica, para os quais prevalecem os critérios
contdbeis e técnicos e pelos quais se perde a visdo da pessoa em suas caracteristicas
emocionais e morais. A ¢ética de fraternidade estd em tensdo com a agdo racional que
permanece dentro do mundo inescapavelmente vinculada as suas condi¢des alheias a
fraternidade, condi¢des que devem ser seus meios ¢ fins. Finalmente, a ética fraternal também
se opde a ética social organica — geralmente portada por um instituto universalista da graca
organizador da redengdo: igreja — que, mesmo baseada na “fraternidade”, tem, no entanto,
traco conversador por legitimar a estrutura estamental e de classe e por relativizar os valores
religiosos de salvagdo e de sua legalidade propria eticamente racional. Pois a ética fraternal ¢
componente da religiosidade de virtuose que, como tal, é, em contraposi¢cdo a ética social

51 Isso faz referéncia ao contetudo do texto Max Weber, RS I, no original: Theorie

der Stufen wund Richtungen der religidsen Weltablehnung (ou ES, sob o titulo
“Rejeigbes religiosas do mundo e suas direcdes”).
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organica, revoluciondria. E o ¢ de duas formas: por proclamar a obediéncia a Deus acima da
aos homens e por contrapor um direito divino a ordens empiricas corrompidas do mundo ou
“revelando” um reino de redencdo em tensdao com o mundo. Nos dois casos, 0 que se constata
¢ uma forma de dualismo que oferece ao crente um ponto de vista critico em relacdo ao
mundo “daqui”. Geralmente, essa religiosidade se manifesta como um tipo anti- ou apolitico.

Em sua postura em relagdo ao mundo, os homens tendem a fazer com que suas motivagoes
sejam (re)interpretadas e institucionalizadas, isto ¢, historicizadas, tornando-se, assim,
poderes capazes de influenciar a conduta humana. Tal historicizagdo se d4 na forma de um
mundo de idéias ou simbolos institucionalizados. E nesse sistema simbélico que se encontra
diregdo para as a¢des, uma vez que neles se ¢ informado para qué e de qué se quer e se pode
ser salvo. O aspecto institucional, além entdo do interpretativo, cumpre papel definitivo na
dinamica dos interesses, porquanto determina que formulagdo simbdlica torna-se vigente e
como a acdo ¢ motivada. No ambito institucional, estd a conexdo entre idéias (entendidas
como as construgdes simbdlicas de representacdo do mundo) e interesses. S6 quando atinge
um estado de institucionalizacdo, os desejos materiais e espirituais podem receber uma
solugdo socialmente relevante.

A partir da “descoberta” da especificidade do racionalismo ocidental, Weber utiliza a sua
sociologia da religido como contribuigdo para a sociologia do racionalismo. Desse modo, a
questdo subjacente aos estudos em sociologia da religido ¢ o modo como a racionalidade, na
conjugacdo de idéias e interesses, atua e se produz. Toda teodicéia é uma expressdo de uma
sistematizagcdo de conexdes de sentido pelo trabalho intelectual e pela atribuicao de sentido a
realidade, o que leva a intelec¢do de um cosmos significativo e a um posicionamento diante
dele. Essa elaboracdo pode ser vista como uma forma de racionalismo, o “ético-metafisico”.
A mencionada institucionalizacdo de idéias e ideais religiosos, em suas conexdes de sentido e
interesses (imateriais e materiais), engendram a formacdo de uma conduta metodica. Nesse
caso, trata-se de um racionalismo “pratico”. As pesquisas empiricas de Weber no campo da
sociologia da religido se concentram nesses dois tipos de racionalismo.

O decisivo na tipologia do socidlogo sobre o racionalismo religioso €, portanto, a espécie de
“racionalismo ético-metafisico” em suas imagens do mundo e da vida. Ele gera um
posicionamento de aceitacdo do mundo (nesse caso, o confucianismo apenas) ou um de sua
negagdo ou rejeicdo. Como tipos de rejeicdo do mundo, pode-se apontar um afastamento do
mundo (extramundanidade) e um voltar-se para o mundo (intramundanidade), podendo ambos
se manifestar de modo passivo ou ativo. Portanto, passividade e atividade caracterizam o
comportamento pratico pelo qual o crente anela alcangar a redencao.

O teorema da afinidade eletiva

E porque a sociologia compreensiva contempla esse ambito institucional (idéias
institucionalizadas e formadas como contetidos de determinacdo da acdo e da relagdo social)
— e ndo somente “agdes sociais” ou “orientacdes da acdo” — que ela ¢ sociologia. Isso quer
dizer que as “relagdes sociais”, em suas diferentes formas, especialmente como estruturas de
dominagdo, compdem os objetos da andlise sociologica, indicando outro nivel nela, qual seja,
o da “coordenac¢do da acao”.

Portanto, para a ciéncia socioldgica como tal, a no¢ao de relagdo social ¢ também basilar. A
relacdo social € o “comportamento reciprocamente referido quanto a seu conteudo de sentido
por uma pluralidade de agentes e que se orienta por essa referéncia” (Weber, EeS: 16). Em
outras palavras: agdes sociais em conexao (reciprocidade) segundo uma referéncia de sentido.
Weber esclarece ainda: “Um minimo de relacionamento reciproco entre as agdes [sociais] de
ambas as partes ¢é, portanto, a caracteristica conceitual” (EeS: 16). A reciprocidade numa
relagdo social ndo diz respeito exatamente ao sentido. Esse ultimo orienta apenas,
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basicamente, o tipo de interagdo. A reciprocidade se d4, sobretudo, no nivel da pressuposi¢ao
ou expectativa. Referéncia reciproca ndo pode faltar para que tratemos de uma relagdo social.
E na relago social — e em seus desdobramentos — que se concentram as analises empiricas
de Weber, nas quais, fundamentalmente, o foco se dirige a situagdes de relativa estabilidade
social mantida por esquemas de domina¢do conjugada a formas especificas de racionalismo,
sendo também a mudanga social vista como conflito entre estruturas de dominacdo. Conflitos
de deuses (valores) e de instituigdes (ou relagdes de dominagdo) estdo necessariamente
vinculados na sociologia de Weber.

O tratamento sobre o aspecto ligado a relagdo social na sociologia tedrica de Weber conduz a
discussdo daquilo que seria uma estrutura — além da matéria da acdo — religiosa. Enquanto
enfoco o fendmeno institucional religioso, tento, concomitantemente, apresentar os
desdobramentos da no¢do de “relagdo social” para o entendimento da realidade supra-
individual da vida social. Ora, espirito e forma, fatores internos e externos, acdo e estrutura
constituem um complexo de condicionamento da acdo, conforme o teorema da afinidade
eletiva.

Grosso modo, pode-se dizer que as investigacdes de Weber como um todo sobre o
capitalismo demonstram que ele como sistema surgiu na Europa, e somente nos Estados
Unidos pdde se verificar o aparecimento de um ethos, de uma mentalidade economica,
inclusive, revoluciondria em contraposi¢do ao tradicionalismo econdmico orientado apenas
para a satisfacdo de necessidades. O espirito do capitalismo ¢ um tipo de condugdo da vida
pelo qual a aquisicdo se faz em fungdo do préoprio ganho, sendo isso tomado como um
procedimento ético, um dever profissional. Isso ¢ novo na historia da humanidade. Em seu
desenvolvimento, o capitalismo ocidental moderno passou a representar uma relacdo de
adequacdo entre essa nova mentalidade e aquele sistema.

E precisamente segundo essa relagdo de adequagdo que se deve entender uma importante e
conhecida expressao nos textos de Weber, qual seja, a “afinidade eletiva”. Como um teorema,
ela reza que o sistema capitalista, que implica ndo apenas a empresa, mas também a ordem
capitalista (Estado, direito, ciéncia modernos), tem nas transformacdes das estruturas de
dominagdo (forma da politica) a sua base historica e que aquela nova mentalidade esta
ancorada em idéias e ideais religiosos que desencadearam determinada transformacgdo
psicolégica (espirito da religido). A afinidade eletiva indica a adequacdo de um espirito a uma
forma, exatamente porque nem sempre fendOmenos socio-econdmicos institucionais sao
portadores desse tipo de relagdo adequada, ainda que sejam constituidos invariavelmente por
um nivel mental e outro organizacional.

Entendo que a natureza metodolégica da mencionada nota prévia aos ensaios sobre a
sociologia da religido se torna ainda mais expressiva se considerarmos que ela traz, na
definicdo das duas dire¢des (ou lados) da correlagdo causal — mentalidade-instituicdo —, a
delimita¢do dos fatores para a elucidacdo da “afinidade eletiva” (ou relacdo de adequacdo)
relativa ao surgimento do capitalismo moderno como expressdo a mais decisiva do
racionalismo ocidental®”. E especialmente uma afinidade eletiva entre espirito (mentalidade) e
forma (instituigdo, sistema) que interessa a Weber como composic¢ao do capitalismo moderno
ocidental®. Ele ndo atribui aos fatores internos, a subjetividade, a causalidade daquele poder

2 ~ . N PR . .
°2 para essa elaboragdo, devo muito as exposicgdes orais do eminente sr. Prof. Dr.

Wolfgang Schluchter.

> A seguinte passagem de Max Weber, EP, p. 41, é apenas um (mas significativo)
exemplo: “A forma capitalistica de uma empresa e o espirito pelo qual ela ¢é
dirigida estdo geralmente ligados por alguma relagdo de adequacdo, ndo, porém, numa
relacdo de interdependéncia necesséaria”. Em Max Weber, RS I, p. 238, estéo
relacionadas “formas econdmicas de organizacdo” e “ética econdmica”. E também
instrutivo observar que Wolfgang Schluchter, Religion und Lebensfiithrung: Studien zu
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fatal da vida moderna, mas apenas a possibilidade de obstruir ou favorecer sua formagdo. O
capitalismo ocidental moderno ¢ composto, como tipo-ideal, como um complexo constituido
por empresa capitalista moderna, ordem econdmica capitalista moderna e espirito capitalista
moderno™. Noutras palavras, a forma corresponde a arranjos institucionais e o espirito, a
constelacdo de idéias e a conduta — ambos sdo observados por Weber, na investigagdo do
racionalismo ocidental, em uma relagdo de adequacdo e em sua autonomia. Essa andlise,
referida especialmente as precondi¢des do capitalismo moderno, gira em torno de seu espirito
e de sua forma.

A forma ou o elemento institucional manifestam-se, na dinamica da dominacao no ambito da
ordem religiosa, a partir de um tipo especifico de religiosidade. A religiosidade de virtuose
corresponde a pratica daqueles que sdo o sujeito e ndo o objeto da religiosidade, isto €, que
sdo os fundadores e mesmo guardides de um tipo de criagdo religiosa, como se pode verificar
no asceta, no monge, no sacerdote, no profeta e nos intelectuais leigos, entre outros. O
virtuose religioso busca bens de salvagdo “extramundanos”— mas, psicologicamente, estao
ligados ao aqui e agora, como, por exemplo, no caso de um estado de consciéncia de certeza
da fé ou da salvagao.

A religiosidade de virtuose pode ser entendida como portada por uma elite religiosa, desde
que esse conceito ndo seja equivalente a elite social ou econdomica. Ela diz respeito aqueles
que sdo os dominadores de uma configuragio religiosa™. A religiosidade de virtuose ou a
elite religiosa corresponde uma religiosidade de massa ou uma massa religiosa, menos
sensivel as exigéncias de coeréncia entre a visdo de deus e da vida, e a conduta. Nesse
sentido, a massa religiosa ndo tem nada a ver, teoricamente, com aqueles situados nos niveis
mais baixos da escala social. Conseqiientemente, se a rejei¢ao religiosa caracteriza a postura

Max Webers Religions- und Herrschaftssoziologie (Frankfurt: Suhrkamp, 1991), pp.
42ss., analisa a “afinidade eletiva” de ética confuciana e burocracia patrimonial.
Michael Lowy define “afinidade eletiva”, como se vé em Rédemption et Utopie: Le
Judaisme Libertaire en Europe Centrale : une étude d’affinité élective (Paris
Press Universitaires de France, 1988), p. 13, assim: “Nous designons par ‘affinité
élective’ un type trés particulier de rapport dialectique qui s etabit entre deux
configurations sociales ou culturelles, qui n'est pas réductible a la determination
causale directe ou a ‘l’influence’ au sens traditionnel”. Considero, portanto,
imprecisa essa definicdo por n&do observar a especificidade da nocdo que, mesmo né&o
se restringindo & relagdo entre espirito e forma (como no caso da correspondéncia
entre idéia de deus e tipo de profecia), tem nela, no caso do programa de pesquisa
de Weber, sua principal funcdo metodoldgica. Lowy, em The War of Gods: religion and
politics in Latin America (London: Verso, 1996), pp. 68-69, utiliza o conceito para
mostrar a conexdo que haveria entre teologia da libertacdo e marxismo ou entre
cristianismo e socialismo. Essa compreensdo e esse uso do conceito ndo parece
estimular nem contribuir para uma problemdtica de explicacgdo, apesar de contribuir
para a compreensdo no sentido da reconstrucdo de conexdo de sentido — textuais.
Falta lancar mdo da compreensdo para o entendimento do sentido subjetivo presente
em maximas para o comportamento. Por conseguinte, falta analisar o papel de
instituicdes e camadas sociais.

4 CE. Wolfgang Schluchter, Religion und Lebensfithrung: Studien zu Max Webers
Religions- und Herrschaftssoziologie, op. cit., p. 426.

0 termo elite ¢é também entendido por Ivan Vallier, “Religious elites:
differentiations and developments in Roman Catholicism” in: Seymour Martin Lipset &
Aldo Solari, Elites in Latin America (New York: Oxford University Press, 1967), p.
190, né&o para indicar posig¢des no topo da hierarquia de um sistema que, no caso de
sua anédlise, seriam cardeais e bispos, por exemplo. Ele diz: “My defining criterion
for religious elites, especially in the context of social change, is the capacity
of either individual or small nuclei to exert a decisive influence on the
development of the Catholic system or the wider social order, whether this
influence 1is resistive, innovative, or neutralizing. Consequently both laymen and
clergy, by virtue of certain behaviors, ideas, personal qualities or position, may
be included.” Numa palavra, o que importa para Vallier é a capacidade de
influenciar e exercer poder.

40



ante o mundo das elites religiosas de todas as religides de salvacdo, a aceitacdo do mundo,
inclusive com relagdo a nogdes magicas, caracteriza a massa religiosa. Portanto, além do
poder de definir os rumos da racionalizacdo religiosa, a elite religiosa também ¢ o agente da
dominagdo religiosa ¢ da mais decisiva luta pelo monopdlio da definigdo e interpretagao do
sagrado, luta essa que ocorre entre distintos agentes da elite religiosa, como se vé tdo
claramente entre mago, profeta, sacerdote e intelectualidade leiga®. A grande vantagem do
sacerdote nessa luta € estar inserido numa estrutura burocratica como ¢ a igreja.

Neste trabalho, a Igreja ¢, analisada segundo os critérios do conceito sociolégico de “igreja”,
uma estrutura de dominagéo”’. Isso é um dos componentes do cerne deste trabalho. A “igreja”
¢ um “instituto”, ou seja, um tipo de “associa¢do”, portanto, de “dominagdo”, de carater
hierargico, que impde sua “ordem” estatuida as agdes de determinado ambito de vigéncia.
Além disso, ¢ importante salientar, segundo a alma deste trabalho, que “igreja” (juntamente
com “seita”), como estrutura organizacional religiosa, ¢ o aparato mais apto a propiciar ou
favorecer a mudanca social. Exatamente por essa razao, tem a CNBB determinada evidéncia
nesta investigacdo, por ser uma associa¢do burocratica que representa e regula a Igreja no
Brasil.

Assim, interessa, aqui, uma relacdo social condicionada por um conteudo de sentido que
concede maior duragdo a ela, o qual é expresso na forma de “maximas™® — representacio
subjetiva de norma: finalista e valorativa. Essas no¢des que orientam a a¢do podem estar
relacionadas a representacdes de é€xito (maxima-fim) ou de dever (maxima-norma). Uma
maxima seria um conteudo normativo, um tipo de regra que, no caso de uma relagdo social,
ndo simplesmente serviria como base de orientagdo da acdo, mas sobretudo de sua
“coordenagio”’, ou seja, de coordenacdo da ac¢do social de varios individuos.

Uma “ordem social” é um conceito amplo que se refere a um contexto incondicionado
espago-temporalmente, mas que diz respeito a coordenagdo da agdo de uma multiplicidade de
agentes segundo nogdes de éxito ou dever. Esse tipo de “ordem da vida” ou “esfera de valor”
¢ relativamente autonoma e pode ser reconhecida como a ordem econdmica, a politica, a
cientifica, a erdtica, a estética, a religiosa, a parental60. Uma ordem ¢ “legitima” se se trata de

56 . : . p = . : S
Sobre isso, ver os primeiros paragrafos da secdo sobre sociologia da religido de

Max Weber, WuG (ou EeS).

°" Trata-se de uma situacdo efetiva de imposicdo da vontade de dominador (es) que
influencia a acdo de dominado(s) (Cf. Max Weber, EeS 2: 191), mas de um tipo
especifico, aquele no qual a dominacdo se d& “em virtude de autoridade (poder de
mando e dever de obediéncia)” (EeS 2: 188) e ndo do tipo no qual ela se da& por
constelacdo de interesse, como no mercado, pelo monopdlio.

%8 wMaxima” aqui entendida como um tipo de regra — ndo conforme a escolha de meios
segundo uma representacdo de éxito a se atingir segundo a escolha de determinados
meios — relativa a “norma”, ou seja, a enunciado ou representacdo de dever. Trata-
se de “dever-ser”. Maxima aqui interessa como um imperativo cujo contetdo é uma
norma. Sobre isso, ver Max Weber, MCS I, pp. 233ss, especialmente, 242-43. E Max
Weber, WL, p. 439.

5% Weber nao fala, em nenhum momento, de “coordenacdo” da acdo, mas adoto essa
expressdao do Prof. Dr. W. Schluchter por concordar gque ela (entendida como
concatenacdo de um conjunto de elementos) representa bem o fendmeno em pauta. Essa
licdo foil registrada a partir de aulas do sr. Prof. Dr. Wolfgang Schluchter.
Handlungskoordinierung é termo de Jurgen Habermas, Theorie des kommunikativen
Handels - Band 2: Zur Kritik der funktionalistischen Vernunft (Frankfurt a.M.:
Suhrkamp, 1987), pp. 321ss., segundo correta indicacdo do Prof. Dr. Eurico A. G.
Cursino dos Santos.

0 Ndo como a demonstracdo de um processo de “autonomizacdo das esferas”, como é
geralmente conhecido, pode ser lido o texto Zwischenbetrachtung: Theorie der Stufen
und Richtungen religidser Weltablehnung (em RS I), na coletdnea ES, sob o titulo
“Rejeigdes religiosa do mundo e suas direg¢des”, mas como exemplo da legalidade
prépria e do conflito entre ordens da vida. Isso equivale a dizer que a legalidade
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relacdo social onde ha maximas-norma que, determinando efetivamente as a¢des dos agentes,
¢ uma “ordem vigente”. Uma ordem legitima que “aparece com o prestigio de ser modelar ou
obrigatoria” tende a ser mais constante e oferecer maior regularidade; regularidade essa
proporcionada por “maximas”. A sociologia de Weber se ocupa especialmente com esses
cursos de acdo regidos por “maximas-norma”. Se a observa¢do de uma ordem ¢ garantida
pelo comportamento de determinadas pessoas (dirigente e quadro administrativo) que regulam
a participacdo de outros nela, essa relagdo social deve se chamar “associacao”.

Uma associa¢do, como estrutura de dominag¢do, ¢ identificada como “instituto” se sua ordem
estatuida (racional e positivadamente constituida) se impde em um determinado ambito de
vigéncia®'. Esse ¢ o caso tanto do Estado quanto da Igreja. Se esse instituto tem o monop6lio®
da forca, ¢ “associacdo politica”; se da coagdo psiquica, “associacdo hierocratica”. Esse
monopdlio faz da Igreja (Catdlica) um instituto da graga, pois pode conceder a certeza do
perdao e, assim, faz sua luz brilhar sobre o justo e o injusto como portadora e administradora
de um carisma de cargo. Uma “igreja”, caracterizada sociologicamente, ¢ um instituto
hierocratico que encerra em si 0os seguintes elementos constitutivos: estamento sacerdotal
profissional autdbnomo e ético, pretensoes universalistas, dogma e culto racionalizados como
objeto de ensino e uma comunidade institucionalizada. Nisso, prevalece sobre qualquer coisa
o fato de que o cargo tem uma base impessoal®.

Se a religido ¢ vista em relagdo com outras ordens da sociedade, isso ocorre porque com ela
essas ordens compdem os ambitos centrais da sociedade. Além, entdo, da ordem cultural —
na qual Weber vé a religido como principal fator de criagdo simbolica —, ha as ordens
educacional (onde a familia tem destaque), econdmica e politica com as respectivas fungdes
relativas ao significado, a socializagdo, a satisfacdo de necessidades do dia-a-dia e a
protecio®. A essas ordens, por assim dizer, parciais corresponde uma dada imagem mundial.
Logo, ¢ na relacdo entre a religido de salvagdo com as outras esferas, com suas distintas
representacdes de dever institucionalizadas (“éticas”), que se manifesta o fendomeno das
“rejeicdes religiosas do mundo”, o qual expressa o trago dualista dessas religides. A coeréncia
de uma religido de salvagdo ¢ sua condicdo para fazer frente as outras ordens, isto €, para
sustentar diante delas sua propria imagem mundial. E assim que muitas vezes a dinamica dos
interesses foi guiada por esse tipo de elaboracdo simbolica. Essa coeréncia ¢ fruto da
integragdo entre os elementos metafisico ou simbélico, institucional e da agio®.

A rejeicdo do mundo implica, nos limites desta exposicao, a oposicdo entre religido e outras
ordens da vida, por exemplo, economia e politica — mas também, potencialmente, estética,
sexualidade, erotismo e ciéncia. Interesso-me especialmente pela relacdo religido-politica. Tal
conflito, sendo um entre instituigdes sociais, s6 pode ganhar uma solugao institucional, isto &,

prbépria das ordens da vida é fendmeno anterior a secularizacdo e a modernizacdo no
Ocidente europeu.

e cf. ibid., p. 32. Aqui, consta, na verdade, “instituig¢do”. Prefiro usar
“instituto” para a palavra Anstalt que se encontra no original: Max Weber, WuG, p.
28.
2 Esse monopdlio revela a “escassez” dos bens concernentes a essa dominacdo. A
escassez de Dbens materiais e imateriais, segundo o interesse dos individuos e,
portanto, a conseqgiiente tentativa de monopolizad-los é a razdo pela qual uma classe
de fenbmenos podem ser identificado como “sécio-econdmico”. Sobre isso Max Weber,
MCS 1, p. 118. E Max Weber, WL, p. 161.

® Sobre as caracteristicas distintivas de uma igreja, ver Max Weber, WuG, p. 692.

® Sobre essas funcdes sociais, ver a interessante sistematizacdo de Wolfgang
Schluchter, Die Entwicklung..., op. cit., pp. 39ss.

& A demonstracdo do modo como esses elementos podem se integrar para trazer
implicag¢gdes tensas na relacdo entre uma religido dualista e o mundo é Dbem
demonstrada por Robert Bellah, “Religious Evolution” in: Beyond Belief: Essays on a
Post-Traditional World (New York: Harper & Row, 1970), pp. 26, 33-35.
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a relacdo, do ponto de vista da religido, pode se tornar uma relagdo de relativizagdo ou de
absolutizacdo. Esta implica, na verdade, um agravamento da tensdo, pois pretende a
imposi¢ao das exigéncias religiosas e, assim, a hierarquizacao de valores numa forma de juizo
“ou isso ou aquilo”. Se direcionado para a propria ordem religiosa, essa orientagdo conduz a
formagdo de seitas e mosteiros; se para o mundo, leva a teocracia. A relativizagdo como
solugdo institucional ¢ baseada por um juizo “tanto isso quanto aquilo”, admitindo-se a
conjugacdo e a equiparacdo € ndo a hierarquizacdo de valores, numa concep¢ao organica do
todo social. Direcionada a propria ordem religiosa da vida, ela viabiliza a coexisténcia da
ética virtuosa e a dos leigos; direcionada para o mundo, viabiliza a interacdo entre poder
politico e hierocratico (que goza do monopdlio da coagdo psicologica exercido
religiosamente) e um pluralismo organico que reconhece a autonomia de outras esferas de
valor.

A solugdo absolutista pode ser identificada com a forma hierocratica “teocracia”. Esta
significa que o dominador temporal ocupa cargo sacerdotal e, portanto, supre como sacerdote
também as funcdes de rei. A “hierocracia” como tal significa que o dominador temporal ¢
legitimado sacerdotalmente como encarnag¢ao ou como querido por deus. Ela ja é uma solugao
relativista. Pode ser também entendida como estrutura relativamente autdbnoma capaz de
impor condigdes a ordem temporal — sentido esse presente no meu uso do termo. Uma
extrapolacdo da tentativa de se solucionar a relagdo institucional entre as associagdes politica
e hierocratica ¢ a submissao desta aquela, exemplificada pelo “cesaropapismo” que significa
que o dominador temporal possui, por direito proprio, o mais alto poder em matérias
eclesiasticas. Cesaropapismo e hierocracia sdo duas solugdes institucionais em contraste, pois
a segunda ¢ teoricamente mais autbnoma ante o poder politico do que o primeiro.

A sociologia da dominagao também considera a relagdo de dominagdo entre o intra-campo € o
inter-campo. Para lidar com a mudanca da Igreja, retino nogdes tedricas para se explicar o
mecanismo institucional. Essas nogdes dizem respeito ao conceito de “campo” de Pierre
Bourdieu, que, por sua vez, elaborou-o a partir da sociologia da religido de Max Weber,
conforme exposta em Economia e Sociedade. No campo religioso estdo os agentes religiosos
que determinam a dindmica da elaboragdo e da inculcagdo dos conteudos de consciéncia que
orientam a acao religiosa. Sao eles: mago, sacerdote, profeta e leigo; o primeiro ndo interessa
para o escopo desta investigacao por ndo ser uma figura constitutiva do universo sociolédgico a
ser analisado. Mais precisamente, o jogo de influéncia que importa aqui ¢ desempenhado pelo
sacerdote e pelo leigo em relagdo a funcao do discurso profético.

Segundo Bourdieu, a no¢do de “campo” permite definir a relacdo objetiva entre sacerddcio e
“profecia de origem”, a qual se distingue da “concorrente”, pois todo sacerdocio se baseia
numa profecia primitiva que dé as bases para os processos subseqiientes de racionalizacio e
de burocratizacdo e, especialmente, para a autoridade do sacerdote. Ja a profecia concorrente
procura, sim, criticar o sacerddcio, ou seja, ela ¢ um elemento extraordinario que se opde a
outro ordinario, rotinizado. Essa ¢ uma distin¢do universal e objetiva que compde a natureza
do campo.

E sob a idéia de dominagio que repousa a principal dependéncia genética entre Weber e
Bourdieu. Se Marx concentrou-se nos modos de producdo, Weber concentrou-se sobre os
tipos de dominagao. Esses modos de dominagao sdo constituidos, segundo Weber, sobretudo
tendo por base principios sociais (de desenvolvimento) que determinam ndo s6 os arranjos
politicos, propriamente, mas também os econdmicos. Trata-se de certos estagios culturais,
envolvendo trés tipos bésicos de racionalismo: o ético-metafisico, o técnico-cientifico e o
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pratico®. O diapasdo de uma mudanga social no interior de circulos culturais distintos (aqui,
tem-se em mente os estudos historico-comparativos sobre as religides mundiais) seria dado
pelas racionalizacdes elaboradas pela esfera religiosa — a ético-metafisica e a pratica —
levando-se em conta, especialmente, seu poder de desmagicizagdo (ou desencantamento) que,
se efetivo, tende a condug¢do de nogdes éticas mais abstratas e impessoais. Em termos
econdmicos, o racionalismos ético-metafisico e pratico do protestantismo ascético teriam
contribuido para o surgimento de uma ética de trabalho burguesa, o espirito do capitalismo
que teria sido sustentado por, em termos politicos, uma burocratizacio dessa esfera.

A dominagdo ¢ um meio pelo qual se estabelecem persisténcias de ordenacdes sociais (tanto
politico-econdmicas quanto valorativas). Analisar preferencialmente a permanéncia e nao a
mudang¢a também ¢ uma opg¢ao de Bourdieu®’.

Trés sdo os fendmenos fundamentais para se visualizar a esfera simbolica inerente a
manifestacdo da dominacgdo: a escassez nao s6 material, mas imaterial, a arbitrariedade dos
valores que s6 podem se impor por meio da poder efetivo até o ponto de se
institucionalizarem como forma de dominagdo e, conseqiientemente, as formas de
legitimidade. Seguindo propriamente as nog¢des da sociologia da dominagao de Weber, a que
tem como centro a analise conjugada do poder hierocratico ¢ do politico®, Bourdieu “visa
aliar o conhecimento da organizago interna do campo simbolico (...) a uma percepcao de sua
funcdo ideologica e politica e legitimar uma ordem arbitrdria em que se funda o sistema de
dominagdo vigente” (Miceli, 1992: xiv). Mais isso ndo ¢ tudo: a base para a sociologiza¢ao do
estudo da religido estd no seguinte teorema: os diferentes grupos sociais elaboram, segundo
sua condicdo, uma teodicéia especifica. Esse importante postulado ¢ levantado por Weber
especialmente quando diz que ndo s6 os desprivilegiados sociais — isso, para além da tese do
ressentimento — elaboram uma teodicéia do sofrimento, mas também os privilegiados, estes,
ndo se bastando com seu bem-estar, elaboram uma teodicéia da fortuna, pois precisam ter
direito ao seu privilégio. Mais exatamente, o proposito das exposi¢des de Weber sobre a ética
econdmica das religides mundiais ¢ mostrar como que a esfera religiosa ndo ¢ somente
determinada pelas fontes religiosas, mas também por situagdes econdmicas e politicas; numa

¢ Sobre esses conceitos, Wolfgang Schluchter, “The Parodox of Rationalization: on

the relation of ethics and world” in: Schluchter, W. & Roth, G. Max Weber s Vision
of History: Ethics and Methods ( Berkeley, Los Angeles: University of California
Press, 1984), pp. 14-15: “First, rationalism refers to the capacity to control the
world through calculation. Here rationalism is a consequence of empirical knowledge
and know-how. Therefore, in its first sense rationalism is scientific-technological
rationalism. In 1its second meaning rationalism refers to the systematization of
meaning patterns. This involves the intellectual elaboration and deliberate
sublimation of wultimate ends. In this sense rationalism 1is a consequence of
cultured man’s “inner compulsion” not only to understand the world as a “meaningful
cosmos” but also to take a consistent and unified stance toward it. This second
type of rationalism may be called metaphysical-ethical rationalism. Third and last,
rationalism also refers to the achievement of a methodical way of 1life. Here
rationalism is the consequence of the institutionalisation of configurations of

meaning and interests. Hence we may refer to this last kind as practical
rationalism”.
®7 pPierre Bordieu, Coisas Ditas (Sdo Paulo: Brasiliense, 1990), p. 28: “Sendo assim,

como ndo ver que, ao enunciar os determinantes sociais das praticas, especialmente
das praticas intelectuais, o socibélogo oferece a possibilidade de uma certa
liberdade em relacdo a esses determinantes?”

®® Em Max Weber, WuG, o capitulo especifico sobre a sociologia da dominacdo é o mais
relevante para se perceber essa conexdo entre poder hierocrdtico e poder politico.
No capitulo III, sobre os tipos de dominacdo, essa relacdo entre poder simbdélico e
poder politico é aguda no caso da dominagdo carismatica. Ainda em Max Weber, “Die
Wirtschaftsethik der Weltreligionen. Vergleichende religionssoziologische Versuche.
Einleitung” [traduzido em ES como “A Psicologia Social das Religides Mundiais”] in:
RS I.
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palavra, trata-se de se investigar os elementos diretivos da conduta das classes e camadas
sociais que condicionam a ética pratica®”. Uma contribuicio fundamental de Weber ¢ a
consideracdo da influéncia das camadas sociais sobre a religido. Nesse sentido, a religido ¢
objeto socioldgico porque diz respeito ao “interesse que um grupo ou uma classe encontra em
um tipo determinado de prética ou crenga religiosa e, sobretudo, na producao, reproducao,
difusdo, e consumo de um tipo determinado de bens de salvagdo (dentre os quais a propria
mensagem religiosa)...” (Bourdieu, 1992: 47). Tal interesse deriva do esforco de legitimagao
dado pelo préprio dominador religioso a forga material e simbdlica disponivel aquele grupo
ou aquela classe ao justificar seus recursos materiais e imateriais associados a sua posi¢ao na
estrutura social.

O cerne da relacdo da estrutura do campo religioso como ordem simbodlica com o campo
politico como ordem politica deve ser entendido pelo papel de seus agentes, a saber, o laicato,
crente ou critico, e a reproducdo religiosa da relacdo de classes ou grupos sociais, ou seja, a
acdo do sacerddcio e da profecia. A Igreja, como aparato institucional da classe sacerdotal,
exerce a manutencdo da ordem politica pela manuten¢do da ordem simbdlica, o que significa
imposi¢ao e inculcagdo de habitus e combate da profecia (concorrente, e ndo de origem). Ela
promove uma disciplina social como disciplina ldgica.

A Igreja, como expressdo social do sistema simbdlico, exerce a domesticagdo das massas, o
que se d4 fundamentalmente pela imposigdo e inculcagio de habitus. Habitus” é um tipo de
conhecimento do qual ndo se tem consciéncia, ¢ uma capacidade geradora anterior a agao
racional. Mais precisamente, ¢ um esquema de disposi¢des de pensamento, sentimento,
avaliagdo, acdo e percepg¢do transmitidos por instancias sociais (como a familia, a escola e a
igreja), que sdo estruturadas pela condig¢@o de classe e sdo estruturantes da agdo.

Campo significa uma estrutura de relagdes objetivas, um espaco com duas dimensdes: a da
posicao ocupada nele ou do volume de seu capital e a do tipo de capital que se tem. No caso
especial da religido, observa-se que:

“A concorréncia pelo poder religioso deve sua especificidade (em
relagdo, por exemplo, a concorréncia que se estabelece no campo
politico) ao fato de que seu alvo reside no monopédlio do exercicio
legitimo do poder de modificar em bases duradouras e em
profundidade a prética e a visdo do mundo dos leigos, impondo-lhes
e inculcando-lhes um habitus religioso particular, isto ¢, uma
disposicao duradoura, generalizada e transferivel de agir e de pensar
conforme os principios de uma visdo (quase) sistematica do mundo e
da existéncia” (Bourdieu, 1992: 88).

Creio que essa defini¢ao da especificidade do campo religioso pode ser melhorada se ela nao
partir do monopdlio, mas da disputa pela chance de monopolizar; afinal, dentre os leigos
estdo intelectuais crentes aptos a luta. Entres esses agentes se da a concorréncia do campo

0 Ccf. Max Weber, RS I, p. 239. Na traducdo brasileira, ES, p. 310, 1lé-se:
“...tentar retirar os elementos diretivos na conduta da vida das camadas sociais
que influenciaram mais fortemente a ética préatica de suas respectivas religides.
Esses elementos marcaram os aspectos mais caracteristicos da ética pratica, as
caracteristicas que distinguem uma ética das outras; e, ao mesmo tempo, foram
importantes para a respectiva ética econdémica.”

7 Minhas condensadas formulacdes do conceito de habitus estdo baseadas em Pierre
Bourdieu, Coisas Ditas, op. cit., pp. 2lss, 130ss e 158 e “Génese e estrutura do
campo religioso” in: A Economia das Trocas Simbélicas (S&o Paulo: Perspectiva,
1992), p. 57.
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religioso. O campo religioso ¢ o lugar de disputa por esse monopolio, mas acirradamente
conduzida pelo sacerdote e pelo profeta, uma vez que procuram, mais do que o mago,
racionalizar suas nogdes e praticas. Sua especificidade, a da determinagdo da visdo de mundo
e do comportamento, nao significa absoluta autonomia em relacdo a outros campos, dada a
funcdo extrarreligiosa de sua dindmica.

Os especialistas da religido surgem em conformidade com a cosmopolitizagdo e expansao das
sociedades e sdo uma das primeiras areas especializadas das comunidades humanas
desenvolvidas, um dos primeiros especialistas de dedicagdo exclusiva a surgir, como se pode
ver no caso biblico dos levitas, tribo separada para o servigo divino. Os especialistas serdo os
condutores de organizacgdes direcionadas para o monopdlio religioso, pois com ele hd maior
eficacia de persuasdo ou cooptacdo. No mundo moderno, mais do que antes, a sociedade
diferenciada e complexa torna imprescindivel a apoio do Estado a qualquer pretensdo de
dominacdo religiosa monopolista. O Unico meio de alcangar domindncia sobre outros e
exercer monopdlio é a coer¢do. E forgoso atrelarmos, na reflexdo sobre o monopdlio
simbdlico, o elemento religioso ao politico, entendido como associagdo politica que goza do
monopdlio da violéncia, da coercdo fisica’'. Essa ¢ uma das mais importantes situagdes de
cumprimento de func¢do extrarreligiosa.

A tese da funcdo extrarreligiosa da religido deve ser considerada — como se viu em relagdo a
profecia que pode ser primitiva ou concorrente — de duas formas. Ela pode ser, argumento,
conservadora ou desestabilizadora. No primeiro caso, ela contribui para a manutengdo da
estrutura do poder das elites sociais. Essa ¢ a visdo de Bourdieu. No outro caso, trata-se de
atores religiosos que, mesmo ligados a grupos sociais, buscam exercer seu poder simbolico
para alterar a estrutura social, inicialmente por sua representacao, isto ¢, pela reordenagdo dos
valores. Nessa situagdo, o campo social religioso contrapde-se aos outros. Essa ¢ a visdo de
Weber ao discorrer sobre a “a teoria dos estagios e direcdes da rejeigdo religiosa do mundo™’?,
na qual demonstra que a “esfera de valor” — conceito que corresponderia ao de “campo
social” — religiosa geralmente se coloca em uma relagdo de tensdo — tanto quanto mais
racionalizada ela for, como religido de salvacdo, em termos éticos e metafisicos — com outras
esferas, tais como a politica e a economia, mas também a ciéncia, a arte, o erotismo e a
familia. Minha tese ¢ a de que o campo religioso, com base em grupos sociais, mas sobretudo
dotado de uma autonomia simbdlica, tende a resistir a outros campos sociais quando deles se
levantam agentes que pretendem impor sua propria forma de poder simbolico, ou seja,
rebaixando o religioso ou o que para o religioso ¢ caro, como a pessoa para o cristianismo.

Uma religido de salvagdo racionalizada implica 1. conflito com outras ordens e, antes, 2.
conflito interno entre seus agentes como forga racionalizante ou geradora de racionalizagdo.

Ha diferentes motivos que provocam a contraposi¢cdo entre o campo religioso € os demais
campos: seus agentes mesmo podem ter pretensdo de dominagdo ou eles podem compreender
que sua especificidade ndo se coaduna com a de outros agentes de outros campos e querer
buscar proteger sua posi¢do e seus valores ante a ameaga que outro campo impde. O fato ¢
que, partindo-se de Weber, aquela postura de rejeicdo do mundo serd praticada quando uma
religido de salvacdo for suficientemente racionalizada para tanto e contar com uma estrutura
de dominagdo, ou seja, uma forma de associagdo — ¢ o caso da “igreja”. Aqui, porém, deve-

' Consta em Rodney Stark & William Sims Bainbridge, op. cit., p. 95: “Sufficient

cultural means of coercion to achieve effective religious monopoly can only come
from the state itself. History shows that relationships between the state and the
dominant religion in a society can be of several kinds. But no religion can achieve
dominance over any but the smallest societies, unless it has established a
cooperative and mutually valuable exchange relationship with the state.”

72 A traducdo brasileira do texto de Weber traz o titulo “Rejeig¢des Religiosas do
Mundo e suas Direcgdes” em Max Weber, ES.
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se ter um elemento essencial em mente: que essa perspectiva socioldgica considera a elite
religiosa, ou seja, sacerdote e profeta e leigos intelectuais — e ndo a massa —, isto &, trata-se
de uma sociologia dos virtuoses religiosos, os quais sdo sensiveis ao problema da teodicéia,
segundo o qual busca-se uma explicacao para a existéncia de uma divindade perfeita e de um
mundo imperfeito. A resposta racionalmente elaborada para essa questao tende a levar a uma
tensdo entre valor e ordens da vida ou entre o valor religioso e o de outras esferas. Para fins de
dominagdo, houve e pode haver aliancas entre o poder religioso e o politico — como € o caso
do cesaropapismo (que caracteriza a igreja portuguesa colonial), da teocracia e da hierocracia
que sdo solucdes institucionais para a tensao religido-politica. A visdo de Bourdieu do campo
religioso se restringe a circunstancia do estado de concerto entre esses campos. Nisso, sua
limitagdo. Evidenciando a autonomia do religioso, Weber ndo pdde parar na vinculagdo do
religioso com o sécio-econdmico, mas analisou também essa relagdo atuando em fungao do
proprio religioso””, no fendmeno da rejeigdo religiosa do mundo.

Em “Resultat: Konfuzianismus und Puritanismus” (RS I: 512ss.), isto é, no ensaio de
comparagdo sistemdtica que Weber elabora entre protestantismo e confucionismo, apds o
estudo dessas duas religidoes no final do primeiro volume de seus estudos das éticas
econdmicas das religides mundiais, o autor nos apresenta as medidas para o estagio de
racionalizacdo que uma religido apresenta. Em primeiro lugar, o grau em que ela superou a
magia e, depois, o grau da unidade sistemdtica, ao qual a relacdo entre deus e mundo ¢ a
propria relagdo da ética religiosa frente ao mundo sao levadas. O primeiro grau diz respeito ao
processo de desencantamento (no sentido de desmagicizagdo) religioso dos meios de salvagao
e o segundo, ao nivel de elaboracdo intelectual da imagem de mundo religiosa, a teodicéia
(aspecto cognitivo) e & ética religiosa (aspecto valorativo). E nessa estrutura analitica que se
reconhece o projeto de uma sociologia do racionalismo. Segundo tais critérios, Weber define
dois racionalismos basicos: aquele que, referente a imagem de mundo, mais exatamente, a um
modo de se relacionar com ele, elabora uma forma de comportamento caracterizada pela
inser¢ao no mundo (ascese) ou pelo afastamento do mundo (mistica), e aquele que, referente a
representacdo de divindade elabora uma ordem imanente eterna incriada ou um deus pessoal
criador amoroso e punitivo, assim como um saber redentor (gnosis) € uma acao redentora
(ética). E da combinagio desses eclementos que resulta sua “tipologia das atitudes
religiosamente motivadas ante o mundo”. Essa tipologia das posturas em relagdo ao mundo,
estipuladas segundo aqueles critérios, valem, como ja indiquei, para a elite religiosa e nao
para a massa, a qual tende, quase sempre, para uma aceitacdo do mundo, assemelhando-se
aqueles que vivem sob condi¢des magicas.

De inicio, temos duas relagdes basicas com o mundo como formas de juizos: a aceitagdo ¢ a
negacdo do mundo. Desconhecendo a necessidade de “reden¢do” e ndo constituindo uma ética
de principios, o confucionismo afirma o mundo na forma de uma postura que se acomoda a
ele. J4 a negagdo do mundo, expressa-se em duas formas de rejei¢do: o afastamento do mundo
e a aproximagdo do mundo. Cada uma dessas posturas em relagdo ao mundo assume uma
forma ativa (ascetismo) ou uma passiva (contemplacdo). Assim, o afastamento passivo do
mundo seria uma “fuga do mundo” (budismo), o ativo, uma “superacdo do mundo” (ordens
catolicas medievais, judaismo,...). A aproximacdo passiva do mundo seria uma ‘“resignag¢ao
com o mundo” (judaismo), a ativa, um “dominio do mundo” (catolicismo e, na forma mais
acabada, protestantismo calvinista)’*.

73 Sobre isso, é fundamental o texto “Einleitung” in: RS I; na edig¢do brasileira, “A

Psicologia Social das Religides Mundiais” in: Max Weber, ES.

" Sobre essa tipologia, ver Wolfgang Schluchter, Religion und Lebensfiihrung:
Studien zu Max Webers Religions- und Herrschaftssoziologie, op. cit., p. 102. O
conceito “dominacdo do mundo” ¢é associado ao protestantismo ascético ja& em Max
Weber, RS I, p. 534.
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Do dito até aqui sobre o exercicio (e suas condi¢des) da postura de rejei¢ao religiosa do
mundo por parte da elite religiosa, pode-se perguntar sobre a condi¢do estrutural-objetiva que
o campo religioso, animado sempre por uma tensdo propria, mobiliza contra outros campos.
Argumento que o campo religioso em sua estrutura objetiva decisivamente modificada — se
partimos de Bourdieu —, quando em conflito com outros campos, vivencia a conciliagdo
entre sacerdocio e profecia, desaparecendo a distingdo profecia primitiva-profecia
concorrente. A profecia empresta ao sacerddcio o discurso de ruptura que pode ser novo ou
uma nova edicdo ou re-elaboracdo do primitivo, e o sacerddcio empresta o aparato
eclesidstico fundamental para esse enfrentamento.

A partir da década de 1950, o Brasil conhece um processo de intensificacdo de suas esferas
urbana e econdmica, ou seja, crescem as cidades e a capacidade industrial. Esse ¢ o cenario
para a proliferagdo de ideologias radicais ou ajustadas, como as religides mediunicas, o
protestantismo pentecostal e o marxismo. O laicato catolico se destaca pela agdo baseada nos
principios de igualdade e justica sociais. O clero ¢ ainda dirigido por um racionalismo de
intervengdo no mundo interessado no prestigio em relagdo a outras crengas. Porém, no final
dos anos 1960, ele condena o uso da forga e a injustica social em nome da paz e do valor da
vida. Langa mao da linguagem profética para reprovar a violéncia do Estado que viola a
integridade do semelhante ¢ do cidaddo. A CNBB serve a esses propositos criticos na
seguranga e for¢a de sua estrutura burocratica. De modo singular, a hierocracia degrada a
politica e suas opg¢des ¢ empreendimentos econdmicos. A relagdo entre religido e outras
ordens da vida (politica e economia) caracteriza-se pelo agravamento da tensdo. Humanismo
catolico e direitos humanos t€ém primazia no discurso da Igreja e ndo pregagdo contra outras
crengas. O espirito ecuménico torna-se mais razoavel naquela conjuntura. O pecado social ¢ o
principal adversario e a pratica libertadora ¢ a principal atitude. Em nenhum momento antes
esteve a Igreja tdo coesa do ponto de vista burocratico e ético.

Se ndo fosse uma hierocracia bem desenvolvida” — aqui quero dizer: uma estrutura de
dominagdo —, a Igreja brasileira ndo poderia cumprir o papel de principal oposi¢do no
periodo de militarismo. Em dire¢do ao mundo, a relativizacao institucional ainda reconhece a
autonomia das esferas, mas pretende evidenciar seu carater relativo, pois opde-se aos valores
e a conducdo da vida das esferas politica e econdmica tidos como modos de coisificagdo do
homem. A mentalidade dessa Igreja era constituida por uma rede complexa de sentido
formada por nogdes biblicas proféticas e messidnicas, representagdes vetero- e
neotestamentarias de Deus, e por uma condugdo da vida baseada numa ética de convicgao
extremamente racionalizada e sistematizada — do que a TL ¢ a mais acabada expressdo, no
nivel discursivo. O principio fundamental ¢ o valor da vida e a democratizacao da sociedade.

O mais importante aqui €: a hierarquia foi atingida pelo laicato e, nesse sentido, quando do
embate com a esfera politica, constrangida a adotar conceitos e posturas que ele trouxe a luz,
reelaborando categorias da profecia primitiva, a ponto de se tornar de portador da profecia
concorrente a protegido pela hierarquia.

Bourdieu, por sua vez, pressupde uma relacdo objetiva na perspectiva “intra-campo” e,
provavelmente, seguindo Weber, uma relacdo objetiva “inter-campo”. Por ela, o campo
religioso pode tender, dependendo de seus interesses de dominagdo, para um jogo de alianca
com outros campos ou para uma relacdo de tensdo. O ponto aqui é: seja conciliagdo, seja
tensdo, o fato ¢ que cada uma dessas situagdes determinara o estado da relag@o objetiva “intra-
campo”. Permaneceu desapercebido a Bourdieu que a andlise da sociologia de Weber incide

7 . . .
° Pormenores sobre o desenvolvimento organizacional da CNBB encontram-se no

capitulo 11.
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acima de tudo ndo sobre a acdo social, mas sobre as relagoes sociais, o que significa, por fim,
estruturas de dominagao religiosas, politicas e econdmicas.

Weber vé o mundo moderno como um universo de interagdes entre esferas de valor, que tém
uma relagdo que s6 pode ser interpretada pelo “modelo do conflito de valor” — e nao
simplesmente pelo “da diferenga”. Esse conflito seria insuprimivel, ndo conduziria a uma
sintese, como acreditavam Hegel e Marx. Aqui, um ponto de diferenca entre Marx e Weber:
assim como super- e infra-estrutura, como “espirito” e “forma” ndo sdo redutiveis um ao
outro, assim também ndo ¢ a dominacdo politica redutivel & economia ou a religiosa a
politica. Mas isso ¢ uma afirmacdo metodologica, ndo historica. Na realidade histérica, ha,
para a relacdo dentre e entre as ordens da vida, sempre quatro possibilidades: obstrucao,
indiferenca, favorecimento (afinidade eletiva) unilateral e favorecimento reciproco —
tomando-se em consideragio um fenémeno sécio-historico especifico’.

A relagdo inter-campo €, pela autonomia valorativa de cada um, potencialmente conflitiva;
mas sua manifestacdo historica determinard correspondentemente a relacdo objetiva intra-
campo. Foi assim que, finalmente, hierarquia e laicato se uniram no caso brasileiro. Creio que
se pode apreender duas licdes metodologicas dessa exposicdo. A primeira, segundo a tese da
estrutura objetiva do campo religioso, exige a definicdo de relagdes especialmente entre
sacerdocio e profecia, de um lado, e sacerdécio e laicato, de outro. A segunda licdo reza que a
analise efetiva do campo religioso deve levar em conta sua posi¢do no universo social, ou
seja, deve identificar, preferencialmente, seu tipo de relagdo com os campos politico e
econdmico — pois dificilmente a interagdo entre eles levard a um estado de indiferenca’’.
Essa relagdo com o externo modifica as relagdes internas.

7 . . . . - . . . . . . . ~ .
® Essas possibilidades de interacdo entre individualidades histdricas em referéncia

a um fendémeno (resultado) sécio-histdérico sdo abordadas, por exemplo, nos estudos
para explicacdo do surgimento do capitalismo moderno de Weber. A “ética
protestante” é, por exemplo, um element que favorece o surgimento do “espirito do
capitalismo”.

T CE. Céndido Procdbdpio F. de Camargo, Catolicos, Protestantes, Espiritas
(Petropolis: Vozes, 1975), pp. 12, concebe também que as transformacdes da
sociedade impdem as religides que redefinam seu contetdo e alterem suas fungdes, ou
seja, o ambiente social tem influéncia sobre o campo religioso.
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4. COLOCACAO DO PROBLEMA

Igreja e “mundo” (brasileiro)

A partir das tipologias do catolicismo apresentadas acima e das nogdes socioldgicas extraidas
de obras de Max Weber, de acordo com meu interesse de investigacdo, desejo reconstruir
brevemente, por essas referéncias, o curso do catolicismo no Brasil, observando tanto suas
formas institucionais quanto seus modos de racionalizar a relagdo deus-homem-mundo.

Posto isso, consideremos o caso do catolicismo a partir do periodo colonial. A tese que
procurarei demonstrar aqui ¢ a de que o catolicismo brasileiro evolui de uma estrutura ética
deficitaria até uma ética de convicg@o acabada que possibilita a sustentacdo de uma atitude de
rejeicdo religiosa do mundo. A tarefa que essa tese coloca ¢ tripartida, espera-se, entdo, que 1.
se identifique a sucessdo de solugdes institucionais para a tensdo entre igreja e ordens
restantes da vida, 2. se identifique a sucessdo de bases de orienta¢do da acdo e, finalmente, 3.
se identifique a forma especifica de racionalismo, sobretudo como tipo de atitude em relagao
ao mundo.

Mantenho, neste tratamento, o pressuposto de que o catolicismo medieval sustenta uma ética
de convicgdo. Porém, em algumas situagdes histdricas, esse estagio ético nao se realizou por
ndo ter se desenvolvido — ou ter sido degradada — uma “religido de salvagdo”. O
cesaropapismo alcancou, na histdria, forma extrema, o que foi o caso da Igreja portuguesa
transplantada para o Brasil”®.

Duas praticas caracterizam a Igreja que chega aquelas terras que se tornariam o Brasil: de um
lado, a Inquisi¢do, como expressdo da Contra-Reforma, e, de outro, o padroado. Essas duas
praticas dao forma ao catolicismo que serda a mais envolvente ideologia nos séculos de
composi¢do social no mundo colonial ibérico, pois o clero da Igreja era quem conseguia
manter a lealdade da populacdo a Coroa portuguesa. A Inquisi¢do portuguesa, erigida em
1536, nunca se estabeleceu como tribunal no Brasil — ao contrario da espanhola no restante
da América Latina. No século XVI, os protestantes seriam a maior ameaga ao catolicismo,
mas eles eram escassos na Peninsula Ibérica. Assim, a Contra-Reforma teve, ali, trés

"8 Apesar da tese do predominio da religiosidade magica na formacdo da cultura

brasileira em razdo do padroado, ¢é admitida a presenca no catolicismo luso-
brasileiro de contetudos de consciéncia relativos a uma ética baseada em principios,
o0 que eu chamaria de reservas de ideais catdélicos dualistas. Para tanto, ver Eurico
A. G. Cursino dos Santos. “Politica e magia (na cultura brasileira e) no Distrito
Federal” in: Caetano Ernesto Araujo [et al]. Politica e Valores (Brasilia: EdUnB,
2000), pp. 101, 103 e, do mesmo autor, ™“Magia, Cultura e Liberdade no Brasil”
(mimeo., Brasilia, agosto de 1997), pp. 03, 05 e especialmente p. 11, onde consta:
“O Brasil nasceu sob o signo da ética de conviccgdo...”, ainda que isso signifique,
na mente desse autor, uma precdria consciéncia politica em termos de uma associacédo
de cidad&os. No entanto, prevalece em seus escritos a seguinte nocdo, como se vé em
“No espirito de Max Weber: passado, presente e futuro da magia no desenvolvimento
religioso do Brasil: magia e cultura colonial brasileira” (Mimeo., setembro de
1998), p. 03: "“Minha tese aqui é a de que a histdéria da origem da cultura
brasileira ndo permite gque se observe, em escala sociologicamente relevante, a
existéncia dos processos sbécio-culturais que configurariam a instalacdo de uma base
cultural dualista.” Este meu trabalho pode ser visto como a demonstracdo dos
movimentos nos quais tais processos configuram, na segunda metade do século XX, em
contraposicdo ao estado deles na fase colonial investigada por Cursino dos Santos,
base cultural dualista com relevédncia socioldbgica.
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movimentos caracteristicos: persegui¢io de judeus, censura da palavra escrita” e relutincia
em interferir a sério na religido popular e na magia. Tendo durado cerca de dois séculos, essa
pratica ¢ sinal de um catolicismo que ndo favoreceu o desenvolvimento intelectual e que,
portanto, ndo fomentou elementos que pudessem concorrer com nog¢des magicas. O padroado
foi, durante séculos, o principal sustenticulo de unido entre Cruz e Coroa. Ele foi uma
combinagdo de direitos e privilégios da Coroa portuguesa como patrono das missdes catolicas
e instituicdes eclesiasticas no ultramar. Esse patrocinio tem seu significado melhor
compreendido se se toma conhecimento de que o clero e as ordens catdlicas estavam
convictos do fato de que a nacdo portuguesa teria sido escolhida por Deus para a propagagao
da fé cristd no mundo e que seria obrigacio dos reis promové-la. E assim que a Igreja colonial
se encontra sob o controle direto da Coroa, sendo os membros do clero colonial ibérico
funcionarios assalariados da Coroa. Muito se testemunhou contra esse clero no cumprimento
de sua missdo: negligéncia do desenvolvimento espiritual e concentragdo em cerimonias
exteriores, baixo nivel de preparagao teologica e mesmo intelectual.

