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SECULARIZAGCAO EM DECLINIO E POTENCIALIDADE
TRANSFORMADORA DO SAGRADO*

(Religido e movimentos sociais na emergéncia do homem planetério)

Luiz Alberto Gémez de Souza

Fomos assistindo, nos anos recentes, ao questionamento de muitas
certezas que acompanharam o pensamento ocidental dos dois (ltimos
séculos e que tem suas rafzes ainda mais atrds: uma visgo linear e acu-
muladora de progresso, o culto da racionalidade, a ciéncia como ex-
plicacdo que se propunha expulsar mitos e crendices, em suma, uma
modernidade em expansdo. Rebelibes culturais, crises sdcio-econdmi-
cas, a redescoberta de outras sabedorias rompendo o provincianismo
etnocéntrico europeu, foram introduzindo dividas sempre maiores
sobre um paradigma, um marco tebdrico e explicativo que parecia
normal e incontestado({1). Nesse sentido, a rebelifo de 1968 foi exem-
plar e sintomética. Trouxe 3 suyperficie uma divida latente e ques-
tionadora. Revolugdo utdpica, diria Touraine, talvez sem as esperadas
conseqiéncias imediatas, mas antecipando uma problematica futura
radical{2). Mais gue crise de um sistema social ou econdmico, um por
em questdo de toda uma maneira de ser e de viver. Crise de civilizagdo.
Fernand Braudel, recentemente falecido, se perguntava se nao estéva-
mos diante de uma crise secular tdo profunda como a que abalou a
Europa em 1350 ou a de meados do século XVII. Delas sairiam, um
século depois, a modernidade e a revolugSo industrial{3). Para ele,
1972 (e a data é aproximada, 1958 j& trouxera as primeiras sacudide-
las) fazia aflorar os sintomas econémicos da crise.
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A modernidade, ampliando o espago da razdo, tentou empurrar para
fora de suas fronteiras 0 mundo do sagrado. Tempo de secularizacio.
Morte de Deus, que o estruturalismo, como logica conseqliéncia, con-
tinuaria com a morte do homem, entendido como subjetividade, ele-
mento irredutivel que perturbava uma légica social e sistémica auto-
suficiente. Tudo isso vinha unido a idéia de transformac6es cient(ficas
que, exorcizando mitos da natureza, afastavam o mundo rural primi-
tivo e instauravam o tempo novo do urbano racional. Harvey Cox,
teélogo americano, em sua The secular city, faria, nos anos 60, a
grande apologia da modernidade capitalista {com tantas afinidades
em certa modernidade do chamado socialismao real) (4).

Mal os cientistas sociais, apressadamente, davam polimento 3s suas
teorias da modernizagdo, j& movimentos sociais profundos {culturais
e polfticos, a insatisfacdo dos jovens e das mulheres, a