A solugdo institucional para a tensdo entre poder hierocratico e politico foi o caminho da
relativizagdo, onde se constata um dualismo, pelo qual as duas ordens reconhecem autonomia
uma da outra. Contudo, como associagao hierocratica, a Igreja Catdlica colonial portuguesa ¢é
s6 mui precariamente uma “igreja” no sentido sociologico, a qual, como forma de associagao,
dispde de um aparelho burocratico independente e um sistema educacional que tem dogma e
culto como objetos de ensino racional e positivamente discutidos. Associacdo hierocratica
fraca, a Igreja Catdlica portuguesa colonial eleva aquela solugdo relativizante a uma condi¢do
na qual tem lugar um andar de maos dadas com a associagdo politica: o cesaropapismo. A
Igreja Catolica colonial representa uma forma extrema da alianga, no Ocidente, entre poder
politico e o hierocratico®®. Mas ¢ importante ter em mente que cesaropapismo ndo foi nenhum
privilégio ou especificidade ibérica.

Para a exposi¢ao do curso subjetivo e objetivo da Igreja, busco identificar tanto o tipo de
solugdo institucional quanto a espécie de racionalismo pratico adotado em conformidade ou
em conseqiiéncia dela. Nesse contexto, deve-se entender que as formas desse racionalismo
sd0 todas variagdes do racionalismo caracteristico da Igreja Catolica medieval que ¢
manifestacdo do de “dominacdo do mundo”. Nao adotando uma solucdo institucional
absolutista, a Igreja busca dominar o mundo, mas ¢ também dominada por ele, pois ¢ mister
fazer concessdes” .

O regimento cesaropapista trata as questoes eclesidsticas com se fossem provincia da
administracdo politica. Nele, ndo hd um aparato sacerdotal independente que elabore um tipo
especifico de condugdo sacerdotal da vida e uma educagdo sacerdotal especifica e, entdo, um
desenvolvimento de uma teologia auténtica. O carisma hierocratico ¢ pouco mais do que um

7 Isso seria um grande fator para que Portugal ndo colhesse da melhor forma os

frutos do Renascimento e da Ilustracdo e, de nacdo pioneira no descobrimento de
novos mundos, passasse a retardatdrio. Sobre isso ver C. R Boxer, O Império
Colonial Portugués (Lisboa: Edic¢des 70, 1969), pp. 384-87. Como se ndo bastasse, o
fim da Inquisicédo (fim do século XVIII) coincidiu com o fim a presenca jesuita no
Brasil, em 1759. E indispensdvel a discussdo do mesmo autor sob o titulo “A
Inquisicdo e as missdes ibéricas” in: A Igreja e a Expansdo Ibérica: 1440-1770, op.
cit.

80 cf. Max Weber, WuG, p. 714. Nessa mesma obra, p. 691, Weber localiza nas areas da
Contra-Reforma, a presenca de consistentes regimes cesaropapistas.

81 cf. Wolfgang Schluchter, Die Entwicklung..., op. cit., p. 244. De acordo com a
interpretacdo referente ao catolicismo, a partir de ensaios de Weber, por Parsons,
op. cit., p. 1liii, o catolicismo seria uma forma inibida ou a meio caminho do
ascetismo intramundano que busca o dominio do mundo. Esse juizo serda fundamental
para se interpretar o problema da salvagdo e de seus mecanismos dentro do
catolicismo sacramental e do da libertacéo.
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instrumento de uma técnica burocratica. Em razdo da influéncia dos jesuitas como ordem
religiosa virtuosa — por exemplo, Pe. Antdnio Vieira, jesuita, era pregador da Corte e
fervoroso missiondrio; jesuita mais influente, ele cria que Portugal teria recebido de Deus a
missdo de propagar a fé cristd —, creio que a Igreja tinha ainda reservas de uma ética de
convic¢do, a qual era, sim, obstruida ou degradada pela alianca com o Estado. Ainda dotada,
entdo, por esse tipo de ética que esta presente na Igreja Catolica medieval, uma orientagao da
acdo corroborada numa ética da lei ou ritualistica se faz, no contexto do cesaropapismo,
marcante — pois diferentes tipos éticos (e ndo-éticos) podem coexistir®. Desse modo, seu
arranjo com a magia, ou seja, com a nao-¢tica, foi positivo. Objetivando, sobretudo, a
propagacdo da fé, encontrando, antes de mais nada, no “ganho de almas” o seu lucro, e
langando mao do auxilio da espada para impor sua fé, essa Igreja elaborou, ainda que em
sistematizagdes raras por parte de sua elite, um racionalismo de “conquista do mundo”. Esse
racionalismo, corroborado, decerto, em no¢des metafisicas — o messianismo portugués e uma
idéia de “missdo” ou povo escolhido para difundir a fé& cristi> —, possibilitou, como
comportamento caracteristico, basicamente, a intrepidez de se lancar em mares soberanos em
diregdo a terras indspitas ou estranhas e a imposi¢do de uma fé, tudo em obediéncia a lei
evangélica da pregagdo e imbuidos pela crenca numa missao evangélica. Dificilmente poderia
a Igreja, sob um regime cesaropapista, praticar outro racionalismo no mundo, sendo pretender
conquista-lo, dado o fato de que esse também era o interesse do poder politico. Ambos foram,
em certa medida, bem-sucedidos na Asia, na Africa e na América.

O padroado nunca existiu no ultramar sem resisténcia de Roma. Em um certo momento, ele
s6 permaneceu no Brasil. Depois da conquista do mundo, a Igreja passou a reivindicar mais
autonomia. O patrocinio politico ndo era mais necessario € o padroado tornou-se um fardo. A
associacao hierocratica queria se tornar “hierocracia” e, entdo, “igreja” e administrar os seus
proprios negocios. O Brasil ja deixara de ser uma coldnia e ela tinha cumprido um papel
importante para o estabelecimento dessa nova nagdo. No Brasil monarquico, a Igreja inicia
um processo de romanizagao (ou ultramontanismo), pois a Santa Sé ndo desistira de tentar ter
a ultima palavra sobre questdes eclesiasticas no Brasil. O caminho s6 poderia ser um: realizar
o Concilio de Trento, ou seja, na pratica, equipar o catolicismo com aparato burocratico e
educacional para a formacdo de uma classe sacerdotal apta a conduzir a vida de modo
especifico e suas tarefas de modo especializado. Agora, sim, a Igreja no Brasil conformar-se-
ia adequadamente ao catolicismo medieval dotado de uma ética de convicgao.

Por volta de 1875, o ultramontanismo ja se tornara bem-sucedido. A partir de entdo,
desdobrava-se uma hierocracia propriamente e esse curso desembocaria na separagdo de
Igreja e Estado. O poder hierocratico desenvolve-se como “igreja”, ou seja, com uma camada
sacerdotal profissional, com semindrios para sistematizagdo racional e positivada de dogmas e
do culto, constituindo-se num estabelecimento carismatico impessoalmente administrado.
Tudo isso a servigo de exigéncias universalistas proprias de um instituto da graga a disposi¢ao
de todos. Buscando sua autonomia e na qualidade de “igreja”, a hierocracia catdlica se coloca
face ao poder politico, reconhecendo, apenas, seu monopolio especifico. Ela quer exercer o
monopdlio da coercdo psicologica a sua maneira. A autonomizagdo dessas duas esferas ¢

2 ~ . . .
82 sobre a relacdo entre cesaropapismo e estereotipagem normativa, ver Max Weber,

WuG, p. 692.

8 cf. . C. R Boxer, A Igreja e a Expansdo Ibérica: 1440-1770, op. cit., p. 98. Além
disso, o autor apresenta um capitulo sobre a relacdo entre sebastianismo, crencas
messidnicas e nacionalismo em O Império Colonial Portugués, op. cit., pp. 405-16.

8 gSobre a firme alianca entre a Cruz e a Coroa portuguesa, ver especialmente C. R.
Boxer, “Ao servigo das duas majestades — Padroado e Patronato” in: A Igreja e a
Expansdo Ibérica: 1440-1770, op. cit., pp. 98-106.
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instituida em 1890, com a separagdo da Igreja do Estado, o qual passava a ter o monopolio da
coagdo fisica sem interferéncia naquele da coagdo psicologica da Igreja.

A romanizagio da Igreja brasileira deu para ela um verdadeiro carater de hierocracia®,
consolidado pela separacdo entre Trono e Altar®®. Ela recuperou sua qualidade de religido
ética de salvagdo presente na Igreja Catolica medieval de algumas outras nagdes européias.
Suas marcas sdo o ja sempre existente universalismo da graga e uma ética de convic¢ao mais
abrangentemente vivenciada pela classe sacerdotal por meio de um sistema socializante de
ensino mais eficaz. A graca do sacramento goza de uma tendéncia para uma realizagdo
eticamente condicionada e do controle da acdo dos crentes pela ameaga de excomunhdo —
em alguma medida. Mas essa Igreja, que tem sacerdote e sacramento, quer dominar o mundo.
Precisa, portanto, negociar com a politica. Durante a primeira metade do século XX, a
separagdo Igreja-Estado foi pouco mais que formal. A Igreja queria ser simbolo nacional,
exigindo constar na Constituigdo como “religido do povo brasileiro”. Enfim, a Igreja, de sua
parte, prestava-se, em troca, a oferecer legitimagao para o poder politico.

Como hierocracia de “igreja”, a Igreja brasileira, baseada na tradi¢do romana apoiada em seu
aparato institucional, contrapds as inclinagdes cesaropapistas a mais teimosa e, por fim, bem-
sucedida resisténcia®’. No entanto, dado seus interesses de dominacdo, isso lhe dava
condi¢des nao de se opdr de todo ao Estado, mas de negociar com ele, ou seja, a Igreja
requeria do Estado o auxilio para a manuten¢do do monopdlio religioso, implicando, entdo,
uma nova forma de relativizagio como solugdo institucional®™. Hierocracia e politica trocam
servigos: os privilégios e as garantias recebidas do Estado serdo pagos pelo poder legitimador
e pela domesticacdo das massas®. A Igreja é basicamente uma associagdo de sacerdotes, cujo
racionalismo como atitude face ao mundo, rejeitando-o, busca manté-lo sob sua influéncia. A
Igreja quer garantir sua posi¢do estrutural na nagdo brasileira, qual seja, a de determinar,
segundo seus dogmas, as normas bésicas da convivéncia humana e fazer valer suas exigéncias
universalistas e sua doutrina social. A hierocracia catdlica rejeita o mundo por um
racionalismo de “interven¢do no mundo”.

Como tende a suceder no seio do poder hierocratico, a Igreja brasileira vivenciou, ao longo do
século XX, um aspecto provavel do desenvolvimento hierocratico como ‘“igreja”, a saber,
uma crescente burocratizagdo’, com a reda¢io de diversos estatutos e a realizacdo de
assembléias administrativas. Grande expressdo desse processo ¢ a criagdo da CNBB, em
1952, a segunda conferéncia nacional de bispos de um pais — depois dos bispos norte-
americanos. Outro aspecto do desenvolvimento hierocratico a Igreja brasileira s6 vivenciaria
numa circunstancia muito dramdtica. Com o golpe militar de 1964, o Estado coloca-se,
lentamente, na condi¢do de proclamar, agora ele, sua maior autonomia em relagdo a Igreja. O

8 Sobre a melhoria do nivel moral e intelectual da Igreja, ver Thomas C. Bruneau,

The Political Transformation of the Brazilian Catholic Church (New York: Cambridge
University Press, 1974), pp. 410-11.

8 cConsta em A. Casali, op. cit., p. 68: “A separacdo Igreja-Estado resultou
favorecendo a tendéncia romanista e sepultando de vez os ideais de uma Igreja
Nacional: toda a Igreja Dbrasileira se viu praticamente empurrada para uma
articulacdo de apoio externo, e Roma soube aproveitar essa condicdo favoravel a
seus projetos de Restauracdo.”

87 ver Max Weber, WuG, p. 700, sobre a tensdo entre poderes hierocratico e politico.
Nessa nova condicdo, a Igreja teve, de fato, de suportar e enfrentar retaliacdes do
Estado, como informa Thomas C. Bruneau, op. cit., pp. 30-33.

% Dom Leme (1882-1942), clérigo mais influente da Igreja no século XX, reconheceu a
necessidade do apoio estatal. Ver Thomas C. Bruneau, op. cit, p. 37.

8 Cf. Max Weber, WuG, p. 701. Esse fato, no caso brasileiro, é descrito por Thomas
C. Bruneau, op. cit., pp. 37-40 e 68ss.

% J4 nos anos 1930 do século XX, ela é uma das maiores organizacdes burocraticas.
Ver Thomas C. Bruneau, op. cit., p. 34.
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militarismo prescinde do poder legitimador dela, pois atinge seus fins pela forca, pela
violéncia e ameaca a posicao hegemonica da Igreja, por relegar a religido a esfera privada —
que sugere que o Exército pode ser visto como um poder secularizante no Brasil. Diante
disso, e ela mesmo vitima dessa violéncia, a Igreja evolui, aos poucos, para uma postura de
protetora dos fracos. Aqui, sim, a Igreja assume uma ética de fraternidade, o que a faria,
conseqiientemente, acirrar sua tensdo com poderes impessoalizantes. Esse tipo de ética é o
elemento decisivo nessa nova Igreja.

Num ambiente sob processos de profundas transformagdes, onde industrializagdo e
urbaniza¢do atingiam niveis nunca dantes registrados no Brasil, a estrutura mental tendia a
reagir. Cresce a adesdo as religides meditinicas e ao protestantismo pentecostal, e crescem o0s
debates embebidos em categorias marxistas. O laicato catdlico emite discursos cada vez mais
peremptérios em favor de igualdade e justica sociais, elaborando e guiado por nogdes éticas
fraternais. O clero também ndo ignora essas demandas da sociedade, mas ainda ¢ dirigido por
um racionalismo de “intervencdo no mundo” que busca combater religides concorrentes.
Somente com a violagdo da integridade fisica de seus proprios membros, ele vai se expressar
de uma forma toda especial: condenard o uso da forca e a injustica social em nome da paz e
do valor da vida. Os sacerdotes que compunham, a época, o grupo de comando da CNBB, ndo
temem a profecia, tornam-se eles mesmos profetas e se associam aos outros atuantes na
sociedade. Mais: colocam sua estrutura burocratica a servico da profecia’’. Como nunca
dantes e talvez nenhures, a hierocracia rechaca a politica formal e a economia conduzida por
ela, responsavel pelo empobrecimento de muitos — no que se vé€ a tendéncia anti-economica
que também distingue uma hierocracia bem desenvolvida — e por uma modernizagao
coisificadora. A solucdo institucional da relacdo entre religido e ordens restantes da vida
(politica e economia) €, na verdade, o agravamento da tensdo, que, porém, na qualidade de
absolutizacdo, ndo promove, direcionada a ordem religiosa, grupos de escolhidos (como seita
e mosteiro), nem, direcionada ao mundo, uma teocracia.

A Igreja se torna uma poderosa representante de uma “ética de fraternidade” que, como ética
de convicgdo, orienta-se pela preservacdo da comunidade dos crentes ou da comunidade
humana face a ameaga objetivificante dos outros poderes, especialmente o econdomico € o
politico. Ela defende o humano como pessoa ante a possibilidade de ele ser tratado como
coisa.

O “humanismo catdlico” soma a seu tesouro os direitos humanos, deixa de lado disputas com
outras religides e pratica o ecumenismo tendo como principio fundamental e unificador o
seguinte: uma pratica libertadora — motivada pela percepcao da iniqiiidade social como
pecado que contradiz o projeto histérico de Deus. A hierocracia acentua sua tensdo com as
ordens politica e econdmica da vida, mas se associa a certas associa¢des politicas
antiditadura, abriga atores e praticas proféticas, aproxima-se da ordem cientifica pelo recurso
as ciéncias sociais, motiva movimentos eclesiais de base autbnomos engajados na luta social
(CEBs) e admite e incentiva uma producao intelectual original em seus quadros, a Teologia
da Libertagdo. Essa hierocracia ¢ uma singularidade histérica e o mais alto grau de
desenvolvimento institucional e ético dentro do catolicismo — se se observar sua postura
profética diante do mundo —, a ponto de ser considerada por muitos como a Igreja mais
progressista do mundo. Esta forma de religiosidade identifico pelo conceito de catolicismo da
libertagao. Seu racionalismo chamo de “humaniza¢ao do mundo™.

Por essa reconstrucao, defino o CL, como objeto de minha investigagdo, como uma espécie de
racionalismo (catdlico) de “humanizacdo do mundo” contrario a forcas objetificantes

%L wprofecia” pode ser entendida — e adoto essa nocdo — como “a call to break with

an established order”, conforme Talcott Parsons, op. cit., p. XXXV.
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(econdmicas e politicas), em favor daqueles atingidos (ameagados ou vitimas) por sua
influéncia, sendo esse racionalismo sustentado por aparato institucional dentro da estrutura
burocratica da Igreja. O CL tem sido, desde os anos 1950, atuante no Brasil e em outras partes
da América Latina. Sua marca religiosa é o discurso’> contra as ordens econdmica e,
especialmente, politica — que sdo seus sefores de atuagdo —, a favor da humanizagio das
relagdes sociais pelos critérios do Evangelho, da justica social e dos direitos humanos — o
que ¢ a diregdo de sua agdo. Com essa postura ativa de negacdo do mundo sem dar as costas
para ele, pode-se supor que o racionalismo do CL ¢ do tipo “intramundano ativo”.

Rumo a explicacio do catolicismo da libertacio

Com referéncia a histéria ou ao desenvolvimento do catolicismo no Brasil e a teoria
socioldgica adotada, ¢ momento de formular a problematica desta investigagdo. Em termos
metodoldgicos, ela corresponde a outra vertente da sociologia weberiana, além da sociologia
compreensiva, qual seja, a sociologia explicativa que objetiva o reconhecimento da
particularidade de um objeto de estudo e a imputacdo causal com respeito a seu curso
historico e a suas conseqiiéncias. A analise tipologica e de reconstrugcdo das correlagdes de
sentido propria da sociologia compreensiva tem como principal razdo servir justamente a
explicacdo causal. Compreende-se para explicar. Diante disso, pergunto: como a Igreja pode
se tornar instdncia exemplar de uma religido de salvacdo com uma ética de fraternidade
rejeitadora do mundo? Ou: como o CL, como religido de salvacao rejeitadora do mundo com
ética de fraternidade, surgiu e estabeleceu-se no seio da Igreja?

A lide com essa problematica ha de identificar razdes subjetivas e objetivas para o
entendimento das causas para um determinado sujeito histdrico ter se tornado, numa dada
circunstancia, uma e nao outra coisa. Essa relacdo causal pode ser estabelecida em duas
diregdes, sendo indicado assim seus elementos bésicos: de fatores internos para fatores
externos ou de fatores externos para fatores internos. Os fatores internos (espirito) sdo
elementos ideais como idéias, ideologias ou capacidades e disposi¢des dos homens para certas
praticas. Os fatores externos (forma) sdo elementos materiais como associagdes, grupos,
classes e organizagdes sociais ou condi¢des econdmicas, técnicas e juridicas.

Observando o teorema da afinidade eletiva entre forma e espirito e a duplicidade da
correlagdo causal, levanto a seguinte hipotese. Se um fendmeno sécio-econdmico’” como um
tipo de racionalismo religioso ancorado em base institucional possui uma dupla constitui¢ao
cujos componentes, forma e espirito, podem coexistir numa relagdo adequada, entdo, pode-se
supor que a existéncia do CL se deu justamente por esse tipo de adequagdo, ou seja, os efeitos

2 a . < . .
2 g importante, para o espirito desse trabalho, entender discurso como forma de

acédo. Para corroborar essa exigéncia, vale considerar, até pela beleza do sentido,
passagens de Hannah Arendt, A Condig¢do Humana (Rio de Janeiro: Forense
Universitaria, 1995), p. 11: “Sempre que a relevadncia do discurso entra em jogo, a
questdo torna-se politica por definicdo, pois é o discurso que faz do homem um ser
politico”; p. 191: “De qualquer modo, desacompanhada do discurso, a acdo perderia
ndo sbé o seu carater revelador como, e pelo mesmo motivo, o seu sujeito, por assim
dizer: em lugar de homens que agem teriamos robds mecédnicos a realizar coisas que
seriam humanamente incompreensiveis. Sem o discurso, a acdo deixaria de ser acgéo,
pois ndo haveria ator; o ator, o agente do ato, sé é possivel se for, ao mesmo
tempo, o autor das palavras”; e p. 192: “Nenhuma outra atividade humana precisa
tanto do discurso quanto a acgdo”.

°* Lanco mdo desse termo conforme o artigo programdtico de Weber com respeito a
definicdo do cunho epistemoldégico-metodoldgico da ciéncia da cultura que ele se
propunha a realizar. Weber declara que os objetos, com o0s dquais se ocupava a
Revista da qual era editor, eram objetos “sdcio-econdmicos” por estarem vinculados
ao problema da escassez material e imaterial decorrente da situacdo de interesses
internos e externos que leva os homens as relacdes de solidariedade e de luta e ao
planejamento da acdo. Ver Max Weber, WL, p. 161 e Max Weber, MCS II, p. 118.
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de uma certa idéia messianica e a correspondéncia de camadas sociais (classe média urbana) e
de instituigdes (especialmente, a CNBB).

Essa hipdtese s6 pode condensar a enumeragdo dos fendmenos implicados na andlise. Se se
concentra no lado interno dela, no qual destacam-se ideais proféticos e messianicos, fala-se,
por exemplo, do Vaticano II, da idéia de libertagdo, da Teologia da Libertacdo e do
ressurgimento de antigas imagens de Deus (o Deus do Exodo biblico ¢ do Jesus pobre).
Acima de tudo, a énfase esta na idéia messianica que habita o CL. A profecia messidnica esta
ligada historicamente a esperancas religiosas de salvacdo que ndo correspondem ao individuo,
mas a comunidade sofredora. Tais esperancas geraram quase sempre uma “teodicéia do
sofrimento”, pela qual o mal foi explicado (ou Deus foi justificado) por uma idéia de
compensagdo — no caso messidnico, no futuro e ndo em outro mundo — e de missdo, pela
qual o povo sofredor se entende como guardido da justica. O profeta, nesse contexto socio-
religioso, geralmente proveniente ndo da classe dos infortunados, mas demandado por ela, foi
o principal ator das idéias a conformar uma religido ética de salvagdo dotada, entdo, de uma
ética de convicg¢do. O CL e a Teologia da Libertacao estdo diretamente ligados a condi¢ao dos
dominados e oprimidos — em especial o pobre, mas também o negro, a mulher, o indio e,
recentemente, a natureza. A categoria “libertacdo” surgiu de debates teoldgicos e politicos.
Ela significa processo pelo qual os oprimidos, partindo de sua propria condicdo cultural, e
aceitando-a como verdadeiramente expressiva de suas dores e aspiracdes, se lancam na
transformag¢ao do mundo.

Se Ribeiro de Oliveira, em sua tipologia, caracteriza o CL por seu messianismo, pelo qual o
pobre ¢ associado a Cristo, sofredor e libertador, suponho que uma mentalidade messianica
contribuiu para a geragdo de uma ética fraternal de convicgdo que da condigdo a Igreja de ser
um representante do catolicismo como religido ética de salvagdo posicionada diante do mundo
de modo a rejeitd-lo. Essa mentalidade messidnica seria responsavel pela mudanga que
possibilitou a internaliza¢do de uma conduta inédita no catolicismo brasileiro.

No entanto, resta o lado externo que corresponde as estruturas econdmicas e politicas
conduzidas pelo militarismo, elas mesmas fatores de intensificagdo de estruturas técnicas
(industrializag@o), ambientais (urbanizacdo) e juridicas que, ao lado de movimentos sociais
cristdos leigos, vado compor esferas sociais que entraram numa relacdo positiva ou negativa
com outras esferas e idéias. Juntamente com esses elementos, encontra-se a CNBB como um
dos mais importantes fatores externos nessa correlagao.

Em um momento, a CNBB esteve, em seu proprio interior, dividida e influenciada por
diferentes fatores, internos e externos. Noutro momento, em razdo dos desenvolvimentos da
politica ditatorial que se voltou em parte contra o proprio clero, tornou-se ela o catalisador
para certos atores sociais (grupos catolicos progressistas) e assumiu a “opcao preferencial
pelo pobre” e pelo mais fraco. A CNBB colocou-se, assim, como principal representante de
um catolicismo que, como espirito, orientaria seu corpo para o enfrentamento das condigdes
objetivas, dos fatores externos que davam vazao, sem precedentes, a forcas impessoais que
agiam sem considerar a pessoa humana. A Igreja, na expressdo da CNBB, era uma estrutura
de dominagdo que se opunha a do Estado. Nesse conflito entre duas estruturas de dominagao,
constata-se uma tensdo pela incompatibilidade entre certas ordens de um cristianismo
libertario e ordens secularizantes. Para essa luta, a CNBB langou mao, porém, ndo s6 de
armas ideais, mas também de ideologias e formas de conhecimento em si mesmas seculares
— como os direitos humanos.

Em referéncia a isso, entendo que ha tarefas a serem cumpridas com respeito a cada um dos
grupos de variaveis subjetivas e objetivas.
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No caso da analise dos fatores internos, deve-se: reconstruir idéias e ideais relativos ao CL,
definindo a imagem de mundo e da vida; investigar o curso da idéia messianica nesse ambito;
identificar as nog¢des de dever formuladas no CL; e identificar os prémios psicologicos que
condicionam o tipo de condugao da vida do CL.

No caso da andlise dos fatores externos, cabe: identificar os grupos e camadas sociais e
institui¢cdes catdlicas relacionados ao CL; investigar as relagdes internas 8 CNBB e as desta
instituicdo com a esquerda catodlica; e analisar o tipo de contato entre Igreja e Estado na
segunda metade do século XX.

Em outras palavras, trata-se aqui de uma investigagao do espirito e da forma do CL.

Esta pesquisa deve alcangar dois objetivos. De um lado, aplicar o modelo de Weber de
investigacdo da acdo social, considerando aspectos da orientacdo da a¢do e da coordenacdo da
acdo e, de outro lado, demonstrar a especificidade e explicar o surgimento de uma dada
manifestagdo da “religiosidade de salvacdo no Brasil”. Numa palavra, pretendo fazer uma
pesquisa historica de wuma religiosidade especifica e oferecer uma contribui¢ao
metodologica™.

% Sobre isso, ver G. King, R.O. Keohane & S. Verba, “The Science in Social Science”

in: Designing Social Inquiry - scientific 1inference 1in qualitative research
(Princeton, NJ: Princenton University Press, 1994), pp. 15-16, segundo os quais o
projeto de pesquisa deve colocar uma questdo importante no mundo real e fazer uma
contribuicdo especifica para uma literatura academicamente identificavel.
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5. DAS PRE-CONDICOES DO CATOLICISMO DA
LIBERTACAO

Patrimonialismo no Brasil

Antes de consideragdes sobre o estado de coisas concernente a Igreja no Brasil, considero
relevante se ter visao da estrutura dominativa no pais, especialmente para se compreender o
aparato subjetivo e objetivo da participacdo politica que ¢ lentamente formado, pois € nele
que atuara o CL.

A colonia portuguesa (no Brasil) era um sistema patrimonial. O conceito de patrimonialismo
politico ¢ ainda mais preciso por retratar, de um lado, situacao de indistingdo entre publico e
privado, e, de outro, cooptacdo politica expressa no controle do poder central sobre a acdo de
grupos privados por meio do beneficio outorgado de participagio’”. Essa forma de
patrimonialismo era regida tanto por um tipo de racionalidade ancorada no poder
discricionario pessoal da realeza ou da imperialidade quanto, mais tarde, j4 em meados do
século XIX, pela racionalidade substantiva, pela qual prevalecia a raison d’état, nao de todo
submetida a regras formais, que atua ante uma massa passiva, isto ¢, distante da participagdo
politica.

Bases patrimonialistas sdo langadas, no século XVI, com a prebendalizagao da administsragao
real na forma das capitanias hereditérias, sob a determinacdo de D. Jodo III. Os donatarios das
doze capitanias deveriam manter a ocupagdo portuguesa da terra e explorar suas riquezas a
serem tributadas pela Coroa. Os custos dessa atividade estariam a cargo dos donatarios, com o
que a metropole poupava recursos. Em meados do século, separam-se as fungdes fiscal e
judiciaria e com isso, mesmo que incipientemente, surge uma racionalizagdo burocratica da
administracdo. Gradativamente, o governo-geral promoveu a profissionalizacdo de Orgaos
patrimoniais com carreira definida, como no caso do judiciario e do erario real. Além desses,
o Exército e o Clero eram setores desse aparato burocratico.

No século XVIII, os grupos privados, seja na fungdo de senhores de terras ou de funcionarios
militares, tiveram dificuldades para desenvolver formas corporativas de solidariedade e
estilizagdo da vida, elementos tdo caracteristicos de um patrimonialismo tipico. No caso da
primeira funcdo, tratava-se de: descontinuidade do quadro de funcionarios entre os nucleos
centrais da burocracia metropolitana e os postos avangados periféricos de administragdo local,
grau relativamente baixo de estereotipagem da honra e de um principio estamental e,
finalmente, o principio ativo da solidariedade de parentesco, do particularismo da
consangiiinidade como fator de independéncia ante a autoridade politica do Estado. Da parte
da fung¢do dos militares, faltou-lhe especialmente a oportunidade de participagao relevante em
assuntos da administragdo do governo. Essa auséncia de estimulo e importancia social ndo
favoreceu o desenvolvimento de um estilo de vida peculiar.

O engenho, voltado para producdo externa mediante a mao-de-obra escrava e marcado pela
dominagdo patriarcal, era a instituicdo mais tipica na época mercantil e colonial. Como
unidade socioecondmica, estava isolado da comunidade mais ampla e, politicamente, era uma
organizagdo latifundidria de carater militar. “O patriarcalismo generalizado que se

% wpatrimonialismo politico” é cunhado e empregado por Simon Schwartzmann, Bases do
Autoritarismo Brasileiro (Rio de Janeiro: Campus, 1982), p. 23.
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desenvolvia junto a esses padrdes ¢ provavelmente um dos resultados mais notdrios da
influéncia do grande alcance da sociedade doméstica sobre a vida publica e suas institui¢cdes
politicas” (Uricoechea, 1978: 42-43). O patriarcalismo correspondia a patrimonializa¢do da
comunidade politica englobante’®. O escravagismo era a base material dessa organizagio
patriarcal. A estrutura patrimonial assentava-se na presenca local dos engenhos, do modo que
o favor real concedia cargos como prebendas militares, com obrigagdes policiais e judiciarias.
O mundo colonial estava prenhe da imediatez da experiéncia patriarcal privatizada.
Objetivamente, o aparato de cargos prebendalizados era manipulado por figuras privadas que
cumpriam, basicamente, duas fun¢des: a de serem senhores de terras € a de serem militares de
carreira.

O fundamento do patrimonialismo brasileiro era, portanto, a alianca entre Estado e grupos
privados. Havia uma consciéncia mutua da interdependéncia entre ambos, a qual sustentava
um pacto tacito que levava a trocas e reciprocidades: do Estado provinham autoridade e
status; do senhor de terras, cooperagdo e servigos. Essa burocracia pragmatica nao tinha um
canon formal e normativo, pelo que faltava sistematica e economia no uso dos recursos. A
partir de 1808, a presencga no Brasil da familia real portuguesa ensejou a criagdo do aparelho
estatal adequado as necessidades institucionais da nova sociedade, o qual cresceu com ampla
distribuicdo de beneficios, dispensas patrimoniais de privilégios para muitos favoritos reais e
dependentes pessoais sem recursos proprios. Em termos de gastos orcamentarios, a partir de
1822, a maior parte dos recursos era gasta com os ministérios da defesa, seguido pela
administracao civil e com a eclesiastica.

Sobre o Brasil imperial do século XIX, pode-se falar, na verdade, de neopatrimonialismo,
pois a negligéncia de um contrato social baseado em racionalidade juridica passa a andar de
maos dadas com a racionalidade técnica. Esse sistema teve seu inicio e crescimento gradativo
a partir da Independéncia, quando comega o periodo imperial. Nele, os postos burocraticos
sdo distribuidos como prebendas e administrados como propriedade particular, a beligerancia
em funcdo da manutencao da unidade e das fronteiras € continua e os sistemas corporativos de
tipo autoritario sdo baseados na hierarquia definida pelo Estado. Nesse contexto,
especialmente a partir da década de 1830, o patrimonialismo assumia uma forma mais
institucionalizada e sistematica, justamente em fun¢do do aliciamento da cooperagdo privada
das classes patriarcais.

A burocracia patrimonial, onde administragdo e politica se misturavam, portava uma
ambigﬁidadew, a saber, tinha sua base material em um Estado agrario-escravocrata, e, em
razdo desse sistema que restringia a oportunidade de trabalho, o préprio Estado era obrigado a
prover a sociedade de homens livres de empregos, o que era ensejo para quantidade excessiva
de funciondrios publicos. Muitos desses burocratas estavam ligados a propriedade da terra, o
que quer dizer que a concessao de cargos publicos também servia aqueles que, ja dotados de
posses, poderiam, justamente por isso, servir ao poder central sem representar grande custo

96 : : . L = . P . . =
Patriarcalismo e patrimonialismo sdo sistemas tradicionais de dominagdo. O

primeiro é caracterizado pela situacdo doméstica (econbdmica e familiar) sob o
comando de um individuo ali posto segundo regras de sucessdo, cuja autoridade é
aceita pelo dominado como direito tradicional e pessoal. Ele ndo é dotado de um
quadro administrativo como recurso coativo, de modo que o dominado obedece ao
senhor, ou seja, esté pessoalmente orientado, e nao a um estatuto. O
patrimonialismo ¢é caracterizado pela presenca de um quadro administrativo (e
militar) pessoal do senhor que, apesar de ter direito pessoal sobre ele, estéa
também submetido a tradigcdo que pode estar, inclusive, positivada. Sobre esses
conceitos, ver Max Weber, EeS, pp. 151-52.

°7 Extraio essa idéia de José Murilo de Carvalho, “A burocracia imperial: a
dialética da ambigliidade” in Revista Dados, Rio de Janeiro, n® 21, 1979, pp. 24ss.
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para o governo. A ocupagdo com a economia escravagista de exportagdo era, no entanto, um
empecilho para que os proprietarios rurais se dedicassem integralmente a administracao.

A despatrimonializa¢do e a dominagdo burocratica fout court encontraram como obstaculos a
auséncia de pessoal tecnicamente apto a administragdo local, conflitos de jurisdicdo que
barravam a racionalizacdo de fungdes e a figura do “bacharel” que representava ponto de
confluéncia de parentesco e partido politico como formas de estereotipagem de oportunidades

a apropriacdo de cargos publicos.

Nao se pode falar, contudo, que o Brasil conheceu um sistema patrimonialista tipico. Seu
desenvolvimento foi limitado, apesar de formas tradicionais de legitimacdo do poder
favorecidas pelo patriarcalismo predominante da sociedade agraria, “pela institui¢do da
escraviddo da qual o patriarcalismo recebeu, paradoxalmente e ao mesmo tempo, tanto
estimulo” (Uricoechea, 1978: 303). A principal falta do patrimonialismo brasileiro, em
contraposicdo a sistemas patrimoniais consistentes, foi a inexisténcia de uma ordem
estamental, isto €, uma ordem de direitos e obrigacdes alocados em conformidade com grupos
estamentais. O maior obice a um projeto senhorial de estamentalizagdo da categoria foram as
orientacdes econdmicas racionais ditadas pelo capitalismo agrario ao qual estava atrelado o
senhorio. Ora, ou o senhor de terras se dedicava — ou dedicava seus recursos materiais — a
administracdo local a guisa de extensdo e apoio a um Estado indigente incapaz de sustentar
uma burocracia capilar por seus proprios recursos, ou ao seu meio de vida’™.

A partir de 1840, diminui o poder administrativo dos senhores locais. Na década seguinte,
algumas novas determinacdes marcam um novo periodo da dominagdo como a
institucionalizacao do sigilo administrativo (em lugar do pragmatico) como norma a fim de se
evitar influéncia externa no processo decisorio e o surgimento da marca ou selo “Brasil”
(“este governo”, “o pais”) em lugar do simbolo do Imperador. Isso significava o
deslocamento do Império de uma posi¢ao de negocio privado do Imperador para um contexto
de crescente universalismo de uma dominag@o mais burocratica. Nesse sentido, ao longo das
décadas que antecederam a instauracdo da Republica (1889), estabeleceram-se tendéncias a
mudanga politica no Brasil que apontavam para: expansdo de agéncias governamentais rumo
a periferia da comunidade politica e a criagao de rede burocratica nacional; defini¢do de rotina
institucional para a organizacdo do Estado pela substituicdo da administracdo local pela
profissional; emergéncia, consolidacdo e institucionalizacdo de uma nova normatividade da
rotina administrativa diaria e de processos decisorios — diferenciagdo de limites doméstico-
publico e desenvolvimento de a¢do social mais impessoal do que ¢ sinal a descarismatizagao
do poder principesco e a institucionalizacdo de principios burocraticos baseados na
racionalidade legal.

Dai para frente, o que se pode constatar no Brasil é coexisténcia ou alternancia de predominio
de racionalidade substantiva na forma de raison d’état que negligencia acordos formais e
obstrui a participagdo politica ou mesmo a coopta, tutela e manipula, e racionalidade
exclusivamente técnica que minimiza o ‘“contrato social” e a legalidade juridica,
caracterizando, assim, o neopatrimonialismo. O principal problema ¢é, em quaisquer casos, o
desfavorecimento das formas autonomas de participagcdo. No século XX, o Estado Novo de
Vargas e o regime militar p6s-1964 sdo contextos exemplares dessas disfuncdes politicas
segundo o ideario moderno.

% gobre essa tensdo de interesses envolvendo Estado e grupos particulares em torno

da questdo da administracdo burocrédtica, ver Fernando Uricoechea, O Minotauro
Imperial: a burocratizacdo do estado patrimonial brasileiro no século XX (Rio de
Janeiro, S&o Paulo: DIFEL, 1978), p. 203.

60



Na ¢época do grande crescimento da economia cafeeira no Brasil, conduzida pelo Estado de
Sao Paulo, no ultimo quartel do século XIX, quando se inicia o periodo republicano, constata-
se um “esfor¢o sistematico e constante de transferir ao governo federal a responsabilidade
pela condugdo da politica cafeeira do pais™, o que era expressdo de nio existéncia de uma
cultura de iniciativa privada da burguesia emergente que, na Europa, foi decisiva para a
democratizagdo da participacao politica e da relevancia dos interesses civis. Essa coalizagao
entre a oligarquia rural e o Estado significava a auséncia de uma politica de representagdo de
interesses tipica de uma sociedade moderna capitalista. O dominio oligarquico das elites
agrarias ndo encontrou resisténcia relevante de interesses competitivos e, assim, promoveu a

superposi¢do entre as ordens publica e privada.

Se a comunidade eclesiastica européia da religido cristd cumpriu um importante papel para a
superacao da solidariedade consangiiinea com relevante desdobramento para a existéncia de
relacdo social relativamente aberta, favorecendo a composi¢do técnico-administrativa citadina
medieval, ndo se pode dizer que esse mesmo elemento atuou nessa direcdo no Brasil. A
fraqueza de uma ética religiosa catdlica, que nesse pais era sobretudo uma ética social
organica, favoreceu a permanéncia de solidariedades de linhagem. Em sua relagdo com o
Estado e com grupos privados, a comunidade eclesiastica serviu a manutencdo de um sistema
de dominagdo tradicional: patriarcal e patrimonial. O CL resgata os componentes radicais do
Novo Testamento, rompendo com a visdo de privilégios, e leva para todos uma idéia de
missdo que os obriga a participar autonomamente da vida politica, de modo que, ai, a ética
religiosa favorece uma racionalidade substantiva marcada por demandas por dignidade social
e pela validade do contrato social.

Constituicao da hierocracia catodlica brasileira

O modelo cesaropapista era denominado de “cristandade” ™. Por causa da reconquista
(completada em 1249), a Coroa portuguesa recebeu do papa, em 1179, o direito divino e lhe
foi garantido o estatismo do pais. Assim, a chegada do catolicismo no Brasil se da dentro do
contexto do cesaropapismo. O padroado'®! foi dado ao Estado para que garantisse & Igreja a

59100

% Com essas palavras, Simon Schwartzmann, ibid., p. 84, reproduz as descobertas de

Elisa Reis em seu trabalho de mestrado sobre Politica cafeeira e interesses de
classe (Rio de Janeiro, IUPERJ, 1972).

100 conforme Thomas C. Bruneau, op. cit., p. 11, “cristandade” engloba os seguintes
elementos: 1. principio organizacional universal, mesmo imposto, realizado por
autoridades cristéds; 2. monopdélio da fé; 3. relacdo abrangente entre Igreja e
sociedade (totalizacao); e 4. influéncia religiosa conduzida pelas redes da
estrutura social. Na p. 12, consta: “A key premise of the Christendom model is the
integration of Church and state”.

%1 consta em Alipio Casali, op. cit., p. 38: “As raizes histéricas do Padroado
portugués, seu paradigma, encontram-se no ‘Cesaropapismo’ do século IV.

(...) O Imperador Constantino acumula mais privilégios a seus protegidos: executa
grandes obras, especialmente as grandes basilicas. E outorga ao Papa o supremo
titulo de “Sumo Pontifice’ . Em troca, assume ingeréncias cada vez mais especificas
em matérias de administracdo religiosa, chegando a convocar e exercer enorme
controle sobre o Concilio de Nicéia, em 325.

Em 382, o Imperador Teoddsio coroa essa articulacdo entre os poderes espiritual e
politico em Roma: declara o Cristianismo religido oficial do Estado.

O Padroado portugués seguiu analogamente o paradigma do cesaropapismo romano. Antes
do Padroado, porém, os monarcas portugueses Jja& haviam sido objeto da concessdo de
diversos privilégios de jurisdic&o sobre matérias que a Igreja considerara direitos
seus inaliendveis.”

Eurico A. G. Cursino dos Santos. “Politica e magia (na cultura brasileira e) no
Distrito Federal” in: op. cit., p. 101, concebe assim o significado do padroado
para a cultura Dbrasileira: “Ele mostra-nos como, durante o século XVI, a

contradicdo entre os ideais catdlicos da época e a 1imperiosidade colonial da
escravizacdo para o modelo portugués de exploracdo colonial foi resolvida por meio
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expansdo da cristandade. O sistema do padroado foi formado por bulas editadas por quatro
papas entre 1455 e 1515, como a “Romanus Pontifex”, editada pelo Papa Nicholau V, em
janeiro de 1455. No reinado do rei Emanuel de Portugal, Leo X, na “Pro Excellenti” de junho
de 1514, incluiu-se o Brasil na jurisdicdo da diocese da Ilha Madeira. Ao rei e a seus
sucessores, cabia um duplo padroado: 1. o secular do beneficio episcopal da [lha Madeira e 2.
o espiritual de beneficios menores dado ao rei como Grao-senhor da Ordem de Cristo. Essa
Ordem era a mais importante das ordens religioso-militares no Portugal da época e foi
fundada em 1317 pelo rei Diniz para substituir os Templarios. Na colonia brasileira, o
padroado teve um significado novo, ou seja, o da “dependéncia colonial”, ou seja, ele define
que no Brasil sdo recolhidos os dizimos que seguem para a Coroa que retornam ao Brasil na
forma de redizimas, isto €, recursos financeiros parcelados para a sustentacdo do culto ou do

.. . e 102
quadro administrativo eclesiastico'*.

O “placet” também era um privilégio dado a Coroa para atuar como censor das bulas
eclesidsticas e outros documentos que deveriam passar por suas maos antes de chegarem ao
Brasil. Nesse contexto, a Igreja estava de fato mais ligada ao Estado do que ao papado. Na
verdade, ainda que mal estruturada — ou justamente por isso —, a Igreja era considerada por
todos como um setor da burocracia civil. “In fact, during the whole colonial period (1500-
1822) it is probably misleading to talk about a Church” (Bruneau, 1974: 15). E interessante
registrar que a Igreja lusitana, mesmo que ja em missdes anteriores ao Concilio de Trento'”
(1545-1563), ndo teve seus bispos 14 presentes porque o rei de Portugal requereu do papa sua
dispensa.

Com o tipo de patrimonialismo possivel no Brasil, foi implantado o modelo da cristandade.
Ali, ndo havia centros urbanos, de modo que se tratou de uma colonizagdo rural. Nas cidades
posteriormente erigidas, irmandades e familias formaram as igrejas, nas quais trabalhavam os
padres, pagos pelas irmandades. O clero regular (ordem) era melhor formado que o secular;

do fomento a geracdo simbbélica de qualidade monista, que permitiu o convivio de
elementos insuportavelmente contraditdérios em contextos culturais dualistas. Por
meio do Padroado, a Igreja Catdlica tornou-se um prolongamento sem autonomia dos
interesses politicos e econdmicos metropolitanos”. Esse juizo serve-nos também para
a compreensdo do significado ético do cesaropapismo luso-brasileiro. Deve-se dizer
que a tese de que a Igreja é agente fomentador da magia recebe certa objecdo —
contradicdo essa que ndo quero resolver aqui — na visdo do padre Eduardo Hoornaert,
“O concilio Vaticano II e a Igreja no Brasil” 1in: REB (Revista Eclesidstica
Brasileira), vol. 27, fasc. 1, marco de 1967, pp. 43-54, pp. 50-52, quando critica
o padroado portugués imbuido de uma mentalidade de cruzadas no Brasil, ndo seguindo
o exemplo do Papa Gregdério de respeito a religiosidade pagéd, por desmoralizar os
lideres religiosos tradicionais e impedindo wuma “transig¢&o harmoniosa entre
‘paganismo’ e cristianismo....”. Na prdépria histdéria da Igreja na Irlanda, teria
havido uma grande tolerdncia com os druidas, quando da ocupacdo cristd daquelas
terras. Uma mentalidade apologética teria também imbuido as ag¢des de uma Igreja
dentro da Contra-Reforma, o que a fez totalmente intolerante ante aquilo que
considerava herético.

102 sobre isso, ver Eduardo Hoornaert, “A evangelizacdo do Brasil durante a primeira
época colonial” in: Eduardo Hoornaert [et all], Histdria da Igreja no Brasil-tomo
II/1 (Petrdpolis: Vozes; Sdo Paulo: Paulinas, 1992), pp. 38-39. Na p. 34, Hoornaert
informa-nos que é do escritor maranhense Cé&ndido de Almeida Mendes o mérito “de
conscientizar os brasileiros em relacdo a realidade do padroado... O enfoque pelo
qual Candido Mendes de Almeida estuda o padroado é o da “libertas ecclesiae’, da
“liberdade da Igreja’, ..
103 conforme Georges Suffert, Tu és Pedro: santos, papas, profetas, mdartires,
guerreiros, bandidos. A histdria dos primeiros 20 séculos da Igreja fundada por
Jesus Cristo (Rio de Janeiro: Objetiva, 2001), pp. 276ss., foram as seguintes as
decisdes desse concilio: 1. a revelacdo tem seu centro no Evangelho, 2. o pecado
original ¢é transmissivel e s6 pode ser vencido pela graca, 3. participacéo
individual (mas ndo exclusiva) na justificacdo pelo livre-arbitrio, e 4. do padre é
o monopdlio da administragdo dos sacramentos.

”
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eles eram: beneditinos, franciscanos, carmelitas, capuchinhos, dentre os quais os jesuitas se
destacavam. Essa ordem, fundada em 1540, era o brago principal na Europa da Contra-
Reforma. Sua influéncia no Brasil so foi possivel pela presenga de influentes jesuitas na corte
de Lisboa. De todo modo, em 1759, foram eliminados do Brasil e de Portugal, quando houve
uma situagdo de tensdo entre a Coroa e a Santa Sé, a qual eles estavam ligados. Com isso, a
Igreja brasileira tornou-se ainda mais fraca eticamente. A expulsao dos jesuitas foi obra de
Sebastido de Carvalho e Mello, o Marqués de Pombal, ministro do rei José¢ I, de 1750 a
1777'*™. Para garantir o controle do Estado sobre a Igreja, Pombal rompe com Roma e, com
isso, o Brasil fica sem bispos. Roma ndo poderia assitir a colonia dada a estreiteza da relacao
entre a Igreja e o Estado em Portugal e no Brasil. Pombal também fez a reforma da
Universidade de Coimbra para banir a influéncia da escoléstica jesuita de seus curriculos.
Introduziu nos cursos de teologia e direito candnico o regalismo (Estado poderoso acima da
Igreja) e o jansenismo (em Portugal, especialmente, ataque ao primado papal). Pode-se falar
de “pombalizacdo do clero”, da sistematica deformacdo doutrinaria dos estudantes clericais
com idéias liberais — seguindo a Revolucdo Francesa que, no contexto portugués, significava
anticlericalismo e confisco da propriedade da Igreja. No século XIX, a influéncia da Igreja no
Brasil ¢ praticamente inexistente, mas os padres eram politicamente ativos por meio de sua
boa educacdo acima da média da populagdo e por seu liberalismo, pelo qual pretendiam a
emancipagdo de Portugal. No entanto, ndo atuavam como Igreja, segundo os interesses dessa
entidade. Alguns aderiram a macgonaria porque lojas eram foco de oposi¢do a Portugal. D.
Pedro II, racionalista, interessado em ciéncias e sanscrito, lancou mao do padroado e do
“placet”, pois temia o alcance do ultramontanismo, que queria fazer da Igreja mais do que um

s 105
escritorio do governo .

Segundo tipologia quintupla dos grupos de elite catélica'®, o grupo predominante no
cesaropapismo era o dos “politicos”: uma camada catdlica tradicional orientada para a
estrutura de poder da sociedade secular que busca apoio e sustentacdo de grupos externos e
atribui a hierarquia valor medieval, pelo que, conseqiientemente, o laicato ¢ desvalorizado. No
dominio dos “politicos”, a liturgia € pratica pro forma e aos sacramentos estdo associados
favores, geralmente, financeiros. O grupo de referéncia dessa elite religiosa ¢ a camada mais

104 sobre Pombal, consta em Thomas C. Bruneau, op. cit., p. 20: “The Marquis was a

modern statesman, in that he created an absolute monarchy in Portugal along the
lines of Spain or France. To achieve absolutism, Pombal seized for the state the
control held by the nobles, the papacy, the national Church and specially the
Society of Jesus. Under Pombal, the Church at all levels was brought fally under
control and dominated by the state.”

105 A titulo de comparacdo: em 1889, havia no Brasil 12 dioceses e 13 bispos e em
torno de 700 sacerdotes; nos EUA, havia 84 bispos e cerca de 8.000 sacerdotes. Cf.
ibid., p. 25. Sobre essa tendéncia romanista ou ultramontana, escreve A. Casali,
op. cit., pp. 60-61: “Tratava-se de um movimento “Tridentino’ porque o espirito da
reforma do Concilio de Trento n&o havia ainda sido introduzido no Brasil.
"Romanista” porque defendia uma obediéncia direta e incondicional ao Papa,
restaurando-se o carater universal da Igreja e sua unidade doutrinal e disciplinar.
Defendia o fim do Padroado Régio e a conseqgiiente autonomia espiritual da Igreja
frente ao Governo. ’“Episcopal’ e ‘clerical’ porque sdo bispos e padres que a
projetam e implantam. As duas uUltimas caracteristicas determinaram uma das metas do
projeto, que era a reforma do clero. O tempo cuidaria do desaparecimento gradual do
tradicional clero tipico do regime de Padroado concentrado no meio rural. Uma ampla
reforma dos semindrios deveria ter como efeito a formacdo de um novo perfil de
sacerdote: sabio, disciplinado, celibatédrio, trabalhador. Este perfil fora tracado
pelo modelo de espiritualidade francesa vigente no reformado Semindrio de S.
Sulpicio.”

106 szo0s seus termos, “politicos”, “papistas”, “pastores” e pluralistas. Esses tipos
aparecerdo ao longo da anadlise, dois deles, no tratamento da hierocracia, dois
outros, na apresentacdo da Igreja da libertagdo. Retiro essas classes de Ivan
Vallier, op. cit., pp. 203ss.
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superior, da qual muitos politicos provém. E seu envolvimento com grupos de interesse por
trocas de beneficios que justifica o serem designados por “politicos”.

Em 1874, no contexto da tentativa de Roma de controlar a Igreja brasileira (ultramontanismo
ou romanizag¢do), foi suscitada uma crise entre Igreja e Estado que culminaria, em 1890, na
separa¢do entre ambos, com a qual a Igreja impos-se dois objetivos: conquistar sua autonomia
efetiva e ser religido oficial do Estado a fim de poder usar os recursos deste. A Igreja iria se
desnacionalizar num processo de europeizacdo, pois era o modo de se romanizar, no sentido
de adequar-se, finalmente, ao modelo tridentino. Mas, de todo modo, sua base social seria a
da classe dominante formada por oligarquias agrarias. A Igreja conservaria seu carater elitista.
Em 1870, ¢é declarada a infalibilidade papal e a centralizagdo institucional da Igreja universal
no papado. Isso se refletiu negativamente no Brasil: de um lado, o Estado considerava como
mau qualquer anseio de emancipacdo da Igreja, o esfor¢o de soberania implementado pelo
ultramontanismo e, de outro, a ameaca que era representada por membros da hierarquia
eclesidstica que posicionaram-se pelo papa e contra o Imperador. Ja na segunda metade do
século XIX, o nivel de intelectualidade e moralidade da hierarquia era superior aquele de
periodos anteriores. Uma “igreja” estava prestes a vir a luz. O proprio Imperador contribuiu
para esse processo quando procurou preparar e selecionar sacerdotes mais capacitados como
membros de seu quadro administrativo. Uma importante personagem do ultramontanismo foi
o bispo, um jovem capuchinho, D. Vital Maria Gongalves de Oliveira, que estudou na Franga;
ele recebeu encorajamento do Papa para confrontar a relagao Igreja-Estado e fazer um tipo de
cruzada. D. Vital acabou sendo preso e o Estado mostrou com isso sua for¢a ante a Igreja.
Provocou sua prisdo o fato de ele procurar fazer valer um documento de Roma de
anatematizacdo da magonaria, da qual faziam parte clérigos e politicos. Isso foi a Questdo
Religiosa (1873)'%". Ha trés razdes para, com a separagdo em 1890, o governo ter tirado a
Igreja do ambito publico: a Questdo Religiosa mostrou o tenso casamento entre Igreja e
Estado e, de todo modo, a Igreja era parte do Império, ndo tinha de o ser da Republica (1889);
o fato de a Igreja ja ndo ter tanta influéncia em um sistema influenciado pelo positivismo e
pelo liberalismo; e a separacdo Igreja-Estado era uma obrigacdo, segundo a doutrina norte-
americana e francesa, apesar de a sociedade brasileira ndo estar preparada para essa ruptura.

Minha tese ¢ a de que o ultramontanismo e a separacao sdo os dois eventos que fundamentam
a ascensio da “igreja” catolica brasileira'®, um instituto burocratico de salvag¢io, com
quadros proprios formados segundo treinamento especifico, conforme elaboracdo doutrinaria
sistematica e especializado na administragdo litirgica e sacramental'”. Essa obra de

107 sSobre isso, reflete Candido Mendes, “Os religiosos, a Igreja e seu desempenho

politico no Brasil”, op. cit., p. 09: “No quadro brasileiro, a ‘questdo religiosa’
vinha a traduzir esforco-limite, de recaptura da competéncia da Igreja no mais
intimo e indiscutivel de seus campos de acdo, engolfados também pela profundidade
em que a ordem civil, na coldnia, instalou-se sobre a vida organizada estabelecida
pela Igreja — e subordinou-a, finalmente, a seu controle onipresente.”

108 Fm “Entrevista de D. Hélder” in: SEDOC 3, agosto de 1970, p. 227, o, na época,
arcebispo de Olinda e Recife (PE), diz que “durante trés séculos, a Igreja Catdlica
aceitou a ordem social.” Ndo estd claro quando se inicia a medicdo desse periodo,
mas podemos supor que se trata da segunda metade do século XVI, quando, conforme
Riolando Azzi, “A instituicdo eclesidstica durante a primeira época colonial” in:
Eduardo Hoornaert [et all]l, Histdéria da Igreja no Brasil-tomo II/1 (Petrdépolis:
Vozes; S&o Paulo: Paulinas, 1992), p. 166, foi criado, por El-Rei D. Jodo III, o
primeiro bispado no Brasil, em 31/07/1550.

109 o fradgil aspecto organizacional da Igreja em grande parte do periodo colonial,
em contraposicdo a fase da romanizacdo, é descrita assim por Jodo Fagundes Hauck,
“A Igreja na emancipacgdo (1808-1840)” in: Jodo Fagundes Hauck [et all], Histdéria da
Igreja no Brasil-tomo II/2 (Petrdbépolis: Vozes; S&o Paulo: Paulinas, 1992), p. 77:
“A autonomia do poder civil em assuntos religiosos e a independéncia dos bispos com
relacdo ao papa, com O qual se consideravam em pé de igualdade na qualidade de
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hierocratizagdo da Igreja ndo acaba ai, mas tem nesse ponto seu fundamento, o qual ndo sera
mais abandonado. Ai pisa e prossegue d. Leme com sua empresa de recristianizacdo da
sociedade. Esse ¢ o marco €tico-burocratico da Igreja, considerado como feito autoctone.

O grupo de elite catdlica a implementar esse feito e a estendé-lo é o dos “papistas”, ou seja,
um grupo que sustenta um catolicismo moderno militante voltado a recristianizagdo do
mundo, a fim de se conquistar influéncia por dois meios: papéis que cumpram a funcio de
“penetracdo” na vida social e recursos que déem para a Igreja coesdo interna e poder
organizacional, adquirindo influéncia agora muito mais sobre grupos urbanos. Trés sdo as
principais orientagdes dessa camada como elite: hierarquia, agdo e religiosidade baseada nos
sacramentos. O intuito dos papistas é ter o poder da Igreja ndo mais alicer¢ado no politico,
mas em suas proprias bases de autoridade e de fontes catdlicas. Hierarquia, clero e laicato
formam uma elite missionaria voltada para a expansdo dos valores cristdos-catdlicos. A
participacdo leiga ¢ orientada pelo principio da ‘“colaboracdo com a hierarquia”, o que
significa certa submissdo a ela.

Desde meados do século XIX, empreendeu-se algumas medidas para suprir a escassez de
sacerdotes no Brasil. A primeira medida foi a providéncia da Santa Sé em abrir, em Roma,
um seminario (Colégio Pio Latino-americano, fundado em 1858), para formar clérigos para a
América Latina. J4 no inicio do século XX, o Pio Latino seria a fonte da qual Roma
selecionaria inclusive os hierarcas para exercerem suas fungdes na América Latina. Tanto D.
Vital quanto D. Sebastido Leme da Silveira Cintra''’ sio exemplos desse caso. Nesse sentido,
o Pio Latino, mais do que um “carater nacional”, teria marcado o modus faciendi da
dominagdo eclesiastica. Ele explica a unidade do procedimento dos hierarcas e sua
conformidade em relacao a Roma. Ja na década de 1930, os hierarcas saiam do Pio Brasileiro,
fundado por Leme em 1929 e associado ao Latino. A presenga de padres estrangeiros foi fruto
de medidas que favoreceram uma ampla imigracao de padres italianos e alemaes na virada do
século XIX para o XX. O alvo desses clérigos era, antes, as populagdes de seus compatriotas.
Os nativos religiosamente desassistidos permaneciam nessa condi¢do. O ultimo esforgo feito
pela Igreja para promover a presenga de mais sacerdotes em seu quadro foi realizado nos anos
1940 com a vinda de padres americanos saidos, por causa de guerras, de missdes na Asia.

Os principios de organiza¢do da Igreja no Brasil (que seguia o modelo europeu ndo por
necessidade, mas por mera imitagdo) eram os seguintes: cobrir completamente o territorio;
seguir Roma de modo a desnacionalizar a Igreja e, do ponto de vista doutrinario, combater as
ameacgas modernas: socialismo, modernismo, secularismo e outras doutrinas religiosas; ¢
estabelecer estratégias politicas para lidar com o Estado e recuperar meios institucionais de
influéncia social. “By 1930 the Church in Brazil resembled in many ways the large
bureaucratic organization that most people visualize when reading about the Church”
(Bruneau, 1974: 31). Seu principal alvo era as areas urbanas de classe média que, mais tarde,
foi mesmo influenciada pelo sistema escolar dirigido por pessoal estrangeiro e associa¢des
piedosas e por orientacdo da Igreja em sermdes e programas. A Igreja também buscava os
recursos desse estrato social. No entanto, ainda se constatava a fraca influéncia da Igreja na
sociedade como um todo. D. Leme, arcebispo de Olinda-Recife (1916-21), e cardinal
arcebispo no Rio até 1942, explicava isso como efeito da falta de educagdo religiosa. Ele
pretendia recuperar o velho modelo de cristandade com seus objetivos abrangentes e

sucessores diretos dos apdstolos, eram defendidas com naturalidade por bispos
brasileiros anteriores ao movimento de romanizacdo.”

110 gebastido Leme da Silveira Cintra (1882-1942) foi a grande lideranca carisméatica
que a Igreja teve de aguardar para poder conceber e conduzir seu projeto
restaurador j& desejado desde o ultimo terco do século XIX. Sobre sua trajetodria,
ver A. Casali, op. cit., p. 78.

65



monopolisticos. Para tanto, precisava do suporte do Estado. Ele teve sucesso em dar para a
Igreja bases privilegiadas no dominio publico.

No contexto da assim chamada “Revolucdo de 30”, Vargas teria buscado tanto o apoio da
Igreja quanto do Exército, pois teria com isso o suporte psicoldgico e o da forca. Por volta de
1930, a Igreja tinha se tornado um corpo imenso e organizado sob a lideranca de D. Leme,
que, inclusive, em 1931, organizou passeatas no Rio para demonstrar a forca do catolicismo.
Tais eventos foram eficazes na sensibilizagdo dos politicos para o papel da religido junto ao
povo. A Liga Eleitoral Catolica, doravante LEC, formada em 1932, conseguiu influenciar na
composicao da Constitui¢do de 1937, na qual, por fim, constou no prefacio “pondo nossa
confianga em Deus”. O Estado estava pronto para financiar a Igreja em projetos de “interesse
coletivo” como, por exemplo, oferecendo subvencao para escolas catolicas. A Igreja alcanca
reconhecimento publico e encontra seu papel proprio na sociedade. Por sua amizade com
Vargas, D. Leme conseguiu at¢é mesmo impedir a permissdo do divorcio e que o Brasil,
naquela época, ndo contraisse relagdes comerciais com a Unido Soviética, sede do
comunismo. Desde a Revolucao do 1930, Estado e Igreja, separados, atuavam em cooperagao.
Uma das principais estratégias de D. Leme, desde quando assumiu o posto de adjutor em
1921, foi a formagao de movimentos de leigos — do que trato mais abaixo.

Por tudo isso, constata-se que o tipo de €tica que essa hierocracia sustentava era ainda uma
social-orgénica, pois comprometia-se com a ordem social, uma vez que sua estratégia de
penetracao e difusdo na sociedade nao pretendia a alteracdo da estrutura de classes nem de sua
natureza, como se d4 num plano de compensacao ou favorecimento dos desprivilegiados.

A década de 1950, foi cendrio de grandes transformacdes. Por exemplo, o crescimento per
capita foi trés vezes maior do que aquele no resto do continente e, em torno de 1960, o Brasil
ndo era mais uma nacdo rural, mas urbana; também cresceram a taxa de alfabetizados ¢ o
setor de servigos. Nessa sociedade urbana, a sacralidade da cultura, formada, entdo, pelo
proprio catolicismo, diminuiu. De todo modo, ela manteve-se firme nas areas rurais. Com a
expansao da educacdo, constatou-se o processo de secularizacdo cultural e técnica no Brasil.
Para tanto, também contribuiram o sistema de transporte ¢ a midia, a globalizagdo e a
industrializacdo. Com isso, colocou-se em questdo o poder de influéncia da Igreja sobre o
comportamento individual para além do aspecto sacral da cultura, formada justamente pelo
catolicismo. Apesar das pretensdes da Igreja da neo-cristandade, o crescimento de outras
religides revela que o monopdlio dela foi abalado pelo crescimento dos pentecostais e dos
espiritas. “In conclusion, by 1960 it would be difficult to say that the Catholic Church held a
monopoly of religious commitments” (Bruneau, 1974: 63).

Uma das estratégias desse novo modelo de cristandade era a de uma reestruturagdo
organizacional e administrativa, o que, nesse caso, exigia um quadro administrativo bem
solido, isto ¢, um contingente sacerdotal apto a cobrir a nagdo. Isso foi sempre o problema da
Igreja no Brasil e por isso grande parte do clero era formada por estrangeiros, pois desde o
final dos anos 1950 o nimero de vocacdes caiu. Outra estratégia, essa tradicional, era a
educagdo média e superior. Contudo, a inflagdo do final da década de 1950 obrigou a classe
média a desistir da educagdo em instituicdo religiosa e preferir optar pela escola publica.
Diante desse decréscimo de dispositivos de exercicio de influéncia, a Igreja langou mao
predominantemente de estratégias politicas ¢ ndo de uma campanha proselitista mais intensa.
Nessa época, a Igreja, por segmentos distintos, tenta dois caminhos: acdo de grupos de
pressdo politica para garantir influéncia por educacdo e agdes para criar, por novas doutrinas e
mecanismos, mudancas sociais num nivel mais basico e por intervencao politica.

Nessa fase, a igreja ja assume mais consistentemente uma atitude agressiva como
poder hierocratico, no sentido nao de buscar um conluio estrito com o Estado, mas de
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também utilizar-se de meios proprios para manter a validade de sua presenca social. A
tematica de seu discurso se modifica.

A formacao do laicato catélico brasileiro

Coube ao Pe. Julio Maria a primeira iniciativa de organizar estudantes universitarios, quando
criou, no Rio, a Unido Catolica. Suas colocacdes pela questdo social foram pioneiras. Sob Pio
X1 (1922-1939), iniciou-se na Italia a Agdo Catolica, doravante AC, que visava a participagao
dos leigos no apostolado, no estabelecimento do Reino. Sacerdotes vindo de Roma trouxeram
esse modelo para a América Latina.

Em 1922, época do cardeal-arcebispo do Rio D. Sebastido Leme, ¢ criado o Centro D. Vital
como reagao catolica diante dos novos movimentos politicos e sociais. Tinha como meio de
divulgacdo a revista 4 Ordem. Ambos passam a ser, a partir de 1928, dirigidos por Alceu
Amoroso Lima (Tristdo de Athayde), mais tarde também presidente da AC.

No inicio do “pacto populista”, D. Leme busca um maior didlogo entre o Estado, a sociedade
politica e a Igreja a fim de recuperar a participagao dessa instituicdo no cenario politico, o que
viria a ser realizado pela hierarquia eclesiastica. E nesse contexto que chega ao Brasil (da
Italia, criada por Pio XI face ao fascismo) a Agao Catolica. D. Hélder Camara, que mais tarde
fundaria a CNBB, foi dirigente da Acdo Catolica Brasileira, doravante ACB. A aceitacdo da
separagdo do Estado pela Igreja evitou a hostilidade dos lideres seculares dela desejosos, ou
seja, de um anticlericalismo. A nocdo de “neocristandade”, da qual faz parte justamente a
separagdo, concebe uma Igreja ndo mais subserviente e, sim, mais aparelhada do ponto de
vista burocratico e ético. Tal modelo foi realizado especialmente pelo movimento
ultramontano ou pela romanizagdo. Por esse modelo, a Igreja queria dominar o mundo,
intervindo em suas ordens, designando a incumbéncia de construir o Reino no mundo
moderno e solapar outras crengas.

E fundamental entender que a neocristandade estava totalmente envolvida na politica, no
sentido da utilizagdo do Estado para seus fins, ou seja, no geral, influenciar a sociedade. Ela
se afinava com Vargas no nacionalismo, no patriotismo, no anticomunismo € no
antimarxismo. Na década de 1930, os esfor¢os conservadores eram grandes para se anular
tendéncias progressistas dentro da propria Igreja. Também nessa época, teve lugar a
preocupagdo com o espiritismo e com o protestantismo. Por conta disso, era mister
“clericalizar” a fé do povo, no que os padres cumpririam o papel principal, o que também
implicava grande dose de paternalismo, apoiando as formas tradicionais de dominagdo. Foi
justamente o combate a outras crengas que passou a estimular a Igreja a buscar reformular
suas praticas pastorais.

Em 1923, D. Sebastido Leme publica: “Acao Catdlica”. Diferentemente de Pe. J. Maria, Leme
era a favor de uma mudanca a partir da elite. A atuacdo dos universitarios se deu inicialmente
no centro D. Vital, antes da AC. Seu presidente, Amoroso Lima, levou a criacdo da Ag¢ado
Universitaria Catélica, doravante AUC, em 1929.

A modernizagdo em andamento da Igreja latino-americana foi iniciada nos anos 1930 face ao
fascismo crescente e por influéncia do neo-tomismo, especialmente o de Maritain, que
convenceu a intelectualidade jovem do pluralismo religioso, do processo democratico, da
defesa dos direitos individuais e coletivos e da oposicdo ao totalitarismo. No Brasil, os
intelectuais ligados ao Centro D. Vital, neo-tomistas, formariam a AC como preludio da
revitalizagdo catolica no pais. Em 1932, ¢ fundado o Instituto Catdlico de Estudantes
Superiores, no Rio, com Lima a frente. Integrada nos quadros da AC, em 1937, a AUC
transformou-se em Juventude Universitaria Catolica, doravante JUC. Em 09.06.1935, sao
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promulgados os Estatutos gerais da A¢do Catdlica Brasileira. Em 27.10, o papa comunica
aos bispos brasileiros que a AC era uma organizagdo de “elite apostdlica de conquista”. A
JUC ¢ consagrada a “formacao intelectual e espiritual”. A acdo ainda era algo temido nesses
tempos. O movimento liturgico e as idéias de Maritain eram motivos de polémicas.

Amoroso Lima deixa a AC, e ela perde certo trago intelectual, pelo que sdo desenvolvidas
tendéncias mais atentas aos movimentos especializados. Em Sao Paulo, a JUC tornou-se um
dos “movimentos que procuravam atuar em seus meios de vida”. No final da década de 1940,
D. Hélder era o assistente geral da AC. Mas, ao se aproximar do marxismo e rejeitar o
desenvolvimentismo em favor do socialismo e de uma “revolugdo brasileira”, a JUC deparou
com a resisténcia da hierarquia. A JUC buscava a liberdade de um modelo de neo-cristandade.
Mais tarde, a hierarquia viria a desarticular a JUC e outros grupos catdlicos.

A formacgao do laicato catolico pode ser vista como a constru¢do de uma ponte entre a classe
média e a Igreja. Historicamente, a classe média sempre foi vista como a classe intermedidria
entre senhor e escravo, dominado e dominante, identificada, paradigmaticamente, com a
burguesia''!, como se vé no periodo feudal. No capitalismo, a classe dominante, porém, é
justamente a burguesia. Agora, a classe média é a pequena burguesia. Essa classe tem uma
pequena parcela de bens e oferece também trabalho, este diferente do do operario e do
camponés. A pequena burguesia ¢ classe heterogénea e pode ser ainda subdividida, tendo em
sua camada mais baixa o operariado dito qualificado. Exemplificam sua manifesta¢do social
as ocupacdes de militar, estudante, clérigo, entre outras. Esses papéis sociais correspondem
exatamente aos principais portadores dos fendmenos analisados neste trabalho, ou seja, eles
sdo fendmenos de classe média (urbana). Tedrica e historicamente, a classe média objetiva
assimilar o projeto historico da classe dominante. No entanto, em caso de falta de
legitimidade desse projeto, o da classe média converge com o da classe dominada.

A importancia da classe média no Brasil comega no século XVIII. Movimentos e revolugdes
do Brasil colonial-monarquico, de marca liberal, tiveram inspiragdo na burguesia externa e
foram conduzidos pela pequena burguesia nacional. Mais tarde, o tenentismo''? fez-se
expressdo de demandas burguesas em contraposicdo a classe latifundiaria. Ele surge mesmo
num contexto de estabelecimento dos processos de industrializagdo e urbanizagdo. Como
segmento da classe média, o tenentismo mostra como esta se faz a empreendedora do projeto
burgués. O envolvimento dos tenentes nesse projeto revela o papel da for¢a na inauguragao de
estagios historicos novos'. Para que houvesse ruptura da rigidez do tradicional, era
necessaria a forga nacional, ndo apenas policial, muito menos apenas a das idéias.

111 Cf. Nelson Werneck Sodré, Histéria e Materialismo Histdrico no Brasil (Sao

Paulo: Global, 1987), p. 104.
112

Sobre esse movimento, consta em ibid., pp. 108-9: “No Brasil, o elemento militar
passa a ter importancia politica justamente na proporgdo do avanco das relacgdes
capitalistas. Os militares, aqui, s&o recrutados particularmente na pequena

burguesia. S&do, ideologicamente, pequeno-burgueses, isto é, ideologicamente esposam
o projeto politico da classe dominante burguesa, particularmente aquele projeto
politico tradicional, cléssico, da Dburguesia: o liberalismo. (...) Porque o
Tenentismo, na verdade, atravessa trés etapas: aquela, iniciada em 1922, em que
permanece especificamente militar — é a fase pioneira; os militares revolucionérios
tém refratariedade ao problema politico, as ligacdes politicas; a fase
intermediéaria, em que eles se associam as lutas politicas estaduais,
particularmente no Rio Grande do Sul; e a fase final, quando se associam as forcas
politicas federais, nacionais, e vdo desembocar no movimento de 1930. Verifica-se,
entdo, que eles marcham, progressivamente, de uma &rea politica, para ampliar as
suas ac¢bdes, para dar-lhes, mais do que um sentido politico, um sentido nacional.”

113 sobre o papel da violéncia e a instauracdo do novo, ver “Introducdo: Guerra e
revolucdo” na obra de Hannah Arendt, Da Revolucdo, op. cit.
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A década de 1920 no Brasil pode ser vista como o periodo de emergéncia da classe média
como agente politico, o que se expressava pela Semana da Arte Moderna, pela Revolta dos
Tenentes e pela fundagdo do Partido Comunista Brasileiro, o PCB.

No inicio da Era Vargas registra-se a passagem da dominagdo da oligarquia exportadora para
a ascensdo da burguesia industrial e financeira, acompanhada por urbanizacdo crescente e
pelo desenvolvimento das classes médias e dos servigos publicos e privados, sendo que a
educacdo dessas classes era apenas um meio de criacdo e sustentagdo de uma nova
configura¢do social, de modo que o grau universitario era uma aspiragao social. J4 na Era
Vargas, a Igreja ¢ novamente levada a condicdo de Igreja oficial no contexto da ideologia
“desenvolvimentista” e de populismo. No que concerne a relagdo Igreja-Europa, sua marca ¢
a desnacionalizagao do clero pela grande presenca de cerca de 70% de religiosos estrangeiros
ja em 1946. O tipo de trabalho pastoral de marca européia também fora concebido para a
atividade junto a classe média, de modo que a reorganizacdo da Igreja se fez em zonas
urbanas.

Fez parte da romanizagdo — processo que ainda se prolonga no século XX —, a mobiliza¢ao
do laicato por meio da criacdo da AC. A ACB surge em 1935 como “uma organizacdo de
leigos participando do apostolado hierarquico da Igreja fora de qualquer filiagao politica, com
a finalidade de estabelecer o reino universal de Jesus Cristo” (Cava, 1975: 16). Além dela, ja
antes de 1930, Leme forma uma intelectualidade catdlica recrutada na classe média alta para
se contrapor ao ateismo e a indiferenca religiosa dos dirigentes da primeira republica. Nesse
contexto, foi fundado o Centro D. Vital. O laicato organizado pela hierarquia era constituido
pelos estratos médio e médio-alto de um pais em processo de industrializagdo. A AC pode,
entdo, ser vista como “uma forma historica da inser¢do do catolicismo, num dado momento,
nas sociedades modernas, cujos eixos organizacionais eram variantes da democracia e do
capitalismo e cujo eixo sociologico contrapunha as classes médias aos aristocratas e
trabalhadores” (Della Cava, 1975: 17). A hierarquia inventa a possibilidade (“apostolado
leigo”) de o laicato praticar “sacerdocio no mundo”; mesmo assim ele é servo da Igreja, uma
vez que esta ainda submetido ao episcopado. Tratava-se de um laicato clericalizado, o que se
pode verificar pela analise da organiza¢do de uma JUC, por exemplo, dada a presenga dos
“assistentes” junto a ela. Desse modo, Leme aplicava um modo de administragdo que
empregava ndo uma nog¢ao de “partido politico”, mas de grupo de interesse. Por isso a recusa
da formacao de um Partido Democrata Cristao (PDC).

Por seu brago politico, a LEC, a Igreja tentava influenciar também a moral cultural, enquanto
pregava entre a elite a moralidade cristd, a santidade do casamento, a santidade da vida etc.
Do ponto de vista social, era a classe média o alvo da Igreja, de modo que até o clero era
educado nos seminarios com valores dessa camada, eles portavam suas prenogdes e gostos. E
interessante atentar para os seguintes dados, segundo esse contexto:

“In Macei6, Alagoas, where the city average of Sunday mass
attendance was 16.5%, the middle-class areas showed 31% and the
poorer areas from 2% to 6,3%. In Natal, Rio Grande do Norte, where
the city average was 12,1%, the middle-class area again showed 31%,
and the poorer ones 5,5% to 7,1%. In Estancia, Bahia, the attendance of
literates was 28,5% and of illiterates (naturally lower class) 5,5%. In
Ribeirdo Preto, Sdo Paulo, 50% of those attending are literate and 12%
illiterate. The general conclusions are always the same in these
surveys” (Bruneau, 1974: 48).
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De um ter¢o a metade das escolas eram de procedéncia ou propriedade catdlica: isso também
era uma estratégia de alcance e influéncia da classe média. Parte das universidades,
freqlientadas apenas pela elite, eram catdlicas. A influéncia da Igreja na esfera publica
também se exerceu por entidades de caridade e mesmo casas de satide. Nesta época, ja eram
conquistas concretas: a declaragdo na Constituicdo do nome de Deus, “religido” era ensinada
nas escolas, fundos estatais usados para a Igreja e elite politica sustentando simbolos
catolicos.

Ideologicamente, a Igreja também seguia a linha européia pela preocupagdo com as questoes
relativas ao comunismo, ao socialismo e ao secularismo. Sua ligagdo com as classes médias
conservava nela o mesmo carater de quando estava associada as oligarquias. Na verdade, essa
Igreja ainda existia na zona rural junto a oligarquia latifundiaria. As classes populares
estavam alienadas do centro das preocupagdes da Igreja. Essas camadas marginalizadas ndo
podiam participar ativa e criticamente da Igreja. Eram objeto de marginalizagdo econdmico-
social e também religiosa. Apenas os trabalhadores urbanos eram contemplados para um
papel subalterno dentro do populismo.

Mas no seio da Igreja também surgiram organizagdes leigas de classe média que, se
inicialmente foram fruto da iniciativa da propria organizagdo, ganharam vida propria. A classe
média ndo estava de todo atrelada as classes dominantes, de modo que isso abriu
possibilidades para que o conflito social se manifestasse no interior da Igreja. Mas qualquer
mudanga mais relevante s6 ocorreria nos anos 1950.

As praticas religiosas ndo dependem apenas da estrutura interna da organizacao religiosa no
que tange a seus atores (papado e Curia Romana, bispos, sacerdotes, congregagoes, laicato).
De acordo com classes dos religiosos, encontra-se, possivelmente, uma pastoral tradicional
(classes sociais antigas), uma modernizante (classes médias urbanas e nova classe dominante)
e uma pastoral popular. Nao apenas ou tanto a estrutura do poder eclesidstica, mas a do
conflito social pode ser a determinante da atividade religiosa, determinagdo essa, portanto,
politica, social, ética e ideologica. Nao se trata aqui de epifenomeno ou reflexo no religioso
do socio-econdmico, uma vez que se pode constatar “uma contradi¢do entre a origem de
classe e a opgado ideologica e religiosa, como se pode ver mais adiante em relagdo aos
estudantes de esquerda que saem das classes médias e da burguesia” (Souza, 1984: 32). Com
D. Leme, por volta dos anos 1930, a Igreja comegou a se modernizar no sentido de uma
aproximacdo da nova classe dirigente, a burguesia, mas ¢ a classe média urbana que lhe
oferece condigdes mais faceis para servir como portadora social de sua ideologia.

As década de 1930 e 1940 testificam o relativo €xito do projeto restaurador de d. Leme que
significou a reentrada da Igreja na sociedade brasileira por um plano sistematico e organizado.
Desse projeto ¢ a fundagio da Universidade Catolica brasileira grande expressdo''. Partindo-
se da tese de Cursino dos Santos de que a Igreja, sob o padroado, foi uma agéncia
fomentadora de magia, temos aqui, seguindo minha tese do nascimento da Igreja como
“igreja” quando da separacdo entre Igreja e Estado, o periodo de finalizacdo dessa
transformagdo, ou seja, a fundagdo daquela instituicdo de ensino superior seria a “garantia da
definitiva catolicizacdo da cultura brasileira” (Casali, 1995: 10). Mas que fique bem claro: o
que se tem €, antes, fomentagdo da magia; depois, fomentacao de religiosidade de elite. O que

14 D, Leme inaugura em 1932 o “Instituto Catélico de Estudos Superiores” (ICES) —

onde Hélder Cémara era o professor de Pedagogia — que seria o nucleo dessa
instituicdo catdélica de ensino superior, a qual é efetivamente inaugurada no Rio de
Janeiro, em 1941, como a mais almejada obra do bispo e a primeira do Brasil, mas
longe de ser pioneira na América Latina, uma vez que é dos chilenos esse feito,
realizado em 1888. As universidades catdlicas teriam grande importdncia no periodo
do autoritarismo como abrigo para cientistas perseguidos pelo regime.
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se depreende disso € que o projeto de restauracao foi elitista em sua concep¢do, uma vez que,
pretendendo a formacdo de liderancas intelectuais catolicas, ele estava voltado para as
camadas médias urbanas. E esse projeto, portanto, que dara ensejo a formagdo do laicato
brasileiro organizado, especialmente, além de centros de estudos, na forma da ACB. D. Leme
segue a tese do Pe. Julio Maria da necessidade de se elevar o nivel religioso do povo. Eles
apontavam “a ignorancia religiosa e a necessidade de se dar uma dire¢do a grande maioria
catolica do pais, amorfa e inoperante”'! (Casali, 1995: 10). O que temos ai ¢ um projeto de
“recatolicizagdo” do pais, liderado por d. Leme, que contradiz uma Igreja que teria sido
fomentadora de magia na cultura brasileira''®.

O exame de uma institui¢ao no século XIX da idéia do estado de coisas com relagdo ao clero
catolico no Brasil e, assim, do catolicismo neste pais. Trata-se do tribunal criado em dezembro
de 1532 por Jodo III, onde se tratava de matérias relativas as ordens militares e a diversos
outros assuntos: eclesiologia, educagdo, direito civil e familiar, fazenda etc. Foi denominado
“Mesa da Consciéncia ¢ Ordens”. A Ordem de Cristo tinha, desde 1456, a jurisdi¢cdo
eclesidstica sobre territdrios portugueses além-mar, os quais, em 1514, transformou-se em
bispado. Com o padroado, a Mesa dispunha de poder de influéncia sobre a Igreja no Brasil.

A presenca da corte portuguesa no Rio de Janeiro, com a conseqiiente reestruturacdo do
aparelho administrativo da Coroa, deu ensejo a criacao da “Mesa do Desembargo do Pago e da
Consciéncia e Ordens”, cuja finalidade era servir de forum para se decidir por negécios de
varios segmentos, excetuando-se os de cunho militar. A atividade mais interessante da Mesa no
Brasil consistiu no exame e nos pareceres sobre as peticdes que lhe eram dirigidas por
sacerdotes, membros da alta hierarquia eclesidstica e até por leigos sobre assuntos referentes ao
culto e a atividade e remuneracdo dos eclesiasticos. Isso pode ser constatado no registro de
1.963 consultas processadas pela Mesa de 1808 a 1828, onde resume-se a questdo e transcreve-
se o parecer das autoridades ouvidas.

O estudo das questdes de cunho eclesidstico, abordando sobretudo demandas do clero,
evidenciam que, no tocante a sua formagdo, a politica tridentina de estabelecimento de
seminarios so foi realizada débil e irregularmente. Para se ter idéia, apenas em 1815 teve o
arcebispado da Bahia seu seminario; o de Sdo Paulo, s6 em 1860. Sdo anos de presenca
catolica no Brasil até que isso ocorra. Na América Espanhola, a exitosa transplantacdo da
Igreja da Europa ja no século XVII ¢ acrescentada a inauguragdo das primeiras universidades
(jesuitas), nas quais predominava o ensino da teologia e do direito'"”. A tridentinizagio se deu

5 Em carta destinada a Arquidiocese de Olinda e Recife, mas dirigida em seu

contetido a Igreja nacional, escreve o bispo d. Leme, conforme andlise de Alipio

Casali, op. cit., p. 79: “'I-o mal® da situagdo religiosa no Brasil é que a grande
maioria é catdélica apenas de nome e tradicdo:
Somos uma maioria ineficiente. (...) Somos uma grande for¢a nacional, mas uma forga

que ndo atua e ndo influi, uma forca inerte.
"II- as causas do mal’ sdo varias, sendo as principais:

a ignordncia da religido (...) e a falta de acdo catdlica social.

(...)

A terceira parte tem o titulo: ‘meios de conjurar o grande mal® e o subtitulo
“instrucdo religiosa: supremo remédio para nossos males . O texto abre repetindo:

A instrucdo religiosa: eis a grande salvacdo.”

11 como informa ibid., p. 83: “No mesmo ano [1923] D. Leme organiza, no Rio, o
“Congresso Nacional do Apostolado da Oracdo . O evento foi paradigmédtico, pois

tratava-se em seu programa de Restauracdo, de substituir, aos poucos, o catolicismo
medieval de cunho leigo, devocional, familiar, por um catolicismo mais “clerical,
sacramental, com énfase no aspecto doutrindrio da fé .”

17 ver sobre isso Josep M. Marnadas, “A Igreja Catdélica na América Espanhola
Colonial” in: Leslie Bethel (org.), Historia da América Latina: A América Latina
Colonial I, volume I (S&o Paulo: EdUSP; Brasilia: Fundacdo Alexandre Gusmao, 1998),
p. 338.
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14 justamente por influéncia do padroado espanhol que, na segunda metade do século XVI,
estabeleceu, por decreto real, a autoridade episcopal para zelar pela organizacdo do clero, pela
obra missiondria, pela legislacdo eclesiastica e pela instru¢do dos padres nos semindrios. Da
diocese era 6rgdo central, ja naquela época, o seminario. Com isso tudo se vé como estava
defasada a situagdo do clero brasileiro. Dos 954 individuos mencionados na Mesa de
Consciéncia, sobre os quais constam informacdes biograficas, apenas a 191 estdo relacionadas
referéncias a estudos.

A analise da documentagdo da Mesa da Consciéncia e Ordens evidencia o desamparo e a
caréncia que marcam a situagdo do clero e, conseqilientemente, dos fiéis, o que permite colocar
em questdo aquilo que € mero suposto: que o Brasil é um pais catélico ou que o foi. As
reivindicagdes dos cleros giravam em torno de aumento de cdngruas e de concessdo de
recursos para equipacdo de igreja ou mesmo edificagdo de outras. Os leigos ficavam muitas
vezes desamparados, deixados a sua sorte e costumes, dado o fato de que os clérigos se
ausentavam das ou ndo se submetiam ao servigo em localidades mal atendidas pela Mesa, pois
buscavam garantir o recebimento de suas congruas e até preservar seu estado de saude.
Definitivamente: a maquina administrativa da Coroa era morosa, ineficiente ou até ausente no
provimento dos recursos para manutenc¢do da missao e dos servicos religiosos de modo regular.
Ainda ndo havia no Brasil empresa propriamente religiosa que se fundasse sobre a regularidade
do culto, pressupondo sacerddcio treinado e, conseqiientemente, racionalizacdo da doutrina e
da ética'’. A precariedade desse clero, especialmente até a romanizagdo, indicava que essa
cultura ndo poderia se descristianizar e se secularizar como dar-se-ia, mais tarde, na Europa em
fins do século XIX: ela simplesmente ndo tinha se cristianizado para que pudesse vivenciar o
processo inverso. As peticdes do clero revelam: auséncia de meios adequados de formacao e
para o exercicio de influéncia em territdrio tdo vasto, nexos frouxos com os superiores
hierarquicos, atraso da administracdo no trato de suas suplicas etc. O clero, assim, estava em
condicdo de extrema proximidade dos fiéis no que concerne a subsisténcia e a estado social, de
modo a ndo ter recursos para lhe servir de paradigma. Os sacerdotes ndo evitavam imiscuir-se
em negdcios nem contrair relacdes conjugais. A superficialidade do culto, em razdo desse
estado de coisas, conservava uma mentalidade magica.

Nesse contexto, o projeto de D. Leme representa a primeira virada relevante da Igreja no Brasil
do ponto de vista da constituicio de uma religido ética de salvagdo, ou seja, de uma
religiosidade dualista. Sem essa restauragdo catolica pela educagdo junto a classe média que
também organizou o laicato catélico, postulo, ndo haveria mais tarde uma esquerda catolica —
aqui estd sua primeira e mais importante precondi¢cdo —, porque ela ¢ a consolidacdo de uma
ruptura com uma Igreja comprometida com a magia. Com isso, ndo estou dizendo que o Brasil
torna-se de fato “a maior nagéo catélica do mundo™'"®. Néo, ndo o digo e isso, se entendido que
todo o povo foi recatolicizado, nunca aconteceu. A restauracao de d. Leme foi um projeto para

11 ’ . . . . . .
® £ muito relevante o juizo, sobre isso tudo, de Guilherme Pereira das Neves, E

Receberd Mercé: a Mesa da Consciéncia e Ordens e o clero secular no Brasil - 1808-
1828 (Rio de Janeiro: Arquivo Nacional, 1997), p. 290: “Ao contrario, o culto
permanecia uma manifestacdo decorativa, ou metafdérica, a indicar o “ritmo® de uma
ordem social, na qual o individuo estd “convencido de que ndo dispde de meio algum
para agir eficazmente (sic) sobre o seu préprio futuro® e ‘mdo (sic) se sente
responsavel sendo pelo ato, ndo pelo sucesso ou pelo prejuizo, que dependem dos

poderes naturais ou sobrenaturais’. Em suma, situado diante de um mundo ainda
encantado” .
119 conforme Ralph della Cava, “Igreja e Estado no Brasil no século XX: sete

monografias recentes sobre o catolicismo brasileiro, 1916/1964” in: Estudos Cebrap,
SP, n. 12, 1975, p. 11, d. Leme teria recorrido “a interpretacdo acritica, quase
mitica, da Nacgdo Catdlica — interpretacdo até hoje Dbastante difundida — nos
circulos eclesiédsticos e seculares: o Brasil, por tradicdo, histdéria e fé de seu
povo, é essencialmente catdlico.”
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atingir as elites, ainda que manifestamente destinado para o povo em geral. Que se saiba que a
elite foi realmente atingida'’’. As massas populares seriam atingidas por essa elite, numa
atitude de tipo populista que marcou algumas orientagdes da juventude estudantil catdlica.

Num bloco historico, ha sempre classes representadas por intelectuais que fazem a ligacao
entre a base material e a imaterial. A hegemonia num bloco histérico ¢ praticada pelos
intelectuais da classe fundamental. A superestrutura do bloco ¢ composta pelas sociedades
politica (Estado, direito) e civil (escola, midia, partidos, associagdes, religides e Igrejas). A
Igreja, por seu turno, mobiliza sua propria sociedade civil por suas associagdes particulares.
“O mundo da hegemonia € pois o terreno dos valores, da visdo de mundo, enfim, da ideologia
no sentido mais geral,...” (Souza, 1984: 34). A religido faz parte disso. Ela também pode ser
fonte de utopia, ndo apenas, portanto, de legitimacdo do bloco historico. Ela pode fundar
formas de protesto e, finalmente, racionalismos de rejeicdo do mundo e estruturas de
dominagdo. Esse racionalismo pode surgir no seio de uma organizagdo que, antes e ainda,
sustenta valores da classe dirigente.

Segundo Gramsci, cada classe cria seu grupo de intelectuais — (ndo apenas pensadores, mas
especialmente) organizadores da realidade economica e ideal, numa palavra: a elite — que lhe
dao identidade e representagdo. Na Igreja, pode ser designado por intelectual todo cristdo que
tenha uma fungdo na vida da comunidade religiosa. Ora, exatamente por serem intelectuais,
tém autonomia em relacdo a classe e podem exercer uma atividade criadora. O religioso ¢
uma das mediacdes entre o intelectual e a estrutura. Especialmente pelo racionalismo pratico,
a religido pode ser associada a uma base infra-estrutural. “As classes médias eram a base
social da dominagdo politica da alianga de classes no poder, no Brasil, e haveriam de
confirmar seu papel dentro do populismo durante todo o periodo democratico-representativo
de 1946/1964 ¢ na preparagdao do golpe de Estado de primeiro de abril de 1964” (Lima,
1979:19).

As organizagdes e os conflitos de classes nos anos 1950 foram determinantes para o
engajamento politico dos leigos catélicos organizados na pequena burguesia que, porém, nao
se aliou inteiramente a0 movimento popular, pois dividiu-se, de modo que inclusive sua maior
parte se mobilizou contra as reformas, arrastando e sendo a0 mesmo tempo estimulada por
outros grupos de catdlicos organizados em seu proprio meio.

A JUC foi um movimento de universitarios catolicos da classe média e da propria burguesia
que representava uma interessante transicao: aquela entre um compromisso com as classes de
origem e outro com as classes populares e um novo projeto social e politico. O estudante
universitario ¢ proveniente da pequena burguesia ascendente ou da “nova classe média”, cuja
condicdo ¢ de assalariamento e de subordinagdo as camadas dominantes. No entanto, a pratica
de classe do estudante pode se dar em oposi¢cdo a classe de origem no plano ideologico e
pratico.

A vocagdo do sacerdocio, ja se constatou, recebia também uma determinacao de classe. Nao a
toa, a maioria dos padres era proveniente de familias de classe média rural e urbana, pois a
educacdo seminaristica era dispendiosa. Desse modo, sendo alto o status social do sacerddcio,
essa ocupacdo competia com outras convenientes para o mesmo estrato social. Até 1975,
cerca de 50% do clero era formado por filhos de homens de grandes familias rurais. Dos

120 Em Kenneth P. Serbin, Didlogos na Sombra: bispos e militares, tortura e justica

social na ditadura (S&o Paulo: Cia. das Letras, 2001) vé-se como a Bipartite foi
vidvel exatamente porque, seja do lado do Grupo Religioso, seja do da Situacéo,
havia catélicos formados em familias e instituicdes educacionais catdlicas, o que
mostra que a elite era, por seu habitus, catdlica. A aproximacdo de d. Leme também
junto a militares se verifica quando proclama, em 1924, a “Pascoa dos Militares”,
conforme registra A. Casali, op. cit., p. 83.
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12.500 padres existentes nessa €época — numa populacdo de 100 milhdes —, 50% era de
estrangeiros, certamente provenientes de classe média.

Até aqui, constata-se que a classe média era o estrato social basico, do qual a Igreja obtinha o
contingente que portava a sua estratégia de atuagdo na sociedade, qual seja, o laicato juvenil
como agente intelectual de influéncia. Desses movimentos leigos, surgiria a “esquerda
catolica”, primeira instancia de formagdo do espirito (discurso) do CL. O que se conclui, do
ponto de vista socioldgico, € que a camada portadora dessa religiosidade era a estudantil de
classe média urbana. O segundo coroldrio reza: que, sendo assim, temos, mais uma vez na
historia, o caso em que camadas intelectuais exercem agdes de grande conseqiiéncia cultural.
Sobre esses dois aspectos, voltarei mais tarde, quando tratar do movimento estudantil.

A ACB, com seus segmentos especializados, foi um espaco em que militantes, dirigentes,
sacerdotes e bispos desenvolveram uma relacdo de corresponsabilidade. Se a hierarquia tinha
a funcdo de magistério, os militantes e dirigentes estavam mais livres para oferecer novas
nogdes sobre seus meios especificos de atuacdo. Inserido na dire¢do da ACB como seu
assistente geral, d. Hélder a tomou como uma das inspiragdes para a criagdo da CNBB.

A AC, na década de 1950, transmitiu experiéncias ¢ métodos de trabalho para a CNBB,
apresentou-lhe novas tendéncias teoldgicas e elementos para a reflexdo sobre a relagdo Igreja-
Estado, especialmetne pelos nomes de Mounier e Lebret. Na verdade, era d. Hélder a
intermediacdo entre ACB e CNBB que, até inicio da década de 1960, proporcionou uma
estreita relagdo entre ambas. Dessa relagdo brotaram aspectos teologicos que antecederam o
Vaticano II, como o incentivo da hierarquia a atividade leiga e o interesse na melhoria da vida
social. Sobre a influéncia da ACB como instituicdo do laicato, cabe considerar que “...a rica
experiéncia da Acao Catolica Especializada, de maneira suave, mas eficaz, foi herdada,
conservada e aperfeigoada pela CNBB, na medida em que esta mergulhou nas grandes linhas
de renovagdo, tragadas pelo Concilio Vaticano II, e buscou vivé-las e implanta-las na Igreja,
plantada em territdrio brasileiro, utilizando o método do ver, julgar e agir no seu planejamento
pastoral” (Barros, 2003: 44).

A ACB criou as ocasides que favoreceram a idéia do projeto da CNBB, quando, em 1952,
solicitou dos bispos das regides Norte e Nordeste que se reunissem para tratar de planos
economicos pensados para essas regidoes. A ACB também ofereceu o exemplo da organizagdo
de “departamentos nacionais” para promoc¢ao ¢ coordenacdo de setores pastorais e tinha uma
“comissdo episcopal” que a dirigia e que ja aglomerava bispos para um trabalho sobre a
situagdio de cada regido. E justamente esse corpo de bispos que vai compor a primeira CNBB.
Ha, portanto, relagdo entre as regionais da ACB e as futuras regionais da CNBB. Pode-se
dizer que ¢ da ACB que surgem a estrutura burocratica basica da CNBB. Isso caracterizava o
projeto dessa instituicdo com as concepgdes de descentralizagdo e unidade. D. Hélder foi,
inicialmente, tanto assistente-geral da ACB quanto secretario-geral da CNBB. Para
transformar diretrizes em agdes operacionais, a CNBB criou assessorias técnicas e secretarias
regionais e realizava encontros periddicos para planejamento e avaliagdo.

Uma coisa fundamental a se estabelecer, quando se fala de esquerda catdlica (ou laicato
catolico de esquerda), é: seu surgimento antecede ao Vaticano II, sob Joao XXIII. Ela ¢ um
movimento pratico, ndo puramente intelectual, ainda que conduzido por intelectuais.
Buscavam encontrar solu¢des pelo agir e, s6 depois, “resolver” teologicamente sua agdo. A
importancia do Concilio ¢ enorme — ainda que eu ndo possa lidar com essa magnitude aqui
—, mas ndo tem nada que ver com o surgimento de um catolicismo politicamente orientado.
Isso ¢ mera questdo cronoldgica. Quando o Concilio comegou (1962), ja existia um laicato
catolico de esquerda. Antes que o Concilio acabasse (1965), a participacdo popular na politica
brasileira ja vinha sendo reprimida e, a partir de 1964, isso apenas se agravou. O que se
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poderia dizer ¢ que tanto a esquerda catdlica quanto o Concilio seriam frutos de alteragdes
internas a Igreja Catoélica Romana, ha algum tempo, justamente em fun¢ao da secularizagao
universal. Nao a toa, admite-o Wells: “...Talvez seja mais exato, tendo em vista as mudancas
rapidas e profundas na década de 1960, ver o laicato como a fonte mais importante da
teologia na igreja” (1987: 235). Segundo Vallier, o laicato, levantado pela hierarquia, no caso
do Brasil, ja na década de 1920 e 1930, ¢ a chave de uma atividade de elite como uma nova
forca laboral missionaria para os contextos cotidianos. Para ele, as associagdes leigas catdlicas
sdo “the key social mechanism” (1967: 202).

Os “papistas” parecem representar uma elite de transi¢do para o desenvolvimento efetivo de
outras elites posteriores, pois com a énfase na hierocracia e no laicato, com a defini¢do de
uma “missdo na sociedade”, eles foram a ponte entre “politicos” tradicionais e os outros
grupos de elite catolicos, a saber, “pastores”, “tradicionalistas” e “pluralistas”, os quais
apresento a seguir.

A Igreja do catolicismo da libertacao

A América Latina do século XX conhece novos grupos de elite catdlica: os papistas se
estabelecem e estendem sua obra, e nascem os “pastores” e os “pluralistas”. Os “pastores” sdo
bispos e clérigos dedicados a constituicdo de congregagdes centradas na adoragdo, formando
um corpo espiritual com sacerdotes, povo e sacramentos. Objetivamente, trata-se de
aproximar o administrador dos sacramentos (sacerdote) do povo. A agdo dessa camada da
elite ¢ conhecida como “movimento liturgico”, cujo centro ¢ a missdo eucaristica e a
participagdo leiga na liturgia. O movimento liturgico contribui para o desenvolvimento da AC
nas décadas de 1939 e 1940. Com esse movimento, redescobriu-se a Igreja como “mistério do
Cristo”, pois nela se manifesta, pela oragao e sacramentos, a dupla realidade da agdo do Cristo
e da participagdo do homem. O acento espiritual ndo estd na piedade pessoal, mas na
solidariedade para com a congregacao religiosa, ou seja, a liga social deve ser religiosamente
favorecida. Aqui, ndo considero esse grupo de elite por ndo encontrar mencdao de sua
relevancia decisiva nas fontes sobre o laicato de esquerda e os sacerdotes e bispos
progressistas. Talvez, se se tivesse de falar de um grupo de elite mais influente no Brasil a
longo prazo, eu chamé-lo-ia de “tradicionalistas”, por valorizarem eminentemente a moral e a
espiritualidade individuais, a submissdo a hierarquia, os sacramentos ¢ o afastamento da
politica. Tanto a TFP quanto o CP fariam parte desse grupo. (No Esquema 1, encontram-se as
relacdes entre as elites catdlicas e os tipos de catolicismo e, eventualmente, racionalismo
portado por elas.)

J4

O outro grupo de elite catdlico ¢ o dos “pluralistas”, cuja premissa central ¢ a de que o
catolicismo na América Latina ¢ uma religido entre outras, ou seja, convém objetivar a
institucionalizacdo da justica social pela Igreja, inclusive com a colabora¢do ou parceria
daqueles que se empenham pelo mesmo (ecumenismo ou cooperagdo). Essa elite estd ligada
ao chamado “catolicismo social” que, no Brasil, nos anos 1940 a 1960, ¢ inspirado em grande
parte por d. Hélder Camara'?'. A principal caracteristica dele era a “preocupacio acentuada
com a justica social e o desenvolvimento humano”. Abandona-se, assim, pretensdes de
hegemonia religiosa, de énfase hierdrquica, sacramental e liturgica e o centro da atengdo
torna-se o de uma acdo ética “popular” no mundo. A tarefa religiosa essencial é o
empreendimento comunitario dirigido para o desenvolvimento econdmico e para a integragao
social, onde a preocupagdo estd voltada para o pobre e o explorado. Forte interesse dos

121 Ccf. Pe. Luiz Gonzaga de Sena, “A Jjuventude universitéaria catdélica: algumas
reflexdes sobre uma experiéncia de vida cristd (I)” in: REB (Revista Eclesidstica
Brasileira), vol. 60, fasc. 240, dezembro de 2000, pp. 804-829, p. 813.
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pluralistas como nova elite catélica ¢ definir planos de cooperagdo com nao-catdlicos para a
implementagdo de justica social. Empreendimentos populares de cunho econdmico e social
fazem parte disso. A prioridade ndo era a participacdo das autoridades eclesiasticas, mas a
participagdo dos catolicos em varias areas da sociedade para cumprir um papel cooperativo
para a difusdo do desenvolvimento social. Das fileiras dos pluralistas levantam-se aqueles que
dardo vida a uma forma progressista se catolicismo.

Desde os anos 1960, movimentos de base e leigos tiveram grande relevancia no processo de
mudanga da Igreja no Brasil. A chamada esquerda catdlica, como um movimento de leigos,
esteve ativa na Igreja de 1958 a 1964. Embora ndo contasse com a maioria do laicato e
recebesse a desconfianga da hierarquia, ela foi capaz de introduzir novos conceitos de fé e
mostrar o poder de influéncia do laicato na Igreja. A hierarquia estabelece os limites da
atividade do laicato sob sua responsabilidade ¢ comando, ou seja, as possibilidades de
autonomia dele dependem dela. De todo modo, quando o CL passa a ser menos contetdo do
portamento da esquerda catolica, por tornar-se inibido ou aniquilado, ele encontra lugar no
seio dos clérigos, da propria CNBB e das CEBs, e assim nasce a chamada “Igreja popular”.

Esquema 1
Relagao elite catolica-tipo de catolicismo
elite catolica | politicos papistas pastores tradicionalistas pluralistas
o catolicismo Tradi¢do-Familia-
tipo de catohc%smo (movimento Propriedade (TFP),
- guerreiro e sacramental .
catolicismo : litirgico) catolicismo CL
patriarcal I .
(ultramontanismo) pentecostal
. . . ~ h i

Tipo de conquista do | intervengdo no 9 encantamento do u;agt)za

racionalismo mundo mundo ) mundo (?) ¢
mundo

No Brasil, a ACB foi criada ja em 1920. A JUC, em 1930 como parte da ACB. Seu fim era
cristianizar a elite. No final da década de 1940, era, porém, mais autdbnoma e passou a ter
envolvimento com o movimento universitdrio e com a esquerda. Apos 1947, a ACB se
organizou segundo as profissdes, de acordo, entdo, com classes sociais e, assim, voltou-se
para questdes de classe. No final dos anos 1950, experimentou certa radicalizacdo que a
levou, mais tarde, a ruptura com a hierarquia. Em 1959, assumiu a a¢ao politica como parte de
seu compromisso evangélico. Em 1960, sai o documento Algumas diretrizes de um ideal
histérico cristdo para o povo brasileiro'?, onde se critica o capitalismo como causa do
subdesenvolvimento. A JUC estava envolvida com a esquerda brasileira e, a0 mesmo tempo,
competia com o PCB e com o PC do B, pela hegemonia na esquerda organizada. A partir de
1960, alguns de seus membros passaram a atuar na Unido Nacional dos Estudantes, doravante
UNE, e, a partir de 1961, passaram a ter o comando dessa institui¢do. A JUC entrou em
declinio paulatino por causa do descontentamento da hierarquia.

A Acdo Popular, doravante AP, pode ser vista como um residuo da JUC. Ela foi criada em
1961 como alternativa politica para ex-membros da JUC. A AP tornou-se uma das trés
maiores organizacdes de esquerda com aproximadamente 3.000 membros, dos quais alguns
eram lideres na educacdo popular, no trabalho sindical e na organizacdo camponesa. Ela era

122 para tanto, ver L. Gonzaga de Lima, op. cit., pp. 84-97.
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fortemente marcada pela origem humanista-crista. “A Acdo Popular via a revolu¢do como o
unico meio de resolver os problemas da sociedade” (Mainwaring, 1989: 85), e pregava o
estabelecimento de um regime socialista e se pretendia a vanguarda a mobilizar a massa pela
educacdo para conduzi-la a luta revolucionaria. Sua afinidade com o marxismo a distinguia de
outros movimentos catélicos. Algumas nogdes da AP, como seu humanismo, sua énfase na
liberdade e na participacdo e suas criticas duras ao socialismo burocratico tornaram-se
precursores de posturas que, nos anos 1970, seriam manifestas na Igreja popular. No regime
militar, o movimento foi feito clandestino e passou por uma radicalizagdo tal que o levou ao
marxismo e a participacdo na luta armada. Finalmente, a partir de 1973, passou a fazer parte
do PC do B ¢ abandou, com o tempo, suas origens cristds, num caso paradigmatico de
seculariza¢do, onde o politico ¢ desacoplado do religioso, ainda que ndo se trate do fenomeno
em seu nivel sistémico, e sim apenas no da mentalidade e da agdo. O legado da AP — e ndo
s6 dela — foi o instalar na mentalidade catdlica uma “idéia”: uma forma especifica de
representar o mundo e a vida, as relagdes humanas e a agao.

“Sob esses aspectos, a Ac¢do Popular antecipou a ideologia dos
intelectuais da Igreja popular das décadas de 70 ¢ 80. Nao havia
uma relacdo causal direta entre a AP e a Igreja Popular, mas a AP
realmente estabeleceu uma tradi¢do de humanismo radical dentro
do catolicismo brasileiro que continuou depois de o proprio
movimento ter abandonado suas origens catolicas” (Mainwaring,
1989: 87).

Tanta influéncia quanto a JUC e a AP na transformacdo da Igreja brasileira exerceram
também o método pedagdgico Paulo Freire e o, nele embasado, MEB. Estes estavam
comprometidos com a transformacgdo da sociedade, no entanto, a elaboragdo de nogodes
teologicas que condensassem principios praticos nao foi preocupacgdo deles, ao contrario do
que se deu na JUC. A proposta de um tipo especifico (emancipatério) de atividade junto as
classes populares foi sua mais basica contribuicdo. O MEB foi criado em 1961 por um acordo
entre o governo Janio Quadros e o bispo D. Jos¢ Tavora, amigo de D. Hélder, de Aracaju. O
Estado era o financiador e a Igreja, o executor de um programa de educacdo basica por
escolas radiofonicas em regides menos desenvolvidas. Em 1962, o MEB se manifesta pela
transformagdo radical da sociedade e a educagdo seria um instrumento para tanto. O
movimento difundia a nogdo de “conscientizagdo” que orientava o povo a ver seus problemas
como parte do sistema mais abrangente. O povo deveria ser autonomo na conduc¢do das
solugdes para seus problemas, o que corresponde a nog¢ao de libertacdo, a ser analisada mais
tarde. O MEB introduziu a idéia de que a tarefa principal do catolicismo era a realizacdo dos
seres humanos.

Como no caso da JUC, a hierarquia dividiu-se ante 0 MEB pela dificuldade, por parte de
alguns bispos, de conciliar o valor do laicato e o da disciplina hierdrquica. Finalmente, a
sobrevivéncia do MEB, como experiéncia Unica de educagdo, ao golpe militar de 1964, foi
devido a protecdo da Igreja. Ele deveria, por isso, em retribui¢do, conter seus impulsos
emancipatorios, o que ndo o impediu de realizar sua marca progressista. Umas das principais
inovacdes do MEB para o campo soécio-religioso foi o desenvolvimento de praticas pastorais
transformadoras junto as classes populares e a tentativa de trazer o povo para o centro da
tomada de decisdo; este movimento também deu inicio as assembléias diocesanas levadas a
cabo por bispos progressistas desde o final da década de 1960 e na década de 1970.

A esquerda catolica fundou novas concepgdes de espiritualidade. A JUC vinculava a religido
a transformacao radical da sociedade e a AP fundiu, pela primeira vez, cristianismo humanista
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e socialismo, finalmente, o MEB e Paulo Freire aplicavam essas idéais pelo trabalho
pedagdgico junto aos populares. Ainda que se deva considerar a influéncia do pensamento
teologico francés (Maritain, Mounier etc.), a esquerda catdlica transcendeu seus escritos, na
medida em que introduziu essas concep¢des nas condicdes da sociedade brasileira,
desenvolvendo “uma nova no¢do da missdo da Igreja”. Por ela, foram levantados os
rudimentos da TL. Ela postulava a relagdo necessaria entre fé e compromisso de
transformag¢do do mundo e também o valor e o respeito a vida. Os cristdos teriam a
“obrigagdo de tentar transformar as estruturas sociais que impedem a realizacdo dos designios
temporais de Deus” (Mainwaring, 1989: 94).

O desenvolvimento da ACB e, posteriormente, da AP, partindo, ambas, de um humanismo
cristdo, que depois tendeu para um socialismo, foi marcante na historia da Igreja. O laicato
engajado produziu nogdes tedricas e teoldgicas para justificar sua a¢do na politica, o que
veremos mais tarde. Essas producdes tornaram-se, depois, estimulo para a critica do velho
modelo de cristandade e para o despertar para a pratica politica como ag¢ao religiosa.

“O processo de radicalizacdo da crise brasileira (1960-1963)
comprometeu, em ritmo muito veloz, todas as forcas sociais e
politicas do pais e elevou o nivel da luta de classes na sociedade. A
ACB, forga social obrigatoriamente envolvida por essas lutas,
operava organicamente, integrada com as forgas de esquerda,
ligava-se progressivamente aos setores mais ativos do movimento
de massas urbano (movimentos estudantil e operario) e constituia
ao mesmo tempo a forca principal (os quadros) do Movimento de
Educacgdo de Base (MEB), que agia principalmente na organizagao
de sindicatos camponeses visando, através da educacdo, elevar o
nivel de consciéncia politica das massas do campo brasileiro. Agia
como uma organizagao politica, de fato” (Lima, 1979: 40).

Deve-se levar em consideracdo que a sociologia da religido desse tipo de fenomeno tem a
visdo de um elemento constitutivo da cultura. Ela ¢ historia da cultura na medida que cultura
se manifesta objetiva e subjetivamente em configuragdes de ordens historicamente variaveis,
bem como em visdes da vida e condugdes da vida que tém sua propria histdria e sua propria
tendéncia de desenvolvimento, as quais pertence a historia da religido. E nesse sentido que as
principais relagdes sociais dos catdlicos estdo inseridas no conjunto da estrutura social,
incluindo os niveis econdmico, politico e ideoldgico. De modo que se deve ver a acdo do
laicato catdlico de esquerda como fator integrante de uma “revolugdo brasileira” entendida
como lutas entre as classes numa conjuntura politica determinada e que influencia essa
conjuntura ¢ ndo apenas o ambito especifico da Igreja. Esse laicato estaria motivado por
“idéias” propriamente religiosas que, como quase sempre, correspondem a interesses
mundanos sem, no entanto, perder sua logica propria. Ou seja, as fontes religiosas
determinariam o modo a se lidar com questdes mundanas e ndo necessidades mundanas
levariam o crente a elaborar, qual fungdo, idéias religiosas.

Duas componentes importantes constituidas pelos hierarcas progressistas e pela esquerda
catdlica, a ACB e, depois, a AP, “exerceram um papel profético, principalmente a ACB”
(Lima, 1979: 64).

Se em 1964, a CNBB apoiou o golpe militar de 1964, nove anos depois, bispos do Nordeste e

. . . . . L., .. , ~ 123
do Norte assinaram dois documentos episcopais, os mais radicais ja emitidos até entdo ~.

12 . . < .
3 Apresento aqui fragmentos desse documento, com numeros das paginas da fonte entre

parénteses. “Eu ouvi os clamores do meu povo” (Documento dos Bispos do Nordeste,
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maio/1973) in: Luiz Gonzaga de Souza Lima, op. cit., pp. 168-99. “Diante dos
sofrimentos da nossa gente, humilhada e oprimida, h& tantos séculos em nosso Pais,
vemo-nos convocados pela Palavra de Deus a tomar posigdo. Posicdo ao lado do povo.
Posicdo juntamente com todos aqueles que, com O povo, se empenham pela sua
verdadeira libertacdo (168).

Nas pegadas de Moisés, queremos cumprir a nossa missdo de pastores e profetas, junto
ao povo de Deus, que Jjulga os acontecimentos da histéria. E é nesta luz que
procuramos interpretar os gemidos do povo, os fatos e acontecimentos de cada dia, de
nossa gente sofrida. Dados que se comprovam pela andlise séria da nossa realidade
humana. (...)

E assim que, neste ano jubilar da ‘Declaracdo Universal dos Direitos do Homem® e no
décimo aniversdrio da Enciclica “Pacem in Terris® do Papa Jodo XXIII, Bispos e
Superiores Religiosos do Nordeste brasileiro, em consondncia com as conclusdes e
apelos da III Assembléia Geral da CNBB, realizada em fevereiro do corrente ano,
decidem lancar o presente documento como uma urgéncia da sua missdo e, agora também,
como uma forma de celebracdo comemorativa de fatos tédo relevantes. (...)

Por 1sso nossa palavra, procurando interpretar o Jjulgamento de Deus sobre a
realidade dos homens e das coisas, conforme reputamos ser nossa missdo de pastores e
profetas, deseja ser interpeladora, viva e eficaz, como uma espada aguda, pronta a
penetrar até a medula, capaz de discernir os sentimentos do coracdo (Cf. Hb 4, 12)
(169). (...)

Na verdade, nosso compromisso, se formos fiéis ao Evangelho, é com o povo. Com sua
esperanca. Com sua libertacédo. (...)

Somos servidores, ministros da libertacdo — “foi para que nos tornadssemos homens
livres que Cristo nos libertou”™ (Gl 5, 1) (170).

Como ministros da 1libertacg¢do, temos, antes de mais nada, que nos converter
continuamente para melhor servir. Temos que aceitar a interpelacdo do homem
nordestino que grita por este ministério de libertacdo, que clama pelo nosso
compartir sua “fome e sede de justiga’.

E a prépria marcha da Libertacido deste homem que interpela a nossa sociedade e entra
em choque com os seus critérios de lucro, com a distorcdo de estatisticas e dados
que tentam Justificar a “violéncia institucionalizada’ em que vivemos, conforme a
expressdo da II Conferéncia do CELAM, em Medellin. Caracteriza-se, nesta Conferéncia
Episcopal do nosso Continente, como “situacdo de pecado’ esta, em que se estabelece
a sociedade de nossos paises na América Latina.

E, portanto, penetrados da conviccdo do nosso minus pastoral e profético que vamos
falar, nesta hora de desafio, comemorando datas de acontecimentos que, sé por si, ja
nos interpelam. (...)

O subdesenvolvimento continua sendo a nota caracteristica mais importante do
Nordeste (171). (...)

A Igreja, por sua vez, ndo raro, vem se ombreando com os detentores da dominacédo
cultural, social, politica. Muitas vezes ela se tem identificado mais com os
dominadores do que com os dominados. Sua configuracdo piramidal fazia com gque seus
ministros falassem do alto dos puUlpitos para um povo que o0s escutava passivamente. A
Igreja, dentro da cultura dominante, tornou-se, entdo, assistencialista, atrasando,
conseqgiientemente, por vezes, a marcha do Povo para se libertar.

E nesta hora que nos devem valer a Palavra e a Graca do Salvador. Ele chama a sua
Igreja a conversdo. Ele a provoca com a sua graca a fim de que seja antes um fator
de fermentacdo evangélica, na histéria dos homens, que um peso socioldédgico a mais,
no jogo das poténcias deste mundo (178). (...)

Para tanto, o Poder Executivo investiu-se de prerrogativas de poder absoluto. O
conjunto das medidas que levou a pratica teve como resultado a negacdo de valores e
direitos penosamente conquistados e incorporados a vida institucional brasileira,
notadamente no campo das franquias democraticas. A Constituicdo estd subjugada a um
poder maior, o Ato Institucional n® 5, que coloca na mdo do Executivo o poder total
e supremo de decidir sobre qualquer questdo na forma de entender. A autonomia dos
demais poderes foi prejudicada em favor do Executivo. (...)

O Brasil passou a conhecer a partir de 1968 taxas de crescimento do seu Produto
Interno Bruto em torno de 10%. Em termos econdémicos, a politica adotada teria
chegado a uma situac¢do que vem sendo descrita de modo a creditar aos seus autores o
benepléacito de forcas milagrosas (186).

O ‘milagre brasileiro’, despido, de um lado, da crenga popular, da devocdo e da
esperanca, resulta de outro lado no favorecimento dos ndo-necessitados, implicando
num castigo aos que foram sacrificados, maldig¢do para aqueles que ndo o pediram.

No rastro do ‘milagre’ ficou o empobrecimento relativo e absoluto do povo. A
concentracdo de renda alcangou niveis que exprimem melhor que nada o verdadeiro
sentido da politica econdémica do Governo. (...)
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Neles, denunciava-se principalmente a violacdo dos direitos humanos pela repressao
generalizada. Quando ha mudanga politica, uma institui¢do autdbnoma tende a se recolocar
diante dessa nova realidade. As mudangas politicas teriam sido os principais fatores causais
para que bispos assumissem posturas progressistas. No entanto, a sua postura ¢ condicionado
pela linguagem da esquerda catolica, conforme argumentarei mais a frente. Deve-se dizer que,
apesar de apoiar o golpe militar, o documento de junho de 1964 mostra as contradi¢cdes dentro
da CNBB'*. Ela vai rechacar acusacdes de que seu laicato seria comunista ou comunizante.
Nesse documento, também ¢ afirmada a énfase da Igreja na justica social. Tudo isso indica
que o apoio ao golpe militar foi condicionado ao fato de o regime sustentar uma politica de
respeito a Igreja e aos direitos humanos e a justica social. Os bispos progressistas ocupam,
desde a criagdo da CNBB, postos de lideranca. Em 1964, um grupo de conservadores
conquista o comando: o secretario-geral era D. José Gongalves e o presidente, D. Agnelo
Rossi. Sob D. Scherer ¢ extinta a JUC, em 1966. A CNBB cresceu e os progressistas foram
enfraquecidos. A partir dai, burocracia e conservadorismo predominaram na CNBB. Mas os
progressistas ndo estavam privados de posi¢des importantes: D. Hélder tornou-se secretario de
acao social ¢ D. Candido Padim, o novo secretario de educacdo. Entre 1964 ¢ 1968, a CNBB
voltou-se para seu proprio quadro e administracdo, deixando em segundo plano a politica e a
acao social. As mudangas na Igreja internacional e a gestacdo de uma nova teologia nao
interferiram nessa direcdo. Documentos conservadores da CNBB foram sendo emitidos

A auséncia de liberdade, a violéncia da repressédo, as injusticas, o empobrecimento
do povo e a alienacdo dos interesses nacionais ao capital estrangeiro n&o podem
constituir sinal de que o Brasil tenha encontrado o caminho de sua afirmacéo
histérica. (...)

A salvacdo ndo se configura, portanto, como realidade fora do mundo, a ser alcancada
apenas na trans-histéria, na vida de além-tumulo. Ela comeca a efetuar-se aqui. A
vida eterna, “ainda ndo° consumada, “Jja& nos é dada pelo Filho de Deus, no aqui e no
agora da vida humana (cf. Jo 5, 24; 6, 40; etc.). Essa salvacdo vinda de Deus e que
irrompe na massa humana, dentro do tecido da histdéria, se vai revelando, no longo e
complexo processo de libertacdo do homem. Juntamente com a dimensdo pessoal e
interior, ndo ¢é possivel libertacdo total do homem, que nd&o inclua um alcance
politico, que n&o suponha um contexto econdémico e social. Por 1isso é que a
libertacdo, conforme os designios do Pai, se processa através e dentro do povo, onde
se verifica a dimensdo politico-social do homem. Deus salva a cada um dentro de um
povo, ‘o Povo de Deus’, alvo do seu Amor (195-96). (...)

E claro que os detentores do poder escravizante, como Farad, ndo admitiam o
reconhecimento de valores salvificos, na luta do povo. N&o querem ver a presenca de
Deus na energia indormida dos pobres. Estes, entretanto, “os pobres de Javé', sdo o
lugar privilegiado da revelacdo de Deus, a céatedra cotidiana da sua Palavra, nos
acontecimentos da vida, na esperanca que ndo ilude, nos anseios de libertacdo, de
paz, de fraternidade. Para os opressores, no entanto, que a toda hora lancam m&o da
repressdo, Deus, nos seus argumentos ideoldégicos, é arrastado para o seu lado, é
instrumentalizado, é posto a servico da ‘ordem estabelecida’, porque isto lhes
convém (196). (...)

Por outro lado, a necessidade da repressdo, para garantir o funcionamento e a
seguran¢ca do sistema capitalista associado, manifesta-se cada vez mais imperiosa,
revelando-se inexordvel no cerceamento das instituicdes constitucionais dos
legislativos, na despolitizagdo dos sindicatos rurais e urbanos, no esvaziamento das
liderancas estudantis; enfim no dispositivo da censura, nas medidas de perseguicdo a
operarios, camponeses e intelectuais, nos vexames infligidos a padres e militantes
das Igrejas cristéds, tudo isso assumindo as mais variadas formas de encarceramento,
torturas, mutilacdes e assassinatos (197). (...)

A classe dominada ndo tem outra saida para se libertar, sendo através da longa e
dificil caminhada, Jj& em curso, em favor da propriedade social dos meios de
producdo. Este é o fundamento principal de gigantesco projeto histdérico para a
transformacdo global da atual sociedade, numa sociedade nova, onde seja possivel
criar as condicdes objetivas para os oprimidos recuperarem a sua humanidade
despojada, lancarem por terra os grilhdes de seus sofrimentos, vencerem o
antagonismo de classes, conquistarem, por fim, a liberdade (198). (...)

124 sobre esse documento, ver L. G. de Lima, ibid., pp. 147ss.
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apesar de Medellin (Conselho do Episcopado Latino-Americano-CELAM, 1968), onde os
bispos progressistas brasileiros foram muito ativos.

A partir de 1967, a economia cresce rapidamente, ¢ o chamado “milagre brasileiro”, mas
acompanhado por uma distribuicdo negativa da renda. De todo modo, o milagre tornou-se
base de legitimidade e prestigio. Um 6timo exemplo historico de ciéncia e técnica como
instrumento para a ordem, a seguran¢a, o €xito econdmico e, finalmente, para a ideologia
como legitimag¢ao da dominagdo. Em 1968, ¢ editado o Ato Institucional n°® 5, doravante Al-5,
com o qual se eliminava o habeas corpus e se impunha uma situa¢do muita mais severa para a
esquerda que ja era clandestina. O Executivo era com isso fortalecido. Apesar de assassinatos,
desaparecimentos e torturas, o regime gozava do apoio da populagdo.

Uma vez que a CNBB ¢ autoridade méaxima da Igreja brasileira, ela pode ser vista como
principal agente catdlico. Dioceses e conferéncias regionais foram de grande importancia para
que a “Igreja brasileira se tornasse a mais importante institui¢do a defender os pobres e os
direitos humanos” (Mainwaring, 1989: 105). As mudangas nesses outros niveis da Igreja sao
relevantes para se entender todo o processo de transformacdo. Em 1964, a CNBB criou
regionais de grande influéncia. As regionais do Nordeste e do Amazonas foram as que
desenvolveram posturas mais avancadas entre os anos de 1964 e 1973, seus bispos eram os
mais progressistas do pais.

J& na década de 1950, os bispos no Nordeste se envolviam em questdes sociais. Além disso,
foi 14 que o MEB se desenvolveu. A pobreza da regido foi significativa para a mobilizagdo
dos bispos de acordo com a doutrina social. Mas ela ndo explica causalmente a mudanca da
Igreja na regido, pois ha muito o Nordeste era pobre. Lutas sociais foram o fator que
despertou a consciéncia episcopal para a realidade das classes populares. A pobreza também
era politizada por segmentos de esquerda. A repressdo militar fez com que a Igreja fosse a
unica instancia legitima a poder abrigar e orientar os movimentos camponeses. Dai o
paulatino compromisso com os pobres. O laicato, naturalmente, também esteve envolvido
com a questao social e, assim, com a renovagao da Igreja nordestina. A¢ao Catdlica Operaria-
ACO, Juventude Operaria Catolica-JOC, Juventude Agréria Catdlica-JAC e MEB eram seus
meios institucionais para a a¢do, o que praticamente deixaria de ser possivel apos 1968. A
repressao contra os progressistas por parte do Estado acabou por fortalecé-los, de modo que
até os conservadores se manifestaram a favor das vitimas da repressdo. Os atritos entre a
Igreja e o Estado no Nordeste levou “a uma crescente repressdao contra a Igreja e a uma
crescente determinagdo por parte desta de lutar contra o governo e de defender os direitos
humanos” (Mainwaring, 1989: 118). Porque a Igreja era o principal agente de oposi¢do,
também tornava-se o principal alvo da repressdo. A violagdo da liberdade ou integridade de
padres provocava ainda mais a denuncia da cupula da Igreja contra o regime. Assim, tinha-se
dominagdo contra dominagao.

Na impossibilidade de o laicato atuar em circunstancias repressivas, restou aos padres e as
freiras cumprir esse papel. Em 25.03.1969, ¢ assassinado o primeiro clérigo, padre Antonio H.
Pereira Neto. O envolvimento da hierarquia se deu principalmente em razdo da agdo do
laicato ou de religiosos locais. O conflito com os bispos se dava pelo fato de serem eles os
lideres da Igreja. Atos de repressdo contra a Igreja estimularam a defesa e a afirmagdo de sua
legalidade propria e legitimidade institucional. Apds 1968, a Igreja apresentava-se mais
critica ante o capitalismo e cética em relacdo a mudanga social por meio dele. (A repressdao
ndo teve o mesmo efeito em outros paises da América Latina e o clero conservador nesses
paises ndo saiu em defesa dos progressistas).

Somente em 1970, quando D. Paulo Evaristo Arns assumiu o posto de D. Agnelo Rossi, a
arquidiocese de Sdo Paulo iria confirmar o desenvolvimento da Igreja. D. Paulo fez das
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CEBs, da defesa dos direitos humanos e dos pobres as prioridades da arquidiocese. Nos anos-
Meédici, a repressao foi mais violenta em Sao Paulo, porque ali agiam os grupos mais radicais
da resisténcia. Nesse cendrio, a Igreja se tornava institui¢do Unica na frente de resisténcia. Em
1971, a CNBB se pronunciou a favor das medidas de D. Paulo, o qual recebeu apoio também
do papa Paulo VI que, em 1973, nomeou D. Paulo como cardeal. Em 1974, criou ele a
Comissao de Justica e Paz a fim de proteger os direitos humanos.

As CEBs também compdem o quadro institucional do CL, do que a Igreja popular ¢
expressao, sendo elas, geralmente uma formagdo de 15 a 25 participantes que se reinem uma
vez por semana para atividades devocionais e discussdes sobre questdes sociais. Sdo eles
mesmos responsaveis pelas funcdes religiosas e outras decisdes. A maiorias delas foram
criadas, no caso do Brasil, por religiosos e estiveram ligadas a Igreja, havendo uma relagao
estreita entre clero e CEBs. Por isso, sdo elas, mais que o laicato de esquerda, submissas a
hierarquia. Além de concentrar, sobretudo, a massa religiosa, essa subordinacdo das CEBs a
hierarquia as tira de meu foco de interesse'*’. Até meados dos anos 1980, estimava-se cerca
de 80.000, com 2 milhdes de participantes. O objetivo das CEBs era a manutengao de relagdes
humanas mais estreitas. Elas faziam parte de uma estratégia de aproximar a Igreja do povo e
ndo de ser alternativa a ela. A hierarquia emitiu documentos em apoio a criagdo € manutengao
das CEBs, mas o comprometimento se deu por parte de religiosos e do laicato. Pouco antes de
Medellin, elas se tornaram mais politicas. E assim que elas vdo compor o conjunto dos
agentes portadores do CL, mas ndo compdem seu nucleo, como atesta Mainwaring:

“O surgimento das CEBs refletiu mudangas na forma e na
lideranga do processo de inovagdo eclesiastica. A transformagdo
recente da Igreja brasileira iniciou-se nos anos 50 e culminou com
o surgimento da esquerda catblica. Havia trés agentes principais: os
jovens radicais, os bispos progressistas e os progressistas nas
bases” (Mainwaring, 1989: 129).

Na época da reforma partidaria, em 1979, os membros das CEBs optaram pelo PT e pelo
PMDB, mas muitos membros delas consideravam os partidos, como um todo, distantes do
povo. Aqueles dois partidos, de todo modo, ofereciam novas perspectivas por promoverem
praticas de sensibilidade pedagdgica e darem apoio aos movimentos populares. Contudo,
Roma, CELAM e o Estado brasileiro desejavam, a época, ver a Igreja mais afastada da
politica. A reunido do CELAM em Puebla (1979) teria significado a internacionalizagdo do
CL dada a ali estipulada “opg¢ao preferencial pelos pobres”.

125 . . L. .
Também reforca a minha reserva ante as CEBs o juizo de Bruneau e Hewitt que, em

pesquisa Jjunto a CEBs orientadas pela TL, ndo teriam constatado uma diferenca
significativa no grau de politizagdo dos membros dessas comunidades e no de outras
partes da populacdo. Apud Christiano German, Politik und Kirche in Lateinamerika:
Zur Rolle der Bischofskonferenzen in Demokratisierungsprozell Brasiliens und Chiles
(Frankfurt: Vervuert Verlag, 1999), p. 41. Essa percepcdo ¢é confirmada pelas
palavras de um dos grandes motivadores desse movimento, Frei Betto, O que &
Comunidade Eclesial de Base? (Sdo Paulo: Brasiliense, 1981), p. 68: “Nas CEBs o
povo participa com interesse quando se trata de rezar, cantar ou celebrar, mas,
quando a reunido ingressa no terreno da vida, dos ©problemas sociais, o©s
participantes se retraem, ficam reticentes”; p. 70: “As vezes este discurso
politico consegue estabelecer uma espécie de dialeto progressista entre os membros
das comunidades, mas raramente produz uma mobilizacdo efetiva para a transformacédo
da realidade”; e p. 71: “O povo acolhe o discurso religioso e desconfia do discurso
politico. O povo Dbusca entusiasmado as manifestacdes religiosas aparentemente
desprovidas de discurso politico: a procissdo, a romaria, a missa tradicional”.
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Mesmo com o paulatino desprestigio da Igreja com a reforma politica, ndo se deve perder de
vista que “uma de suas contribuicdes — a visdo politica da esquerda catdlica — influenciou
alguns agentes politicos importantes, inclusive uma parte significativa da esquerda, o PT, o
sindicalismo novo e muitas ligas camponeses, sindicatos e associagdes de bairros”
(Mainwaring, 1989: 251). Essa postura da esquerda catolica ndo pode ser vista como fruto da
influéncia marxista, pois o progressismo catélico, e grande parte de seu desenvolvimento, nao
manteve relacdo de solidariedade com a esquerda marxista. Mesmo durante o regime militar,
houve intelectuais catélicos que faziam criticas a esquerda marxista tradicional. Apesar de
criticar o utopismo marxista, a propria Igreja popular sustenta, parcialmente, a necessidade
ontologica do conflito de classes. De todo modo, para ela, além das necessidades matérias,
havia também as necessidades afetivas relativas as relagcdes interpessoais, autbnomas em
relacdo a esfera politico-economica. De todo modo, com uma visdo vaga do que seria o
socialismo e o proprio capitalismo, a Igreja ndo formulou um modelo de promogao da justica
social, o que ndo ¢, contudo, um fator de depreciacdo de sua importancia cultural.

“A Igreja promoveu uma consciéncia mais critica, estimulou a
participagdo politica e criticou as escolhas do desenvolvimento. E
embora falte a Igreja um modelo de desenvolvimento, o seu
pensamento estimulou a reflexdo acerca desse processo. Sua énfase nos
valores populares, na participagdo, nas praticas democraticas, num
sistema econdémico justo, na fraternidade ¢ na comunidade sdo
principios que deveriam ser valorizados por todas as sociedades”
(Mainwaring, 1989: 261-62).

A Igreja estimulou o debate politico por anos. Com a redemocratizacdo sua influéncia decaiu,
especialmente apds 1985. De todo modo, a Igreja foi o grande agente de mudanga radical e o
foi “mais do que qualquer outra Igreja na América Latina”. Ela foi um modelo de acdo
politica no sentido da manifestagcdo publica em favor dos direitos humanos. A marca da Igreja
popular perdura na politica brasileira.

J& por volta de 1982, aumentaram as pressdes dos conservadores contra a Igreja popular. Essa
tendéncia conservadora seria fruto de dois fatores principais: o processo de redemocratizagao
¢ a reacdo dos setores eclesiasticos neoconservadores. A redemocratizacdo desarmou o
aguilhdo que instigava a agdo progressista, ocasido essa conveniente para que as forgas
conservadoras tentassem conduzir a Igreja para longe do politico. Mesmo a relagdo entre

C o~ L. . . . 12
associagdes politicas e a Igreja havia se modificado'’.

A reacdo neoconservadora se levantou ja na Europa do inicio da década de 1970, chegando no
Brasil em 1982. Essas duas décadas sdo época de lutas continuas entre os conservadores,
moderados e radicais, na Europa ¢ na América Latina. Com a nomeagao de Jodao Paulo II,
passou-se a um padrdo conservador. A reacdo conservadora se fortalece com a eleigdo de
Alfonso L. Trujillo para a secretaria-geral do CELAM. Sua estratégia era a da despolitizagao.
Manipularam a linguagem progressista: “libertacdo” diria respeito ao pecado e ndo as

126 consta em Scott, Mainwaring, Igreja Catodlica e a Politica no Brasil, 1916-1985

(S&o Paulo: Brasiliense, 1989), pp. 268-69: “Durante a maior parte da década de 70,
havia wuma alianca né&o declarada entre as forcas moderadas de oposigdo e o0s
progressistas da Igreja. Essa alianca sofreu uma erosdo com o passar do tempo e no
fim do governo militar, com a excecdo de uma tempordria unido de forcas durante a
campanha pelas diretas em 1984, as divisdes entre a oposicdo moderada e os lideres
da Igreja popular eram grandes. Os ultimos geralmente estavam descontentes com o
cardter ndo participante, elitista e cauteloso dos ©partidos de oposicéo,
especialmente o Partido do Movimento Democratico Brasileiro, PMDB; este geralmente
rejeitava a esquerda catdlica como sendo politicamente ingénua ou irrelevante.”
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estruturas sociais injustas. Tentaram fazer de Puebla (CELAM, 1979) uma situacdo de
domesticagdo da TL, e apontaram como principal problema a secularizagdo, injustica social
era tema secundario. Mas essa reunido do CELAM fracassou no Brasil, pois Trajillo foi
desacreditado e seu documento rejeitado. “Teodlogos, cientistas sociais, grupos episcopais
regionais, comissdes pastorais € mesmo a CNBB, implicita e explicitamente, insistiram em
analises e opcdes pastorais radicalmente diferentes. Em grande parte devido as contribui¢des
dos brasileiros, Puebla terminou em empate entre os conservadores, reformistas e
liberacionistas” (Mainwaring, 1989: 271).

A tendéncia neoconservadora passou a se manifestar no Vaticano na década de 1970,
exatamente quando a Igreja brasileira era identificada como a mais progressista. Por volta de
1975, a Igreja brasileira passa a vivenciar certa tensdo com Roma em torno de duas questdes:
a autonomia da Igreja nacional e a relagdo entre a Igreja e a politica. O papa Jodo Paulo Il e o
Vaticano impuseram, depois de 1980, medidas de regulacdo das posturas da Igreja brasileira.
Dentre elas, tem destaque uma carta apostdlica, de dezembro de 1980, enderecada aos bispos
brasileiros, na qual se afirma que a Igreja deveria evitar o envolvimento em questdes sociais
em detrimento de sua missdo especificamente religiosa. Mesmo sem tom critico, a carta
indicava certa tendéncia a limitar a Igreja popular. Dados os atritos entre a Sé e Nicaragua, em
1982, somados as investidas do CELAM e do Vaticano contra os progressistas, os
conservadores voltaram a dominar a cena da Igreja. Roma e o CELAM atacavam, desde a
eleicio de J. Paulo II, a TL'””. No comeco dos anos 1980, a TL no Brasil passa a ser
sistematicamente confrontada com a publica¢cdo de diversos trabalhos, cujo alvo freqliente era
Leonardo Boff. Ja nos anos 1970, o Vaticano investigava textos do mais conhecido tedlogo
brasileiro, acusando-os de desvio da ortodoxia catolica. Em 1985, ele seria condenado ao
siléncio por tempo indeterminado. Isso deu for¢a aos conservadores e intimidou os
progressistas. Clodovis Boff também foi punido, inclusive antes de Leonardo, em 1984,
quando foi proibido de lecionar em Roma. Desde entdo, a CNBB passa a tentar conquistar
mais autonomia quanto a nomeagdo de bispos, o que o Vaticano ndo admite para nomear
bispos conservadores. Em suas criticas contra o progressismo catdlico, o movimento
neoconservador define alguns pontos basicos: énfase na espiritualidade da relagdo pessoal
com Deus, tendo o pecado como principal problema; preferéncia pela questdo da pobreza
espiritual; e submissdo do laicato a hierarquia.

O que se viu nesta se¢do foi uma exposi¢do do CL por um breve histdrico de seus principais
portadores e de como ele, obra espiritual do laicato de esquerda, atuou no seio da Igreja. O
foco aqui foi mostrar que esse tipo de religiosidade catolica radicou-se na Igreja, tornando-se,

127 ~ - .
Nao ¢é pouco relevante considerar, para se compreender o alcance dessa

informacdo, J. B. Metz et all, o “Memorando de Tedlogos da RepUblica Federal da
Alemanha a Respeito da Campanha contra a Teologia da Libertac¢do” (novembro de 1977)
in: Religido e Sociedade, n. 3 (Rio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira, out.,
1978), que, interessantemente, Jj& é anterior a posse do atual papa. Cito apenas a
introducdo desse 1importante documento: “Novas evidéncias comecam a aparecer
indicando que uma campanha movida contra a teologia da libertacdo e contra varios
movimentos da Igreja Latino-Americana a ela relacionados tem recebido orientacéo,
j4 had algum tempo, de influentes grupos da Igreja Catdlica da Republica Federal da
Alemanha. Foi atingido um tal nivel de viruléncia, que nos parece imperdodvel né&o
expressar enérgica e publicamente o nosso protesto. Nbs, os assinantes deste
memorando, estamos convencidos de que este ataque indigno de um irmdo constitui uma
ameaca, ndo apenas no sentido de colocar em perigo o desenvolvimento eclesidstico
autébnomo da Igreja Latino-Americana, o qual comecou em Medellin em 1968, mas também
no sentido de ©provocar divisdes entre tedlogos e Bispos em varias igrejas
nacionais. Queremos apontar diversos aspectos desta campanha. Desejamos, muito
especialmente, chamar a atencdo para a lamentavel alianca entre o grupo de
diretores do Programa de Assisténcia dos Bispos Adveniat e o Pastor Roger Vekemans,
conhecido na América Latina como um inimigo declarado da teologia da libertacédo.”
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assim, elemento da cultura socialmente relevante. Nao fosse significativo, ndo seria alvo das
preocupacdes dominativas da propria Igreja, especialmente no nivel internacional. O grupo
catolico que se levanta para afirmar a separacdo entre religido e politica contribui para a
melhor defini¢do dos elementos ideais e institucionais do CL. Ora, eles foram o alvo dos
esfor¢cos de desconstru¢do e neutralizagdo por parte da Igreja universal e nacional. Uma
defini¢do basica do CL seria: forma de religiosidade do espectro catolico, cuja linguagem ¢
expressa, de acordo com determinadas concepcdes divinas e éticas, por um discurso (agdo)
critico da ordem politica e sdcio-econdmica existente, em favor de mudangas que libertem o
oprimido da violacdo (ideal e material) de sua dignidade como homem. O “discurso (acdo)
critico” € o elemento do CL que o tornou uma postura indesejada no interior da propria Igreja,
pois o vinculou ao politico — e afastd-lo-ia do espiritual.
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6. OBSERVACAO INTERMEDIARIA: Secularizacio

Nos anos 1980, cristaos europeus encontraram em desenvolvimentos do cristianismo latino-
americano esperanca numa segunda Reforma. O tedlogo catdlico Johann Baptist Metz
conclama o cristianismo a realizar essa reforma que viria do cristianismo de libertagdo das
Igrejas pobres deste mundo Metz pergunta-se se o cristianismo na Europa seria ainda uma
religido burguesa, nesse caso, sem futuro messianico e, com isso, sem valor utopico religioso
especifico. Essa pergunta pelo futuro messianico do cristianismo ocidental revela ndo apenas
a relevancia do CL para as religides positivas da tradi¢do cristd, mas também seu significado
como manifesta¢do de uma forma de messianismo. O valor disso pode ser melhor estimado se

se supde que uma religido burguesa, precariamente dualista, ¢ uma forma ideoldgica
conformada ou resignada com a situacdo do mundo moderno.

A situacdo religiosa ocidental contemporanea é o resultado de um processo de secularizagao
que dura hé varias geragdes, no qual, no nivel dos valores, os religiosos foram substituidos
pelos seculares, no nivel da consciéncia, uma orientagdo extramundana ¢ substituida por uma
intramundana e, no nivel das institui¢des, o primado das institui¢cdes religiosas foi substituido
pelo das econdmicas e politicas. O Brasil passou a vivenciar essas transi¢des, mais ou menos
intensas, a partir do final do século XIX. Segundo minha tese, sua historia na segunda metade
do século XX pode ser vista como a da consolidagdo do processo de secularizagdo. Esse
processo no nivel universal ¢ dialético-histérico, pois nele a religido cristd favoreceu o
surgimento do capitalismo empresarial moderno, do Estado institucional moderno e da ciéncia
experimental moderna e foi, depois, crescentemente desapoderada por esses poderes
intramundanos. Secularizagdo € um conceito compacto que aponta para modificagdes
fundamentais no nivel das idéias e das imagens de mundo que se ligam a elas, para
modificagdes fundamentais no nivel das constelagdes de interesses materiais e ideais e dos
conteudos de consciéncia que correspondem a eles e para modificagdes fundamentais dos
complexos institucionais, nos quais se desenvolve a conexao entre a¢des individual e coletiva.
Esse conceito aponta, no entanto, também para o fato de que a desapoderagdo da religido nao
foi forcada apenas por forcas extrarreligiosas, mas, em parte, foi impulsionada e promovida
pela propria religido. Basicamente, duas dimensdes estdo implicadas aqui: a das imagens de
mundo e a dos arranjos institucionais. Schluchter sustenta, a partir disso, duas teses. Em
consideracdo as imagens de mundo, secularizagdo significa uma subjetivacdo dos poderes
religiosos de crenga como conseqiiéncia do surgimento das interpretagdes alternativas da vida
que, inicialmente, ndo podem mais ser integradas numa imagem de mundo religiosa. Em
consideracdo as instituigdes, secularizagdo significa uma desapoderagdo da religido positiva
como conseqiiéncia de uma diferencia¢do funcional da sociedade que, inicialmente, ndo pode
mais ser integrada pela religido positiva'*®. Exponho essas teses com mais detalhes quando for
momento de tratar dos aspectos mentais e institucionais relativos ao CL.

Um advento histoérico que foi, a0 mesmo tempo, resultado e maximizador da secularizagdo foi
a revolugdo tecnocratica. Na Nota Prévia mencionei o advento da Era Técnica que seria, ao
lado da Axial, um corte na histéoria da humanidade. Esse periodo historico, regido
eminentemente pelo racionalismo técnico-cientifico e caracterizado primeiramente pelo
capitalismo industrial e empresarial com sua ética especifica de trabalho, evolui para um grau

128 cf. ibid., p. 514. Jtlia Maria Pereira de Miranda Henriques, Horizontes de
Bruma: os limites questionados do religioso e do politico (Tese de doutorado.
Universidade de Brasilia, 1994), pp. 49, 218 e 223, também estd atenta a essa dupla
dimensionalidade do fendémeno da secularizacdo quando, apoiada em Berger, apresenta-
a como processo sbécio-estrutural e como “secularizacdo da consciéncia”.
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onde o controle dos meios de comunicacdo leva ao dos meios de producdo, pois o
conhecimento técnico-organizacional € o capital. As figuras centrais desse novo sistema sao
os técnicos e os burocratas. A tecnoburocracia ¢ dona do poder econdmico e politico.

A tecnoburocracia € o governo dos técnicos, como economistas, engenheiros, administradores
e militares profissionais. E um sistema hierarquizante, elitista, em razio do conhecimento
técnico exigido. Ela ¢, ao mesmo tempo, um sistema econdmico, pois ¢ o que garante a
persecucdo do desenvolvimento econdmico como meta, sendo, por isso, sistema do grande
Estado burocratico e das grandes empresas burocraticas, baseado no planejamento e na
administracdo racional. Ela ¢ também um sistema cultural, pois ¢ abrangente e condiciona
valores, crengas, costumes, gostos ¢ acdes — habitus. Acima de tudo, tecnoburocracia
significa formulac¢do técnica, e ndo mais ética, dos problemas, o que tira a importancia da
politica para a vida coletiva. Numa palavra, tecnoburocracia ¢ ideologia. Assim, fica claro
como e por que ela ¢ fruto do predominio do racionalismo técnico-cientifico.

O valor do capital cognitivo pode ser concebido, de um lado, pela relevancia da tecnologia
eletronica e genética, e, de outro, pela Revolugdao Organizacional que, ao longo do século XX,
apoiou-se no conhecimento organizacional e revelou uma tecnologia para a administragdo das
grandes empresas burocraticas, sendo a organizacdo burocritica um sistema dominante nas
sociedades modernas.

O Estado ¢, na verdade, o carro-chefe desse processo de burocratizacdo do sistema social.
Essa posi¢do do Estado que leva a racionalizagdo das relagdes sociais tem como principal
fator — esta ¢ minha tese — o fato de que ele ndo tem apenas o monopdlio da violéncia'*’,
segundo a formulacdo de Max Weber. Esquece-se ainda que segundo esse socidlogo, Estado
tem ainda o monopolio da criagio (e coagdo) do direito'*. Postulo que é esse monopélio
estatal que fez dessa associagdo a ponta-de-langa no processo de burocratizagdo generalizada.
O instituto do Estado significa justamente uma forma de dominacdo conforme estatuto, cujos
principios abstratos e universais tendem a eliminar as idiossincrasias do poder pessoal e fazer
prevalecer a impessoalidade da norma. Isso foi uma das obsessdes do Exército quando do
militarismo no Brasil e, antes, o que o teria levado a implementar o golpe, como analiso em
secdo especifica sobre essa arma. Essencialmente, o instituto do Estado sustenta-se sobre
Constitui¢ao e funcionalismo pl’lblicom. Eis seus elementos basicos de burocratizacao.

No Brasil do século XX, especialmente a partir da década de 1930, é possivel constatar um
intenso movimento de burocratizacdo estatal (com profissionalizacdo da burocracia publica),
juridico, sindical e empresarial. O relevante para nds aqui ¢ saber que tanto a Igreja como o
Exército também fazem parte desse desenvolvimento da administragdo burocratica universal.

Nesse momento, ¢ fundamental entender um movimento maior ¢ mais basico: a revolugao
tecnoburocratica ¢ apenas uma decorréncia do fato de que a era cientifica ¢ necessariamente a
era da organizagdo, porque a a¢do no mundo que visa o poder ou a dominagdo — assim ¢ a
acdo cientifica, sem o que ela ndo pode produzir conhecimento — pressupde a organizagao.

Esse processo geral de burocratizacao das sociedades modernas (ou, em parte, daquelas com
pretensdo de moderniza¢do) teve como objetivo o desenvolvimento econdmico, cumprindo o
Estado-na¢do importante papel na condug¢do dessa empresa como agente das relacdes

129 Definicdo, antes, trazida a lume por Karl Marx, conforme Hannah Arendt, Entre o

Passado e o Futuro (S&o Paulo: Perspectiva, 1972), p. 49.

130 para tanto, ver Max Weber, WuG, pp. 416, pp. 419-20, EeS I, p. 21-22, EeS II, p.
36. Na primeira dessas passagens, Weber fala de associacdo politica organizada
conforme instituto.

131 sobre isso, ver Max Weber, ES I, pp. 3-4, EP, pp. 3-4, e WG, pp. 289ss. Em EeS
IT, pp. 198-99, fala-se ainda de hierarquia de cargos.
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N . - . 132 . . . . . ~ ’ .
economicas mundiais *. Os principais agentes profissionais desse contexto sdo técnicos,
administradores e economistas. Mais do que nunca, a técnica se imp0s como fator autdbnomo,
como uma esfera normativamente condicionante, regulando as relagdes sociais em contextos

. . . . . ,oqe . . . . 1
institucionais por intermédio de um racionalismo eficientista' .

Se a tecnoburocracia tem algumas caracteristicas ou diretrizes basicas como eficiéncia,
inovacdo (técnica) e conservadorismo (politico), isso tudo diz respeito a um valor que lhe ¢
muito fundamental: a seguranca. Ora, ¢ pela técnica que o homem desde o principio
encontrou, paulatinamente, meios de se preservar na luta pela sobrevivéncia, protegendo-se
das vicissitudes da natureza, o que equivale a conquista de condigdes de seguranga. Contudo,
sO agora ela ¢ valor e ideologia. Esse valor da ideologia tecnoburocratica ¢ especialmente
enfatizado pelas tecnoburocracias militares.

O Exército € organizagdo burocratica permanente constituida “por soldados profissionais,
treinados para a guerra, obedecendo a uma hierarquia definida e a regulamentos escritos,
formais e impessoais” (Bresser Pereira, 1972: 68). E o capitalismo que separa o poder militar
do poder politico. Onde a tecnologia militar se expande, ¢ mister uma burocracia mais
eficiente para administrar tanto esse avango quanto os recursos; onde ele ainda ndo surgiu, ¢
uma burocracia mais eficiente que deverd implementé-lo, como foi o caso do Brasil.

A Segunda Guerra Mundial avivou o processo de burocratizagdo dos Exércitos nos paises
subdesenvolvidos. Isso se deu ao mesmo tempo em que tais paises definiam o
desenvolvimento econdémico como meta. Dessa conjugacao de fatores levantam-se golpes
militares em varios paises subdesenvolvidos em diferentes continentes. Em todos eles, esses
eventos marcam a emergéncia das tecnoburocracias ao poder. O Exército ¢ uma
tecnoburocracia que, no poder, na condicdo de governo, disseminard essa sua natureza para

. 134
toda a sociedade'*.

O Exército assumiu uma ideologia especifica que seria um poderoso elemento para a
constitui¢do da tecnocracia no Brasil, a saber, a Doutrina de Seguranca Nacional, doravante
DSN. A DSN ¢ um projeto global do Estado a partir de 1964, quando do golpe militar. Ela foi
desenvolvida na década de 1950 na Escola Superior de Guerra, doravante ESG135, instituicao
originaria do periodo em que a For¢a Expedicionaria Brasileira, doravante FEB, combateu na
Itdlia sob o comando americano, com fundacdo em 1949. Nessa ideologia, prevalece a
exclusdo do direito de participar. Ela ¢ fruto da influéncia americana sobre a oficialidade
militar pelo convénio na Segunda Guerra, até porque a FEB visita os Estados Unidos e 14
passa a conceber de um novo modo a “defesa nacional”, ou seja, atentar-se para o inimigo
interno.

E com o golpe militar de 1964 que sdo langadas as bases da indiistria bélica brasileira, a qual
tornar-se-ia, nos anos 1970, industria de exportagdo. A preparacdo do Grupo Permanente de
Mobilizagdo Industrial ja era gestada por empresarios e militares quando da elaboragdo do

132 C = . . ~x
2 Sobre a condicdo do Brasil num processo global de crescimento econdmico e

burocratico nos anos de 1950 a 1980, ver Nelson do Valle e Silva, “A sociedade” in:
Hélio Jaguaribe [et al], Sociedade, Estado e Partidos na Atualidade Brasileira (Rio
de Janeiro: Paz & Terra, 1992), p. 66.

133 Cf. L. C. Bresser Pereira, Tecnoburocracia e Contestacdo, op. cit., pp. 114-15.
134 gobre essa situacdo do poder militar no pds-guerra, ver ibid., pp. 72-73.

135 guanto ao papel do politico nesse contexto, vale considerar essa passagem de
René Armand Dreifus, 1964: A Conquista do Estado: ag¢do politica, poder e golpe de
classe (Petrobpolis: Vozes, 1986), p. 36: “Nao foi por acaso que durante o regime de
Juscelino Kubitschek as nog¢des de seguranca militar interna se concretizaram; foi o
préprio Juscelino Kubitschek quem, ao falar a Escola Superior de Guerra, insistiu
para gque essa se dedicasse ao estudo da potencial ameaca subversiva de forcgas
sociais desencadeadas pela modernizacdo contra a ordem vigente.”
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golpe militar. Esse projeto industrial deveria servir @ DSN. Outros 6rgdos como o Servigo
Nacional de Informagdes, doravante SNI, e o Destacamento de Operagdes de Informagdes-
Centro de Operagdes de Defesa Interna, o DOI-CODI, sado frutos dessa mesma ideologia. Em
1966, surgem os “linha dura”. Com esse aparato, o Exército se tornou o maior agente de
repressao, pois, como 6rgao de seguranga, tornou-se responsavel pela maior parte das prisdes.
De 1964 a 1966, estende-se a primeira fase de repressao.

A segunda fase de repressdo ¢ marcada, sob o comando de Médici, pela edi¢ao do Al-5, em
dezembro 1968, que torna a oposi¢do ao governo uma atividade clandestina. Essa fase se
estende até a chamada Abertura, conduzida por Geisel. Se ja o golpe militar trouxe a exclusdo
do direito de participar ¢ a proibi¢do da oposi¢ao, logo estava o laicato catolico, avido por
acdo, em maus lencdis, o que revela justamente o significado da mobiliza¢do da Igreja,
englobando burocracia e associagdes especificas. Na verdade, em certa medida, ¢ a Igreja
também manifestagdo da classe média que toma a frente das movimentacdes contestatorias
que se intensificam no inicio de 1968 — o que certamente levaria o governo a promulgar o
Al-5. Na Igreja, o laicato de esquerda ¢ pura expressao disso.

Creio que seja correto localizar a institucionalizacdo da tecnoburocracia no Brasil quando do
governo de Juscelino Kubitschek'*®; mais especificamente, quando da implantagdo do seu
Plano de Metas. Esta politica exigia como pré-requisito um complexo de organismos técnico-
burocraticos para planejamento e analise. Como detalha Dreifus:

“Eles formavam uma ‘administragdo paralela’ coexistindo com o
Executivo tradicional e duplicando ou substituindo burocracias velhas e
inuteis. Essa administragdo paralela, composta de diretores de empresas
privadas e empresarios com qualificagdes profissionais, os chamados
técnicos, e por oficiais militares, permitia que os interesses
multinacionais e associados ignorassem os canais tradicionais de
formulagao de diretrizes politicas e os centros de tomada de decisdo,...”
(1986: 395).

As agéncias dessa administragdo paralela trabalhavam em sigilo administrativo e operavam
protegidos pela legitimacao ideoldgica de uma “racionalidade técnica” e “pericia apolitica”,
como se ndo tivessem compromissos politicos e de classe. Com isso, fica claro que e como a
tecnoburocracia pretendia a despolitizagio da massa'>’. Também o recrutamento desse
pessoal especializado, dos técnicos, dizia respeito aos estudantes, ainda que nao aqueles
orientados por consideragdes sociais, mas aos engenheiros, advogados ¢ economistas, por
exemplo. De todo modo, ficava evidente a que servia, na visao do Estado, a classe estudantil,
isto €, a manutenc¢ao do sistema tecnoburocratico.

No Brasil, a concepgao secularizada do mundo derivou do crescimento urbano e da educagao
formal e, além disso, do desenvolvimento tecnologico, burocratico e industrial. Camargo
(1975: 33) fala das transformagdes sociais pds-1930 que vieram a alterar o modelo da
Cristandade: substitui¢do industrial de importagdes, exportacdo agricola, &€xodo rural e
crescimento urbano, surgimento de classes sociais em lugar de estamentos, proliferacao de
formas profanas de conhecimento e generalizacdo de uma visdo dessacralizada do mundo,
para citar alguns exemplos. No contexto da secularizagdo, duas sdo as tendéncias das

13% Consta em René Armand Dreifus, op. cit., p. 72: “Tal complexo fincou raizes em

principios da década de cinqglienta e se expandiu enormemente durante a administracdo
de Juscelino Kubitschek.”

137 consta em ibid., p. 73: “Esses tecno-empresarios tornar-se-iam figuras centrais
da reacdo burguesa contra o renascimento das forcas populares do inicio da década
de sessenta, assim como articuladores-chave de sua classe na luta pelo poder do
Estado.”
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instituicdes religiosas: a “politizagdo” (envolvimento nos negocios coletivos como missao
divina) e o “avivamento” (énfase em experiéncias extaticas referidas a Deus)'*®. Em ambos os
casos, de todo modo, cumpre a religido uma fun¢do de favorecimento a secularizagdo. Nas
reacdes tanto “contestatoria” quanto de “avivamento”, pode-se notar trés posturas: 1. defesa
de valores tradicionais, 2. apoio a movimentos de reforma social e 3. critica as solugdes

. ~ . e
reformistas e proposta de solugdes mais radicais'.

138 gobre esse estado de coisas, reflete Candido Procépio Camargo, op. cit., p. 38:

“O aparente esgotamento de concepg¢des positivistas e ndo valorativas, os riscos da
tecnocracia e a énfase no economicismo redescobrem as potencialidades da wviséo
humanista fundada em idéia religiosa sobre a natureza humana. Por outro lado,
inspirados nessa mesma axiologia, os cristdos renovam os fundamentos de sua prépria
adesdo a fé pela percepcdo do alcance e do impacto de sua fidelidade aos valores do

Evangelho.”
139 cf. ibid., pp. 41-42. Sobre a relacdo da reacdo contestatdria e secularizacéao,
escreve ainda ibid., p. 99: “Quais as condic¢cbdes sociais que favoreceriam a

concretizacdo dessa dentncia [ao mundo]? Analisando a situacdo brasileira, ¢é
possivel perceber a eclosdo da funcdo contestatdria em circunstédncias histédricas
prboprias e particulares a época contempordnea. O desenvolvimento do protesto
inspirado em motivos religiosos ocorre neste século, no Brasil, posteriormente ao
amplo processo de secularizagdo gque vem se desenvolvendo na cultura dos povos
industrializados.”
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7. IDEIA MESSIANICA

Religious elites and professional holy men hold more
distinctive place in history than warriors or kings.

As experts in things sacred, their influence is visible in

every society and in all civilizations. Moreover, as guardians
of spiritual values and moral authority, religious elites
emerge as key points of ideological ferment

in periods of crisis and social transformation.

The revolutionary situation in contemporary Latin America
is no exception. Thus special attention to its

religious elites is warranted” (Ivan Vallier, em 1967).

Da secularizagao subjetiva

A tese do aspecto subjetivo da secularizacdo, ou seja, que a vé€ subjetivacdo dos poderes
religiosos de crenga como conseqiiéncia do surgimento das interpretagdes alternativas da vida
ndo mais integradas numa imagem de mundo religiosa vale para a relagdo do cristianismo
com o humanismo secular. O cristianismo ocidental, baseado na constru¢do de um Deus
criador supramundano ¢ pessoal e em uma ética de fraternidade pelo menos tendencialmente
universalista, sempre esteve em uma relativa relacdo de tensdo com as ordens do mundo e
seus valores, especialmente com as ordens politico-juridica, econdmica, artistica e sexual-
erdtica. Isso ocorreu desde quando a imagem de mundo religiosa foi intelectualmente
racionalizada e as exigéncias vinculadas a ela, internalizadas em termos de ética de
convic¢ao. Com a chegada de um humanismo secular, surge uma nova dimensao na relagao
de tensdo entre a religido de salvacdo cristd e o mundo. O dpice desse processo foi atingido
com a Ilustracdo, a imagem de mundo religiosa total contrapds-se a secular. O humanismo
secular apoia-se nas ciéncias experimentais (ndo em revelagdo ou teologia), em eventos de
causalidade natural (ndo na ordenacdo divina), na conduta secular humanista (ndo na ética
divina), no carisma da razdo (ndo no da revelacdo ou iluminacdo) e na valorizacdo do
intelecto (ndo em seu sacrificio).

O humanismo secular estd vinculado, a0 mesmo tempo, a objetivos de aperfeicoamento
individuais ou coletivos puramente intraterrenos, os quais sdo pura e simplesmente
inaceitaveis para a religido. Por essa razdo, aquilo que predomina entre uma imagem de
mundo religiosa e uma secular, entre uma conduta religiosa e uma secularmente humanista
nao ¢ unidade, reconhecimento ou indiferenca, mas tensao e conflito basicos. O humanismo
secular, referido a ciéncia, com sua representacdo de um mundo moderno dominavel, em
principio, por célculo contribui para a subjetivacao da religido.

A imagem de mundo religiosa total, contrapde-se a secular. Ambos pretendem ser totais. Uma
pode se designar, acima de todas as variagdes de contetido, como teocéntrica, outra, acima de
todas as variagdes, como antropocéntrica. Ambos apresentam uma postura ultima face ao
mundo, com a qual homens interpretam com sentido a conexao dos complexos mundanos,
bem como suas esferas de valor e ordens da vida. Uma se vé como evento salvifico da
dialética entre pecaminosidade e redencao; a outra, como evento natural e cultural na dialética
entre menoridade e emancipacdo. Nesse confronto, a imagem de mundo secular estd, ha
muito, na ofensiva. (Essa ofensiva pode ser perseguida na histdria politica e econdmica do
Brasil no século XX.) A concorréncia com a Igreja se deu num ambito no qual a imagem de
mundo religiosa dominou e no qual a religido positiva representou instancias regulativas para
pensamento e a¢do no mundo. No mundo de hoje, os portadores de uma imagem de mundo
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religiosa ndo representam nenhum mundo de sentido dominante, mas apenas parcial que
coexiste com outros. Um mundo parcial de sentido que, inclusive, desvia-se do mundo
dominante de sentido e que, por isso, coloca-se ante problemas de legitimacdo. Isso tem a ver
nao apenas com constelagdes no nivel das imagens de mundo, mas também com constelagdes
no nivel das institui¢des, como ver-se-4 no tratamento da segunda tese, a da secularizagao
objetiva ou institucional.

Alguns tedlogos politicos protestantes e catolicos e, especialmente, Johann B. Metz sdo da
opinido de que a capacidade da religido positiva converter coragdes estaria arruinada por sua
constitui¢do burocratica. Para ele, essa religido so teria futuro se ela se convertesse, se ela
recuperasse sua dimensdo messidnica. Ele v€ esse retorno em uma nova compreensdo de
redencao e vida eclesiastica: reden¢ao como dom de sentido, vivido, visivel ¢ libertador; vida
eclesidstica como a comunidade de solidariedade agrupada em torno da eucaristia,
comunidade que ndo ¢ mais guiada necessariamente por um portador fixo de cargo. Metz
conclama a transicdo para uma igreja de libertacdo, para igreja de base que deve ser uma
igreja do povo'®’. Segundo o diagnéstico de Weber, o desencantamento do mundo tirou do
carismatismo e, com isso, também do messianismo religioso, uma parte de seu poder de
revolucionar a sociedade. Os sinais dos tempos ndo sdo, numa sociedade funcionalmente
diferenciada, convenientes para um novo espirito profético que poderia revoluciona-la. Hoje,
predomina a indiferenca em relacdo a religido. Esse diagndstico, correto como ¢, revela,
sobretudo, a dimensdo da realizagdo do CL. Ele pode ser visto como uma rea¢do, um impeto
religioso que parecia poder avaliar o poder do leviatd que emergia na historia constituido por
forcas secularizantes. Ele foi um sinal de que a sociedade brasileira se secularizava
verdadeiramente. No final do século XIX e inicio do XX, surgiram movimentos messianicos
que protestavam contra a instauragdo da Republica que trouxe consigo a separagdo entre
Igreja e Estado. Ali j& comegava uma rea¢do messidnica a secularizagao.

Os movimentos sociais s3o parte dos atores sociais que promovem agdo coletiva que
condicionam a natureza do desenvolvimento do Brasil. E na relagio da Igreja com a politica
que se pode verificar uma das mais significativas participagdes de movimentos sociais. No
processo de urbanizacdo e triunfo de politicas nacionais populares, a Igreja foi obrigada a se
modernizar, pois ndo podia mais estar associada ao modelo rural, de modo que precisava atuar
entre as classes urbanas. E o fez distanciando-se da religiosidade popular tradicional. No
geral, a América Latina conheceu, no século XX, trés modelos de religiosidade ou condutas
religiosas: o pentecostalismo, as comunidades tradicionais marcadas pela religiosidade
magica ou a religiosidade popular, e os movimentos messidnicos (populares ou estudantis).
Cada um deles corresponde, respectivamente, a desorganizagdo social, a cultura particular
tradicional e a anseios escatologicos e utdpicos'*'. Agora ¢ momento de nos ocuparmos,
portanto, com nog¢des relativas a esse terceiro modelo.

14 ~ < . . PR ~ . ~ . .
° 0 que Metz propde ¢é, sociologicamente, a rendigdo da gra-organizacgdo religiosa

burocréatica em favor do pequeno grupo religioso democratico ou mesmo da comunidade

carismdtica. Esses seriam, na verdade, estruturalmente concilidveis com uma
sociedade funcionalmente diferenciada, eles teriam nela, porém, ao mesmo tempo,
apenas uma forca de penetracdo politica modesta. Pois em uma sociedade

funcionalmente diferenciada, uma ordem da vida que revolucione ndo sbé a si mesma,
mas seu ambiente social, deve se servir também de meios generalizados de
intercambio e formas complexas de organizag¢do. E, para isso, o amor cristdo e as
comunidades de base agrupadas pela eucaristia simplesmente n&do bastam.

11 sobre isso, ver Alain Touraine, Palavra e Sangue: politica e sociedade na
América Latina (S&o Paulo: EdJUNICAMP; Trajetdria Cultural, 1989), pp. 120-21.
Advirto que é idéia minha colocar entre os movimentos messidnicos os movimentos
estudantis. Sobre isso, ver a frente a secdo “Movimento estudantil e messianismo”.
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Idéia messianica biblica e ibero-americana

A justi¢a social ndo ¢ a unica marca da pregagdo ou mentalidade profética. Também lhe
caracteriza a idéia messianica, de modo que os agentes do CL, inicialmente, os catolicos
leigos de esquerda, na sua maioria intelectuais-estudantes da classe média urbana, cumpriram
um papel profético tanto por portarem nocdes tipicamente proféticas, como a exigéncia por
justica social, quanto por portarem no¢des que apontavam para a superacdo da situagdo
presente que seria eticamente inadequada e socialmente rejeitada. Neste segundo aspecto,
postulo, estdo nogdes correspondentes a idéia messianica, como se pode ver numa analise da
tradicao biblica.

Um profeta, no sentido do Antigo Testamento, ndo ¢ um determinista que anula a vontade do
homem de conformar a sua propria vida. Ele ¢ um proclamador da verdade que reza que o
homem pode e deve decidir entre alternativas, mas que essas alternativas como tais sdo
determinadas. Na época desses profetas, a alternativa era: ou a adoragdo do poder do Estado,
do solo, de tudo aquilo para o que os deuses se colocavam, ou a destruicdo do Estado e a
dispersdo de seus habitantes. O povo devia decidir-se por uma dessas alternativas. O que os
profetas falaram sobre essas alternativas tratava-se de politica realista. Uma outra fun¢do do
profeta ¢ a de protestar, o que significa, portanto, ndo apenas mostrar alternativas, mas
também avisar ante a possibilidade que leva ao ocaso. O protesto é contra ela. De todo modo,
a responsabilidade fica sempre com o homem, o qual deve, ele mesmo, fazer sua histdria. Ele
s6 ¢ ajudado pelo profeta no sentido de que ele tenta esclarecé-lo sobre as alternativas e fazé-
lo atento as decisdes que levam a felicidade.

A crenca dos profetas aponta para um deus unico, cuja esséncia ¢ imbuida por verdade e
justica. Eles ndo se ocupam tanto com questdes de crenca quanto com questdes de conduta,
sobre como os principios desse deus Unico poderiam ser realizados no mundo. No entanto,
uma questdo ¢ central para os profetas, a saber, que Deus era o unico, o que significava a
crenca numa unidade por trds de toda multiplicidade das coisas, ou seja, o Gnico como o
principio mais alto. Isso é decisivo quando se compreende o seguinte elemento: a distingao
entre Deus e os deuses, os quais sdo obra das maos do homem. Deus ¢ vivo, os deuses sdo
coisas. Os profetas sabiam que a adoracdo de deuses significava a escravizagdo do homem.
Quanto mais poderosa a imagem dos deuses, mais pobre torna-se ele. Na linguagem filosofica
moderna, designa-se esse mesmo fendmeno como “aliena¢do”, ou seja, o submeter-se a
coisas, a perda do eu interior e da liberdade transferidos para um elemento externo.

Para Erich Fromm, de tudo aquilo que os profetas disseram, a visao da época messianica seria
0 mais importante para a historia mundial. Ela era uma visao nova singular que se tornou uma
fonte de imensa proficuidade historica: a idéia da “cura”, da salvacdo do homem pelo
cumprimento de seu eu. A época messidnica no sentido profético ¢ a suspensdo da maldi¢ao
que foi pronunciada contra o homem no paraiso, a qual continha a maldi¢do de sua contenda
consigo mesmo pela paixdo, pelo querer-sempre-ter-mais. A idéia messidnica dos profetas era
a emersdo de uma nova paz que ¢ mais do que a auséncia de guerra; uma condi¢do de
solidariedade e harmonia entre individuos, entre povos, entre géneros, entre homem e
natureza — uma condicdo, onde, como os profetas dizem, o homem ndo ¢ ensinado a recear-
se como fonte da agressdo — e a agressdo s6 pode desaparecer se o temor desaparecer. A
época messianica ¢ época da abundancia no sentido de que pela primeira vez a mesa sera
posta para todos. A época messiadnica ¢ caracterizada pelos profetas como a época na qual o
homem viverd ndo apenas em paz, em harmonia, sem conflito consigo € com a natureza e sem
ambicdo e ciimes, mas na qual a vida recebe um novo fim, um objetivo. Trata-se do objetivo
do completo conhecimento de Deus, que pode ser expresso de modo nao-teoldgico assim: o
objetivo de que o homem desenvolva suas forcas animicas, sua vida e sua razdo totalmente,
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que tenha em si um centro e seja livre para ser totalmente aquilo que ele pode ser como
homem.

Houve uma harmonia do nao-desenvolvimento do humano, da primitividade, do pré-historico.
A época messidnica € o retorno para essa harmonia se e depois que o homem, em sua historia,
realizar a si mesmo totalmente. Para alguns, com a época messianica, a historia nao
encontraria um fim, mas, em certo sentido, ela seria o inicio verdadeiro da histéria humana,
na qual aquilo que impede o homem de ser totalmente homem estd superado. Visualiza-se,
assim, a imensa proficuidade histérica da idéia messianica no desenvolvimento da
humanidade. Talvez, nenhuma idéia tenha influenciado o desenvolvimento da humanidade
tanto quanto a messianica. Pode-se dizer que a histéria moderna mal ¢ pensavel sem a imensa
influéncia da idéia messidnica e ¢ apenas totalmente compreensivel, se se pergunta
exatamente como ¢ onde ela se impds e como e onde ela foi corrompida.

Na Biblia hebraica, a expulsdo do homem do paraiso, ou seja, o tornar-se um estrangeiro nao
significou tornar-se pecador e muito menos corrompido. Em nenhum lugar fala-se que o
homem teve sua natureza mudada ou que ela foi corrompida; a Queda ndo ¢ um evento
metafisico-individual, mas historico. A opinido de que a esséncia do homem ndo foi
corrompida aparece na concep¢ao messianico-profética e mais tarde, freqlientemente, quando
a esperanca numa possivel reden¢do historica se fez valida, como, por exemplo, no
humanismo da Renascenca ou na filosofia iluminista. Nao se pode entender nem as idéias
filosoficas e politicas do século XVIII nem a idéia messidnica dos profetas, se ndo se
esclarece que sua concepg¢do do primeiro “pecado” do homem ¢ algo totalmente diferente do
conceito de “pecado original”, como o desenvolveu a Igreja. Segundo a concepciao da
filosofia biblica, o curso histérico ¢ um processo, no qual o homem desenvolve forgas da
razdo ¢ do amor, no qual ele chega a seu completo ser-humano e retorna a si mesmo. Ele se
torna aquilo que ele ¢ potencialmente e adquire aquilo que a serpente lhe prometeu e que o
deus patriarcal e ciumento de Addo ndo queria: que o homem se tornasse igual ao proprio
deus.

A época messidnica ¢ o proximo passo na histdria, ndo sua suspensao. A época messianica ¢ a
época, na qual o homem serd completamente nascido e estara novamente em casa, no mundo.
A época messianica ndo sera introduzida por um ato de piedade ou por um instinto inato ao
homem por aperfeicoamento. Ela sera introduzida pela forca que é gerada pela dicotomia
existencial do homem: pelo fato de que ele ¢ parte da natureza e que, apesar disso, a
transcende; que ele é animal e, apesar disso, transcende a natureza animal. Por essa dicotomia,
surgem conflito e sofrimento e o homem ¢ levado a buscar solu¢des sempre novas para esse
conflito, até que ele o solucione por ter se tornado completamente homem e chegado a

conciliagdo pelo tornar-se um.

Entre o paraiso e a era messidnica, existe uma relagdo dialética. O primeiro € o passado, a
época de ouro; a segunda, o futuro. As duas épocas coincidem pela estado de harmonia que
determinam, mas se distinguem, na medida em que na segunda época o homem nao ¢ o ainda-
nao-nascido, mas o nascido completamente. Ela ¢ o retorno a inocéncia, mas ¢ um nao-
retorno, porque ¢ o objetivo ao qual o homem se dirige apds a perda da inocéncia.

A palavra “messias” significa literalmente “o ungido”. Em alguns profetas (Naum,
Habacuque, Malaquias, Joel, Daniel), ndo h4 a figura de um messias humano, o Senhor
apenas ¢ o redentor. Em outros, hd somente um messias coletivo ¢ nenhum individual: o
messias coletivo ¢ a casa real de Davi (o qual ¢ retratado como o libertador em Amos,
Ezequiel e Obadias). Em Jeremias, encontramos a representacdo de um “rei” ou o proprio
Deus como redentor. Deutero-Isaias fala do “redentor”. Em outros, ha a presenca da idéia de

uma ‘“nova alianga”. A palavra “messias”, no sentido de redentor, aparece pela primeira vez
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no pseudo-epigrafico livro de Enoque que deveria ter surgido na época de Herodes, o Grande.
S6 depois que os judeus perderam seu reino real e seu rei, a personificacdo da época
messianica tornou-se popular na forma de uma rei ungido.

Nao se pode falar de uma linha de pensamento continua do profeta mais antigo ao mais tardio,
mas se pode dizer que desde o Proto-Isaias a visdo basica da época messianica manifesta-se
mais clara e completamente do que antes. Seu aspecto mais importante é a paz. A superagao
do abismo entre homem e homem e homem e natureza significard uma vida de paz. Ela ¢ o
resultado de uma mudanga interna do homem, na qual a unificagdo se coloca no lugar da
alienagdo. Assim, a idéia de paz na concepcao dos profetas ndo deve ser separada da idéia da
realizacdo da humanidade. Paz ¢ harmonia e unificagdo do homem, superag¢do de separagdo e
alienacdo. Um outro aspecto da época messianica erradia na profecia de Miquéias: ndo apenas
a guerra, mas também desaparece o medo, ou seja, a guerra desaparece quando ninguém mais
tem o desejo e o poder para infligir no outro o medo. Nesse contexto, o aspecto universalista
da época messianica se faz presente. Os homens ndo apenas cessardo de se exterminar
mutuamente, mas também ndo terdo mais a sensacdo de que os povos particulares sdo
separados uns dos outros. Assim que o completo ser humano for alcangado, o estranho deixa
de ser estranho. Um aspecto essencial da doutrina messidnica dos profetas € seu juizo ante
poder e violéncia. Deve-se certamente admitir que a toda a histéria da humanidade foi
fundada na violéncia, na dominag¢do da minoria sobre a maioria, dominagdo que encontrou
formas de legitimagdo, especialmente religiosa. Os profetas sdo revolucionarios que tiram da
violéncia e do poder sua camuflagem moral e religiosa. Quando os profetas exigem justica,
seu protesto ¢ direcionado contra ricos € poderosos.

Na literatura profética, a visdo messidnica apodia-se na tensao entre “aquilo que existiu e ainda
era existente, e aquilo que ainda estava em transicdo e ainda deve vir”. Os “dias vindouros”
ou “fim dos dias” ¢ um evento dentro da historia. No periodo pds-profético, o significado da
idéia messianica transforma-se, em torno de 164 a.C., no livro de Daniel. Nao se trata ali dos
dias vindouros ou dos dias finais, mas, como se da na literatura apocaliptica, do objetivo
relativo a0 mundo vindouro, que ndo ¢ um mundo dentro da histéria, mas um mundo ideal
acima dele, um mundo no além. Isso é uma distin¢cdo decisiva entre o desenvolvimento
judaico e o cristdo. Aquela literatura influenciada pela filosofia alexandrino-helenista aceita
um setor ideal além deste mundo, onde as coisas verdadeiramente importantes t€ém seu lugar:
a Biblia, o Templo, o povo de Israel e 0 Messias. Ressurrei¢do dos mortos e vida eterna sdo
conteudo das esperangas apocalipticas. Essa idéia apocaliptica de reden¢do, no entanto, nunca
substituiu a visdo profética da época messianica. Ambas tem o seguinte fator em comum: a
salvacdao ndo ¢ individual, mas coletiva; trata-se ou de um novo periodo histérico ou de um
fim cataclismico (aniquilador) de toda histéria. Os diferentes livros da literatura apocaliptica
se distinguem em relagdo a énfase que eles ddo a concepcdo do messianismo histérico ou
puramente espiritual. Na literatura apdcrifa, encontra-se o seguinte: as “dores de parto do
Messias” (punigdo-peniténcia-os dias do Messias-o dia do recente tribunal-a ressurrei¢do dos
mortos-o mundo vindouro). Representacdes historicas e metafisicas estdo misturadas. Essa
literatura faz uma transicao da fase biblica para a rabinica da tradi¢do judaica.

Ap0s a destruigdo do templo e da independéncia politica dos judeus, em 70 d.C., constitui-se
0 judaismo rabinico, uma religido sem templo, sacrificio e sacerdotes; uma religido também
sem dogmas teologicos, que se ocupava exclusivamente com a acdo correta em todos os
setores da vida, no qual a autotransformagdo do homem na imagem de Deus aparece e se
introduz para esse objetivo. Os sdbios talmudicos fizeram do templo e da independéncia
nacional meros simbolos da época messianica. A todas essas concepgdes relativas a época
messidnica ¢, porém, comum o fato de que ela € deste mundo e nao se relaciona a um reino do
além. Os rabinos representavam distintas concepgdes, mas tinham algo em comum: o Messias
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jamais € o “salvador”, ele ndo transforma o homem e ndo modifica sua substiancia. O Messias
¢ sempre um simbolo. A diferenga decisiva entre a concepcdo desenvolvida pela igreja
judaica e depois pela crista € o fato de que o Messias ¢ simbolo de um novo periodo historico
¢ nenhum salvador. A mais estreita concepg¢ao de Messias ¢ a idéia de que “este mundo se
distingue dos dias do Messias apenas em vista da opressdo por poderes exteriores, isto €, que
os judeus, entdo, ndo estardo mais oprimidos politicamente. Falta aqui o elemento da mudanca
historica universal que faz o cerne da visdo messidnica profética. Na maioria da afirmacdes
talmudicas, a idéia da libertagdo politica anda de maos dadas com aquela redengdo religiosa e
espiritual. Segundo a concep¢do do Talmud, o Messias sera um homem de procedéncia
puramente humana. Aqui, hd duas concep¢des quanto as precondi¢des para a chegada do
Messias. Uma reza que ele so vird se o sofrimento e o mal no mundo alcangarem um tal grau
que os homens fagam peniténcia e estejam, por isso, preparados para ele. A outra concepgao
reza que o Messias ndo vira apds catastrofes, mas pelo constante melhoramento do homem.
Em outras manifestagdes, a precondi¢do para a vinda do Messias sera expressa em forma
negativa, ou seja, sua vinda dependeria de que Israel se libertasse do pecado. Ao lado dessas
duas concepgdes, uma terceira reza que existem as duas possibilidades, seja a catastrofe, seja
a crescente iluminacdo. Na verdade, ndo basta que o homem melhore, ele deve ou chegar a
completa humanidade ou cair no equivoco de que ele esta pronto para um retorno perfeito. A
esperanc¢a na vinda do Messias ndo era uma crenga palida em um dia de Sdo Nunca. Era a
esperanca que os judeus conservaram em vida de sofrimento e que lhes deu coragem para
suportar suas humilhagdes, sem desprezar a si mesmos.

Além do fato de os anos de 440 a 490 terem sido, segundo uma velha tradigao, de espera da
chegada do messias, toda a historia de falsos messias, a partir do século XIII até o XVII,
mostra que a esperanga nesse evento nunca se apagou, desde a época da destrui¢do do templo
até o século XIX. Na Europa oriental, a perseguicdo dos judeus chegou a sua forma mais
grave e, com 1isso, ressurgiram as esperangas messidnicas, como o chassidismo, um
movimento religioso do povo simples da Polonia e da Galicia. Neste movimento, a alegria e o
entusiasmo religioso cumpria o papel central em lugar da disciplina e erudi¢do rabinicas.

Diante da vinda do Messias, ndo se trata de manter uma impaciéncia devastadora nem de
aguarda-lo passivamente. Correta ¢ uma esperanga dindmica. Essa esperanga ¢ de fato
paradoxal. Ela pressupde uma postura que conta com a possibilidade de que a salvagdo surja
justamente neste momento, enquanto estamos a um s6 tempo prontos para assumir que ndo se
chegue a redencdo em nossa existéncia e talvez em muitas geragdes futuras. Esse paradoxo da
esperanca ndo ¢ facil de ser aceito. Uma esperanga que ndo vé seu cumprimento imediato no
aqui e agora atrofia-se numa espera passiva. Se a esperan¢a perde sua atualidade, ela tende a
alienacdo. O futuro transforma-se em uma divindade que se venera e a qual se submete. A
crenga torna-se, entdo, um deus — do pos-mundo. Se a esperada redengdo ndo acontece,
entdo, a esperanga de que ainda vird pode ndo ser abandonada expressamente, mas pode-se
afirmar que ela se deu em certo sentido. Com esse deslocamento, vem junto a construgao de
uma organizagao que se torna agora a portadora da redengdo. No Cristianismo, a Igreja se faz
instrumento da redencao.

Sholem (1993) tem, em relacdo a Fromm, uma visdo menos univoca da idéia messidnica. O
complexo messidnico (messianismo), sempre relativo a redengdo, distingue-se em sua
expressdo judaica e cristd. No primeiro caso, ¢ marcado pela publicidade, pela visibilidade,
por ter o mundo como palco. A redencao esta no centro da historia ou do processo historico.
No segundo caso, sua marca ¢ a espiritualidade, a invisibilidade, e a comunidade ou o
individuo como espago de realizagdo. A redengdo assinala o fim da histéria. No judaismo, a
idéia messianica ¢ fruto tanto da forca restaurativa (passado ideal) quanto da renovadora (a

inspiracdo utdpica) dentro do judaismo rabinico. Na base da esperanca messianica, encontra-
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se uma dupla utopia: como forma radical da visdo de um contetido novo que ¢ a reproducao
do que foi perdido; e como visdo do futuro, de um estdgio do mundo totalmente novo a ser
realizado messianicamente.

A idéia messidnica, doravante IM, diz respeito a revelagdo do principio abstrato surgido da
esperanca da humanidade na reden¢do e surge em contextos historicos muito determinados.
Ela comeca, em seus efeitos histdricos, no ambito das representagdes, de um lado, associada a
velha profecia cujas palavras se tornam obscuras e sdo decifradas na visdo apocaliptica, e, de
outro, ligada a antitese entre Israel e gentios ampliada a uma antitese cosmica de conotagdo
escatoldgica entre santos e pecadores, luz e trevas e, noutro sentido, as representacdes de
ressurreicdo dos mortos, de recompensa e punicdo, paraiso e inferno. Num momento
subseqiiente, os apocalipses, outrora ja velados nos profetas antigos, tornam-se segredo € o
saber sobre o fim messianico ndo ¢ satisfatoriamente elucidado na historia da religido judaica.
Esse saber torna-se um saber esotérico. E marca da idéia messidnica os componentes
apocalipticos, no caso judaico. O messianismo judaico ¢, em sua origem e natureza, uma
teoria da catéstrofe, pois ¢ por ela que vem a redencdo. Essa teoria acentua o elemento
revolucionario na transicdo do presente histérico para o futuro messianico. Para profetas e
apocalipticos, ndo ha uma transicdo entre historia e redencdo no sentido de que inexiste um
progresso na historia para a redencdo. A redengdo ndo ¢ produto de desenvolvimentos
intramundanos, mas sim uma irrup¢ao na histéria humana da transcendéncia.

Constata-se a historia como ocaso ¢ a visdo pessimista do mundo. Do outro lado da moeda,
resta um otimismo apocaliptico, qual seja, a esperanca no ocaso da historia.

O Messias vem inesperadamente. Segundo a tradigdo talmudica, atos poderiam desencadear a
época messidnica, a reden¢do, mas isto ndo seria uma causalidade, pois predomina o
sentimento da imprevisibilidade da época messidnica. De todo modo, hd a noc¢do de que a
redengdo viria com a mais profunda catastrofe. Com isso tem a ver a representacdo do
Messias que aguarda, constantemente, incognito, escondido.

A redencao tem dois aspectos. O negativo € o ocaso, a catastrofe; o positivo ¢ a utopia, a qual
pode ser entendida como esperanga restauradora, como re-producdo do Reino de Deus, de
uma condicao paradisiaca — mas a renovagao do mundo € mais que sua restauragao.

Eis que se constata uma profunda cisdo da postura ante 0 messianismo. De um lado, a idéia
messianica ¢ um nenhum lugar feito independente da atividade humana — tudo esta posto em
Deus. Essa postura ¢ reflexo da desvinculagdo essencial entre a historia humana e a redengao.
Difere de um ativismo messianico que apressa o fim. De outro lado, a postura ¢é representada
justamente por esse ativismo messidnico que repousa, inclusive, naquela linha dupla da
influéncia mutua de judaismo e cristianismo, influéncia que vai de maos dadas com
tendéncias desenvolvimentais internas de ambas as religides. O messianismo politico e
quilialistico de movimentos religiosos significativos dentro do cristianismo surge
freqlientemente como um reflexo de um messianismo, na verdade, judaico. A forca do
messianismo/ativismo cristdo (quilialistico e revolucionario) ¢ a convic¢do do inicio ja
presente da redenc¢do. De outro modo, no ambito judaico. O ativismo existe na consciéncia da
diferenca radical entre o0 mundo ndo-redimido da historia e o da redengdo messianica.

No tocante a influéncia entre judaismo e cristianismo, o primeiro da para o segundo o
messianismo politico e quilidstico e o segundo lega ou desperta no primeiro a tendéncia de
descobrir um aspecto mistico da interiorizagdo da idéia messianica. Uma interioridade que
ndo se apresenta mais no exterior nao tem muito valor para ele.

Faz parte da utopia messianica um traco andrquico que aponta para a derrocada do antigo
desvalorizado no contexto da liberdade messianica. O totalmente novo que anela pela utopia
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esta em tensdo com o mundo dado e das leis — o mundo do Halacha ™. O contraste entre o0s

elementos radicais restauradores e puramente utopicos na concepcio da Tora messidnica traz
um elemento de incerteza a postura da Halacha ante o messianismo. A “restauragdo” se
opunha a “utopia na Tord messianica”. A harmonia que podia ser criada entre a autoridade
rabinica e a messianica era possivel enquanto o messianismo surgia como esperanca abstrata,
como elemento deslocado para o futuro que ndo tinha no presente um significado vivo para a
vida do judeu. Mas a tensdo entre as duas formas de autoridade se fez logo perceptivel em
cada eclosdo atual de tal esperanca, na hora histérica na qual a idéia messianica surgiu como
poder diretamente atuante na consciéncia.

A IM se relaciona com ou como racionalismo judaico na filosofia judaica medieval, onde
vigora o lamento restaurador, em lugar do utépico. Aqui, a vida contemplativa ¢ um valor —
independente da idéia messianica. De outro modo, no racionalismo moderno, o racionalismo
do iluminismo judaico e europeu livrou-se do elemento restaurador, submetendo a IM a uma
imagem secular do mundo. Com isso, ele enfatizou o utdpico a seu modo. Maimdnides € o
principal representante da liquidacdo da apocaliptica no messianismo judaico. O pensamento
utoépico nao teve significado no judaismo medieval. Para ele, significado criativo para a
compreensdo da IM s6 tiveram os antipodas apocalipticos e seus opositores, 0s quais
pensavam, finalmente, a partir de motivagdes anti-messianicas e reconheceram os elementos
perigosos da utopia da liberdade messianica. A vivacidade da idéia messidnica no judaismo
reside justamente no confronto entre essas duas tendéncias.

Diante dessa ampla exposi¢do da IM em seu seio judaico-cristdo, pode-se identificar no CL a
vitoria da tendéncia utdpica, onde o incomodo com o presente € o anelo de uma época futura
estimulam seus agentes. O CL seria como que uma reedicdo da IM no seu mais dindmico
estilo, aquele que funde judaismo (utopia) com cristianismo (revolugdo social).

Mas talvez devéssemos perguntar: qual a relacdo entre messianismo e cultura ibérica?

Quando Américo Vespucio associa a terra descrita em Mundus Novus, futuramente o Brasil, a
qual atingiu em 07.08.1501, ao paraiso, ele toca a mentalidade religiosa, pois os Padres da
Igreja postulavam que o paraiso biblico houvera sido removido por Deus para algum lugar
remoto, inacessivel aos homens. A travessia dos oceanos fez pensar que, sob novo
firmamento de um outro hemisférico, seria o paraiso agora alcancavel. A descricdo de
Vespucio parecia a de um mundo de beleza, fartura e inocéncia — anterior ao pecado
original. Era época conturbada, e a Inquisicdo era um sinal disso. A descoberta de Vespucio
promete sossego ¢ integridade d"alma, pois ali hd abundancia e nao se precisa de disputas em
torno de sobrevivéncia e conforto. “E uma velha esperanga messidnica, a que esse
desconhecido Vespucio faz reviver com o seu relatério. Tocou nos mais profundos desejos do
homem, no sonho de se libertar das alfandegas, do dinheiro, da lei e da propriedade; no desejo
insopitavel por uma vida facil, sem responsabilidade, que se encontra misteriosamente
adormecido nas almas de todos, como apagada recordagdo do paraiso” (Stefan Zweig). Pode-
se dizer, assim, que o Brasil ja “nasce” envolto por uma mentalidade messianica.

Mariano Delgado (1994), tedlogo catdlico especialista em historia do cristianismo, entregou-
nos um interessantissimo estudo sobre o messianismo nas culturas da peninsula ibérica. A
esperanca judaico-crista teria um fogo apocaliptico-messidnico capaz de dar, decididamente,
forma para facanhas e crimes do povo ocidental e para sua consciéncia nacional. Acredita
Delgado, ainda, que as pegadas do fendmeno messianico sejam mais profundas no mundo

142 . ~ . . N
“Halacha” (hebr.: norma, regra): designacdo coletiva para as determinacdes

rituais, éticas, juridicas da vida judaica, como “lei-da-religido”, a diretriz da
judaismo ortodoxo. Fundamento, desde o século XVII, é o cddice “Schulchan Aruch” de
J. Karo
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ibérico do que em qualquer outra parte. O ano de 1500 foi conveniente para um messianismo
ibérico. Muitos novos-cristdos expulsos da Espanha, emigraram para Portugal. Eles
provinham de um renascimento messidnico do judaismo naquele ano — os rabinos ortodoxos
interpretaram essa expulsdo como as “dores de parto do nascimento messidnico” — e
influenciaram muitos velhos-cristdos portugueses a embarcar em sua “ilusdo”; eles
entregaram um solo frutifero para a semente messianica nas terras tricontinentais (América,
Africa e Asia) de sua expansio.

Esse messianismo ibérico teria sua base no livro de Daniel (2, 37-45) — esta ¢ a tese de
Delgado. Ou seja, ele € uma rica variagdo de uma forma de “Quintomonarquismo” que ¢ a
ansia pela realizacdo da anunciacdo escatologica de Daniel, na qual um quinto reino cumpriria
0 papel de uma monarquia universal. Esse messianismo quintomondrquico ganhou varias
expressoes nos ultimos cinco séculos. Uma delas se fez por um processo de “lusitanizagdo” —
o qual nos interessa aqui de modo especial. Esse reino vindouro estabelecer-se-ia neste
mundo, segundo essa crenca. Tudo indica que foi essa expressdo que chegou ao Brasil para
ser, aqui e ali, adaptada.

A “lusitanizacdo” era expressdo da ansia de que fosse reservado para Portugal um papel
escatoldgico-messianico de relevancia planetaria no plano divino para a Histdria. A “doutrina
judaico-crista do reino mundial” baseada em Daniel 2 e a “nogdo biblica da translacdo”, pela
qual “a supremacia serd tomada de um povo e entregue a outro” — essas idéias se tornaram as
categorias historico-teoldgicas que corroboraram o messianismo quintomondrquico. As
nacdes ibéricas desenvolveram uma “consciéncia de elei¢do” pela experiéncia de alguns fatos
historicos. Primeiramente, os reis ibéricos foram os Unicos no ecumenismo cristdo que,
quando da queda de Bizancio (1453), resistiram com uma politica de éxito aos inimigos
seculares da cristandade. Outro fato foi a exclusividade com que abriram, com viagens de
exploracdo bem-sucedidas, novas rotas de comércio e, com isso, tiveram sucesso no esforco
de escapar do cerco islamico no qual se encontrava o ecumenismo cristao.

A marca decisiva do messianismo portugués — que contou com a contribui¢do de Luis de
Camdes, pois trata do tema em sua obra-prima, Os Lusiadas (1572) — foi-lhe impressa por
dois acontecimentos dolorosos. Em 1578, o jovem rei Dom Sebastido (1554, 1568-1578)
retira-se para conquistar Marrocos com cerca de 18.000 cavaleiros da melhor proveniéncia,
dentre os quais encontravam-se 4.000 mercenarios alemaes. Finalmente, Dom Sebastido
desaparece no meio de um aglomerado em conflito sem deixar marcas. De outro lado, em
1580, Portugal cai sob o rei espanhol Felipe II, o qual unifica os dois reinos mais poderosos
de seu tempo sob a assim chamada “Unido Pessoal”. Esses acontecimentos foram
interpretados pelos nacionalistas portugueses ndo como o fim de sua monarquia escatologica,
mas como o inicio do “cativeiro babilonico” do seu povo messianico.

Se o messianismo portugués, quando da restauragdo da monarquia desse cativeiro, em 1640,
na pessoa de Joao IV, duque de Braganga, ndo enfraqueceu, mas encontrou sim novo impeto,
isso foi devido a alguns fatores: o fato de o sumico de Dom Sebastido ter se revestido de um
aspecto mitico; a existéncia de uma anunciacdo, designando um “sebastianismo”, segundo a
qual o rei esperado apareceria em 1640; ¢ o convicto clero nacional tornou-se o porta-voz
desse sebastianismo, por meio de pregagdes de esperancga e confissdes, entre nobres e cultos.
Enquanto isso se desenrolava, obcecada com seu poder, a Espanha dormitava. Ela desprezou
o clero portugués para um projeto de monarquia universal sob a condugdo espanhola. Ora, no
clero estavam os que velavam pela consciéncia nacional portuguesa e que podiam desperta-la.
Eis que entra em cena no palco da historia o jesuita Pe. Antonio Vieira (1608-1697).

Ap6s a restauragdo da monarquia, Vieira passa a defender o sebastianismo como uma crenga
que mantém vivo o fogo nacional-messidnico de Portugal com a esperanca neste novo
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momento. A guerra para o restabelecimento da monarquia durou até 1668 — vinte e oito anos
de Iuta. No meio deste periodo de conflito, Vieira desenvolve uma atividade teologico-politica
sobre-humana para demonstrar a restauragdo como expressdo da vontade divina. Assim,
Portugal e nio Espanha seria o quinto reino do qual fala o profeta Daniel'*.

O sebastianismo foi registrado por Vieira como esperanga messidnica, suscitada pela profecia
vetero-testamentaria, na monarquia portuguesa neste mundo. Essa crenga influenciou,
decerto, movimentos messianicos no Brasil do final do século XIX e inicio do XX. Sobre eles
ndo me estendo aqui por ndo contribuirem, ao meu ver, para um conhecimento mais
circunspecto da idéia messianica, o que € proposito de todo esse tratamento que faco sobre o
tema. As nog¢des messianicas neles ndo passaram por um processo de racionalizagdo
consistente por falta de um quadro pessoal habilitado para tanto. Delgado identifica, sim, na
TL'** aspectos messidnicos, o que ¢é significativo dado o fato de ser ela obra de intelectuais.
Meu ponto aqui é: se a TL ¢é expressdo de um messianismo, como postula Delgado'*’, ¢ se ela
¢ produto teoldgico (racionalizacdo) de uma pratica anterior conduzida pelo laicato catolico

Y3 cf. ibid., p. 54. Um dos fragmentos do Pe. Antdénio Vieira gque pode ser
consultado ¢é “Plano da Histéria do Futuro: Histdéria do Futuro; Esperanca de
Portugal, Quinto Império do Mundo” in: Obras Escolhidas, Histdéria do Futuro (II),
vol IX (Lisboa: Livraria S& da Costa, 1953).

144 para Alain Touraine, op. cit., p. 124, a TL 1é o Evangelho a partir da
experiéncia pratica e da realidade social, no caso, de opressdo e exclusdo social.
Ela tem influéncia da filosofia de Bloch e da teologia de Moltman, Jjustamente

segundo o tema da “esperanca”. Seu acento no “povo de Deus” é visto como um
historicismo “neojudaico” pois os pobres sdo esse povo de Deus que é a encarnacdo
da Igreja. Ela teria tido maior importdncia como questionadora da Igreja

institucional e ndo como forca de mobilizacdo social. Falta ai a compreensdo de que
a TL inspira-se na pratica do laicato e sé depois recorre a teologia e a filosofia
marxista. O que considero importante em Touraine é ver nela aspecto Jjudaizantes.

Ora, a esséncia do historicismo judaico é a idéia messiénica.
145

Cito, por exemplo, Die Metamorphosen des Messianismus..., op. cit., p 1l1l2:
“Vielmehr soll es hier um jene Zeugnisse dieses messianischen Uberschusses gehen,
die uns heute besonders — wenn auch mit verschiedenen Vorzeichen — in “Theologie
der Befreiung’ sowie in manchen Lateinamerika-Dokumenten des Lehramts der

katholischen Kirchen begegnen.
In die Theologie der Befreiung ist das Messianische nicht so sehr durch eine

Auseinandersetzung mit den iberischen Traditionen der Universalmonarchie
eingeflossen, sondern eher durch eine Rezeption von Ernst Blochs “Geist der Utopie®
und dessen ‘Religion des Exodus und des Reichs'. (...) Man wird zwar die Theologie

der Befreiung mit Sicherheit nicht auf blofer “politischen Messianismus  reduzieren
konnen, wie ihre polemischen Gegner meinen, die sich durch diese Stigmatisierung
zugleich von der fruchtbaren Auseinandersetzung mit ihr dispensieren. In der
Theologie der Befreiung begegnen vielmehr =zuallererst theologischen “Versuche’, im
Kontext lateinamerikanischer Geschichte und Gesellschaft einen “Glauben mit
apokalyptischem Stachel®™ zu reflektieren.” Ainda que falte a Delgado a alusédo da
relacdo da TL com os movimentos catdélicos de esquerda, ndo perde ele de vista seu
tragco messiédnico. Deve-se dizer ainda que ndo é a toa que a teologia, como concebe
um de seus primeiros expoentes, Gustavo Gutiérrez, Teologia da Libertacdo
(Petrbépolis: Vozes, 1975), p. 18, é tida como “reflexdo critica sobre a praxis”.
Atento a essa importante relacdo entre TL e préaxis catdlica laica estd M. Lowy, A
Guerra dos Deuses, op. cit., pp. 56-57: “No entanto, como afirmou Leonardo Boff, a
teologia da libertacdo é, ao mesmo tempo, reflexo de uma prdaxis anterior e uma
reflexdo sobre essa prdxis. Mais precisamente, é a expressdo de um vasto movimento
social que surgiu no come¢co da década de 60, bem antes dos novos escritos
teolégicos. Esse movimento envolveu setores significativos da Igreja (padres,
ordens religiosas, bispos), movimentos religiosos laicos (Ag¢do Catdlica, Juventude
Universitaria Cristad, Juventude Operéaria Cristd), redes pastorais com base popular,
comunidades eclesiais de base (CEBs), bem como varias organizagdes populares
criadas por ativistas das CEBs; clubes de mulheres, associacdes de moradores,
sindicatos de camponeses ou trabalhadores etc. Sem a existéncia desse movimento
social ndo poderiamos entender fendmenos sociais e histdéricos de tal importancia
como a emergéncia do novo movimento trabalhista no Brasil e o surgimento da
revolucdo na América Central (bem como, em épocas mais recentes, Chiapas).”
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de esquerda — e digo que essas premissas sdo corretas — entdo, levanto a tese de que o
movimento leigo catolico, portado por camadas médias urbanas de estudantes, ou seja,
intelectuais, era animado por um complexo messidnico, isto €, havia ali uma idéia messianica.

Movimento estudantil e messianismo

Acima, mencionei a ligacdo da ACB com “setores mais ativos do movimento de massas”,
como os estudantes. Neste momento, cabe justamente entender o significado dessa relacdo,
ndo exatamente investigando as ligacdes concretas entre a associagao catdlica leiga especifica
e os estudantes, mas o laicato de esquerda como um todo e o movimento estudantil como
fendmeno politico.

Rubem Alves entende que duas s3o as orientagdes para pensar uma teologia que se
metamoforseia em politica: a encarnacdo (de Jesus) e a propria idéia de libertagdio como
realizacdo de uma esperanca que vem ao mundo em meio a opressdes. Ele considera uma
importante no¢do em antropologia filoséfica, qual seja, a de que o homem ¢ um sistema
aberto que, diferentemente do animal, ndo apenas reage, mas responde, donde seu
pertencimento ao reino da liberdade. Pelo responder se dé a construgdo da historicidade.

A reflexdo teologico-sociologica de Alves ¢ 1til, sobretudo, por seu testemunho de fendmenos
socio-econdmicos empiricamente constataveis. Ele reflete a partir da “atual experiéncia
historica” (987: 115) e ndo a partir de textos sagrados ou teoldgicos. Escrevendo em 1966,
Alves fala da emergéncia “de um novo tipo de consciéncia” e de uma “nova linguagem
empregada por ela”. Mesmo antes de 1968, quando o mundo vivenciou uma eclosdo do
movimento estudantil em diferentes cantos do mundo, no Oriente e no Ocidente, passeatas
estudantis tomaram as ruas do Rio de Janeiro, de Sao Paulo, de Belo Horizonte, de Porto
Alegre, de Brasilia, por exemplo, em setembro de 1966, indo até o choque com forgas
militares. No dia 22 daquele més, foi anunciado o Dia Nacional de Protesto. Tudo isso foi
conhecido como a “setembrada”. No discurso dessas manifestacdes, defendia-se o ensino
gratuito, a UNE, a autonomia universitaria, a ndo vinculagao da Universidade a 6rgdos norte-
americanos, e gritava-se “Abaixo a Ditadura”. Até ali, 0 movimento estudantil era o principal
porta-voz dos descontentamentos coletivos ante o regime militar no Brasil. O periodo Médici
conheceu um declinio das manifestacdes estudantis, dada a perseguicdo de suas liderancas e a
repressao geral. Seu retorno significativo a cena publica dar-se-ia muito mais apds 1974. As
novas consciéncia e linguagem de que fala Alves pertenciam a uma comunidade designada
por “proletariado mundial”, cuja consciéncia intérprete do mundo é o objeto de sua analise.
“Proletaria” seria a consciéncia que se vé no mundo como marginalizada — ndo sendo,
portanto, um conceito propriamente socioldgico (politico-sdcio-econdmico), mas
psicossocioldgico. Tal consciéncia “pode ser encontrada, por um lado, entre muitos grupos
estudantis” de nagdes desenvolvidas e subdesenvolvidas.

“Quando se refere aqui ao 'proletariado mundial’ temos entdo em
mente uma nova consciéncia, uma nova auto-compreensdo, que
emprega uma linguagem nova e possui um senso de vocacdo
especifico. E mais do que isso: quando se fala sobre o proletariado
mundial estd se indicando que essa nova consciéncia converteu-se num
fendmeno verdadeiramente ecuménico, unindo povos do Terceiro
Mundo a negros, estudantes ¢ a outros grupos das nacdes ricas. Tal
consciéncia, portanto, ndo se delimita por fronteiras nacionais,
econdmicas, sociais ou raciais” (Alves, 1987: 48).

101



A relevancia da mencao do sujeito da investigacdo dessa tese teologica ¢ o fato de ser ele ndao
uma figura ou representagdo teoldgica ou literaria (biblica), mas um sujeito histdrico.
Camadas desprivilegiadas dessa comunidade, os negros e os pobres, entenderam-se numa
condi¢do de opressdo: foram feitos pobres e inferiores. A camada privilegiada dos jovens
estudantes de classes média e alta via-se alijada das decisdes de seu tipo de sociedade e objeto
da mesma, do mundo adulto. A coincidéncia de suas condigdes se manifesta no fato de todos
serem desprovidos dos meios para fazer a historia, ndo eram a “elite do poder” (nem militares,
nem politicos, nem empresarios) nem operarios sindicalizados, de modo que o comum, para
além das fronteiras, era a consciéncia da impoténcia. Soma-se a essa auto-compreensao um
importante fator psicolégico, a saber, um senso de vocagdo especifico “para a criacdo da
historia” como realizagdo, na Terra, de uma esperanca. Em uma palavra: vocagdo para ser
autor da histéria. Nisso se manifesta aquele traco do comportamento humano que o faz livre:
a resposta, pelo que ¢ livre para criar a historia.

A logica que o excluido pretendia introduzir na historia ndo deriva daquilo que ¢, do
existente, mas da ‘“criacdio humanizante da liberdade”, negando a divinizacdo e o
determinismo dos fatos, pela orientagdo para o aquém e pela critica de uma inumanidade que
impde sofrimento. “O humano € criacdo de um sujeito humano, cuja consciéncia coloca-se
contra a contradi¢do dos fatos. Somente uma consciéncia dessas é capaz de moldar o novo
amanha de acordo com a sua esperanca” (Alves, 1987: 57). A liberdade serve as condi¢des da
vida concreta no aquém e a libertacdo deve engendrar um mundo mais humano. Esse tipo de
consciéncia dessa comunidade sabe que precisa de poder para realizar sua esperanga que
provém de sua negacdo, pois seu carater ¢ radicalmente historico e secular. Trata-se de
negacdo da historia, de dentro da historia, em favor da historia. Saber-se carente de poder e
deseja-lo para a efetivacdo de sua esperanca determina a natureza politica dessa consciéncia,
de sua linguagem e a¢do, de modo que a politica ndo ¢ mais pratica de associagdes apenas,
mas ¢ “vocacdo do ser humano, pois todos sdo chamados a participar, de uma forma ou de
outra, na criagdo do futuro” (idem: 60).

Nessa consciéncia, o homem € representado como sujeito da historia e ser politico. Que isso
tenha sido concebido pelos excluidos foi algo, sim, novo. Que eles criam nisso e agiam por
essa referéncia foi algo novo, um “novo paradigma da humanizagdo”. Libertacdo €, portanto,
conseqiiéncia do comportamento pratico do homem responsavel comprometido com a
historia. E mais: s6 assim ele se faz ser humano, criando a histéria. Isso ¢ um novo tipo de
humanismo que se define ndo por nogao essencialista, mas pela liberdade da criagdo historica.
“Trata-se de um humanismo politico. E, mais do que isso, consiste num novo tipo de
messianismo, que cré que o homem possa se libertar apenas através dos poderes humanos: um
messianismo humanista” (Alves, 1987: 61), cuja linguagem ¢ a da esperanca como categoria
critica. Esse foi, portanto, o aguilhdo da revolucdo estudantil. O compromisso com o qual os
estudantes assumiram o engajamento politico pode ser medido pelo nivel dos problemas que
isso lhes rendeu. Atesta Moreira Alves:

“Os estudantes foram os que, numericamente e apds 0s camponeses sem nome
largados nas prisdes do interior, mais sofreram com as perseguigdes do golpe
militar. Foram indicados aos magotes, foram presos aos bandos. A
persegui¢do chegou a um ponto em que, hoje, ser jovem no Brasil ¢ ser
suspeito de traicdo dos valores da chamada civilizagdo ocidental e crista, que a
maior parte dos inquisidores acha que defende. Do ponto de vista de defesa
dos privilégios, esta suspeicdo ¢ razoavel. Com imensa generosidade, com
todo o ardor da adolescéncia ¢ do principio da maturidade, os estudantes
brasileiros langaram-se a uma guerra contra a realidade que viam injusta ¢
desumana. A rebelido destes jovens, privilegiados pelo simples fato de
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estudarem numa universidade em um pais onde a ela s6 chegam trés de cada
cem criangas que ingressam no primeiro ano escolar, ¢ uma das mais claras
esperangas que o Brasil pode ter na vinda da justica social que devera regé-lo
no futuro” (1968: 223-24).

Em 1968, Bresser Pereira registra suas impressoes da revolugdo estudantil com o fim de
explicar suas causas. O desenvolvimento tecnoldgico das décadas anteriores, ja& em curso no
século XIX, seria o cenario de eventos como a revolugdo educacional, a dissolucao da familia
patriarcal, da crise racionalista e da massificagcdo estudantil. Os estudantes, como nova onda
revolucionaria, seriam dotados de grande autenticidade moral, de cunho utépico e estavam
apoiados em nogdes marxistas e anarquistas. O destinatario de sua critica negativa era a
sociedade industrial tecnoburocratica. Como Alves, Bresser Pereira constata que essa
revolucdo ¢ fendmeno mundial, sendo portada por estudantes de paises ricos e pobres,
ocidentais e orientais. No Brasil, teria sido o grupo dos estudantes um dos mais severamente
reprimidos apds o golpe militar de 1964, pois estava organizado e habituado a critica social.
Bresser Pereira cré, por tudo isso, que os estudantes e os intelectuais nao-comprometidos
sustentavam aquilo que seria a revolugao politica radical dos fins dos anos 1960. Os operarios
ja4 estariam muito acomodados, beneficidrios de suas proprias conquistas trabalhistas.
Conseqiientemente, tornaram-se sustentaculo da ordem estabelecida, dentro da classe baixa
constituem-se em uma elite organizada e detentora de um padrdo de vida nada desprezivel.

A revolta estudantil teria trés tipos de causas: as permanentes (condicdes da revolta
estudantil) e as atuantes (que marcam, historicamente, diretamente a revolta). No primeiro
grupo de causas, encontra-se um importante trago dos estudantes: seu descomprometimento
com as estruturas econdmicas ¢ politicas vigentes e o idealismo como perspectiva de
abordagem dos problemas sociais. Esse €, naturalmente, um traco bdsico e universal da
condicdo de estudante. Dentre as causas historicas, encontram-se os seguintes elementos: 1.
revolucdo na educacdo, 2. dissolucao da familia tradicional, 3. crise do racionalismo, 4.
massificagdo estudantil e 5. avango tecnoldgico.

A revolucdo da educagdo caracteriza-se pela critica da educacdo tradicional, baseada em
autoridade e disciplina, em favor de responsabilidade e liberdade. A nocdo ética ¢ a do
respeito da personalidade e do incentivo a criatividade num processo de aprendizagem ativo.
Estes aspectos dessa revolugdo ¢ acompanhado por outro de natureza mais estrutural, ou seja,
para além do setor especifico e formal da educacdo institucionalmente circunscrita, atingindo,
portanto, principios formativos da cultura. Trata-se do processo de racionalizacdo técnica que
traz consigo nogdes relativizadoras e deslegitimadoras da sociedade tradicional, em que o
poder patriarcal bem como poderes tradicionais (como o da revelagdo religiosa ou sacerdotal)
sdo desprestigiados. Com isso, no nivel privado, dissolvia-se a familia patriarcal e favorecia-
se a alteragdo de padrdes de sexualidade. Os estudantes portadores da revolta estudantil sdo
filhos dessa revolucdo educacional que os fez vivenciar a dissolucdo da familia patriarcal, o
que tornou menos fortes os lagos sociais. Uma importantissima conseqiiéncia dessa educagao
mais liberal e a dissolucdo da familia patriarcal foi a relativizacdo da solidariedade de classe
no filho. Isso ¢ uma hipotese explicativa para o fato de jovens de classe média e média alta se
preocuparem com a condicdo de exclusdo de boa parte da sociedade brasileira. Esse €,
portanto, um resultado politico das duas primeiras causas atuantes analisadas.
Descomprometido com o trabalho e com a familia a se constituir futuramente, o estudante
conserva consideravel distancia dos valores de sua classe social. Neste distanciamento tanto
afetivo quanto valorativo de seu mundo social, o estudante pode cultivar certa criticidade que
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o faz perceber contradi¢des e racionalizagdes no discurso dos dirigentes deste mundo .

Disso, a revolta.

Contribuiu para esse cultivo de um habitus mais reflexivo e critico a propria crise do
racionalismo da civilizagdo ocidental. Na linguagem da sociologia de Max Weber, pode-se
dizer que disseminava-se a desconfian¢a do racionalismo de dominio do mundo difundido
pelo tecnologismo que fazia do homem também objeto de dominio, ou seja, do sistema. “A
caracteristica essencial do nosso século [XX] ¢ a crise do racionalismo, ¢ a decadéncia de
crenca absoluta na razdo” (Bresser Pereira, 1979: 104). A difusdo do pensamento de Marx
(idéias baseadas na estrutura material: ideologia) e de Freud (idéias baseadas na estrutura
psico-instintiva: racionaliza¢do) contribuiu para a derrocada da crenga numa razao objetiva,
pura, transcendental. Naturalmente, soma-se a isso tudo a evidéncia dos frutos destrutivos da
técnica ou de fendmenos que persistem malgrado sua presenca: guerras, fome e miséria,
desigualdade social. Dai o fim do messianismo racionalista.

A quarta causa, depois da crise do racionalismo ocidental, ¢ a massificacdo estudantil, o
aumento do contingente de estudantes a partir dos anos 1950. A partir dai, gerou-se uma
massificacdo da classe estudantil. Se registros em 1935 indicavam a existéncia de 27.501
estudantes universitarios no Brasil, em 1965 o numero é de 155.781 universitarios. Foi
exatamente a disseminagdo do saber e dos empreendimentos técnico-cientificos,
acompanhados pela impessoalizacdo das empresas e pela burocratizagdo, que condicionaram
¢ demandaram um maior nimero de individuos capacitados para esse tipo de organizacdo. Ao
encontro disso ia a percep¢do de que um diploma universitario seria um recurso para a
mobilidade social. Era o mundo do tecnologismo, gerando pessoal altamente treinado. Em
relacdo a revolta estudantil, essa explosdo do contingente de estudantes gerou dois efeitos. Em
primeiro lugar, cultivo de poder pela forca da massa que, no seu caso, significava potencial
revolucionario. Naturalmente, ndo ¢ o nimero em si, mas a quantidade dos representantes de
uma qualidade: a de ser despossuidos dos meios de producdo e violéncia armada e estar,
assim, em condicdo de marginalidade. Em outras palavras, estudantes (e intelectuais nao-
comprometidos, ndo integrados no processo tecnoburocratico de producdo ou controle social)
estdo desobrigados ante o sistema por ndo dependerem de superiores para manter carreiras ou
empregos. Em segundo lugar, a dificuldade do didlogo com os mestres dado o grande nlimero
de alunos que diminuia o acesso ao professor e a disponibilidade deste para o aluno.
Adiciona-se a estas duas conseqiiéncias o fato de que esse contingente era, cada vez mais,
acrescido por individuos oriundos da classe operaria, ainda que fosse predominantemente
marcado pelos oriundos da classe média. E isto ¢ mesmo o decisivo: “tudo indica que os
movimentos estudantis sdo controlados por estudantes provenientes da classe média”, talvez
até “principalmente da classe média superior” (Bresser Pereira, 1979: 109).

A quinta e ultima causa (atuante) historica da revolta estudantil é o desenvolvimento
tecnoldgico. E muito relevante o fato de que para Bresser Pereira “¢ tal a importancia do
desenvolvimento tecnologico como causa da revolta estudantil que, a rigor, poderia ser
considerada a tUnica causa” (1979: 109). O significado cientifico dessa tese ¢ a sua
coincidéncia com a analise de Alves, segundo o qual a critica negativa do humanismo

146 para Rubem Alves, Da Esperanca, op. cit., a distédncia que o Jjovem tem dos

padrdes de seu sistema social é uma ameaga para a estrutura de dominacdo do mesmo.
Consta na pagina 69: “Em outras palavras: o grande inimigo do sistema é a distancia
critica, tanto no pensamento quanto na acdo, distdncia esta que rompe a sua
totalidade ideoldégica e funcional, integradora de todos os opostos. O inimigo, o
‘fantasma da libertacdo’, é o Negador, é o homem politico que ndo deseja trocar sua
vocacdo de criador da histéria pelo papel de consumidor de bens.”
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politico, movimento eminentemente estudantil, ¢ dirigida ao tecnologismo inumano . Trata-

se da critica do messianismo humanista ao messianismo tecnologico. Ainda que a
contemporaneidade das anélises de Alves e Bresser Pereira ndo seja em si critério para atestar
a corre¢do de seus juizos de imputacdo causal, ndo tenho razdo para pensar que ndo seja
justamente isso que indique a correcdo dessa relagdo. Como ambos também constatam a
existéncia da revolta estudantil como um evento mundial'*® ¢ razoavel pensar que a causa
também seja universal. O que seria mais universal do que a propagagdo do racionalismo de
dominio do mundo através da ciéncia e da técnica como expansio do modelo de organizagao
ocidental do mundo'®? A “sociedade industrial moderna — e ndo o capitalismo ou o
comunismo — ¢ que sera o objeto da critica e da revolta estudantil” (Bresser Pereira, 1979:
110). O movimento estudantil ¢ o primeiro movimento politico cujo alvo da critica ¢ a
sociedade industrial moderna. No entanto, sua principal caracteristica “é a sua autenticidade e
absoluta coeréncia com os valores que aprenderam de seus pais € mestres, mas que estes
freqlientemente nao praticam” (idem: 120-21), ou seja, os estudantes revoltaram-se contra a
hipocrisia dos adultos que pregavam certos valores, mas que na verdade portavam uma
conduta pautada pelos valores tecnoburocraticos da eficiéncia e da seguranga. Os valores que
pereceram na vida adulta e que eram ainda assumidos pelos jovens eram: integridade,
franqueza, autenticidade, de um lado, de natureza moral, e, de outro, liberdade, igualdade, paz
e justica, de natureza ética. Assim se constituia o idealismo estudantil.

A linguagem do messianismo humanista como manifesto na revolugdo estudantil se contrapde
a linguagem eclesial que vé a transcendéncia acima e fora do mundo, fora da histdria.
Conseqiientemente, a comunidade religiosa ¢ o poder hierocratico fazem-se permanentes e
fixos ante a historia, pois abrigam o transcendente. A transcendéncia da consciéncia do
humanismo politico ¢ vislumbrada na historia, ¢ secular, e estd comprometida com o mundo.
Seu imperativo categorico para a transformacdo do mundo ndo ¢ buscado numa outra

147 Rubem Alves, Da Esperanca, op. cit., p. 51: “A consciéncia proletaria modificou-

se, entdo, de consciéncia da pobreza para consciéncia da impoténcia, ou melhor,
para a consciéncia de ter se tornado impotente perante a histéria. E esse
sentimento o que torna possivel a uma nova geracdo de estudantes identificar-se com
a causa do negro e com as nacgdes do Terceiro Mundo. Obviamente, eles nédo se
identificam pela pobreza. Tais estudantes sdo bem alimentados, bem vestidos e com
todas as portas da riqueza abertas diante de si. Estdo identificados, sim, pela
experiéncia comum de ndo lhes ser permitido tornarem-se criadores de sua proépria
histéria. Foram colocados numa universidade que, (...), mostra-se ‘uma fabrica para
a producdo de conhecimentos e técnicas a servico de muitas burocracias da
sociedade.” Se isso é algo normal para oS que agora controlam a sociedade, para os
estudantes significa que estdo sendo preparados para se ajustarem e servirem a um
sistema estabelecido.” E ainda nas pp. 55-56: “O protesto dos estudantes tem o
mesmo significado. Eles estdo profundamente conscientes da desumanidade da
sociedade branca. Tal desumanidade ndo repousa na incapacidade dessa sociedade para
a producdo de bens; ela os produz com o maior sucesso. Os estudantes protestam,
sim, por se sentirem um grupo explorado que vai sendo preparado para funcionar como
parte de uma sociedade fechada e final que se acredita correta, apesar de todas as
contradicdes que vem criando em termos de injustica, interna e internacionalmente.”
Por fim, p. 67: “Marcuse aponta que na chamada sociedade tecnoldégica, a tecnologia
ndo consiste mais numa ferramenta que, nas mdos do homem livre, seria necesséaria
para a criacdo de um mundo melhor. Ela tornou-se um sistema que envolve, condiciona
e determina o homem. A tecnologia estd, com efeito, criando um tipo de homem, um
homem que se tornou unidimensional e obeso devido aos bens produzidos pelo sistema
tecnoldégico. O ser humano nd&o usa mais a tecnologia: ele agora é parte desse
sistema total.”

148 ver, escrito em 1968, Juergen Habermas, “Técnica e ciéncia enquanto “ideologia
in: op. cit., onde se 1&, por exemplo, na p. 332: “Por enquanto, o unico potencial
de protesto que, através de interesses reconheciveis, dirige-se para a nova zona de
conflito, surge entre certos grupos de estudantes universitdrios e secundaristas.”
149 cf. Rubem Alves, Da Esperang¢a, op. cit., p. 69: “O sistema tornou-se global e, a
fim de se manter e de se expandir, precisa permanecer global.”

S
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dimensdo fora do tempo e do espaco da experiéncia humana, lugar da sensualidade e da
percepcdo. A razdo da negacdo (inumanidade) e os recursos para a transformagdo sdo fatos
deste mundo.

O que procede dessa diferenga entre esses dois tipos de consciéncia, a humanista-politica e a
teologico-eclesiastica ¢ constatado por Alves no fato de que os sujeitos cristdos sensiveis
aquela inumanidade e desejosos de mudangas concretas abandonavam as igrejas em niimero
crescente em favor, entdo, do humanismo secular. Especialmente aqueles que quiseram
contribuir para a obra de transformagdo pela igreja e foram, por suas autoridades, reprimidos
por isso. O humanismo politico acredita em um novo futuro a partir das dores do presente.
Cristdos e comunidades de ndo-cristdos comprometem-se, assim, em associagdo, com a
criacdo de um novo amanha. Os cristdos encontravam-se, no entanto, numa situagdo ambigua
que ¢ a de possuirem uma linguagem (um certo espirito, portanto) da fé, que ¢é paralisante, e
estarem imbuidos por paixdo e visdo da libertagdo humana. Logo perceberam ser necessario
abandonar a velha linguagem aprendida e buscar uma correspondente ao novo espirito
incorporado. Grande nimero de cristdos optaram por desaprender a linguagem eclesial,
concluindo que a fé ndo podia mais expressar sua paixao pela libertagdo humana. Houve outro
grupo de cristdos, o daqueles que ndo quiseram esquecer a linguagem da fé, acreditando poder
reformulé-la segundo o espirito libertario. Muitos cristdos deixaram a comunidade religiosa
decepcionados, ndo reconhecendo em sua linguagem nem o amor nem a liberdade. Solitarios
e eclesiasticamente frustrados, substituiram a “teologia pela sociologia, a Igreja pelo mundo,
Deus pelo homem”. Outros ndo. A essas experiéncias, somaram uma nova percep¢ao pela
qual se associava a leitura da Biblia a dos jornais, donde “uma nova forma de falar sobre
Deus, uma nova forma de pensar a comunidade de fé. A este novo modelo deu-se o nome de
‘teologia da libertagdo® ” (Alves, 1988: 16), ou seja, de uma nova hermenéutica, pela qual a
Biblia ¢ lida a partir das vivéncias de sofrimento, opressdo, ansiedade e esperanca e de sua
correspondéncia no texto sagrado. Acredita-se na gestagdo de um novo futuro que se espera.
O transcendente estd neste mundo, nesta vida, pois a encarnagdo foi um fato marcante na
historia humana. Acredita-se que a transcendéncia se revela no mundo ndo s6 nos gemidos
pela liberdade, mas também na luta contra tudo aquilo que oprime o homem. Naturalmente,
isso foi uma formulagdo de uma “elite religiosa”, de individuos sensiveis aos imperativos da
coeréncia e da autenticidade que ndo podiam viver em dois mundos divididos e nem abdicar
pertencer a comunidade da fé. “A razdo de tal recusa consiste em que, no momento preciso da
morte da velha linguagem, descobriu-se oculto sob o que havia de congelado e de paralisante
nela, um espirito muito parecido com o deles proprios. (...) O evento da morte tornou-se
ocasido para a ressurrei¢cdo, pois uma nova linguagem comegou entdo a tomar forma” (Alves,
1987: 119). Na verdade, constituiam, como ndo poderia deixar de ser, nova comunidade:
espirito e linguagem novos. Contudo, trata-se, agora, de uma linguagem historica da fé. Esta
nova criagdo lingiiistica realizar-se-ia pelo compromisso com a constru¢do de um novo
amanha, pela incorporagdo das criticas do humanismo politico ¢ pelo acréscimo ao
humanismo politico de uma nova promessa correspondente a f¢.

Na sensibilidade de cristdos ao discurso do humanismo politico, fundindo-o com suas bases
religiosas, pode-se constatar coincidéncia entre movimento estudantil e religioso, bem como
mudanga eclesidstica. “Muitas vezes, especialmente quando sdo estudantes catdlicos que
lideram as manifestagdes estudantis, ambas as revolugdes [a Estudantil e a na Igreja] se
identificam. Além disso, ambas t€ém o mesmo sentido de oposi¢do a ordem estabelecida”
(Bresser Pereira, 1979: 15).

A vocagdo da liberdade ¢ aquilo que muitos cristdos descobriram em si e que os fazia parte da
comunidade dos que tém a tarefa de libertagdo humana. Eles tiveram uma cortante intelecgao,
segundo a qual “a vida humana era vista como se dando na historia, num tempo em constante
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abertura rumo ao futuro” (Alves, 1987: 126). Essa intelec¢do teoldgica tem sua base na
Biblia. Ali, encontra-se a base de uma vocagao para liberdade que se opde as visdes do mundo
circundante ao ambiente israelita, as quais eram cunhadas pela representacio do tempo

; q- .. ~ N .1
natural e ciclico que condicionam a adaptagdo do humano as estruturas naturais'’.

E especificamente no Antigo Testamento que se encontram representagdes libertarias. Ali,
revela-se um deus que, constituindo uma comunidade de fé, atua na histdria, intervém nos
acontecimentos humanos, ou seja, ele mesmo traz o inesperado, enquanto que nos meios onde
se adorava a natureza ou se a tinha como padrdo dos eventos humanos aceitava-se o ser
domesticado pelos processos naturais que impunham certa harmonia e ciclicidade. Nao € por
outro motivo que se costuma representar as religides éticas como um ganho de liberdade
(emancipacdo) em relacdo a natureza, dentre as quais se destacam justamente as religides
semiticas. Sendo o Antigo Testamento uma fonte essencial também para o cristianismo, nao ¢
de se estranhar encontrar nele também marcas desse espirito libertario paradigmatico e basico.

. , Cge . ~ . ... 151
Mais uma vez é quebrada a ciclicidade da nogio de tempo usual do homem primitivo''.

Por certas representacdes biblicas, com base nas quais se sustenta a tese do espirito libertario
da tradi¢do judaico-critd, pode-se falar da convergéncia da comunidade de fé ¢ o humanismo
politico, entre cristdos e atores seculares. Ambos recusam-se a serem absorvidos pelo e se
adaptarem ao sistema preestabelecido por méaximas calculistas e objetificantes referentes a
burocracia e ao mercado e comprometidas fundamentalmente com a ansia de seguranca, cujo
objeto de protegdo € o corpo, a integridade fisica de si e dos seus. Na contemporaneidade, ¢ a
linguagem do tecnologismo “um tipo de consciéncia que vé€ a tecnologia como caminho para
o futuro”, cuja promessa ¢ a da abundancia alcancada pela técnica tdo necessaria para a
superacao da escassez existente também em fun¢do da explosdo demografica. Desse modo, a
“linguagem do tecnologismo ¢, de fato, a linguagem de um novo tipo de messianismo, que
afirma que a libertacdo vird na e pela sociedade tecnologica” (Alves, 1987: 66). A resisténcia
tanto da comunidade da fé¢ (“humanismo messidnico”) e do humanismo politico
(“messianismo humanista’) é praticada contra o fato de que o ser humano ¢ objeto e parte
desse sistema total, ou seja, tornou-se um quarto tipo de Homem, guiado pela maxima da
seguranga ¢ ndo mais pelo espirito de ética, ousadia e risco'>>. Messianismo humanista e
humanismo messidnico declaram-se comprometidos com o homem politico que sustenta a
vocagdo para a liberdade pela criagdo da histéria e recusa o papel de consumidor de bens. Ele
rejeita ser objeto da histéria e adaptado aos fatos dados, privando-se, assim, de sua
transcendéncia, pela qual adquire a distncia necessaria para criticar e recriar o mundo. E
desse lugar que rejeita, portanto, o messianismo tecnoldgico. “Com sua paixdo comum pela

150 Em contraposicdo a essa nocdo de temporalidade estd o homem biblico. Como consta

em Walter Rehfeld, Tempo e Religido: a experiéncia do homem biblico (S&o Paulo:
Perspectiva: EJUSP, 1988), p. 47: “Na historiosofia profética todas as situacdes
transcendem-se em direcdo a tais aspiracgdes [relativas ao devir como expressdo da
Vontade divina], a um futuro ideal de justiga social e universal completa, direcéo
que instaura um tempo histdérico, linear, resultante da transcendéncia da Vontade
Divina com relagdo a circularidade dos processos naturais. Nessa perspectiva, todos
0s eventos se tornam marcos numa progressdo irreversivel para um estado messidnico
em fins dos tempos histéricos.”

131 cf. R. Alves, Da Esperanca, op. cit., p. 187: “A vida, por sua vez, fora do
contexto da liberdade, tornaria o homem semelhante a um animal, prisioneiro do
tempo orgénico, como se estivesse nas religides da natureza. A unidade da liberdade
e da vida num Unico e mesmo universo de discurso indica que esta Gltima, para ser
humana, precisa ser histérica, determinada pela liberdade; e que a liberdade, para
ser humana, deve ser portadora e doadora de vida.”

152 Uma passagem de ibid., p. 68, pode ser relacionada a existéncia desse quarto
Homem: “A tecnologia cria um homem falso, um homem que aprende a buscar a
felicidade naquilo que o sistema lhe d&. Sua alma é feita a imagem daquilo que pode
ter”.
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liberdade humana e a sua visdo, concordam que a integra¢do nos sistemas consiste numa
forma de domestica¢do, domesticacdo esta que troca a liberdade pela seguranga, a consciéncia
critica pela bondade, a visdo humana de um novo amanha pelo estomago cheio” (Alves, 1987:
134).

Nao obstante essas fundamentais convergéncias entre esses dois tipos de humanismo, ha uma
divergéncia central entre eles, cuja mengao tem, sobretudo, a razdo de se poder evidenciar o
aspecto da vocacao da liberdade dentro da tradicdo judaico-cristd que serve de base para o
humanismo messianico. O humanismo politico critica a linguagem da comunidade da fé por
ver nela apenas um dogmatismo, ou seja, por carecer de base historica. Sua esperanca nao
seria histérica e careceria de verificabilidade. A falta da objetividade do possivel ou
impossivel numa dada situacdo comprometeria justamente a eficdcia. Assim, o humanismo
messianico seria nada mais que um paliativo. Tudo indica que messianismo humanista e
humanismo messianico tém experiéncias historias distintas. Inclusive, o problema do
humanismo politico ¢ justamente manter-se otimista, enquanto conserva seu tipo de
experiéncia histérica. Alves observa que para Marcuse, o problema da linguagem dessa
ideologia ¢ ndo possuir promessas de éxito futuro para um presente que dispoe de formas de
cooptacdo, ajustamento e concessdes dos marginalizados e de amplo sistema de vigilancia e
violéncia institucional.

A linguagem €, como fendmeno histdrico, expressao de experiéncias historicas. Fundamental
no caso do humanismo messianico ¢ o fato de sua fonte de fé n3o ser dogmatica e
especulativa, mas essencialmente narrativa, descritiva, na qual consta o relato de uma
experiéncia histérica de libertagdo humana. Este relato fala do seguinte: escravos que sdo
obrigados por um deus a se tornarem livres e que durante sua longa libertacdo até a formagao
como povo mostram preferir o conforto do cativeiro ao risco e sofrimento da liberdade. Desta
experiéncia historica ¢ expressdo a linguagem do humanismo messianico. O dever da
liberdade foi imposto mesmo ante o presente (do poder opressor do dominador) que,
objetivamente, impunha sua impossibilidade. Trata-se de eficacia “apesar de”, como graca.
Esta ¢ base de a esperanca da comunidade da fé. “A linguagem biblica a respeito de Deus,
portanto, ndo descreve uma ontologia ou uma metafisica. Ela se refere ao que ocorreu, ocorre
e podera ocorrer na historia” (Alves, 1987: 140). O Novo Testamento ndo perde isso de vista.
Na verdade, assim estava conformada a mente dos judeus: conhecer ndo o que Deus é, mas o
que ele faz. O discurso de Jesus de anunciagdo da proximidade do Reino de Deus tinha como
contexto psicoldgico uma esperanga historica, ndo se falava de algo estranho para os ouvintes.
O Reino de Deus ¢ a realidade historica de Deus, a politica de seu poder que irromperia a
historia e ndo seria uma experiéncia mistica ou filoséfica. A comunidade do Novo Testamento
via em Jesus o servo que cumpriria a inten¢do messianica dos eventos libertadores do Antigo
Testamento.

“Sua obediéncia constituia entdo uma expressdo de total identificacdo
com a atividade messidnica de Deus, e, por conseguinte, ele podia ser
reconhecido como o Messias. Assim, a comunidade cristd entendeu
Jesus a partir do “critério messidnico’, como um novo evento libertador
da tradigdo da inten¢do messidnica, intencdo esta revelada a partir da
libertacdo e das promessas que a experiéncia do povo continha” (Alves,
1987: 143).

Jesus representa, e isso € muito claro nos textos neotestamentarios, novamente a graca divina
intervindo na historia: encarnacdo. Esse advento, bem como o Exodo sdo expressdes de um
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deus humanista, primeiro por impor ao homem a liberdade e, depois, por fazer-se homem (no
tempo e no espago: na historia) para realiza-la.

Como ja dito, a divergéncia entre messianismo humanista e o humanismo messianico ¢
fundamentalmente a da diferenca de tipos de experiéncia histoéria. Para o primeiro, os recursos
sdo tangiveis, para o segundo, os recursos sao existentes a despeito da impoténcia humana. Se
um parte do homem, o outro concebe uma transcendéncia deterministicamente humanizante.
“Assim, na linguagem da comunidade de fé a respeito de Deus temos a convergéncia da
historia, do messianismo e do humanismo™ (Alves, 1987: 150).

A importancia do mandamento de Deus para a liberdade ¢ a corruptibilidade humana, ou seja,
sua acomodag¢do nas condigdes do cativeiro, hoje reforgada pelo messianismo tecnologico,
entendido como promessa de libertagdo do sofrimento pela técnica e que, assim, faz com que
o homem seja grato a ele, ndo obstante sua condi¢do de servo. O humanismo messianico ¢
cético quanto a crenga de que o presente € bastante para estimular o desejo do futuro, de que o
cativeiro gere, por si sO, o desejo da liberdade. Para ele, a histéria da liberdade ndo tem suas
bases apenas nos poderes do homem. Este ¢ um ponto de vista radicalmente critico que a
linguagem da comunidade da fé conserva em relagdo ao homem, pela qual evita um
romantismo humanista. Deus ndo esquece do sofrimento do cativeiro e ndo se engana com o
eventual conforto do cativeiro. E resoluto quanto & concepgio de que o homem deve ser e
estar livre e ndo abre mao disso, ndo faz concessdes, mesmo que para tanto precise lancar esse
homem em situagdes de sofrimento. (Aqui, tem-se um importante aspecto para a discussao
sobre a teodicéia do humanismo messianico. Ela ndo ¢ a do sofrimento relativa a
compensagdo, mas sim a missdo.) Deus ndo explica nem justifica o sofrimento aqui. Ele
proprio ¢ sofredor, como se vé na representacio neotestamentiria de Jesus. E na
demonstragdo do homem que é impotente e que sofre que Deus pode ensinar-lhe esperanca e
libertagdo. Deus sofre com o homem para negar o cativeiro e ascender a esperanca na
liberdade. Deus sofre também com a domesticagdo do escravo, pois ¢ fiel a liberdade. E
Cristo sofreu sob os poderes de seu mundo politico-religioso, identificando-se com os parias
sociais. A crucificagcdo foi a culminéncia dessa sua condi¢do. O sofrimento ¢, portanto, mae
da esperanga, mas Deus ¢ a parteira da liberdade. Se o sofrimento ¢ histoérico, sdo historicos
esperanca e linguagem da fé libertaria. O cristdo se identifica com os miserdveis da terra e
anseia (e luta) por sua libertagao.

A figura do Messias tem especial significado. O libertador ndo pode ser mais apenas um servo
sofredor. Ele ndo teria poder para conquistar a liberdade. O cordeiro precisa tornar-se ledo; o
escravo, guerreiro. “A vida do Messias, portanto, mostra-se um conflito politico com os
poderes da dominagdo” (Alves, 1987: 177). E por isso que na experiéncia historica biblica a
histéria ndo se desenrola, mas ¢ irrompida pela agdo divina que exige a acdo humana. Sendo a
funcao do Messias a libertagdo do homem do cativeiro, sua obra tem um carater (teo)politico.

O messianismo biblico, de certa vertente, como vimos, ndo mantém separadas subjetividade e
historia, pois a esperanca deriva do conhecimento do que Deus € capaz de realizar na historia.
Nesta visdo de divindade, constata-se uma visdo muito particular da vida: “Quando a vida ¢
percebida como historia da liberdade, da politica da liberdade em processo e abrindo caminho
rumo a liberta¢do, a ordem natural ndo pode ser vista como limite para a liberdade; trata-se
precisamente do contrario: a liberdade, sim, explode os limites da ordem da natureza” (idem:
182). E mesmo a ressurreicdo serve como simbolo disso, pois “se Cristo ndo ressuscitou,
ilusoria ¢ vossa fé¢” (1 Co 15, 19). Ela denota o poder da liberdade sobre a histéria, ocorrendo
na historia. Com isso, Jesus ndo ¢ apenas um fato da histéria, mas um fator, Senhor da
historia, pois libertou a vida, negando aquilo que ¢ pela afirmacdo do que pode ser. A
ressurrei¢do sustenta a esperanga que deve fazer o homem ver a abertura do futuro e estar
aberto para ele mesmo diante das estruturas da opressao.
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Esse complexo paradigma da liberdade oferecido pela Biblia em sua composi¢do judaica e
cristd também ¢ bem entendido pelo humanismo messianico, quando compreende que sua
acdo modelada pela historia e pela esperanga ndo encontrarda um mundo passivo, mas
resistente e ofensivo. Assim, a realizagdo da liberdade implica risco de mais sofrimento, de
fracasso e de morte. Trata-se mesmo de uma liberdade para a morte em favor da vida. Apenas
pela intrepidez na vida ante a morte se pode vencer o medo da morte e tornar-se livre para a
vida. S6 no risco voluntario da perda da vida pode-se ganhé-la, a tentativa de conserva-la a
todo custo. E livre assim diante da morte que o homem deve realizar sua criatividade,
trazendo a luz um novo mundo; apenas como criador da historia ele pode encontrar sua vida
auténtica. O humanismo messianico cré fazer sua parte da tarefa de se ajudar Deus, amando ¢
lutando por sua criagdo em suas criaturas € no ato basico de dedicar-se a criacdo de uma nova
Terra por meio da agdo. Com o passar do tempo, cristdos adeptos do humanismo messianico
— ou seja, os adeptos do CL — sofreram perseguicgao, prisdo, tortura e morte em funcdo de
sua esperanga.

Os cristdos que se mostravam comprometidos com a libertagdo humana e menos com a
expansdo da Igreja e sua sobrevivéncia? Faziam parte justamente dos movimentos leigos
catolicos que se tornavam, cada vez mais, independentes do controle eclesidstico,
compreendendo que “Reino de Deus” aponta para o género humano como comunidade ¢ nao
se confunde com “religido”'>. Como a IM se manifestou concretamente na mentalidade
catolica laica deve ser matéria da proxima secao.

1 ~ ~ = . .
*® Essas sao no¢gdes que marcam a compreensdo de Martin Buber a respeito da

expressdo biblica. Para tanto, ver Martin Buber, Pfade in Utopia: Uber Gemeinschaft
und deren Verwirklichung (Heidelberg: Verlag Lambert Schneider, 1985), pp.280, 367-
68.
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8. A MENTALIDADE CATOLICA LAICA DE ESQUERDA

Ich liebe die, welche nicht erst hinter den Sternen
einen Grund suchen, unterzugehen und Opfer zu sein:
sondern die sich der Erde opfern,

dass die Erde einst des Ubermenschen werde*

(F. Nietzsche).

Nao s6 de pdo vive o homem,
mas de toda palavra que sai da boca de Deus (Mt 4, 4).

Compondo a mentalidade catélica laica

Nesta secdo, o foco € a reconstru¢do da mentalidade catdlica laica pela identificacdo de seu
nucleo ideacional. Essa tarefa, no entanto, ndo pode ser dissociada do reconhecimento dos
agentes portadores de tal nicleo, de modo que alguns segmentos da juventude catdlica sdo os
principais atores em cena com sua adoc¢ao de postura politica de esquerda.

No tocante a modernizacdo na Igreja, a elite ja clamava, nos anos 1950, por maior relevancia
social da Igreja, criticando sua estrutura. la-se ja para além de Maritain, pela adocdo dos
motivos existencialistas de Mounier e pela andlise do nacionalismo e do marxismo ante o
problema do subdesenvolvimento. O desejo de ser uma alternativa ao marxismo revelava um
senso messianico do laicato catolico, especialmente. “The chief center of religious leftism or
radicalism was in Brazil, where Catholics in the early sixties shared with communists and
other Marxists the leadership of the National Student Union and the National Confederation
of Agricultural Workers” (Sanders, 1970: 292). Nao se podia, na verdade, tomar anti-
capitalistas por marxistas. Tinham uma posicao sofisticada por uma economia auténoma e o
reordenamento das estruturas de poder a fim de libertar as populagdo do atraso e da
passividade. Nessa década, praticas pastorais mais progressistas passavam a dominar a cena
por parte de camponeses e estudantes, os grupos mais politizados. “Nao foi a existéncia da
pobreza, mas, sim, a politizagdo dessa pobreza que fez com que alguns setores da Igreja
repensassem o seu conservadorismo politico” (Mainwaring, 1989: 56).

A AC foi reconhecida em 1950, em bases diferentes em relacdo aquelas estabelecidas por D.
Leme. A estrutura seguia o modelo francés e belga (ndo mais o italiano) e previa a penetragao
do movimento em diferentes meios sociais. Dai, saem as JAC, JEC (Juventude Estudantil
Catolica), JIC (Juventude Independente Catodlica), JOC e JUC, movimentos estes que eram
ainda parte da Igreja e comandados pela hierarquia. Em 1961, ¢ fundada a AP, a organizagdo
mais revolucionaria na época do golpe militar. Em torno de 1963, a JUC via a reforma
universitaria como parte da revolu¢ao no Brasil. A manifestacdo do pecado nao ¢ mais
espiritual (apenas), mas sobretudo socio-politica'>*; ndo se podia ser cristio a menos que se

* “Amo aqueles que, para o seu ocaso e sacrificio, ndo procuram, primeiro, um motivo
atréds das estrelas, mas sacrificam-se a terra, para que a terra, algum dia, se
torne do super-homem” (F. Nietzsche, Assim falou Zaratustra, YO prdlogo de
Zaratustra , 4”).

1% Uma dentre outras influéncias do pensamento catdélico francés, como se pode ver
em Michael Lowy, A Guerra dos Deuses, op. cit., p. 237: “Segundo Francisco
Whitaker, que foi o presidente da JUC brasileira de 1954 a 1955, foi por influéncia
de Lebret que os estudantes catdlicos integraram, em seus documentos de 1954, o
conceito de pecado social, que seria um ponto de partida essencial de sua futura
radicalizacdo. Assim Lebret substituiu, na década de 50, Jacques Maritain como
fonte de inspiracdo dos meios catdélicos mais abertos.”
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fosse totalmente humano. Essa associa¢do catdlica proclamava a no¢do normativa de
humanidade, a qual define o0 homem gua homem. Concretamente: ser de consciéncia moral
que afirma sua exceléncia propria por virtudes como justica, compaixao, tolerancia, coragem
e amor. Apds 1960, o movimento do laicato como um todo redefiniu, em relagdo a forma
dada pela hierarquia, sua estrutura e propositos. JUC e JEC, especialmente, tornaram-se
organizagdes independentes, ainda que ligadas a hierarquia, pois precisavam de apoio e
legitimidade; mas o movimento leigo era dos leigos. Estruturalmente, era um movimento de
fato dos membros e, entdo, autdbnomo. “The movement’s new purpose was to humanize
before attempting to evangelize; to promote structural change so that evangelization would be
possible and realistic. The new self-identity was inseparable from action and at times it
invaded the temporal sphere of politics” (Bruneau, 1974: 96). Apds 1960, os imperativos da
acdo ndo eram mais doutrinarios ou litirgicos, mas politicos. Talvez se possa dizer que a agdo
por meio da educacdo foi a mais constante e eficiente, até porque houve uma elaboragao
consciente de uma teologia avan¢ada do envolvimento social e uma ideologia da mudanca
social.

Em 1961, ja se pode verificar alguma tensdo entre a ACB e a hierarquia, pois esta faz questao
de ter a primeira sob seu controle, e inclusive rejeita o imperativo da a¢do. O grupo de D.
Hélder tentava amenizar essa tensdo e fazer a ponte entre o laicato e a hierarquia. Fundada
como um partido politico, a AP pretendia preparar a revolugdo por um processo de
mobilizagdo geral. Era composta por ex-jucistas e por profissionais liberais e nio-catolico.
Mobilizou até quinhentas pessoas das classes estabelecidas para a revolugdo da sociedade,
mas existiu apenas até o golpe militar. De toda forma, foi uma existéncia significativa. No
caso brasileiro, ndo houve um partido politico que servisse como um amortecedor para a
relagdo entre Igreja e politica. Um Partido Democrata Cristdo, PDC, foi fundado em 1948,
mas sua relagdo com a Igreja foi residual, na verdade. Era um partido como os outros, com
muitos compromissos politicos e visto como inapto para implementar as mudangas sociais
necessarias, além de ser francamente de direita. Finalmente, os militantes da AC ndo aderiram
ao partido.

No cenério ideoldgico do poés-guerra, o Instituto Superior de Estudos Brasileiros (ISEB) foi
um dos principais agentes de disseminacdo do nacionalismo e do desenvolvimentismo. Da
propria classe média partiram, no entanto, criticas ao modelo desenvolvimentista. A esquerda
era composta por elementos provenientes da classe média, intelectuais, profissionais liberais e
estudantes. Nos anos 1960, o debate politico-ideologico se da em torno da defesa do modelo
capitalista. Em 30.04.1963, a Comissdo Central, doravante CC, da CNBB discursa pela
humanizagao, apontando a ordem capitalista como ndo-cristd. No documento “O Evangelho e
a justica social” (junho de 1968), D. Fragoso fala de “bandeira de libertagdo e a bandeira da
justica”. No mesmo ano, em Medellin, “os bispos da regido se retnem em assembléia e
denunciam a desordem instalada e a dependéncia e insistem na idéia de libertagdao” (Souza,
1984: 72). Em Puebla, em 1979, surge a “opgao preferencial pelos pobres™.

Da JUC. A importancia teoldgica da JUC se reconhece pelo fato de que G. Gutiérrez atesta
que foi nessa instituicdo que a teologia da libertagdo comecou a ser gestada por meio de uma
pratica politica'®. O tedlogo discutiu e entrevistou antigos militantes da JUC para a redagio
de seu livro. Entre outras tipologias ou periodizagdes, considera-se os seguintes momentos: 1.

155 Reconhece assim a importédncia da JUC Michael Lowy, A Guerra dos Deuses, op.

cit., p. 245: “A Juventude Universitdria Catdlica foi a vanguarda da mudanca da
Igreja e da cultura cristd no Brasil e, de certo modo, a precursora do dque seria a
teologia da libertagdo.” E ainda na p. 254: “Se a teologia da libertacdo é, como
afirmam seus autores, uma reflexdo a partir de uma pratica prévia, essa pratica
foi, no Brasil, a dos militantes cristdos da JUC, da JOC e da Acdo Popular, bem
como, mais tarde, das comunidades de base.”
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de 1950 a 1958: insercdo na acdo politica estudantil, busca de valores para a orientacdo da
acdo; 2. de 1959 a 1964: pratica politica intensa e radical, surgimento da AP e; 3. de 64 a 68:
maior reflexao, foco de critica a realidade, dissolu¢ao de movimentos da AC.

A JUC era um movimento de universitarios catolicos associado a ACB — assim como a JAC,
JEC, JIC, JOC. Seu método era denominado como “ver-julgar-agir”'*® ou “formagio na agdo”
— indo além, portanto, da formacdo e da vida litirgica. Havia uma equipe de militantes,
organizada por faculdade e de acordo com o ano de ensino. Cada equipe tinha um dirigente
que fazia parte de uma equipe de dirigentes. A equipe nacional realizava conselhos, encontros
preparatorios. Havia ainda uma equipe regional que coordenava o trabalho em Sdo Paulo e no
Nordeste. Fazia parte dessa estrutura um assistente eclesidstico, o qual representava a Igreja
local no movimento ou a hierarquia do pais ou da regido, se assistente nacional ou regional.
Nao se pode dizer que ela era um movimento de massa, mas de atores com grande
sensibilidade para a politica e para os principios religiosos.

Em meados dos anos 1950, a equipe nacional apresentava “evangeliza¢cdo” e “humaniza¢do”
nas estruturas como missdes da JUC"’. Em 1951, em Recife, propds-se o tema “a
universidade ¢ a questdo social” que s6 foi aprovada em 1953. O movimento abriu-se ao
social. A origem de classe deve ter desfavorecido a inser¢do do tema da questdo social, o que
ndo impediu o direcionamento para tal tematica. Em 1954, no IV Conselho em Sao Paulo, o
tema € justamente “o universitario e a questdo social”. A JUC ainda se encontrava um tanto
quanto a parte dos problemas politicos nacionais, permanecendo voltada para temas

particulares. De todo modo, isso se modificava lentamente.

A JUC pensava a pedagogia e a formagao ativa dos militantes com o intuito de transformar o
meio social. O Pe. Julio Maria, ao final do século XIX, escreveu um texto falando de “questao
social”’® como tema por exceléncia, onde procura “mostrar aos pequenos, aos pobres, a0s
proletdrios que eles foram os primeiros chamados pelo Divino Mestre, cuja Igreja foi logo,
desde seu inicio, Igreja do povo;...” (Souza, 1984: 91). Isso seria de inspiragdo para a JUC na
década de 1960. Cada vez mais imperava o pensamento de que a JUC deveria formar lideres
para a intervencao temporal, tendo o laicato a missdo propria de transformacdo das estruturas.
No preparatério em julho para o Conselho de 1957, discutiu-se o problema dos valores
relativos a maximas cristds capazes de orientar uma agdo apostélica no meio. Sao eles: pessoa
humana, bem comum, trabalho e cultura. O tema do Conselho de 1957 foi “A universidade a
servigo da sociedade no Brasil atual”, ou seja, um ganho em concretude, dai a consulta as

1 . . . . . 2 . ) .
°¢ Isso explica Pe. Luiz Gonzaga de Sena, “A Jjuventude universitaria catdlica:

algumas reflexdes sobre uma experiéncia de vida cristd (I)” in: op. cit, p. 814:
“. .. ver, julgar e agir ndo é sendo uma expressdo do bom senso pratico: antes de
agir, ¢é preciso refletir. Trata-se de examinar a situacdo, escolher solucdes,
segundo critérios véalidos e, finalmente, pdr em pratica as decisdes tomadas. Um
principio elementar de prudéncia.”

137 cf. ibid., p. 123.

158 Na verdade, o Pe. Julio Maria publicou, em 1898, no Gazeta de Noticias, uma
série de artigos, os quais foram, mais tarde, reunidos sob o titulo A Igreja e o
Povo. Nestas breves palavras, comenta a obra Jonathas Serrano, “A questdo social”
in: Anna Maria Moog Rodrigues (org.), A Igreja na Republica (Brasilia: EdUnB,
1981), p. 177: “Cada um dos doze capitulos da obra é desenvolvimento brilhante
destas idéias diretrizes: “concorrer para o inicio de uma nova fase social em que
catdlicos mais orientados e estadistas menos vaidosos nédo separem por lamentaveis
absurdos teoldégicos e lamentdveis preconceitos partidarios — a politica e a
religido; e fazer desaparecer no Brasil t&do funesta separacdo, unindo, para téo
grande e belo desideratum, a Igreja e o Povo”. D. Vital seguia ai a enciclica Rerum
novarum, de Ledo XIII. Como nos informa Nilo Agostini, “Cem anos de opc¢do pelo
social” in: Jornal do Brasil (02/06/91), esta foi a primeira enciclica social da
Igreja, publicada em 15 de maio de 1891. Ela traz a luz a Doutrina Social da
Igreja, doravante DSI, a medida que trata da questdo dos operarios.
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publicagdes do MEC e do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatisticas, o IBGE, e ndo mais
a tedlogos. Os problemas da acdo face as contradi¢des sociais exigiam uma teoria orientadora.
Escola e Igreja eram espagos dessas contradi¢gdes. Desde o Conselho de 1957, a pretensao da
JUC era promover o “meio favoravel”, isto é, o meio em que “o homem pode viver como
homem”. “A problematica real do meio aparecia (...) numa espécie de consciéncia oral que
penetra todo o movimento e vai criando um clima ideologico que, mais que textos isolados,
vai fazendo caminhar o movimento” (Souza, 1984: 136). A ideologia do movimento leigo
catolico era, a partir dai, marcada por dois pontos: a passagem da visdo individualista para a
visdo do individuo inserido numa estrutura social e a andlise da estrutura social brasileira com
a defini¢do do capitalismo e do subdesenvolvimento como causas de problemas sociais, cuja
solugdo pretendiam encontrar.

Apesar do arrefecimento do debate sobre valores, a JUC continua, ao longo de 1958, rumo ao
social e refor¢a seu dinamismo ¢ identidade. Belo Horizonte, Sao Paulo e Recife sdo as
cidades onde esse movimento se destaca. (Betinho surge na JEC de Belo Horizonte). Em
1959, no preparatdrio para o Conselho, o assistente de Recife, Pe. Almery Bezerra, apresentou
a noc¢ao de “ideal historico”. O Conselho em Belo Horizonte de 1959 gera unidade de
pensamento em torno da idéia de “ideal historico”. Bezerra fala de tarefa hic et nunc, de
“criacao de uma ordem social crista, a restauracdo de todas as coisas em Cristo...” (Souza,
1984: 154). A definicdo de “ideal historico” ¢ dada por Maritain: uma obra a se fazer de
perfeigdo social e politica que indica uma realidade futura. De Mourier'”, a JUC, em

159 sobre Emmanuel Mounier, escreve Michael Loéwy, A Guerra dos Deuses, op. cit., p.

238: “O que impressiona os leitores catdélicos brasileiros de Mounier ¢é, antes de
tudo, a sua critica radical do capitalismo como sistema fundado sobre o anonimato
do mercado, a negacdo da personalidade e o “imperialismo do dinheiro’; uma critica
ética e religiosa que leva a busca de uma alternativa, o socialismo personalista,
que reconhece que tem ‘muito a tomar do marxismo'. Para muitos jovens catdlicos
brasileiros dos anos 50, o socialismo de Mounier parecia uma alternativa para a
democracia cristd de Maritain. Como conta Luiz Alberto Gémez de Souza, dirigente da
JUC em 1956-57 (e amigo intimo de Gustavo Gutiérrez), “descobri Mounier ao ler Feu

la chrétienté e abandonei Maritain'. Alfredo Bosi, outro intelectual catdlico
conhecido, também acentua a importéncia, para sua evolucdo politica, de Mounier
contra Maritain, e acrescenta: ‘ele defendia um socialismo cristdo e avancava

proposigdes contra a propriedade, gque ia muito além da democracia crista, que
respeitava a propriedade privada’.” Apresento aqui alguns fragmentos do texto do

Pe. A. Bezerra, “Da necessidade de um ideal histdérico (1959)” in: Luiz Alberto
Gémez de Souza, op. cit., pp. 79-83, o0s numeros entre parénteses correspondem as
padginas dessa fonte. “Todavia o militante, quanto mais profundo tiver ele o sentido

de uma auténtica santidade, tanto maior ele sentird o peso, a grandeza e a
transcendéncia de uma responsabilidade na ordem temporal histédrica, que nédo lhe
cabe recusar mas que devera assumir como cristdo (79).(...)

2.1 — O que é que explica um certo embaraco ou desnorteamento dos militantes quando
se trata de saber o que significa — n&o apenas teoricamente e segundo principios
muito gerais, mas <concretamente e segundo principios capazes de orientar
proximamente a acdo — recristianizacdo do meio, salvar as estruturas, criar uma
ordem social cristd, restaurar todas as coisas em Cristo etc., etc. Os militantes
querem saber — e o Movimento deve um dia orientd-los mais concretamente — qual seja
a sua tarefa, a tarefa que pertence a eles, hic et nunc, em ordem a edificacdo de
um mundo novo e de uma nova cristandade. (...)

4.2 — Necessidade de uma reflexdo, cujos termos sdo:

a realidade histérica concreta;

os principios universais cristdos (82). (...)

5.1 — Principios médios

Sdo principios...Enquanto tais, marcados pela nota da universalidade. Todavia,
enquanto médios, eles se pdem na ordem do conhecimento pratico. Os principios
médios sdo portanto proximamente praticos.

5.2 — Ideal histdérico concreto.

‘Ndo é um ser de razdo mas uma esséncia 1ideal realizdvel (mais ou menos
dificilmente, mais ou menos imperfeitamente, ¢é outra questdo) e ndo como obra
feita, mas que se faz; (...)
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documento de 1959, considera determinados extratos, donde a nocdo: “Nao ha,..., duas
historias..., a historia sagrada e a historia profana. H4 uma s6 histéria, a da humanidade em
marcha até o Reino de Deus” (Souza, 1984: 155). Esse pensador tornou-se mais influente
entre os jucistas de Belo Horizonte e de Sdo Paulo. “Ideal histoérico” seria interpretado
segundo a realidade e definiria a agdo politica, inclusive em organiza¢des ndo-cristas e, nisso,
vinha também a influéncia marxista — que nao precisa, porém, ser superestimada.

Em 1960, o Pe. Orlando, criticando a JUC e sua proximidade com a UNE “comunista”,
refere-se aos jovens universitarios como “fervorosos desse ‘messianismo temporal® ” (Lima,
1979: 171). Em 05.10., ¢ editado o documento “Diretrizes da Comissdo Episcopal da A¢do
Catolica Brasileira e do Apostolado dos Leigos para a JUC Nacional”. Ali, fala-se de dois
“neolaicismos”. Um, materialista e contrario a Igreja; outro, liberal, isento de preconceitos
religiosos ¢ em favor de mudancas estruturais. Neste encontram-se “todos os homens
esclarecidos, progressistas, vanguardistas, os que procuram a ‘totalidade da acdo’ para a
Reforma (ou a Revolugdo) que deve ‘libertar o homem'... H4 evidentemente um tom de
‘messianismo coletivo™ ” (extrato do documento apud Souza, 1984: 189).

O X Congresso Anual da JUC, de 1960, marca uma mudanga significativa, quando se edita o
documento “O Ideal Historico” que envolvia trés incumbéncias: definicdo do mundo em
termos seculares, compromisso de transforma¢do do mundo, e a agdo politica como unico
meio de consecucdo de objetivos. Com os dez anos da JUC, em 1960, vem um esforco de
maior definicdo do ideal historico. O ideal historico religioso implicava catequese, liturgia e
vocacdo — algo bem tradicional. O 1ideal histérico econdmico, uma op¢do pelo
desenvolvimento, superagdo do capitalismo, segundo influéncias marxistas. O ideal historico
politico implicava o compromisso dos partidos com as classes desprivilegiadas e com a
democracia.

A consciéncia politica da JUC cresce nos anos de 1961-62 e as praticas concretas
multiplicam-se em associagdes académicas; os jucistas decepcionam-se com o modelo
desenvolvimentista'® e, mesmo advindos da classe média, descobrem o movimento popular.
Quando o presidente Jodo Goulart, o Jango, ¢ forcado a renunciar, em 1964, Brizola organiza
manifesto contra o estado de coisas e ¢ apoiado por Aldo Arantes (¢ Betinho), e a UNE nao
deixa mais o cendrio politico até 1964.

O que apresenta apenas — Justamente porque ela implica uma ordem efetiva a
existéncia concreta — as linhas de forca e o0s bocos ulteriormente determindveis de
uma realidade futura . (...)

6.2 — A responsabilidade e possibilidades da JUC (83):

6.2.1 — tomar consciéncia da necessidade deste ideal histdérico concreto;

- alargar para os seus militantes o alcance dos diferentes estudos, vocacgdes,
futuras profissdes;

- leva-los a busca de um conhecimento cada vez mais profundo e vivido do Evangelho,
da doutrina da Igreja, como a um engajamento no estudo do seu meio, dos problemas
de sua época, etc.; (...)

6.3 — Ultimas adverténcias

- Ndo ceder a ilusdo de um Reino de Deus a ser estabelecido na terra, mas também
ndo argumentar, partindo da relatividade da histéria e do tempo, para aceitar
tranqtiilamente as inigiiidades deste mundo. (...)

- Saber portanto que um esforco de humanizacdo do mundo das suas diversas
estruturas é importante e de dever fundado na caridade.”

160 Segundo Michael Loéwy, A Guerra dos Deuses, op. cit., p. 253, 1isso se deu em
funcdo da natureza do “modelo capitalista de desenvolvimento promovido pela
ditadura brasileira”. Ele cita as palavras de Dom Hélder que sdo, inclusive,
importantes para a compreensdo do peso de certas nogdes para o tipo de
religiosidade que analiso aqui, a saber, a da “libertacdo”: “'Eis por que a palavra
desenvolvimento, no gqual tinhamos acreditado tanto, com o Padre Lebret — que eu
tinha escolhido como perito no Concilio —, com Francois Perroux, com Paulo VI,
frustrou nossas esperancas. Hoje preferimos falar de libertacdo ”.
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Os assistentes de Sao Paulo, em carta aos bispos no inicio de 1962, defendem a JUC e
entendem a agdo temporal como meio de santificagdo. No espirito do Manisfesto do [Diretorio
Central de Estudantes] DCE da Universidade Catélica'®, elaborado por Aldo Arantes e

161 . . < . ~
6 Apresento aqui, com o0s numeros das paginas da fonte em parénteses, alguns

fragmentos de “Manifesto do Diretério Central dos Estudantes da Pontificia
Universidade Catdélica (1961)” in: Luiz Gonzaga de Souza Lima, op. cit., pp. 98-
107.“A histdéria continua rendendo suas guardas. Num mundo em que a transformacdo é
o proprio sentido da existéncia, e em que esta transformacdo ainda n&o cedeu seus
ultimos momentos, a uUnica atitude possivel é a participag¢do nestas mudancgas.
Participacdo que se define como oposto da passividade e que implica pensamento e
acdo (98). (...)

Assumimos o compromisso cristdo e, deste modo, ndo poderemos faltar, de forma
alguma, com seus pressupostos e suas conseqiéncias. A primeira delas é a de
participar da vanguarda do mundo, entendendo por vanguarda oOs que se colocaram com
a histdéria em nome da libertacdo do homem. (...)

Conhecemos nossa situacdo privilegiada na sociedade, como estudantes do curso
superior. Conhecemos a injustica de sermos uns tantos poucos num Brasil de mais de
50 por cento de analfabetos. E, em parte, por sabermos injusta essa condicdo que
nos encontramos no dever de transformd-la. Partindo do homem, concentrados nele
através do Cristo-seiva e fruto (99). (...)

Em dois tempos se desenrola o surgimento de mundividéncia cristd: a esperanca do
povo hebraico na vinda do Messias, a realidade da vida cristd@ que tece sua trama no
seio da histéria a partir de um Centro pessoal. O homem antigo mostrava-se alheio a
nocdo de um tempo histdérico progressivo e criador. Voltava-se para a natureza como
um contemplador da sua ordem, inseria-se nos seus ritmos regulares, encontrava seu
lugar como parte no grande Todo. O povo biblico, entretanto, movia-se numa singular
perspectiva: o tempo era separacdo e, simultaneamente, espera do encontro com o
Deus Criador. Por 1isso mesmo sua nocdo de histdéria entendia espera e esperanca
unidas num mesmo ritmo: o da redencdo dos homens. O Messias seria, assim, o enviado
de Deus e o libertador. Traria o dom de uma nova vida e libertaria o povo da sua
condicdo de oprimido. A histdéria era espera e a religido esperanca: as duas se
confundem, a redencdo no plano religioso descobre o sentido da consumacdo da
histéria.

O evento Cristo transforma a perspectiva da expectagcdo messidnica: o Messias néo é
apenas enviado de Deus, é Deus mesmo feito homem. (...) ...o Homem-Deus adere a
existéncia a dimensdo de uma histéria real. A mentalidade antiga, voltada para a
repeticdo ideal dos ciclos do mundo, o humanismo cristdo substitui a wvalorizacdo do
evento singular a partir de um Absoluto que é também existéncia humana e, assim,
tempo humano-nele, “a dimens&do antropoldgica torna-se uma dimensdo privilegiada, a
matriz Gltima e radical de interpretacdo da histéria’.

O homem exerce uma atividade criadora ao transformar a natureza; assim, ele se
aproxima do Centro absoluto. E é esta a surpresa que o Cristianismo vem provocar.
Empenhando concretamente suas energias de compreensdo e transformacdo do mundo, o
homem obedece ao apelo divino, que é o pdlo de atracdo da atividade humana. A
ontologia articula-se na histéria. Cada homem realiza ou deve realizar no tempo
histérico uma vocacdo singular e unica, carregando o tempo com a responsabilidade
de um destino eterno. Mais uma vez, religido e histdéria conjugam-se num Unico
momento (99-100) .

Instaura-se, assim, no didlogo homem-natureza uma nova dimensdo do tempo: submeter-
se ao aqui e agora, para a construcdo do mundo novo. (...) A humanizac¢do do mundo
que tem, para o cristdo, o duplo sentido de redencdo e realizacdo, desenvolve-se em
momentos histéricos. Exercendo em cada momento suas energias criadoras o homem deve
abrir-se ao apelo divino e articular-se, assim, ao Centro e ao Fim, a Cristo que da
razdo e tempo unico ao processo histérico. Por 1isso mesmo, o caminho humano é
génese: sua construcgdo, surgindo do exercicio das liberdade, integra cada ato
individual num processo Unico.” (...)

O conceito dindmico da histéria, formulado a partir do ultimo século, gerou, neste,
o sentido do progresso. Para nbs, entretanto, o progresso passa os limites da
acumulacdo de riqueza, de poder, de dominio. Muito pelo contrario, ele coopera para
o destino final do homem, desde que a Razdo divina se manifestou na histéria. O
cristdo, pela proépria condigcdo do cristianismo, é impelido a uma opc¢do radical em
face do progresso. Esta opc¢do se da, em vista de toda uma realidade que vivemos,
que conhecemos, que procuramos compreender com vistas ao futuro. Como ser social, o
cristdo se insere numa sociedade e com ela se compromete, e dela é responsavel.
Esta responsabilidade ndo se traduz por sua subserviéncia — ao contrédrio, pela sua
missdo de transformé-la (101). (...)
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publicado em junho de 1961, conferenciam, no inicio de 1962, em Belo Horizonte, jovens
profissionais e estudantes de S3o Paulo, Rio de Janeiro e Recife, provenientes também do
jornal A¢do Popular e da UNE. Fala-se de libertagdo como conciliagcdo entre o homem e o
mundo e de que “o sentido da historia vai na dire¢do do movimento de liberta¢do” (Souza,
1984: 198). Do encontro em Belo Horizonte, em 1962, sai a AP. Partiram de sua experiéncia,
da praxis na JUC, para pensar uma teoria, ¢ baseados, para tanto, no pensamento do Pe.
Henrique de Lima Vaz. E ele que orienta, em 1963, o Conselho Nacional da JUC. Passou-se a
falar de consciéncia como critica do existente para a integracdo na realidade dos valores do
Reino para sua humanizacdo. A critica do existente ¢ traco de uma mentalidade messianica,
consistentemente dualista, que supera a subordinacdo ao dado como forma de consciéncia

e \ A s 162
positivista correlata a consciéncia tecnocratica .

Luis Sena, em boletim de 1965, divulga a idéia de que a santidade a qual o homem ¢ chamado
¢ sempre santidade na histdria, “o santo € o cristdo engajado” — as reflexdes que desaguariam
na TL partem desse tipo de postulado. Em 1967, na Colombia, o CELAM, por seus bispos,
elabora documento onde “reiteram sua confian¢a no apostolado dos universitarios cristdos e
anunciam seu acordo em relagdo a uma ‘educacao para a libertagdo’ ” (Souza, 1984: 232). Na
reunido em Medellin, propde-se aos cristdos “a tarefa de um trabalho de libertacdo” — e
constata-se a fecundidade das CEBs. “Libertacdo” era a nog¢do englobante para encerrar
humanizagdo e evangelizagdo. Em Puebla, em 1979, fala-se de “libertacdo” como uma
tendéncia historica e coletiva nas dimensdes social, politica, econdmica e cultural. Os
universitarios da JUC tinham uma nog¢do de “mistica da politica” (Lima, 1979: 257). “Essa
caminhada da pratica pastoral (em favor do pobre, do oprimido), comegada nos tempos da

A nbés cabe uma obra pratica de acgdo nesta realidade, uma transformacdo radical de
mentalidades e estruturas. E para nds, transformar significa a instauracdo de uma
nova civilizacdo, em escala planetaria, onde a ascensdo de todos os homens
signifique a ascensdo do homem todo, onde o império seja substituido pela
solidariedade. Como jovens, vivendo numa sociedade em que uma das contradic¢cdes mais
importantes é a do subdesenvolvimento nacional, cabe-nos denunciar uma estrutura
liberal-burguesa, pressionando até as Ultimas conseqiiéncias seus dirigentes e
responsaveis. (...)

Temos consciéncia de que a promocdo das classes operdrias-urbanas e campesinas-
rurais se coloca neste momento, dentro da perspectiva cristd, como o passo mais
largo que a histéria exige das vanguardas atuantes no sentido da humanizacdo do
mundo. Nesta promocdo, a educacdo das massas ¢é uma tarefa de primeira hora.
Conservar a educacgéo como instrumento cultural de dominacdo das classes
privilegiadas é servir a opressédo dos humildes. Somente através da democratizacdo
da nossa educagdo poderemos chegar a consciéncia cultural global que exprimird num
projeto novo as aspiracgdes da nossa hora histédbrica. (...)

Numa nacdo subdesenvolvida, em que o nivel cultural é extremamente baixo, o
universitario é chamado a desempenhar uma tarefa de decisiva importancia. Cabe-lhe
denunciar como profundamente alienante e mesmo mistificadora a tentacdo do bom
comportamento burgués que o levaria a encerrar-se no horizonte dos seus interesses
individuais, cientificos ou profissionais, indiferente ao destino da massa da qual
emerge para receber o privilégio de uma cultura superior. Assumindo a critica da
prépria situagdo privilegiada, o universitdrio tem que se desobrigar das
perspectivas dos proprietdrios da cultura e exercer, ele mesmo, a tarefa de acordar
uma consciéncia, ao mesmo tempo que nacional, densamente social. (...)

Ora, vivendo este momento histdérico, o universitdrio cristdo tem certeza de que a
tarefa proposta a nacdo na hora em que ela se decide a participar ativamente da
histéria, sé pode ser realizada com a conscientizacdo das massas brasileiras no
sentido de assumirem sua situacdo e as alternativas do seu caminho. Esta tomada de
consciéncia sé6 poderd ser realizada pela promocdo e difusdo de uma cultura de
contetdo autenticamente popular. Assim, a missdo real do universitdrio cristdo néo
se prende sbé a dedicacdo a seus estudos ou a boa escolha da sua profissdo. Ela estéa
na razdo direta das necessidades da sociedade em que vive, e s6 através da
consciéncia destas necessidades (...) sua acdo sera construtiva. (...)

162 Esse pensamento estd ancorado em Theodor Adorno & Max Horkheimer, “Conceito de
Tluminismo” in: Os Pensadores XLVIII (Sdo Paulo: Abril Cultural, 1975), pp. 97-123.
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JUC, ¢ também a orienta¢do, dentro da Igreja latino-americana, que leva a "teologia da
libertagdo a qual, de acordo com Gustavo Gutiérrez, ndo poderia deixar de ser 'uma palavra
coerente com uma pratica’ ” (idem: 258).

Da JOC. Esse era um movimento de classe operaria urbana e um dos mais significativos do
Brasil e um dos mais importantes precursores da Igreja Popular dos anos 1970. A JOC
mostrou para a Igreja os valores da classe operaria e a importancia da atividade junto aos
trabalhadores. Seus membros eram operarios e estavam ligados as questdes que diziam
respeito a outros trabalhadores. Apesar das influéncias politicas e econdmicas (de classe), o
decisivo para a guinada progressiva da JOC foi a “conjungdo da visdo religiosa (...justica
social, a participagdo politica, salarios decentes e...preocupacdo com os pobres) da JOC (...) e
das mudancas politicas (o fechamento de canais de participagdo, a reducdo dos salarios)”
(Mainwaring, 1989: 140).

A JOC foi fundada em 1923 pelo padre belga Joseph Cardijn, proveniente de classe operaria.
No Brasil, o movimento foi criado na década de 1930. Tornou-se movimento importante com
a ACB na década de 1940. Secularizacao e baixa freqliéncia a missa exigiu um proselitismo
junto a classe operdria, que era tida como religiosamente ignorante e imatura. Na década de
1950, suas concepgdes eram individualistas e conservadoras, ndo se tinha juntado ainda fé e
justica social. A religiosidade era ainda moralista. Na verdade, tratava-se muito mais de um
movimento de juventude, apenas. Existia em seu meio, oficialmente, a orientagdo “ver-julgar-
agir” como preocupacio com a realidade social. E no final da década de 1950 que a JOC
passa a se envolver mais em questdes politicas e a se identificar com a classe operaria. A
CNBB e Jodo XXIII apoiaram essa nova dire¢do. Também foi importante e influente o papel
da JUC que foi atuante no processo de radicalizagdo rumo a “esquerda catolica”, dada sua
visdo de fé e mudanca social radical. J& em 1961, figurava como um “dos grupos leigos mais
importantes na Igreja brasileira”. Agora, as questdes de interesse da JOC ndo diziam respeito
a moralidade, mas a politica e & economia. Era seu ano marcante, quando grandes congressos
foram realizados e campanhas de conscientizagdo foram conduzidas. Nos documentos desse
ano, ela ataca o capitalismo, assim como o comunismo ¢ o modelo de desenvolvimento
brasileiro. De todo modo, a JOC permanecia fortemente um movimento religioso e orientado
segundo sua fé.

Nos anos 1962-64, as mudangas politicas e eclesiasticas afetariam a JOC, de modo a conduzi-
la para posturas progressistas. Foi quando ocorreu uma alteragdo decisiva: “transi¢do a um
crescente envolvimento politico, distanciando-se de uma concep¢do mais sacramental da fg.
Inclinava-se na direcdo de um maior envolvimento em problemas da classe operéria e se
afastava das questdes de cunho pessoal, ...” (Mainwaring, 1989: 147). Os grupos de Sao Paulo
e Recife eram os mais radicas, propondo a critica do capitalismo e solugdes estruturais. O
comité nacional ndo sustentava a mesma visao de ruptura. O primeiro segmento passou a ser
dominante e isso levou a uma maior participacdo € menor preocupacdo com a espiritualidade
tradicional. Tratava-se de um movimento mais autdbnomo. Em 1962, ex-jocistas criam a ACO,
movimento ainda cristdo junto a operarios mais velhos.

Até o final da década de 1960, a JOC era um movimento anticapitalista. Mesmo distinto de
uma postura eminentemente marxista, 0 movimento pregava como elemento da fé cristd a
mudanca social radical. O modelo de desenvolvimento desigual do governo militar e a
repressdo tiveram forte impacto sobre a JOC. Nesse periodo, havia nogdes teologicas que
legitimavam as visdes progressistas. Além disso, ela langou mao de idéias marxistas e da
teoria da dependéncia como instrumentos de interpretacdo da sociedade presente.

A JOC deixou de ser prezada pela hierarquia quando comegou a tomar posi¢do segundo o
mérito de classe. Na falta de apoio institucional, voltou-se para a JOC internacional e
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encontrou abrigo. De todo modo, a repressd@o ndo se restringia as bases, atingia também a
hierarquia, o que se viu quando o Centro de Estudos Jesuitas foi invadido e presos os senhores
D. Loscheider, secretario geral da CNBB e o reitor da Pontificia Universidade Catodlica, a
PUC, do Rio de Janeiro. Pela falta de apoio da hierarquia, a JOC quase sucumbiu. Longe das
questdes juvenis, o estado de coisas levou a JOC para uma maior politiza¢do e transformagao
em uma organizacao de massa.

A grande contribui¢do da JOC foi o desenvolvimento de uma concepgdo de fé atrelada ao
compromisso com a luta popular. Ela deu continuidade a um modelo de ag¢do apresentado
antes pela JUC, pelo MEB e pela AP, onde fé estava vinculada a agdo politica de esquerda.
Diferentemente dos outros movimentos que eram dominados pela classe média, a JOC tinha
uma visdo mais popular. “O ponto de partida na JOC e na Igreja popular, de um modo geral,
era a situacdo material, a fé e os valores do povo” (Mainwaring, 1989: 156). Criada para levar
a classe operaria para a Igreja, a JOC, por fim, levou a Igreja para a classe operaria, no sentido
de compreendé-la e reavaliar seus paternalismo e elitismo tradicionais na intervengao junto as
classes populares. Seus assistentes, j4 em 1964, criticavam a Igreja por seus compromissos
com o capitalismo de Estado e foram pioneiros na exigéncia de liturgia popular e catecismo e
linguagem mais acessiveis ao povo. “Também estiveram entre os primeiros a pedir uma opg¢ao
preferencial pelos pobres” (idem: 158). Foi a JOC que desenvolveu a nogdo cara para a Igreja
popular sobre o valor humano fundamental de todos. A JOC também levou a Igreja a
enfrentar a arbitrariedade do Estado militar. No final dos anos 1960, a visao politica da JOC
foi desenvolvida precipuamente no “testemunho através da a¢do”, de modo que a convicgdo
religiosa tinha na pratica politica sua principal expressdo. Para os jocistas, o catolicismo
popular era, porém, uma forma de alienagdo, de modo que se revelava, assim, a tendéncia
intelectualista deles e a distancia entre a JOC e a religiosidade dos operarios.

Certa vantagem das CEBs em relacdo a JOC foi unir mensagem politica progressista e
religiosidade tradicional, popular. Se a JOC tinha tendéncia intelectualista e tensdo com a
Igreja, as CEBs eram um movimento de massa submisso a hierarquia eclesiastica.

Da Acdo Popular. A AP comegou suas atividades no final de 1961, sendo langada
oficialmente apenas em 01.06.62, como um movimento politico. Ela encontrou seus adeptos
em instituicdes de ensino superior € entre jovens intelectuais e profissionais. Sua maioria era
proveniente da classe média. Mais tarde, aderiram a AP também trabalhadores e camponeses,
mas sempre em propor¢des menores do que a do outro meio. “Por isso a AP permaneceu, até
o golpe, um movimento essencialmente populista, isto ¢, um movimento de intelectuais para o
povo” (Kadt, 2002: 128). A AP era formada por uma cupula e por uma militdncia. A primeira
era constituida por ide6logos e ativistas, sem pensamento monolitico e grupo constante; eram
os responsaveis por definir as diretrizes € a agdo do movimento. A militancia tinha o local de
trabalho e de estudo como estrutura de sua organizacdo. A AP nunca quis ser identificada
como um movimento confessional (cristdo). E muitos de seus adeptos parecia ter se afastado
da religido e do catolicismo — eram individuos “secularizados”.

A CC da CNBB foi influenciada pela radicalizagdo dos catolicos, de modo que ela, também
motivada pela Enciclica Pacem in Terris, do Papa Jodo XXIII, publicada em abril de 1963,
emitiu uma declaragdo onde afirmava a necessidade de mudancas radicais. Ideologicamente, a
AP evoluiu de tal maneira que levou a CC, em dezembro, a publicar uma carta dirigida aos
responsaveis pelos movimentos juvenis da AC, chamando a atencdo para a suposta
incompatibilidade entre certas ideologias seculares (inclusive da AP) e o cristianismo.

De todo modo, o que ndo se pode negar ¢ que a AP “carregou a marca do catolicismo
progressista até o golpe de abril de 1964”. Sua linha central ¢ a do processo de socializagao,
aqui entendido como densidade e ubiqiiidade das formas sociais das relagdes humanas,
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conceito esse que, antes tido como pejorativo, tornou-se um conceito técnico, inclusive
utilizado pelo Papa Jodo XXIII como um predominio da Estado e da burocracia, de um lado,
mas também, de outro, como expressdo de uma tendéncia dos seres humanos para a acdo
solidaria em fun¢do de objetivos que exigem mais que a capacidade individual. Esse conceito
também estava presente, ja& muito antes das manifestagdes do papa, em Teilhard de Chardin,
quem tinha uma visdo integrada e unificada do universo que era um processo amplo de devir
como uma evolucdo. Nesse contexto, “socializa¢do” diz respeito “ao crescimento da
solidariedade entre os homens e sua unificagdo” (Kadt, 2002: 134). Na visdo da AP, o
conceito ndo significa apenas evolu¢do, mas um processo dialético onde a luta tem um papel
central.

Outro desenvolvimento filosofico relevante para a AP foi o conceito de ideal historico que,
. A s . o ~ A . ] . .
sob a influéncia do Pe. Vaz, foi substituido pela nogio de consciéncia histérica’®. O primeiro

1 . . ~
® para tanto, vale considerar os seguintes fragmentos de “Ac¢do Popular: Documento-

base (1963)” in: Luiz Gonzaga de Souza Lima, op. cit., pp. 118-44. Os nUmeros entre
parénteses correspondem as paginas dessa fonte. “Pelo homem lutamos e também com o
homem. Nossa luta é de todos. S6 na consciéncia do humilhado e do escravo nascera a
flama da libertacdo. As condicgdes concretas da sua existéncia d&o os elementos e a
perspectiva da sua luta. Esta perspectiva é também a nossa. Ndo nos inclinamos para
0 nosso irmdo miserdvel do alto de uma posigdo privilegiada para estender-lhe as
mdos condescendentes dos ‘bons sentimentos’. Situamo-nos no eixo mesmo da miséria:
é a partir dele que se prolonga, para nds, a auténtica dimensdo da liberdade”
(119) . (...)

Ora, ¢é Jjustamente situada numa perspectiva histédrica mundial que a evolucdo do
capitalismo revela a significacdo profunda de sua dialética interna das separacdes
e oposicdes, e da sua lei de bronze da relagcdo do homem ao homem em termos de
dominacdo: ela nos mostra a marcha da socializacdo, movimento fundamental da
histéria, fazendo face ao risco de um impasse definitivo nas proporcgdes de um
fendbmeno efetivamente universal, o fendémeno mesmo da expansdo mundial do
capitalismo. Nesta perspectiva é que convém situar o advento do socialismo,
primeiro como critica imanente do capitalismo, logo como exigéncia histdérica da sua
superacdo real” (124). (...)

E nesta perspectiva do socialismo como humanismo, enquanto critica da alienacéao
capitalista e movimento real da sua superacdo, que encontramos a convergéncia de
linhas da histdérica moderna para o momento atual. Momento crucial nas alternativas
do processo de socializacdo que define a direcdo de fundo de toda a histéria.
Momento em que as condicdes gerais da evolucdo e da expansdo do capitalismo
transformadas pela presenca e atuacdo do bloco socialista-marxista conferem ao
mundo subdesenvolvido uma funcdo revoluciondria que aparece cada vez mais decisiva
nas condic¢des histdéricas de transicdo para a instauracdo do socialismo mundial.
Esse o contexto da situacd&o latino-americana (126). (...)

E dentro deste gquadro que se criam, na América Latina, as condicdes para a luta
antiimperialista. Elas se precipitam na década de 50, mas o seu desenrolar mesmo
mostra que a sua efetivacdo sé se torna conseqlente em termos radicais. Em termos
de mudancas de estrutura, no regime de propriedade (feudal e capitalista) e de
passagem ao socialismo (128). (...)

E, pois, numa perspectiva realista, que colocamos face a face a consciéncia e o
mundo, o homem e a natureza. Sua articulacdo, entretanto, ndo é estatica, mas
dindmica. E uma articulacdo dialética: pela consciéncia, o homem compreende a
natureza, estrutura-a em mundo; mas esta compreensdo ndo é sb pensamento: é acdo e
transformacdo. Ela constréi o mundo humano, o mundo-para-o-homem, e modela o homem
segundo o contetdo de realidade do seu mundo. Assim, humanizando o mundo, o homem
se humaniza a si mesmo: e a consciéncia é o nlcleo dindmico desse processo (129).
(...)

E no quadro destas caracteristicas que situamos nossa prépria vivéncia de
consciéncia histérica. E definimos o sentido de nossa opgdo. Mas o nosso contexto
imediato é o da relacdo de dominacdo que o sistema capitalista estabelece sobre as
dreas subdesenvolvidas cujas populac¢des se marginalizam e retardam face ao ritmo da
socializacdo e as exigéncias da consciéncia histérica do nosso tempo. E, pois, na
direcdo do movimento que marca a passagem da histdéria para as estruturas de uma
civilizacdo socialista que nossa opcdo se situa e nossa acdo se orienta. Tal
direcdo define nossa presencga ativa no processo revoluciondrio brasileiro” (133).

(...)
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indicava a elaboracdo de uma situagdo futura que seria uma “esséncia ideal realizdvel”, um
tipo de utopia que se deveria perseguir. Ja a consciéncia histérica, ao contrario, ¢ fruto de
reflex@o critica sobre o processo histdrico e as contradicdes da realidade, também sobre
esperancas ¢ ideais humanos e elementos significativos para a existéncia concreta'®. Essa
consciéncia conduz a transforma¢do do mundo que era a mensagem geral contida no chamado
a consciéncia historica. “Uma transformacao baseada na compreensao das condigdes reais que
se encontram aqui e agora (e suas raizes histdricas), uma transformacdo que humanize o
mundo” (Kadt, 2002: 137). Para Vaz, a historia ¢ iniciada apenas com o comunicado de um
homem ao outro do sentido dado ao mundo por ele mesmo. “Mas provavelmente um sentido
de dominagdo do homem sobre o homem”. E a dialética da dominagdo que manifesta um
sentido da historia: “a sintese em termos de reconhecimento, reconciliacdo, aceitacdo do
homem pelo homem....como pessoa” (idem: 138). “...No contexto secularizado da AP, a
esperanca escatologica tornou-se uma esperanca intra-mundo. A esperanca para além da
historia transformou-se na crenga na possibilidade real da utopia” (idem: 139). Adeptos do
radicalismo cristdo acreditavam numa “purificagdo” final do mundo e na eliminagdo de todo
mal, incluindo dominagdo, individualismo e alienagdo pelo fato de que todos os homens
tornar-se-iam “sujeitos de sua propria historia” (idem: 138-40). Essas seriam “esperancas de
certa maneira utopicas — ou milenaristas — ...”, (idem: 140). Esse traco ideologico utopico
do progressismo era tanto influéncia de Marx quanto de Chardin. Para este, havia um ponto
“Omega” a ser atingido “como resultado da evolugdo 'natural’ somada a salvagdo
"sobrenatural” e que, por isto, ndo ¢ um fendmeno exclusivamente escatologico” (idem: 140).

“O homem ¢ o desenvolvimento completo de seu potencial eram os
principais elementos da bandeira da AP. Este desenvolvimento
completo seria possivel somente apos a eliminagdo das estruturas de
dominag¢do. Naquela época, isto significaria essencialmente a
eliminacdo do capitalismo, que estava conduzindo o mundo para o
impasse de um crescimento continuo da alienacdo e da dominacao,
tanto dentro das nac¢des quanto entre elas” (Kadt, 2002: 141).

Quanto a sua interpretacdo da histdria, a AP manifesta influéncias do pensamento hegeliano
no tocante ao movimento dialético na historia; do marxista, no tocante as relagdoes de
dominagdo; do do papa Joao XXIII quanto a seu uso de “socializacao”; e, finalmente, do de
Chardin relativo a interpretagdo otimista e utdpica do que € possivel no porvir. No aspecto
humano, predomina a influéncia do existencialismo personalista cristio de Mounier. Ele
enfatizou a importancia das relagdes interpessoais, a abertura para o outro.

A AP era um movimento ndo apenas progressista, mas também “populista”, termo esse que se
justifica por duas razdes: pela presenca de intelectuais (e estudantes) interessados no bem-
estar das massas oprimidas que nao pode (ainda) defender interesses proprios, e pelo rechaco
por parte dessa camada da manipulacdo do povo, ou seja, seu credo ¢ de que o povo deve

A AP opta, assim, basicamente, por uma politica de preparacdo revolucionéaria,
consistindo numa mobilizacdo do povo, na base de desenvolvimento de seus niveis de
consciéncia e organizacdo, firmando esta mobilizacdo numa luta contra a dupla
dominacé&o capitalista (internacional e nacional) e feudal. Fortalecendo
progressivamente seus quadros, a AP desempenhard cada vez mais o papel de promover
e orientar cada mobilizacdo apoiando-a em intervencgdes diretas e pela atuacéo
coordenada de seus militantes dentro das estruturas atuais de poder. Ela se propde
a tarefa de elaborar com o povo, na base da contribuicdo deste, a nova sociedade
(142) . (...)"

e cf, Emanuel de Kadt, Catdlicos radicalis no Brasil (Jodo Pessoa: Ed.
Universitaria/UFPB, 2002), p. 136.
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tomar consciéncia de sua situacdo e tornar-se apto para dar solugdes proprias para seus
problemas. Esse movimento analisava a sociedade como um meio de dominagdo, ¢ o par
conceitual “p6lo dominante-p6lo dominado” era o principal instrumental. O primeiro pélo era
formado pelas elites agraria, financeira, burocratica, internacional, industrial, cujos interesses
convergiam entre si.

Uma categoria politica era de central importancia também para esse segmento do laicato
catolico de esquerda, a saber, a acdo, manifesta exatamente na forma de debates sobre
conseqiiéncias inadequadas do capitalismo ou sobre os males do imperialismo'®. Suas
praticas mais comuns eram aquelas ligadas ao esfor¢o de conscientizacdo, as quais eram
realizadas por dois meios: alfabetizagdo das massas e movimento em favor da cultura popular.
No caso do movimento “cultura popular”, os estudantes tiveram um papel muito ativo e, mais
tarde, ele foi tomado por membros do Partido Comunista. A UNE também cedia quadros para
o engajamento na AP. Em 1962, havia inclusive organizagdes autonomas desse movimento
que recebiam subvengdo publica e outras foram controladas pelos membros do PCB. A idéia
era agitar as massas por meio de eventos culturais, como teatro, filme, panfletos etc. Eram
estratégias de conscientizacdo. “Cultura popular” deveria ser uma forma de resisténcia ante a
alienagdo difundida pelos meios oficiais e das corporacdes de comunicagdo. Consta num dos
textos lidos no Congresso de Cultura Popular: “A Cultura Popular assume um carater de luta.
Além de formar uma auténtica cultura nacional, essa luta promove a integracdo do homem
brasileiro no processo de libertagdo sdcio-econdmica e politico-cultural do nosso povo” (apud
Kadt, 2002: 161). Ela tinha a ver com a vida concreta do povo e, assim, com as possibilidades
de uma efetiva construgdo de uma nova experiéncia histérica. Uma de suas tarefas era o
resgate do vigor de valores obscurecidos pela imposi¢do de uma cultura alienada. Para os
catolicos, diferentemente dos comunistas, a conscientizagdo seria suficiente para se encetar
uma nova dindmica para a mudanca das estruturas. Para eles, a cultura popular era elemento
de manipulacdo pelas elites. Para os comunistas, a cultura popular ¢ feita para o povo, mas
sua estética deve ser politizada. Para os populistas, cultura popular e alfabetizacdo estavam
intimamente associados: alfabetizar para que alfabetizado pudesse compreender o mundo e
inventar sua propria solugdo.

Muitos leigos catolicos se envolveram na sindicalizagdo, especialmente a juventude catolica,
mas eventualmente a AP. Esses jovens se engajaram em organizagdes cristds e nio-cristas.
Quem atuava pela AP considerava o MEB muito moderado. No ano de 1963, ele inclinou-se
para uma postura mais progressista e isso levou a uma associagdo entre os dois movimentos
quanto ao trabalho no campo. Os incumbidos pela Igreja da educacdo no sindicalismo rural
viam os sindicatos como recurso potencial & organizacdo a fim de realizar transformagdes
revolucionarias no campo, inicialmente, e em toda a estrutura socio-econdmica. Os
camponeses representavam o polo dominado, com o qual se identificavam os cristaos
dedicados a sindicalizacdo. A sindicalizagdo e os sindicatos foram se tornando, aos poucos,
instrumento de manobra politica, objeto de paternalismo e massificagdo. Os catolicos
recusavam-se a lidar assim com os camponeses, pois era mister, antes de tudo, promover a
conscientizacdo entre eles. Contudo, em meados de 1963, eles se viram obrigados a assumir
uma estratégia mais agressiva para poder exercer ¢ manter a sua influéncia sobre os
camponeses que foi fundar sindicatos 0 maximo possivel, mesmo que os camponeses nao
fossem aptos a administra-los.

Havia duas frentes entre os catolicos ante o trabalho junto aos camponeses: os radicais € os
conservadores. Os radicais eram grupos populistas da AP e do MEB que foram se
distanciando das posturas de sindicatos do Nordeste — sindicatos “do padre” ou catolicos

165 ¢cf. ibid., p. 157.
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moderados —, formados por diocesanos. Houve um confronto em julho de 1963 entre as duas
correntes. Os sindicatos diocesanos se organizaram em federacdes e, depois, reuniram-se para
fundar a Confederagdo Nacional dos Trabalhadores na Agricultura (CONTAG). Na
dificuldade de associagdo entre progressistas ¢ moderados, a AP e os comunistas se
aproximaram e assumiram juntos o controle da Unido dos Lavradores de Trabalhadores
Agricolas do Brasil (ULTAB). Entretanto, a cooperagdo entre a AP e os comunistas ndo foi
frutifera, pois estes tentaram manipular aqueles. A luta por poder e influéncia, a despeito de
sua propria doutrina, levou a AP a organizar-se de modo muito elitista ¢ de modo semelhante
ao PC, com muitos métodos de controle sobre os adeptos ou sobre a militdncia. Com o golpe
militar, a AP radicalizou no sentido da pregagdo da revolugdo violenta. Ela se dividiu em
grupos antagonicos e perdeu sua linha Unica. Suas fac¢des apoiavam-se agora em um
radicalismo laico (marxista, castrista ou maoista).

Do MEB. O MEB esteve no cenario socio-religioso desde seu comego, em 1961, até a
segunda metade de 1966. Ele era uma organiza¢do promovida pela Igreja, sustentada por
recursos estatais e ativa nas areas rurais. Seus programas eram transmitidos por radio e
enfatizavam a alfabetizacdo e formas de auto-promocao dos camponeses. Ele desenvolveu o
proposito de mudar a estrutura social que mantinha as condigdes precarias de vida dos
camponeses. Por isso, faz sentido considerar a condi¢ao socioldgica da vida no campo.

Nas micro-sociedades de engenho, predominava um consenso entre membros livres relativo
ao valor da lealdade pessoal a legitimidade da autoridade do chefe da unidade e a um sistema
de relagdes de troca. Além disso, o proprietario tinha controle sobre os principais recursos
econdmicos. Quanto ao governo oficial, sua estrutura era a de um poder colonial
patrimonialista que procurava, portanto, impedir o surgimento da aristocracia independente. O
patriarcalismo dos senhores de engenho e o patrimonialismo do governo marcaram
profundamente a estrutura sécio-politica brasileira. Também na esfera politica, podia-se
constatar relacdes de troca: deveres por favores e privilégios. As ligas camponesas surgem
nos anos 1950 e, em reacdo a elas, os sindicatos rurais. Elas representaram avango em termos
de superac¢do das relagdes tradicionais e de formacdo de grupos com nog¢do de classe. A
primeira surgiu em 1955, em Pernambuco. Procuravam mobilizar camponeses para,
especialmente, garantir os direitos a propriedade ou a posse das terras de trabalho. Outro
objetivo era o direito do voto para que pudessem eleger seus representantes. Sua reivindicagao
especificamente econdmica era regulamentar e tornar mais justo o custo da permissdo para
trabalho em terras alheias. Francisco Julido, advogado e politico (deputado-PSB) que apoiou o
movimento em seus primordios e tornou-se, mais tarde, um de seus maiores motivadores, fez-
se mais ativo nos anos 1960, falando ja de “libertagdo para os camponeses”, “terra para quem
nela trabalha” etc.

Em 1961, deu-se um acordo entre a CNBB e o Governo Federal para a expansido da
experiéncia das escolas radiofonicas das dioceses de Natal e Aracaju para as demais regides
do Brasil. Dioceses ja eram proprietarias, por volta de 1958, de um bom ntimero de emissoras
de radio. Nesse mesmo ano, foi constituida uma organizagdo encarregada de manter as
emissoras em associacdo e estudar a solugdo dos problemas comuns: a Rede Nacional de
Emissoras Catolicas (RENEC). Em 1960, Janio Quadros conheceu o trabalho do sistema de
escolas radiofonicas da diocese que tinha como principal atividade o ensino de camponeses
adultos a ler e a escrever. Este sistema estava sob a responsabilidade do Arcebispo D. José
Tavora, seu presidente. Segundo ele, a Igreja organizaria o trabalho educacional pelo radio em
escala maior e o Estado financiaria a atividade. Em 1961, o presidente assinou o decreto que
deu ao MEB a responsabilidade de organizar as escolas radiofonicas em areas
subdesenvolvidas no Norte, no Nordeste e no Centro-Oeste. O MEB se autonomizou da
CNBB, sob a autoridade suprema do Conselho dos Bispos. Foi concebido em trés niveis:
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municipal, estadual e nacional. “A unidade basica da organizacdo era o sistema, composto de
uma equipe — de professores, supervisores, apresentadores de radio remunerados e pessoal
auxiliar que elaborava os programas didrios, os executava e supervisionava sua aplicagdo nas
escolas radiofonicas — dos camponeses ¢ dos monitores que faziam a ponte entre a equipe ¢
os camponeses beneficidrios” (Kadt, 2002: 189-90). Se o numero de sistemas cresceu em
1961, baixou ao longo do tempo até 1965, em razdo das dificuldades politicas e financeiras
suscitadas pelo regime militar. As escolas radiofonicas funcionavam em prédios escolares
locais e tinham de 10 a 15 alunos, geralmente entre 15 e 30 anos. O numero de escolas
radiofonicas alcangou o niimero maximo de pouco mais de 7.000, em 1963. Houve uma
reduc@o apos o golpe militar em mais de um quinto; no final de 1964, havia cerca de 4.600 e,
no comego de 1967, caiu para menos de 2.500. O declinio era maior nas areas de tensdo
politica como o Nordeste.

O monitor de um sistema do MEB, pelo menos semi-alfabetizado, era um membro da
comunidade, considerado a ligagdo entre escola e o time dirigente do sistema. Na
coordenacdo nacional do movimento, muitas profissdes estavam representadas, sendo que
alguns empregados tinham diploma superior. O movimento foi influenciado, sobretudo, por
estudantes de filosofia. Essa coordenacdo nacional era o centro de producdo ideoldgica do
movimento formulada nos circulos cristdos, mas suas idéias eram de dificil assimilagcdo por
membros menos sofisticados, pois predominava nela andlises socioldgicas e especulagdes
filosoficas. No tocante aos quadros do MEB, sabe-se que o governo permitiu ao movimento
requerer professores como auxilio. Um alto nivel de educacdo caracterizava o contingente.
Fato notavel era a quantidade de dirigentes formados em universidades.

“Socialmente o nivel de instru¢cdo dos quadros de treinamento do MEB
¢ bem marcadamente de uma classe de ndo trabalhadores. Numa
divisdo bem crua do nivel social dos entrevistados, em classe média e
classe trabalhadora, somente 21 por centro de toda a amostra (12
pessoas) encaixavam-se na ultima categoria. A cifra era maior para os
grupos intermediarios de lideranga, mas mesmo ali ele atingia apenas
29 por cento. Um quinto dos classificados como classe média alta — a
dos profissionais liberais, grandes empresarios, ou altos funcionarios
publicos. Somente uma pessoa do grupo de nivel superior veio de
familia de classe trabalhadora urbana” (Kadt, 2002: 205).

O MEB contava com muitos adeptos de corpos constituidos da AC, dos quais um quinto nao
participavam de movimentos ideologicamente radicais como a JUC e a JEC. Vinte por cento
das liberancas superiores vieram de segmentos ndo radicais, ¢ 53% eram de membros
daquelas duas organizac¢des de juventude.

Quanto aos autores que eram lidos pelos adeptos do MEB, citam-se: em primeiro lugar,
Lebret (o mais realista e facil de ler, preocupava-se com o subdesenvolvimento sob enfoque
do humanismo cristdo), Mournier e Pe. Vaz (fontes de idéias radicais), Teilhard de Chardin
(mais comentado que lido; mencionado por 80% da cupula do Movimento) e Marx e Sartre
(mencionados em tultimo lugar em termos de freqiiéncia). Com isso, confirma-se o trago

. . 166
intelectual do movimento .

O papel dos bispos, em cujas dioceses havia um sistema, concentrava-se, geralmente, na linha
doutrinaria da equipe do MEB. Os bispos da diretoria do movimento que representavam o
episcopado brasileiro passaram a se envolver nos assuntos do MEB a partir de 1964, quando

166 cf. ipbid., pp. 208-09.
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ele foi acusado de “subversivo”. Para muitos, o0 movimento s6 sobreviveu no regime militar
por sua ligacdo com a Igreja.

Fruto da compreensdo de que a Igreja cabe a promocao integral do homem, a nocdo de
“conscientizacdo”, desenvolvida nas circulos radicais p6s-1960, no Brasil, diz respeito a
transformagdo das classes passivas e exploradas em senhoras conscientes e criticas de seu
proprio destino. O principal icone desta nog¢do ¢ Paulo Freire e sua obra. O documento de
Medellin ¢ inspirado no educador. Para ele, a “educacdo deve tornar o homem consciente de
sua liberdade no mundo (...) e estimular uma atitude critica a respeito do mundo” (Kadt, 2002:
157). O ensino tradicional ¢ rechagado e prevalecem o respeito pelo aluno-adulto que tem ja
conhecimento e cultura, e a figura do professor ¢ substituida pelo do coordenador. O ensino
parte dos problemas existenciais do homem. As palavras que compdem o estudo partem do
meio ou da propria mentalidade do estudante e ¢ por meio delas que ele se torna consciente de
seu ambiente e de como ele poderia ser. Nao a revolta, mas a democracia era o alvo de Freire
com seu método, conforme Educacdo como Pratica da Liberdade.

No nivel econdmico, criticava-se tanto capitalismo quanto comunismo, e preferia-se
atividades cooperativas, capitalismo de trabalhadores etc; numa palavra, “comunitarismo”.
Justica e paz também eram preferiveis a acdo violenta, sendo o caminho justamente a
conscientizagdo. “Since one of the most obvious weaknesses of much traditional Catholic
social thought was its failure to recognize the role of pressure and conflict in constructive
change, conscientizagdo represents a noteworthy breakthrough in this area” (Sanders, 1970:
298). A Igreja assumiu para si mesma a vocacao para a promog¢ao do desenvolvimento social,
enquanto criticava a injustica e conduzia programas para o incentivo da participa¢ao popular
em beneficios sociais e em decisdes politicas. A conscientizacdo ¢ sua maior contribuigdo,
pois o subdesenvolvimento também implica inabilidade para a a¢do na vida nacional.

O MEB nao portou um carater explicitamente cristdo, até porque isso ndo seria viavel, uma
vez que o movimento recebia subvencdo publica de um Estado de natureza laica. De todo
modo, essa posicdo foi aprovada por membros do proprio movimento. No I Encontro
Nacional dos Coordenadores, inicio de 1963, foram redefinidas as nog¢des diretrizes do
movimento. Foi a partir dele que o MEB entrou para a corrente dos catolicos radicais no
Brasil — pouco depois da JUC e da AP. A partir dai, entendeu-se que “a idéia de educagdo, a
razdo de ser do MEB, deveria ser considerada como comunicagao a servigo de transformagao
do mundo” (Kadt, 2002: 225). Depois de discussdes sobre a cunho do movimento, “chegou-se
a conclusdo de que todos ali deviam romper com a mentalidade burguesa; logo, o MEB 'ndo
estava de modo algum comprometido ideologicamente com a burguesia’. Pelo contrario: sua
linha era revoluciondaria” (idem: 227). Segundo o Relatério Anual de 1962, a “conscientizagdo
aparece com destaque entre os objetivos do MEB (...) O processo de educagdo acontece
através de ‘agdes’; ele ajuda o homem a "tornar-se consciente do que ele ¢, do que os outros
sd0, do que todos podem vir a ser’. Educacdo implica desenvolver a conscientizacdo do
homem em face da historia” (idem: 227). A educacdo deve ajudar o homem a alcancar tal
capacidade de agdo para ser o construtor de sua histéria e ela deve “tomar como ponto de
partida as necessidades e anseios do povo por libertacdo” (idem: 228). Suas milhares de
copias foram apreendidas por Carlos Lacerda (governador de Guanabara), segundo a
informagdo de que seriam folhetos comunistas. A cartilha Viver é Lutar era parte de um
conjunto didatico com li¢des ilustradas por fotografias que retratavam experiéncias do
campongs e sua situagdo de vida. Contudo, alguns viam na cartilha mais conflito e classe — e
ndo estavam errados, pois em 1963 o MEB “optou por se identificar com o p6lo dominado.
Estava entdo desenvolvendo muitas das posturas caracteristicas de seu populismo” (idem:
234). Obviamente, o MEB, com escolas radiofonicas ¢ monitores e difundido no pais,
representava para a hierarquia um instrumento de difusdo da doutrina social crista,

125



especialmente no campo, dada a acgdo junto aos sindicatos. Os camponeses seriam educados
para a atividade sindical. O objetivo do MEB era a educacdo para o sindicalismo. Nesse
sentido, os bispos responsaveis pelo MEB aprovaram a orientagdo do movimento para o
campo da sindicalizagao.

Apesar de aprovar o golpe militar, a CNBB publicou palavras de apoio ao e de defesa do
MEB diante dos militares que o tomavam, num primeiro momento, por uma atividade
subversiva: a postura da hierarquia dependeu da intervencdo dos bispos ligados ao
movimento. De uma reunido entre bispos e leigos comprometidos com o MEB e em fun¢ao
dos novos tempos, o laicato afirmou, apesar de criticas, que a natureza do trabalho do
movimento esta ligada a atividade junto aos camponeses, ou seja, ao “p6lo dominado”, em
razao dos problemas sociais das areas rurais. O povo ndo era mais clientela, e a tarefa do
movimento era conduzir a libertagdo e a criagdo, as quais o proprio homem teria de assumir.
Com o golpe militar, veio também o fortalecimento da hierarquia em relagao ao laicato que se
tornou mais dependente dela. Por isso, surgiu em agosto de 1964, o documento “Diretrizes”,
fruto do didlogo entre os dois segmentos. Marca da mudanga dos novos tempos ¢ o fato de o
documento trazer mais expressdes religiosas, de modo que a abertura do texto apresenta o
MEB como entidade catodlica, e outra passagem corrobora a dignidade humana na criagdao
divina ¢ na obra de Cristo. Até o conceito de conscientizagdo estava agora atrelado a
confissdo do Deus e os meios do movimento incluiam catequese e instrugdo religiosa. Por
outro lado, os leigos também puderam fortalecer a orientagdo socialmente radical do
movimento, de modo que consta no documento também a relagdo entre conscientizacido e
eliminagdo da dominagdo. Por isso o MEB, dizia o documento, “quer conscientizar os
trabalhadores rurais de seus direitos a obter condi¢des de vida dignas que lhe permitam
realizar sua dignidade humana e ensinar-lhes o valor da cooperacdo e das atividades
comunitérias” (apud Kadt, 2002: 286). O novo documento ndo mencionava o momento
historico (concreto) nem fazia referéncia ao sindicalismo. A terceira se¢do do documento
fruto de um encontro dos coordenadores da Nacional em junho de 1964, mas rediscutido no II
Encontro Nacional dos Coordenadores, em mar¢o de 1965, “¢ a mais explicitamente
progressista e assertiva. Trata do MEB e do povo, e encara honestamente o problema da
dominacao, dos interesses envolvidos, € do conflito de classes no Brasil. Como cristaos, os
técnicos do MEB ndo podiam admitir que a luta de classe ¢ uma lei da evolucdo; eles nao
eram marxistas...” (Kadt, 2002: 290-91). Mais tarde, numa segunda cartilha, o conceito
central de luta foi substituido por “mutirdo”. “As categorias e conceitos centrais em Mutirdo
foram adequados a compreensdo de um mundo sem conflitos, ou sem grandes desigualdades
de riqueza e poder; certamente ndo serviam para a conscientizacdo tal como se entendia no
Movimento. Assim, os novos textos refletiam claramente o ajuste do MEB a situac¢do gerada
apos o golpe” (idem: 298).

Mesmo assim ativistas do movimento ainda precisavam marcar sua postura e orienta¢do
diante das autoridades diocesanas que pensavam o movimento muito mais como instrumento
de dominagao religiosa. Os leigos queriam a conscientizagdo para tornar o homem do campo
mais maduro, até para a eventual escolha de se tornar religioso. Isso era a nog¢do de “pré-
evangelizagdo”. “Ninguém no Movimento queria ver o MEB transformado em uma escola
dominical pelo radio”. Os leigos rejeitavam a perspectiva que os bispos tentavam impor ao
movimento.

Depois do golpe militar, foi fortalecida, apesar da resisténcia de alguns quadros da hierarquia,
a postura de promocao do povo como agente de sua histéria. Ao camponés apresentava-se as
possibilidades, cabendo a ele a tomada de decisdo. Isso tornou-se principio ideoldgico do
MEB. Aos técnicos do MEB nao cabia liderar, mas aconselhar, nao definindo direcao de acao
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(ou pensamento), mas informando com dados e técnicas. A escolha era dos camponeses, € ao
de fora ndo cabia questionar essa escolha.

O golpe militar foi a linha divisdria para uma tensdo ou contradi¢do dentro do movimento, a
que separa a fase anterior a ele, onde predomina o objetivo de se contribuir para determinada
transformagdo social (a Revolu¢do Brasileira), e a posterior a ele, onde predomina a postura
populista de ndo-diretividade, pela qual deixava-se o povo encontrar suas proprias solucdes, o
que revelava certa perda de esperanca revoluciondria e enfraquecidas as idéias de mobilizagao
politica dos camponeses. De todo modo, nenhuma das dire¢des foi efetivamente tomada no
curso dos eventos, faltava unidade ao movimento. Depois do III Encontro Nacional de
Coordenadores, em abril de 1966, o Movimento tinha encolhido tremendamente, sobretudo
em funcdo dos sistemas do Nordeste e Centro do pais. Mais tarde, os remanescentes do
Movimento seriam levados a diocesanizagdo pelos bispos diocesanos. O movimento estava
dominado. Apds 1966, o rumo do movimento sacrificava as idéias e o engajamento do
passado. Na perspectiva dos progressistas do MEB, cuja maioria dele se distanciou entre 1964
e 1967, o golpe militar iniciou uma histdria de traicdo e comprometimento no movimento. Em
sua opinido, ele deveria ter sido extinto, inclusive com repudio a hierarquia e ao governo.

As idéias progressistas da ‘“geragdo de 62” foram, sem que tenha havido ai herdeiros,
desenvolvidas justamente apds sua condenagdo pelas autoridades do periodo do regime
militar. Outros grupos da Igreja assumiram posi¢des progressistas. Dentre eles, tem destaque
o proprio clero. Durante o periodo de 1967 e 1968, surgiram muito casos de manifestos
assinados por considerdvel nimero de padres, freiras, estudantes de teologia que tomaram
para si a tarefa de denunciar tanto as estruturas rigidas da Igreja quanto as condig¢des sociais
do pais, bem como o governo responsavel pelo estado de coisas. Além do clero, o laicato
também sustentou posigdes progressistas.

O que se viu nesta se¢do foi um apanhado geral de algumas importantes associagdes da
esquerda catdlica. Mais do que sua historia, o foco foi os conteudos de consciéncia de sua
mentalidade referentes as nogdes que compunham sua forma de ver a vida e orientar a agao no
e face ao mundo. A partir delas, pode-se reconstruir seu fundamento mais transcendental.
Essas nogdes constituem um quadro, uma imagem messianica da existéncia, onde o fulcro (o
messianico) liga deus e homem e, assim, qual sol, faz girar em torno de si os elementos
soteriologicos, os quais sistematizo mais tarde.

Segundo Mendes, “conscientiza¢do” e “participagdo” eram o projeto fundamental da esquerda
catolica, sendo seu objeto a cultura popular, pois pretendia conduzi-la a emancipagdo, a
autonomia'®’, como sugere o termo “libertagio”. A rigor, a esquerda catolica, como
movimento de intelectuais (estudantes), compreendeu que o desenvolvimento ndo poderia ser
apenas econdmico, mas que deveria também modificar o modo de conceber a e agir na vida

167 cf. candido Mendes, Memento..., op. cit., pp. 208-10. Consta ainda nas pp. 75-
76: “Antes, pois, mesmo, de ter vingado o desenvolvimento nacional, ou de se ter
atingido ao take off que marcaria definitivamente o seu éxito e o seu modelo, a
experiéncia nacional de emancipacdo jé& logrou fixar conquistas exemplares, entre as
quais a do valor e da importdncia da “conscientizagdo’ nas coletividades tocadas
pelo processo emancipatdério”. Em René Armand Dreifus, op. cit., p. 282, 1lé-se: “Ao
final da década de cinqglienta, estudantes, intelectuais, politicos e militantes de
partidos, clérigos e militares desenvolveram um movimento geral para infundir entre
as massas algumas noc¢des de interesses de grupo ou de classe, alguns ideais sobre o
papel do Estado e o cardter positivo e necessdrio de certos objetivos nacionais.
Esse racional e planejado esforco de conscientizacdo das massas visava a despertar
em seu meio um senso de consciéncia de seu verdadeiro e potencial valor a fim de

prepard-las como participantes e beneficidrias da mudanga social. Varias
organizacdes se envolveram no processo: A Ag¢do Popular (..) JUC, e setores radicais
da Igreja, através do...MEB, a ...UNE, L
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coletiva'®. Se, como postula Silva Filho'®, o projeto desenvolvimentista vem & luz
fundamentado na mentalidade monista (magica) formada nos anos colonial-escravagistas,
parece necessario o fato de o CL ter rompido tanto com um quanto com outro — uma
revoluc¢ao de mentalidade.

A esquerda catdlica estava conscia do fato de que se, de um lado, o trabalho ¢ fator humano
gerador de solidariedade e superacdo da natureza, de outro, ¢ a relagdo dialdgica elemento
imprescindivel para a mesma realizagido'”’ — e nisso a importancia da cultura popular. Pode-
se apontar, assim, dois aspectos do processo de conscientizagdo pretendido pela esquerda
catdlica: “o das caracteristicas coletivas do descolamento do mundo da natureza, ¢ do
constitutivo essencialmente dialogante que apresenta a configuragdo da "pessoa’ plena, nesses
contextos” (Mendes, 1966: 210). Nao obstante ter o parecer de que o mundo mitico oferece
razdes ¢ categorias de solidariedade uteis a mobilizacdo de massas, sabe Mendes que,
fundamentalmente, trata-se de substituir a cerimonia pela descoberta e pela surpresa — numa
palavra consciéncia participante, para que se possa participar conscientemente. Tal
consciéncia €, portanto, autonoma. Trata-se de se romper com a inércia mitica. Trata-se de
desligamento da imanéncia. Escrevendo em 1966, Mendes acreditava ser testemunha desse
esforco por aquilo que chamo aqui de CL. Ele seria um poder sécio-mental apto a
desestruturacdo do complexo magico, gerando uma tensdo entre universo mitico e
participagdo consciente'’', o que faz dele um poder racionalizante.

168 = . . P .
Comentando a concepcdo de desenvolvimento da Igreja, escreve Marcio Moreira

Alves, op. cit., p. 47: “Se observarmos os pronunciamentos episcopais dos ultimos
dezessete anos, isto é, a partir de 1950, verificaremos que a maioria trata de
problemas sociais. Nos ultimos dez anos, a preocupagdo com o social passa a ser
dominante. Com isto mostra a Igreja Catdlica seu desejo de participar do processo
de desenvolvimento do Pais e da lenta e crescente politizacdo das massas, inclusive
rural.”

169 Thadeu de Jesus e Silva Filho, A Cultura da Desvantagem (Tese de doutorado,
Universidade de Brasilia, 2004), p. 49: “...As caracteristicas e os objetivos
fundamentais dessa politica [do desenvolvimento] que dardo visibilidade a afinidade
existente entre ela e o tipo de mentalidade [m&gica] desenvolvida e existente no
pais até os dias atuais.”

170 1ss0 parece uma interessante antecipacdo aquilo que seria “a reconstrucdo do
materialismo histérico” pela pena de Juergen Habermas, Para a Reconstrugdo do

Materialismo Histdérico (S&o Paulo: Brasiliense, 1983), especialmente, pp. 111-62, o
qual interpreta e desdobra as nocdes de “forcas de producdo” (economia, trabalho) e
“relagdes de producdo” (quadro institucional, linguagem).
Y71 cf. candido Mendes, Memento...., op. cit., pp. 214-16.
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9. UMA NOVA IGREJA

“..Foi aqui [no Brasil] que esse processo de
transformagdo [politica da Igreja] adquiriu
um carater de exemplaridade definido”
(Bresser Pereira).

Da legitimacao do Catolicismo da Liberta¢io pela CNBB

Se a Igreja mudou por elementos carismaticos através de idéias e ideais proféticos, deve-se
atentar para o fato de que a Igreja usou sua legitimidade para “poder” apoiar essas inovagoes.
Sem o suporte da hierarquia, os movimentos de base por si s6 ndo seriam corresponsaveis
pela transformacao da Igreja. H4, assim, uma convergéncia entre o tradicional e o novo, entre
dois tipos de legitimidade, a tradicional e a carismatica, de modo que o especifico da Igreja
brasileira, que a distinguiu em importancia no mundo, foi o trabalho conjunto dos setores
progressistas e da hierarquia.

“Enfatiza-se entdo que a transformacdo da Igreja brasileira resultou da
interacdo dialética entre agentes pastorais, movimentos leigos e bispos.
A base desenvolveu importantes inovag¢des pastorais que ajudaram a
transformar toda a Igreja. Mas isso ndo diminuiu a importancia do
episcopado. Nas dioceses em que os bispos se opuseram a renovacgao
pastoral, foi quase impossivel de implantd-la. De modo inverso,
algumas dioceses que eram conservadoras se transformaram sob a
lideranga de um bispo progressista” (Mainwaring, 1989: 123).

A CNBB, em seus quadros mais progressistas, cumpre um papel especial como parte do CL.
Uma vez que a CNBB ¢ a instancia hierdrquica mais alta da Igreja, ¢ sociologica e
historicamente relevante que ela, como uma estrutura burocratica religiosa, assuma postura
tdo autonoma ante o poder estatal. Se a mudanga da Igreja iniciou-se a partir do laicato, ela
tomou impulso, porém, somente mediante a legitimagdo realizada pela clpula'”>. Apenas
depois da sintese entre laicato e hierarquia, na tensdo, portanto, entre elementos da elite
religiosa, adquire a estrutura dominativa relevancia socioldgica decisiva para a preservagio e
cultivo (pratica) do catolicismo da libertagao.

A apresentacdo da histéria da CNBB s6 pode ser “reconstruida”, ou seja, apresentada segundo
meu interesse de pesquisa. Como pano de fundo, tem-se um contexto de transformacdo em
diversos niveis da sociedade. Especialmente a partir dos anos 1950, a América Latina, como
um todo, vivenciou crises institucionais e ideologicas que forcaram a mudanga da relagdo
entre igreja e sociedade. Concretamente, trata-se da acelera¢do dos processos de urbanizagio
¢ de industrializagdo, o que tende “a corroer as maneiras tradicionais de pensar, pois
enfraquecem os mecanismos sociais tradicionais de controle do pensamento e da acdo”
(Alves, 1984: 128)'”. E assim que a Igreja, na manifestagio organizacional da CNBB,
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cf. ibid., p. 63.

Sobre esse mesmo efeito cultural desse tipo de mudancas materiais e seu efeito
sobre a mentalidade religiosa, escreve Marcio Moreira Alves, op. cit., p. 40:
“Assim, as mudancas sociais do Brasil atual, cujo cenadrio sdo as grandes cidades,
abalam sensivelmente a estrutura normativa, a sociedade sacral. Ora, sendo pelas
mudancas sociais que se chega a novas maneiras de pesar e de agir, ha& uma
influéncia do social sobre o comportamento religioso. Se, de um lado, a Igreja,
como instituicdo, sofre os golpes das mudancas, de outro, tais golpes 1lhe
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enfrenta o dpice desse processo de secularizacdo quando se vé€ obrigada a abandonar o
combate contra 0 marxismo, o protestantismo e o espiritismo kardecista e o das religides afro-
brasileiras para se dedicar ao problema de um Estado que prescinde da legitimagdo ideologica
da Igreja, pois conquista a obediéncia da sociedade por meio do uso da técnica e da violéncia.
Ideologicamente, destacam-se os debates motivados ndo so6 pela consciéncia do
subdesenvolvimento, mas pela nogao de que ele nio seria sustentado por uma inferioridade
cultural (como foi pensado até meados do século passado), mas por relacdes de dominagao
entre paises ricos e pobres. Esses debates tiveram grande influéncia sobre movimentos
progressistas e de esquerda dentro e fora da Igreja.

No que tange ao laicato, ele recebia da CNBB, nesse periodo, ndo s6 apoio, mas alcancava
com ela uma condi¢do de sintonia ideoldgica e organizacional. D. Hélder Camara era, antes
de fundar a CNBB, assistente nacional da ACB, a qual passou a ser financiada pela primeira.
Com ele, a ACB tornou-se nacional, livre do controle local segundo o modelo italiano, e
diretamente afiliada a Conferéncia. O nivel nacional da atividade leiga era progressista como
era parte do progressismo da CNBB. A ACB tornou-se mais autonoma do que nunca. Com o
Vaticano II, as conferéncias episcopais foram ainda mais expandidas, ganhando mais
reconhecimento e autonomia. Apesar de seu traco organizacional e burocratico, ndo se deve
perder de vista que a CNBB passou a ser uma entidade viva vinculada a e direcionada pela
figura carismatica de D. Hélder e pelos seus.

O periodo de 1951 a 1960 ¢ o mais importante na formulac¢ao da ideologia da mudanga social.
Foi veiculada, além da aten¢do ao problema da injusti¢a social, a no¢do de que o homem ¢
composto de corpo e alma e que, portanto, a Igreja deve se preocupar com a ordem temporal.
A solugdo para a condi¢do subumana de muitos brasileiros seria a mudanca das estruturas.
Documento da CC fala de “espectro da fome”, “grito das massas”, “clamor por ordem social”
e “dominacdo criminosa pelos poderes econdmicos”. Naquela época, maiores esforcos
praticos eram implementados por organizagdes eclesiasticas como o MEB e a JAC. No ultimo
periodo, de 1963 a 1964, a ideologia da mudanca social tornou-se mais “enfatica, sofisticada e
auto-ciente”. O Brasil era, pela primeira vez, enquadrado como nacdo subdesenvolvida, onde
as massas ndo participavam politicamente, e a miséria e a mortandade geravam séria
despersonalizagdo. Por meio do MEB, a Igreja envolveu-se ativamente na promog¢do da
mudanga social. Outra expressao deste envolvimento, foi a criagdo da JOC, apds 1960, cujo
proposito era evangelizar o meio trabalhista, inclusive envolvendo-se com comunistas.

Essa ocupagdo da Igreja com trabalho urbano ndo era nem particularmente ativa nem
importante, pois 0 governo controlava o sistema trabalhista. Seu papel foi mais significativo
no trabalho rural, na formag¢ao de associagdes, como as ligas camponesas. Com a atividade de
formagdo de associagdes rurais, a Igreja rompe com o velho costume de assistir os patrdes ou
senhores rurais e passa a apoiar os trabalhadores rurais no esfor¢o de alcangar uma melhor
situacdo. Essas associagdes eclesiasticas a favor do trabalhador rural pelejavam pelo vigor da
lei, o que ja traria melhoria para os necessitados. Pela educaciao, mobilizagao e organizagdo de
uma massa desorganizada, a Igreja podia promover uma mudanga no campo.

Na VII Assembléia no final de 1965, onde se discutiu a condi¢do da ACB, dois grupos
distintos se enfrentaram: o circulo da CNBB, a favor da autonomia da ACB em questdes e
posicao temporais € o grupo opositor (com D. Angelo Neto, D. Scherer e outros) que era a
favor de um maior controle sobre o laicato. Ao final, este grupo vence a disputa, e o laicato
ndo tem liberdade para assumir posturas em questdes temporais. Sua organizagdo ¢
modificada para facilitar tal controle. Pode-se ver ai, ainda, uma situacdo de embate entre

proporcionam oportunidade de repensar seus préprios problemas. Nestas
circunstédncias nasce a necessidade de se refazer, de se renovar e de se recompor.”
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sacerdocio (hierarquia) e profecia concorrente (esquerda catolica), ou seja, quando ainda
profecia primitiva e concorrente ndo eram reconhecidas como convergentes pela hierarquia. A
JUC viria a proclamar, em julho de 1966, sua independéncia da hierarquia, mas as condi¢des
para uma ACB viavel e emancipada tinham desaparecido, pois o grupo progressista na CNBB
estava desinstitucionalizado. A CNBB tinha sido precursora do Vaticano II no Brasil, mas
agora estava isolada e seus membros espalhados pelo pais. Nao havia, assim, base para a
Igreja pos-conciliar.

Em 1965, um novo estatuto aparece como marco de um processo de renovagao na CNBB. A
partir de entdo, até 1971, ela vive seus anos mais efervescentes e fecundos. Ela experimentou
a alternancia de liderangas conservadora e progressista, até que, em 1970, esta passa a vigorar.
O estatuto de 1965 aponta para a necessidade do exercicio da noc¢do de corresponsabilidade
por meio da intensificacdo da relacdo com assessores e peritos. O de 1971 traz como suas
finalidades, entre outras, a promogdo da pastoral orgdnica'’* e o cuidado com o
relacionamento com os poderes publicos.

A especificidade da mobilizagao dos bispos no Brasil em relacdo a outros paises da América
Latina ¢ que nesse pais o engajamento constituiu um programa nacional e ndo apenas
envolveu a participagdo de um punhado de padres e um e outro bispo. O alcance da acdo
progressista dos catdlicos tem diretamente a ver com a intervengdo da CNBB por meio de
alguns de seus membros influentes. Foi justamente um grupo de bispos socialmente
preocupados que deu origem ao primeiro corpo da CNBB que viria a marcar as dire¢des desta
instituicdo. Dentre eles estavam: D. Hélder Camara (Ceard) e D. Eugénio Sales (Rio Grande
do Norte). Se, no século XX, os “estadistas” mais importantes da Igreja, como D. Leme e D.
Jaime, eram todos do Sul e do Centro, com a CNBB os bispos do Nordeste adquirem
proeminéncia tanto no Rio quanto nacionalmente por meio de pronunciamentos, programas e
movimentos.

Nacionalmente, seguramente em metade das 13 regionais, os inovadores langam mao do
Plano Pastoral de Conjunto, doravante PPC, para persuadir os bispos para a necessidade de
mudanca. Na verdade, esses agentes querem forcar os bispos a realizarem o planejamento. O
PPC era um plano nacional estabelecido pela CNBB, sendo fruto de dialogo entre teologia
pastoral e planejamento a fim de orientar a agdo na Igreja nos anos de 1966 a 1971. Com ele,
a Igreja, ja ciente da necessidade da previsao racional de suas atividades, “adquiriu alto grau
de rentabilidade e eficiéncia, como também elevado nivel organizacional” (Queiroga, 1977:
376). Seu objetivo era a renovacao da Igreja Brasileira na imagem do Vaticano II. Os adeptos
dessa estratégia tomam o PCC como argumento para impor a necessidade de planejamento e
mudan¢a. O plano nacional era tido como um, como diziam seus portadores, “veiculo de
mudanca”.

Desde 1964 sob um regime de ditadura militar, a CNBB representava ja na década de 1970
uma “forca de oposicdo” contra essa situagdo. Nas palavras de Casanova: “When the
Brazilian church under military rule again began to advocate social reform, it stood alone
against the current, facing the ire of the state and experiencing in its own right the violence of
the system” (1994: 122). Ela se fez a voz daqueles que ndo tém voz. E uma vez que a Igreja,
corporificada na CNBB, ndo podia promover o martirio como estratégia de crescimento, s6 se
podia pensar, seguindo Casanova, que “only an analysis which views the church's stand
against the state as the assumption of a prophetic role can offer a convincing interpretation of
the transformation of the Brazilian church” (idem: 122). Por motivacdes proféticas, teria essa
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Sobre o termo “pastoral”, escreve Pe. Gervadsio Fernandes de Queiroga, CNBB:
comunhdo e corresponsabilidade (S&o Paulo: Paulinas, 1977), p. 324: “A pastoral,
acdo especifica da Igreja realizando no mundo o mistério da salvacdo, devia
participar — engajada que é na histdéria dos homens — de semelhante evolucgédo.”
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Igreja defendido a dignidade da pessoa humana num contexto de Estado de Seguranga
Nacional. Nos anos 1970, encontrava-se no Brasil (¢ em outros paises da América Latina) a
“igreja do povo”, a qual, mais tarde, vincula-se a teologia da libertacao.

A hierarquia chega onde o laicato de esquerda ja estava. Seria impossivel ignorar a agdo de
enfrentamento de estudantes catolicos ante o, potencialmente, maior de todos os inimigos
possiveis: o Estado.

Muitos bispos e padres foram atingidos por tal pensamento relativo a transformagdo das
estruturas contrarias aos designios de Deus e aderiram, como auxiliares, a esquerda catolica.
Ela, ainda que causalmente importante para a mudanca da Igreja, apresentou seus limites
como fator causal. Os bispos progressistas e agentes pastorais de base também estavam
engajados na renovacao da Igreja, e mesmo as CEBs foram criagdes do clero. A EC era um
movimento de elite e restrito a poucos adeptos do catolicismo, e sua lideranga era de classe
média alta — ao contrdrio, a Igreja popular da década de 1970 mobilizou milhdes de pessoas,
geralmente pobres e pouco instruidos. A EC sustentava noc¢des europeizadas e secularizadas
bem distintas daquelas da Igreja popular baseadas na religiosidade popular e estava em
conflito com a hierarquia, pois, combativa ¢ autdnoma, perdeu poder de influéncia dentro da
institui¢do. Segundo Mainwaring: “somente quando a hierarquia aceita e legitima a mudanga
¢ que ela efetivamente pode se institucionalizar” (1989: 95). A esquerda catolica (e ndo os
progressistas de um modo geral) foi incapaz de trabalhar com a hierarquia e por isso foi
excluida — como associa¢do e ndo como mentalidade, até certo ponto. O clero progressista
viria a tomar cuidado e manter-se-ia dentro da instituicdo e com ela trabalharia, clero este
influenciado também pelo laicato e que, certamente, no didlogo com a hierarquia, contribuiu
para a transformacao da institui¢ao.

O conservadorismo de um bispo no Brasil tem a ver com sua origem, pois procedendo de
areas rurais e de camadas sociais baixas, o alcance do posto episcopal significa um ganho de
prestigio, do qual ndo se pode abrir mao e que ndo se pode por em risco. Esses “vencedores”
se satisfazem com o status quo e sdo os mais suscetiveis a influéncia do Estado. Faz parte
também do habitus episcopal a certeza, o absolutismo certamente formado por uma
mentalidade burocratica pela qual se aceita normas e valores da institui¢do. “In other words,
those who become bishops are the most certain in the institution; true organization men who
do not question” (Bruneau, 1974: 135-36).

Geralmente, o clero e o laicato notavam que os bispos simplesmente ndo captavam o teor da
mudanga e sua dire¢do. Faltava-lhes, portanto, o conhecimento necessario a administracao.
Assim, por isso, por seus compromissos com as autoridades locais e pela falta de coesdo, a
hierarquia ndo era capaz de atuar por novos caminhos.

Nos anos de 1968 a 1970, houve mudancas. D. Lorscheider, antes descomprometido
secretario-geral da CNBB, promoveu o desenvolvimento da instituicdo, enquanto separou
quadros para cuidar da administragdo e outros, da pastoral, tudo isso segundo o PPC, cujo
espirito era o do Vaticano II. A énfase, porém, foi posta sobre catecismo e liturgia, ¢ nao
sobre laicato e ag¢do social. De modo que o Vaticano II ndo significou, necessariamente,
progressismo, ¢ mudanga nao significa, necessariamente, acdo social. Tudo depende de
interesse e interpretacao.

Em fung¢do do PPC, buscava-se modificar a estrutura eclesidstica, ignorando fatores exdgenos.
Pela Conferéncia dos Religiosos do Brasil, doravante CRB, o alvo era a mentalidade, pela
qual poder-se-ia vir a modificar as estruturas. PPC ¢ CRB representavam estratégias distintas.
Esta representava a visdo dos clérigos de que havia uma necessidade de mudanga da Igreja
porque o ambiente se modificava e, por isso, era mister alterar as estruturas tradicionais, pelo
que se enfatizava os fatores exdgenos. Seus discursos eram criticos quanto ao estado de coisas
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no Brasil. Eles pensavam que “to improve life for the people the Church must change its form
of influence, must adopt a "prophetic mission’, and to do these things the whole institution
needs change” (Bruneau, 1974: 146).

As estratégias da Igreja como um todo podem ser divididas em “do povo” e “estrutural”. Para
a primeira, deve-se, antes de tudo, influenciar a elite, os membros organizadores, do que vira
a mudanga de toda instituicdo. Para a segunda, ndo ¢ possivel modificar a instituicdo
existente, sendo, entdo, necessario elimina-la por seus agentes representantes e implementar
um novo modelo. A estratégia “do povo” era seguida por dois grupos: o grupo de bispos da
CNBB (com 25 membros) e os coordenadores e assistentes do PPC, os quais, clérigos e leigos
jovens e bem vistos pelos bispos, geralmente estavam envolvidos com algum movimento
leigo. Neste tipo de estratégia, o instrumento era comunica¢do e educacdo e pretendia-se
ampliar as capacidades de lideranca da hierarquia. Um dos focos do grupo do PPC era atacar
a convic¢do dos bispos, pois 0s objetivos postos pelo Vaticano Il s6 poderiam ser alcangados
com a mudanca da Igreja. Esses inovadores esperavam dos bispos novas percepgao,
perspectiva e agdo. Eles entenderam que persuasdo ndo poderia bastar, pois, para mudar, os
bispos careciam de compreensdo ¢ atitude de seus clérigos. Por isso, passam a se dedicar a
influenciar os clérigos — para estimular e sustentar mudancas possiveis no nivel da
hierarquia, e porque esses clérigos mais tarde tornar-se-iam bispos. Finalmente, um clero
modificado atuaria junto a novos colegas, e esses assim agiriam, de modo que toda a Igreja
poderia mudar por esse caminho. “The tactic used in relation to the other seminaries is the
same as in the cases of the PPC and CRB: that is, to convince the bishops and religious
superiors in charge of the seminaries that the institutions and routines should be modified
according to Council documents and the needs of Brazil” (Bruneau, 1974: 155-56).

Nao era apenas uma questdo de taticas e estratégias. Havia um movimento de mentalidade,
“...an ideology or mystique of change which will surely generate new tactics. An increasing
number of priests and religious people are talking about change and after a while it may come
to mean something” (idem: 156). Essa mistica da mudanca pode, postulo, ser ndao so
associada, mas atribuida as criacdes da esquerda catolica, ou seja, a idéia messianica por ela
engendrada. Pela dificuldade em sensibilizar os bispos, dado o fato de suas posi¢ao social e
idade, percebeu-se, nos anos de 1968 e 1970, aumento da tensdo na Igreja e uma “crise da
instituicdo”: padres ignoram e criticam bispos e fazem o que consideram certo. E deve-se ter
em mente que os clérigos tinham um constante contato com o laicato estudantil. No entanto,
uma mudanga s6 de bispos e padres faria com que houvesse apenas uma mudanga da Igreja
clerical. “In conclusion, while the people strategy offers some possibility of change at the
clergy level and considerably less at the hierarchy level, there is almost no chance of change
at the all-important lay level” (idem: 159).

No tocante a estratégia da mudanga estrutural, seus representantes viam a Igreja vinculada ou
sujeita a fatores exdgenos, de modo que a mudanga ndo poderia ocorrer sem o apoio desses
setores e, modificada, essa instituicdo deveria criticar a sociedade atual e passada, da qual ela
fazia parte, em razio de seus compromissos. E, no entanto, mais dificil identificar os agentes
que suportam essa estratégia pelo fato de que ela era tida como “ilegal” e ndo era reconhecida
pela Igreja como valida. Suas taticas pareciam ser clandestinas e dificilmente contavam com a
adesao de bispos. Sua maioria de aderentes era composta por jovens padres, principalmente
em ordens, e padres seculares provavelmente afiliados a AC que tiveram educacdo além do
seminario (até mesmo no exterior) ¢ problemas com bispos. Sua tatica mais popular era o
abandono seletivo da instituicdo ou de algumas de suas partes, 0 que era ou seria um ato
intencional e racional. Padres deixariam suas fungdes originais € criariam novos centros para
debate e compartilhamento entre si e com o laicato. Outros deixariam mesmo a estrutura,
apesar de atuarem ainda como padres, professores etc. A idéia era negar reservas ¢ fontes para
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a institui¢do. Tudo isso era mais facil para o leigo. Para o clero secular era quase impossivel
engajar-se nessa estratégia, apenas nas dioceses progressistas; a muitos deles faltava a
coragem e a independéncia para tanto. Por fim, deve-se dizer, porém, que os adeptos dessa
estratégia superestimaram seu valor para a Igreja, pois suas recusas ou taticas ndo ameagavam
a instituicao.

Outras taticas — além da negacdo de recursos para a instituicdo ¢ a criagdo de estruturas
paralelas — apontavam para setores particulares da Igreja e procuravam confronta-los e
aniquila-los. Uma delas era a “variacdo-guerilha”, cujo proposito era difundir a crise na
institui¢do. Na Igreja brasileira pos-1964 e no contexto tanto do Vaticano II quanto da CNBB,
essa tatica poderia até ter tido sucesso. Ela requeria sofisticados quadros e poucos estavam a
altura disso. Uma outra tatica de confrontagdo era a “abordagem tensdo-inducdo”, pelo que se
negligenciaria autoridades, a hierarquia, ignorando fungdes e criando diretrizes proprias. A
diferenga entre ambas era a sutileza da primeira, em planejamento e maturacdo. A outra era
mais aberta e dbvia. Era a tatica mais politica e externa, mas talvez também a mais suicida,
pois colocaria em risco estruturas e recursos humanos Uteis para o trabalho de dominagao
religiosa e social.

A missdo social da Igreja foi, desde meados dos anos 1950, sustentada por Roma e nunca
repudiada pela hierarquia. Tornou-se parte integral de um novo modelo de influéncia. Porém,
quando religiosos e leigos levam a sério a implementacdo desse modelo, sdo acusados de
subversdao. Contudo, com o andar dos acontecimentos, a consisténcia do laicato passa a fazer
sentido para o episcopado, pois seus anseios por mudanga, participacdo e justica social
parecem ser efetivamente contraditos pelo Estado. Num pronunciamento, bispos expressaram
as seguintes palavras pouco antes do Al-5:

“"We strive in our efforts to live by the Christian social doctrine in
preaching the Gospel, which demands reforms that the Government
itself has reaffirmed and is now able to carry out with speed because of
the exceptional powers it possesses. These are reforms which do not
subvert the existing order, but rather change the archaic structures that
constitute obstacles to our development (...) To state that the religious
mission of the bishops must not go beyond the limits of the so-called
“spiritual life" is virtually to accept the Marxist concept of religion. To
proclaim the protection of Christian civilization while imposing
restrictions on the teaching mission of the Church as she defends
human values is to bolster paganism in disguise’” (apud Bruneau,
1974: 220-21).

Com isso, os bispos afirmavam as decisdes do Vaticano II, as enciclicas sociais ¢ a CELAM,
em Medellin. Em maio de 1970, um pronunciamento dos bispos publicou um documento
apoiado por 159 (contra 20) membros que denunciava a tortura e criticava o governo em
outros pontos. O clero e o laicato j& haviam dado sinal de que sabiam, diferentemente dos
bispos, que os objetivos do Estado e os da Igreja eram distintos. Se a Igreja queria antes,
segundo um modelo de neo-cristandade, manter-se associada ao Estado, o conflito surgido a
impeliu a buscar uma identidade prépria separada e em oposi¢ao ao Estado. O laicato ja era
praticante dessa nova identidade, ele era ja a nova Igreja. Isso ¢ importante diante do fato de
que a Igreja, desde o ultimo quartel do século XIX até cerca de 1960, desejava ainda manter
uma relacdo conveniente com o Estado. Nesse processo, a CNBB, em 1971, encontra um
substituto para D. Rossi a presidéncia da instituigdo. Dom Aloisio Lorscheider, mais
progressista e concorrente do conservador D. Scherer, foi eleito e outro progressista, D. Ivo
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Lorscheider, seu primo, tornou-se secretario-geral. Os progressistas estavam no poder na
CNBB.

Nem todos na Igreja seguiam essa orientacdo. Era o caso do movimento TFP, fundado em
1960 por Plinio Corréa de Oliveira. Sua ideologia era integralista, a qual apoiava a militancia
ativa em defesa do catolicismo tradicional, além de defender extremo moralismo, ser contra o
divorcio, o comunismo ¢ a mudancga. Ignorava o Vaticano II. Gozou, por muito, do apoio
episcopal e era um movimento que contava com forte apoio feminino, exercendo e exercia
forte influéncia no governo e na sociedade de classe média alta. Denunciava posturas
preocupadas com a questdo social como comunismo. Sua importancia cresceu depois do
golpe militar. Esse movimento, nos conflitos descritos, apoiava o governo, estando entdo
contra setores da Igreja. Ele também sustentava a nog¢do de “clericalizagdo do clero no
Brasil”. Mais tarde, esse movimento teria seu lugar ocupado pelas associagcdes do
“catolicismo pentecostal”, especialmente identificados pela énfase na moral individual.

Por seu turno, o governo, com suas implementagdes técnicas e econdmicas e pelo uso da
forca, dispensava o legitimagao da Igreja. Nesse cendrio, ecoava o discurso profético.

“In this context of change in the Church, adoption of a new influence
model, conflict and a repressive regime, the prophetic mission seems at
the moment to be the basic denominator of transformation” (Bruneau,
1974: 229).

O profeta é aquele que recebe a palavra de Deus e a torna clara numa situagio concreta. E um
porta-voz compelido a falar, pois sua missdo ¢ portar a mensagem de Deus e interpretar o
mundo por ela. Freqiientemente, a profecia tem uma conotagdo politica e revolucionaria:
“...the prophets call for a break in the established order” (Bruneau, 1974: 230). Essa ruptura
seria o critério-mor de uma profecia. “Sectors of the Brazilian Church are assuming a
prophetic mission; it is essentially revolutionary and they are persecuted for it” (idem). Por
volta de abril de 1968, essa missdo profética foi discutida, portada e criticada por varios
agentes. A carta escrita por 300 padres, em 1967, afirmava: “We believe that it is our duty
today to enforce frequently our role as prophets. We must grow in our consciousness and
action as prophets” (idem). “...Dom Waldir pointed out the responsibility of the Brazilian
Church to speak out in public, and he put this in terms of a prophetic mission. It will be
noticed, however, that at this stage the mission was directed to the elites and not the masses”
(idem). Assim, como também se constata nos pronunciamentos da CC, em 1967 ¢ em 1968, a
hierarquia representava a sua acdo como profética e a incentivava no meio catolico.

Naturalmente, a realizacdo dessa missdo significou muito mais como discussdes e discursos
do que como implementacdo de um plano pratico e concreto. No entanto, assim se deu entre
os profetas do Antigo Testamento. Numa assembléia geral, em 1968, bispos apontaram: “"We
proclaim as a requirement of the Gospel itself the imperatives of development. Our life in
Faith, our participation in the mystery of Christ, the Spirit that animate us, all of these bring
us to pledge ourselves to the promotion of all Brazilians'” (apud Bureau, 1974: 231). Mesmo
que nao partidarios de associagdes politicas, os “profetas” atuavam, portanto, politicamente.
Nesta postura, os religiosos se orientavam exatamente pelas fontes religiosas, especialmente o
Evangelho. Para os profetas veterotestamentarios, o contetido religioso era mais importante
que a forma de sua manifestacdo; o comportamento religioso e ético eram idénticos.

No século XX, a acdo dos profetas no Israel Antigo foi representada por grandes segmentos
da Igreja numa situagdo suscitada pelo processo de conflito. Havia razdes para ver hierarquia,
clero e laicato agindo numa missdo profética e sofrendo por isso. Diluiu-se ali a distin¢do
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entre profecia primitiva e concorrente — havia apenas profecia, sendo o laicato seu primeiro
portador, e sacerdocio. A idéia de uma missdo profética comegou a ser ventilada em 1967 e
1968. Ja em 1970, tendo sido promovido por esse tempo, muitos na Igreja haviam sido
expostos a esse discurso da missdo profética da instituicdo e podiam referir-se a ele e agir de
acordo com ele. Seminaristas foram expostos como nunca a essa mensagem, em aulas e por
livros. Portanto, a formulacao intelectual do conceito de missdo profética auxiliou agentes a
perceber que eram arautos.

Uma idéia ndo seria o unico Leitmotiv para a a¢ao profética. A associa¢do entre a situagao
social e politica no Brasil da época e a do Israel antigo seria um fator de explicacdo:
exploragdo, opressdo e injustica social e o comprometimento da instituicao religiosa com o
poder — contra isso se posicionava o profeta. Em fun¢do das velhas estruturas, tudo o que se
podia fazer, de fato, era falar, discursar, denunciar o estado de coisas. “The explanation is,
therefore, the combination of the idea or concept of prophecy with a socio-political situation
which seems to encourage this mission” (Bruneau, 1974: 236). Uma vez que a profecia ndo se
limita ao espiritual, mas alcanca também o social e o politico, ela tem um potencial
revolucionario. Os religiosos engajados na empresa profética ndo eram conscientemente
ativistas politicos, mas pela natureza da sociedade e sua mensagem religiosa, eram
objetivamente agentes politicos.

Desde entdo até nossos dias, pode-se encontrar no interior da CNBB a promocdo de um
catolicismo que se ocupa com a defesa dos interesses dos excluidos sociais e se coloca contra
a logica de competicdo, falando em nome da justica e da solidariedade, lutando concretamente
pela reforma agraria e contra o desemprego. Isso é expressao do CL.

Quanto a diferenca entre a Igreja brasileira, a qual tomou rumos ético-criticos, € a institui¢ao
no resto do mundo, deve-se observar a singularidade da primeira, em se considerando quatro
fatores: o tipo de vinculo entre Igreja nacional e Vaticano, segundo a natureza do nlncio
apostolico; a situagdo da estrutura eclesiastica; o carater da lideranca eclesidstica e seus
interesses; ¢ o estado de coisas da sociedade circundante. Estes sdo elementos que
favoreceram um de seus tragos mais distintivos no pos-guerra: o CL. Mais especificamente, o
progressismo da Igreja pode ser esclarecido pelos seguintes fatores. No inicio da década de
1950, ela mantinha vinculos com setores progressistas do Vaticano (que deu apoio a D.
Hélder Camara e que nomeou o também progressista D. Armando Lombardi, quem sutentou a
participagdo de clérigos progressistas no Brasil, entre 1952 e 1964). O maior incentivo a
atividade do laicato para suprir as insuficiéncias dos sacerdotes; e a relacdo relativamente
“leve” entre Igreja e Estado ou, em outras palavras, o baixo anticlericalismo da sociedade
brasileira, mesmo no periodo pré-1964. A isso se soma o esforco dos progressistas de se
trabalhar junto e ndo contra a hierarquia, inclusive restringindo eles mesmos a intromissao na
esfera politica. “Como a repressdo surgiu antes da proliferagdo dos movimentos de padres
radicais, o clero progressista foi obrigado a trabalhar dentro da instituigdo. O resultado foi que
havia menos conflito interno e maior apoio episcopal para as inovagdes nas bases”
(Mainwaring, 1989: 267). Esse apoio tornar-se-ia aprendizado.

Da revolucio politica da Igreja

Analisando a transformagao politica da Igreja no Brasil, Bresser Pereira entende que ela teria
mesmo de ter se movido, pois tinha, de um lado, a concorréncia religiosa (dos pentecostais e
espiritas, especialmente), e, de outro, a prescindéncia de sua sacralizagdo do status quo por
parte de um sistema de poder tecnoburocratizado que se legitimava por regras proprias, a
partir da deser¢do das elites da Igreja — tudo isso entendido por Bresser Pereira como fim da
cristandade.
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Ainda que ndo se possa designar a “concorréncia religiosa” como causa acidental, isto &,
causa sem a qual o que se tornou teria de todo modo se tornado, sustento que ela nado
determinou a natureza do discurso que imprimiria sua marca nessa mudanga da Igreja. Seu
papel no processo de surgimento tanto do CL quanto do CP ¢ algo que ainda precisa ser
avaliado — ndo, porém, aqui. Houve uma esquerda catoélica que ndo foi provocada pelo
crescimento de segmentos concorrentes. Houve um CP que cresceu no Brasil, mas nasceu nos
Estados Unidos, na década de 1960. Aqui, analiso os movimentos do CL, vinculando-os
aquilo que porta sua génese: o laicato catolico de esquerda. Assim condicionada, a
concorréncia religiosa nao tem lugar central na cadeia causal. O CL ¢ um tipo-ideal, o qual ¢
aqui construido como religiosidade ética de salvacdo, cujos conteudos motivacionais provém
de suas representacdes do mundo e da vida. Privilegio duas causas: a secularizacdo (como
estado de coisas ao qual reagem associagdes catolicas) e a influéncia do laicato catélico de
esquerda, sendo este um fator propriamente religioso da mudanga da Igreja, e aquele, a
secularizagdo, um fator extrarreligioso. A linguagem messidnico-profética nao veio da luta
concorrencial, mas de um racionalismo ético-metafisico de novos conteudos, como
elaboragdo leiga.

Tem-se como grande inovacdo do PPC a determinacdo da criacdo e difusdo das CEBs,
entendida como um tipo de desclericalizagdo da Igreja no espirito da valorizacao do laicato no
Vaticano II. Sua concepgdo parece derivar da idéia do “catequista popular” sugerida por D.
Agnelo Rossi na 2* Assembléia da CNBB, em 1954, “para contrastar de forma positiva a
penetracdo protestante” (Queiroga, 1977: 388). Pode-se concluir que a concorréncia religiosa
foi um fator genético para a surgimento das CEBs, e ndo apenas delas. Reconhego, assim, que
a concorréncia religiosa cumpre papel relevante no conjunto da transformacdo vivida pela
Igreja brasileira no pds-guerra. Separando, no entanto, CEBs de CL, ainda que existam entre
eles relagdes historicas, creio poder manter fora do escopo desta andlise, averiguacdo de
significado causal delas sem, porém, nega-lo de antemao.

A separagdo Igreja-Estado, em 1890, ainda que muito importante para o desenvolvimento
ético de uma Igreja cada vez mais liberta da instrumentalizagdo do Estado, ndo eliminou o
conluio entre poder politico e hierarquico numa troca de favores: domesticagdo das massas
por favorecimentos para dominagao religiosa. Este compromisso que, naturalmente, implicava
a convergéncia de interesses entre os dominadores da religido e a elite politica e econdmica,
constituindo, conseqiientemente, um sistema de poder, era a cristandade'””. O fim da
cristandade foi, assim, acentuado pelo surgimento de ideologias laicas como o liberalismo, o
marxismo, o fascismo, tipos de nacionalismo e militarismo, pelo que Estados podiam
prescindir da san¢do ou legitimacao religiosa. Dentre essas concepgdes de mundo e da vida,
destaca-se o tecnocratismo, associado ao burocratismo que fortalece justamente o Estado
como organizagdo autdbnoma em relacdo a religido, o que ¢ essencial no processo de
diferencia¢do da sociedade brasileira. O tecnocratismo tem seu fundamento psicologico na

175 consta em L. C. Bresser Pereira, As Revolu¢ées Utdpicas..., op. cit., p. 60:

“Entendemos por Cristandade um sistema social e politico em que o poder é exercido
em nome do cristianismo. Em sua mais pura forma, o poder politico e o religioso se
confundem. Nesses termos, o momento A&ureo da Cristandade é a Idade Média.” Com
isso, ndo se deve pensar que ndo houve alteracgdes desse modelo ao longo da Era
Moderna. A ascensdo burguesa ao sistema de poder, nos séculos XVIII e XIX, que, no
inicio, desprestigiou o poder eclesidstico, obrigou a este que se buscasse uma nova
estratégia de dominacdo, na verdade, um retorno ao nivel dominativo da sociedade
(cf. p. 34). Logo Igreja e burguesia encontraram novos termos para uma unido
vantajosa para ambas. Com isso em mente, compreende-se bem a critica da religido da
época, pela pena de Comte, Marx e Nietzsche. De todo modo, a associacdo entre
Igreja e capitalismo seria sempre muito tensa, pois este valorizava, para a
maximizacdo da producdo e do lucro, regras de eficiéncia e racionalidade técnico-
cientifica (cf. p. 36), objetificantes e impessoais.
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crenca na ciéncia e na técnica como base de organizagdo social. Seu objetivo ¢ a progresso
econdmico pelo uso técnico e racional dos recursos, sendo sua receita a ocupacdo do poder
politico por agentes técnicos. Nao ha, como se deduz, lugar para a imagem de mundo
religiosa num tal sistema. A primeira fase dessa ruptura da estrutura de poder social com a
Igreja ocorreu em funcdo do ideéario iluminista. A segunda se deu pela diferenciagdo da
sociedade, na qual a Igreja perdeu sua principal fungao politica, a saber, a da domesticagao.

Alijada, ainda que ndo radicalmente, mas objetivamente, da estrutura de poder, a Igreja esta,
também objetivamente, em condi¢do de assumir um papel contranitente. Segundo Bresser
Pereira (1979: 64), a mudanca da Igreja ndo teria, inicialmente, uma motivacao idealista. Nao
seria o valor que a teria conduzido a mudanga, mas interesse de poder. Esta adverténcia €,
obviamente, correta, mas ¢, ao meu ver, um truismo. Do ponto de vista socioldgico, o cerne
da questdo estd aqui: o que guia a busca da realizagdo de um interesse? Interesses ideais e
materiais sdo condicionantes da a¢do humana, dentre eles esta o interesse pelo poder, por
dominagdo que ¢ inerente a toda agdo humana (coletiva) organizada. Por isso ¢ tdo importante
a sociologia da dominacdo de Weber, pois v€ que toda acdo associada dos homens
corresponde a superagdo da escassez material e imaterial na vida, o que é uma constante em
termos da vida social entendida, sobretudo, como conjunto de formas institucionais. De todo
modo, ¢ a “imagem de mundo e da vida” que imprime a dindmica do interesse, sendo essa
particularidade o sociologicamente relevante. Uma vez que esses religiosos tinham a coragem
de deixar a seguranga da lide com assuntos eclesiasticos e doutrinarios — a seguranca das
tarefas domésticas, portanto — e arriscar suas vidas por justica e liberdade, ndo ha motivos
para fazer dubitavel seu compromisso ético-religioso. Se queriam poder, ele haveria de ser
alcancgado por vias eticamente validas, cristas.

Falar de secularizacdo ¢ mais do que falar de “fim da cristandade”, pela seguinte razdo:
secularizacdo explica e qualifica o fim da cristandade em questdo, pois ¢ por meio do
processo de imposicao de imagens de mundo laicas e do de diferenciagdo (modernizagdo) das
ordens sociais no Brasil que o prestigio e até a funcdo da Igreja ¢ redefinida. Minha tese,
portanto, reza que, em termos concretos, o fim da cristandade e o surgimento de doutrinas
laicas compdem o processo de secularizagdo. E mister compreendé-lo por ele mesmo e nio
por um de seus aspectos e efeitos. O decisivo no processo de secularizagdo ¢ mesmo a
mudanga psico-cultural conduzida pela imagem de mundo cientifica. Nao como idéias apenas,
mas como feitos que abrangem a experimentagdo como método de conhecimento e as
associacdes cientificas que, como organizac¢des, adquiriram poder de influéncia. Com isso,
ndo se diminui o valor da mudanca institucional, pois ¢ ela que garante a disseminacdo e a
permanéncia da primeira por estruturas de dominagao.

Antes de abordar as reagdes da Igreja ante a secularizagdo, reacdes essas que tangem a sua
relacdo com outras ordens sociais € com seu proprio laicato, revisito agora, brevemente,
elementos e condi¢des para a mudanga politica da Igreja.

A JUC foi uma das mais importantes associagdes estudantis catolicas que, até 1961, ainda
tinha um trago conservador. A partir daquele ano, ela decide participar das eleigdes da UNE e
isso representou uma grande transformagdo de sua mentalidade e agdo. A partir dai, pode-se
falar de uma esquerda catdlica. A importancia da JUC se verifica no fato de que “quase todo
movimento catélico de esquerda que irrompe no Brasil, a partir de 1961, tem sua matriz nessa
guinada para a esquerda e nessa decisdo de participacdo direta no processo politico brasileiro
tomada pelos jucistas” (Bresser Pereira, 1979: 20)

Mas a hierarquia também apresentou uma tendéncia transformadora interna, quando vigarios
¢ bispos do Nordeste somaram esfor¢os ao processo de sindicalizagdo rural no final dos anos
1950, no que teve grande destaque o Pe. Franscisco Lage Pessoa que, entre 1962 e 1964,
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fundou mais de dois mil sindicatos no pais. Por isso foi, apos o golpe militar, preso e exilado,
o que foi um dos primeiros casos de tensdo entre Igreja e Estado, demonstrando este
prescindir do poder eclesiéstico, se necessario. Em toda América Latina, na verdade, pode-se
constatar a existéncia, naqueles anos de revoltas, de padres contra a hierarquia. O ponto
importante ¢ poder se falar de uma renovacao politica da Igreja mediante a manifestacdo de
uma esquerda catolica, formada, sim, por clérigos, mas inicial e principalmente pelo laicato.
Qual o foco critico desse laicato?

“A posigdo politica dessa esquerda catdlica assemelha-se, em grande
parte, a dos estudantes latino-americanos. Ndo ¢ comunista. O
imperialismo soviético ¢ reconhecido, a falta de liberdade, inclusive
religiosa, existente nos paises comunistas, ¢ repudiada. Mas o
imperialismo norte-americano — por estar mais proximo — ¢é o alvo
mais freqiiente de suas criticas. Contra esse imperialismo, ou entdo
contra as oligarquias militares ou capitalistas que dominam os paises
latino-americanos, volta-se essa esquerda catdlica, cuja estratégia se
baseia principalmente em um esfor¢o de conscientizagdo das massas,
procurando fazé-las ver sua situacdo de miséria, a explorag@o a que sdo
sujeitas, a0 mesmo tempo em que sdo reafirmados seus direitos a uma
vida digna” (Bresser Pereira, 1979: 26).

No segundo terco do século XX, o pensamento dominante na Igreja, a partir da Europa, era o
da reconquista do mundo, posi¢do sustentada pelos padres Godin e Daniel no livro “Franga,
Pais de Missdo”, onde defendia-se a necessidade da evangeliza¢do na propria sociedade. O
alvo dos padres franceses era o operariado. Surge, entdo, o movimento dos padres operarios,
0s quais passam a trabalhar em fabricas e a viver como operdrios, numa estratégia de
identificacdo e persuasdo pela vivéncia. Mais do que resultados em termos de proselitismo,
esse movimento clerical estimulou importante debate no seio da Igreja. Esse estado de coisas
levou cada vez mais padres a se envolverem com organizagdes sindicais e até mesmo com
atividade politica, inclusive comunista. E nesse contexto que se di a condenagdo pelo
Vaticano, em 1953, do movimento “A Juventude da Igreja” e do Seminario da Missdo da
Franca. De todo modo, apesar das resisténcias da hierarquia, firma-se a Ag¢do Catdlica da
Juventude Francesa que dd base para um laicato de esquerda. A organizagdo ndo resiste,
porém, as pressdes dos superiores e dissolve-se em 1956.

Além da esquerda francesa, pode-se citar o papado de Jodo XXIII como fator correlato a
mudanga politica na Igreja no Brasil, cujas enciclicas mantiveram na ordem do dia o tema da
questdo social a fim de atualizé-lo. “O sentido fundamental de seu papado ¢ o do estimulo ao
dialogo, seja o dialogo com os ndo-catolicos, principalmente com os marxistas, seja o didlogo
entre os catolicos através do Concilio” (Bresser Pereira, 1979: 50). Uma série de encontros
tem lugar na Europa sob o titulo “Cristianismo e Marxismo, Hoje”, por exemplo, onde se
discutia a convergéncia entre humanismo catélico ¢ humanismo marxista. O grande legado de
Jodo XXIII foi o Concilio Vaticano II, realizado nos anos de 1962 a 1965. Segundo o papa,
eram dois os objetivos principais com esse concilio: o didlogo e a modernizagdo
(aggiornamento). Deu-se o inicio de uma renovacgao da Igreja, pois ali debateram-se correntes
episcopais conservadora e progressista'’®, na qual agentes franceses, holandeses e alemies

176 como disse Cardeal Garrone, apud ibid.., p. 54: “O Concilio é visto como uma

arena...a tal ponto que se constrdéi uma “teologia de direita’ — ortodoxa pura e
simples para uns, para outros integrismo absoluta; e uma “teologia de esquerda’ —
qualificada aqui como progressista, considerada além como simples fidelidade ao
progresso da revelagdo.”
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desejavam reformas profundas na Igreja a favorecer o ecumenismo. O grupo conservador
propugnava pela manutengdo da tradi¢gdo medieval, a despeito das transformac¢des do mundo
moderno. De todo modo, o “espirito do Concilio, porém, era revoluciondrio, e suas
conseqiiéncias seriam revoluciondrias, ...” (idem: 53), pois levaria a revisdo de elementos
doutrinarios como nogdes transcendentais e liturgicas. Esse Concilio, e o decorrente processo
de renovacgao, tem conseqiiéncias politicas, por razdes obvias, dada a natureza da Igreja. Essas
conseqiiéncias servem ao propodsito da Igreja de sobreviver como instituigdo num sistema
social diferenciado.

E fundamental manter o seguinte em vista: que “a revolugdo estudantil e o processo de
transformagdo da Igreja — que a faz um instrumento de mudanga social e politica, se nao
revolucionaria (a ndo ser em seus setores mais radicais), pelo menos decisivamente reformista
e contrdria ao sistema capitalista vigente na América Latina — s3o fenomenos inter-
relacionados. Muitos dos grupos estudantis mais radicais sdo constituidos de catdlicos”
(Bresser Pereira, 1979: 57). Como ja expus, a partir das analises de Alves e Bresser Pereira, ¢
al que o humanismo politico como messianismo humanista ¢ o humanismo messianico se
identificam em sua critica da sociedade baseada no tecnologismo, do que o capitalismo ¢
expressdo. Os jovens padres sio da mesma geragdo que esses estudantes progressistas. E
fundamental a admissdo de Bresser Pereira de que “nem Teilhard Chardin nem o Concilio
conduzem necessariamente a posi¢des politicas radicais”. O que teria levado os catolicos a tal
ponto, segundo minha tese, foi o reativamento da idéia messidnica e uma expressao
tecnoburocratica e militarista da secularizacdo como aguilhdo para o movimento da
hierarquia.

Que a Igreja tenha querido sobreviver ou reconquistar o mundo ap6s o fim da cristandade ndo
¢ uma tese muito relevante explicativamente, pois toda instituicdo que goza de algum
monopdlio tende a querer preserva-lo e, assim, sobreviver. O monopo6lio da Igreja ¢ o da
coagdo psicologica. A questdo, portanto, ¢ compreender sua estratégia de sobrevivéncia e
como ela busca realizar o interesse por poder e domina¢do. Minha tese: primeiramente, pelo
incremento burocratico, em segundo lugar, munindo-se de uma linguagem poderosa: a
messianica.

Hierarquia e laicato catolico de esquerda

Por volta de 1955, havia trés fac¢des na Igreja: tradicionalistas, que apoiavam a
neocristandade; modernizadores conservadores, que apostavam na mudanga da institui¢do e
se preocupavam com a justica social, mas também com o combate aos grupos rivais; e
reformistas, que semelhantes aos anteriores, mas mais progressistas, deixavam de lado
comunismo e pensavam na mudanga social como fim em si. Pode-se acreditar que as
enciclicas Mater et Magistra (1961) e Pacem in Terris (1963) — por Jodo XXIII — ajudaram
a criar uma concepcao de Igreja em sintonia com o mundo secular moderno e comprometida
com a justica social. O Vaticano II enfatizou a missao social da Igreja, destacou a participagao
do laicato e valorizou o didlogo ecuménico.

A década de 1960 vivenciou, universalmente, uma interessantissima reviravolta no mundo
intelectual: a universidade deixava de ser um centro de autoridade de pensamento, o
conhecimento passara a ser organizado também fora dela. No Vaticano II, o laicato, pela
primeira vez, torou-se um tema especifico e foi dado a todo cristdo a possibilidade de ser
receptaculo do Espirito Santo. Surgem assim as condigdes para a figura do tedlogo leigo.
Enquanto nos EUA, comprovou-se, naquela época, um laicato conservador e tradicional; no
Brasil, tinha-se, também, um laicato revolucionario.
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O Vaticano II significou, por pedido do proprio Joao XXIII, uma andlise da forma dos ensinos
da Igreja, ou seja, a pressuposi¢do da distingdo entre doutrina e sua apresentagdo, entre
verdade e percepcdo. Hans Kiing, te6logo catolico alemao, vai, assim, atacar toda forma de
infalibilidade: “O novo clima no pensamento catélico que se tornou evidente na década de
1960 ndo era a inovagdo repentina que parecia ser. Pelo contrério, foi o resultado de um longo
processo de reflexdo ocasionado freqiientemente pelo contato inescapavel entre os pensadores
catdlicos e o génio intelectual que predominava” (Wells, 1987: 230).

O movimento litirgico na década de 1960, tinha o espirito de resgatar a adoragao cristd mais
primitiva. Ele enfatizou o culto interno, de consciéncia e dedicagdo (entrega). O Vaticano II
também valorizou a atitude interna de fé na pratica sacramental. Pela centralidade da figura de
Cristo, esta a eucaristia no centro, em torno da qual estdo batismo, confirma¢do e ordens
sagradas (de orientagdo eclesidstica) e casamento, peniténcia ¢ extrema-un¢ao (de orientagao
pessoal). A totalidade do povo de Deus foi considerada por tal Concilio como sacramental,
pois a Igreja ¢ instrumento de redencdo de todos. O Concilio valorizou a participagdo do
leigo.

Para Mainwaring, ¢ a Igreja brasileira uma das institui¢des religiosas mais importantes do
mundo. “A Igreja brasileira se destaca por ser a maior e mais progressista”, “era a Unica
instituicdo com suficiente autonomia politica para criticar o regime autoritario e para defender
os direitos humanos” (1989: 09). A Igreja do Brasil distingue-se das demais Igrejas latino-
americanas por nao ter uma divisdo radical entre base e hierarquia, mas guardar diferentes
concepgdes sobre a missdo da Igreja.

Uma fraqueza da andlise institucional ¢ ignorar, assim, o efeitos dos movimentos de base
dentro ou na periferia da instituicdo e a abertura desta a estes. E se o laicato ¢ agente
periférico, ndo deixa, em certos casos, de ter o valor de elite. Isso é o decisivo para este
trabalho. Apesar de ndo ser incorreto representar a esquerda catdlica como agente de mudanga
“de baixo” que influencia o grupo “de cima”, prefiro entender, segundo meu modelo
especifico do aspecto dominativo na religiosidade, que se trata de uma tensdo (ndo
necessariamente conflito, mas diferenca da natureza de interesses) entre grupos da elite
religiosa, ou seja, entre os intelectuais (estudantes) catdlicos de esquerda, isto ¢, o laicato, € os
sacerdotes (inclusive, bispos). Numa perspectiva fenomenoldgica, considero a estrutura
dominativa relativa a interesses associados a dados materiais (ndo formais) compostos por
conteudos de consciéncia ideologicos (“idéias™) e valorativos, caracterizando a religiosidade,
ou seja, dominador, nesse caso, o ¢ todo aquele que faz parte de uma elite, cujo bem — ou
monopdlio — ¢ a capacidade efetiva de manipular simbolos e sentido ético-religiosos. A
massa dominada ndo esta disponivel esse privilégio. A elite, sempre, mesmo que ela nio seja
possuidora de cargos de autoridade e superioridade.

“E verdade que a Igreja modificou-se em parte para proteger
interesses tradicionais no momento em que a sua influéncia entrava
em declinio. Mas de igual importancia ¢ o fato dela ter mudado
porque a luta politica levou pessoas e alguns movimentos a ter uma
visdo de fé profundamente preocupada com os pobres ¢ com a
justica social. Esses grupos tinham uma nova visdo da missdo da
Igreja e estavam prestes a abandonar muitos dos interesses
tradicionais em nome dessa nova concep¢do” (Mainwaring, 1989:
33).

O conflito entre, de um lado, o laicato de esquerda e outros agentes da Igreja e, de outro, o
Estado (militar), pode ser avaliado pela verificacdo dos numeros referentes ao periodo pos-
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1964. Tem-se, assim, uma idéia do papel socioldgico cumprido pela Igreja como um poder
racionalizador, conforme analise de processos transitados pela Justiga Militar, especialmente
daqueles na esfera do Supremo Tribunal Militar, o STM, entre abril de 1964 e marco de 1979.
Segundo a estatistica, fendmeno predominantemente urbano, os movimentos e atividades de
resisténcia tiveram, dentre seus agentes atingidos, 38,9% de jovens. Pelo grau de instrugao
dos atingidos, pode-se deduzir que provinham predominantemente da classe média. Dentre
4.476 réus com grau de escolaridade revelado nos registros processuais, 2.491 possuiam grau
universitario. Até aqui, constatamos haver dados que confirmam a analise de Alves (1987) e
de Bresser Pereira (1979) que encontram a juventude universitaria comprometida com
movimentos de contesta¢do, convergéncia essa de forte impacto cognitivo. Na primeira fase
de repressdo, o maior grupo de acusagdes diz respeito a participacdo em entidades ou
movimentos sociais, como as atividades estudantis, sendo que 2/3 dos processos estavam
associados a associagdes de orientacdo marxista/esquerdista, como a AP. Dos 263 processos,
179 agdes penais apontavam para seis setores sociais: militares (dissidentes), sindicalistas,
estudantes, politicos, jornalistas e religiosos. Dos processos vinculados a estudantes, 53 deles
jazem no periodo entre 1968-69. Como a imprensa, a Igreja teve 15 procedimentos penais
dentre aqueles de outros segmentos sociais. Deles, 3 pertencem a primeira fase de repressao e
12, a segunda. De fato, ¢ 1968 um marco para a virada da Igreja como estrutura burocratica,
como poder hierocratico. Do CELAM de Medellin, veio a resolugdo: “Nao basta refletir, obter
maior clareza e falar. E preciso agir. Esta ndo deixou de ser a hora da Palavra mas tornou-se,
com dramatica urgéncia, a hora da A¢ao” (apud BNM: 148).

Admite-se que a propria repressdo foi um fator importante para a mudanga da Igreja, sendo
ela manifestacdo de um Estado secularizado. “Essa repressdo contra a Igreja foi um dos
fatores principais que a transformaram, e foi principalmente a acdo de militantes leigos e
agentes pastorais trabalhando junto as bases que trouxe a repressao” (Mainwaring, 1989:
161). Logo, pode-se aceitar o seguinte curso de eventos: o laicato catdlico de esquerda
questiona o poder politico que, por sua vez, reage coercitiva e repressivamente contra toda
manifestagdo catdlica suspeita de ou efetivamente comprometida com o enfrentamento do
governo, o que provoca a reagdo da hierarquia que repercutird a critica leiga em favor dos
principios da justi¢a e da dignidade da pessoa. Os militares ndo poderiam atingir os catolicos
progressistas sem, com isso, evitar a repressao contra a hierarquia ligada a eles. Até o final
dos anos 1960, o conflito Estado-Igreja era mais exatamente um conflito entre Estado e
laicato progressista juntamente com seus assistentes religiosos. “O anticomunismo do regime
e sua pretensdo de defender a civilizagdo ocidental cristd o impeliram a buscar um bom
relacionamento com a Igreja” (idem: 161), o que nem sempre foi possivel, dada suas proprias
acoes repressivas.

Na década de 1970, “...a Igreja estava tentando renovar suas estruturas ¢ estimular mais a
participagdo laica, exigia que seus lideres dialogassem com as suas bases” (Serbin, 2001:
270). E aqui que comega a possibilidade de a hierarquia absorver, por interesses de
dominagdo, aspectos da mentalidade laica catolica. Antes de tudo, deve-se dizer que muito
antes de a Igreja, pelo Vaticano II, dar maior atencdo ao laicato, ele ja estava muitissimo
ativo. Na verdade, na pratica, a Igreja cede a essa forga socio-religiosa.

A mudanga teoldgica também ndo € suficiente como causa das mudangas eclesiasticas. Uma
nova teologia foi, por exemplo, mais fruto de praticas ja existentes do que outra coisa. De um
modo geral, a repressdo foi um propulsor para a guinada progressista. Aqui, a tese é: se a
Igreja teve a repressdo como fator decisivo para a assun¢do de uma postura de rejei¢do da
ordem politica manifesta nas associacdes politicas do militarismo, isso teve como fator
primeiro a acdo politica religiosamente orientada dos grupos do laicato catdlico de esquerda
que criticavam o governo. Segundo minha tese, os jovens catolicos condicionaram o discurso
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(ag@0) de sacerdotes na logica do campo religioso, ou seja, se a mudanca da Igreja pode ter
um fator causal inicial, ele seria o laicato catdlico de esquerda. Um exemplo claro disso
encontra-se no “Manifesto da "Igreja Renovada™, composta por bispos padres, religiosos e
leigos, em critica a posturas de um grupo de bispos, onde consta que ‘“o atual
desenvolvimento ndo tem como objetivo as necessidades do povo mas sim uma politica
econdmica planejada por tecnocratas...”’”’. Este ja era, desde anos anteriores, o discurso da
esquerda catdlica. Outro tema importante para a Igreja progressista, o da “opg¢ao preferencial
pelo pobre”, ja estava presente na JUC e na JOC, em razdo de sua lide com as classes
populares'”®. Para o Pe. Sena (2001: 373ss.), ex-militante da JUC, os engajamentos politicos
do laicato catolico de esquerda auxiliou o episcopado na compreensdo da sociedade brasileira
e da necessidade de reformas sociais. Nao se trata, decerto, de monocausalidade, mas de uma
causa adequada diferente de acidental, sem a qual certamente a historia da Igreja no século
XX teria sido outra. A mudanca da Igreja ocorreu como ocorreu € ndo de outra maneira em
razdo da agdo do laicato catdlico de esquerda.

“Parece relativamente claro entdo, que ao final de 1968, com o
sistema politico emasculado, vinha de dentro da Igreja a oposigdo
mais articulada a estrutura social mantida pelos governantes do
Brasil, e as agdes de repressdo destes governantes. Embora ndo se
deva valorizar demais esta oposi¢do, ou iguala-la aos pontos de
vista catdlicos mais radicais do periodo anterior ao 1964, ndo ha
duvidas sobre seu significado, nem sobre o fato de que aqueles
progressistas pré-1964 tinham fornecido grande parte do impulso
que resultou no perceptivel afastamento da Igreja de uma posicdo
extremamente cautelosa, ‘em cima do muro’. Apds a repressido de
dezembro de 1968 as autoridades ndo se movimentaram direta e
abertamente contra a Igreja, do modo como se movimentaram
contra os intelectuais da oposi¢do e os orgdos de opinido
oposicionista. Mas certamente ndo foi sem motivo que uma das
regras mais restritivas aplicadas pelos censores era aquela contra
qualquer publicagdo de noticia ou opinido relacionada as atitudes
criticas sociais, econdmicas ou politicas sustentadas por membros
da hierarquia, do clero, ou de organizagdes catolicas. E dificil
pensar em um testemunho melhor para o papel potencial da Igreja
na preparacao do Brasil para as mudangas necessarias nas areas
menos desenvolvidas e entre os grupos populacionais mais
explorados; ...” (Kadt, 2002: 398).

Ao mesmo tempo em que a repressdo ¢ orientada pela DSN de um Estado cada vez mais
materialmente modernizado, ela ¢, do ponto de vista valorativo, uma empresa de objetificagao
do homem que, tratado como coisa, ndo ¢ reconhecido como sujeito moral ou portador ético,
exatamente como foram tratados indios e negros africanos no Brasil colonial e monarquico.
Novamente, como outrora, a violéncia € principio para a subordinagdo em favor de um
sistema institucional. Antes, a escravatura, agora, o Estado militar. Mas ¢ justamente aqui que
se manifesta uma profunda ruptura na consciéncia ética nacional. Sendo, vejamos.
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“Manifesto da “Igreja Renovada
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178 sobre isso, ver Pe. Luiz Gonzaga de Sena, “A juventude universitdria catdlica:
algumas reflexdes sobre uma experiéncia de vida cristd (III)” in: REB (Revista
Eclesidstica Brasileira), vol. 60, fasc. 242, Jjunho de 2001, pp. 365-388, pp.
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Se a tese de Cursino dos Santos sobre a religiosidade magica no Brasil colonial ¢ a de que o
“o principal sentido das novas formas magicas ¢ tdo somente o de permitir a convivéncia com
a condicdo escrava” (Cursino dos Santos, 1993: 168), entdo, o significado sociologico do CL
ante o poder (mais-)repressivo'” do Estado é, enfatizo, o mais altamente relevante. Segundo
minha tese, o CL, como religido de salvacdo com ética fraternal rejeitadora do mundo, foi um
movimento portador de uma idéia messidnica e, conseqlientemente, ndo suportou (rejeitou) a
violéncia coisificadora e o fez, a0 mesmo temp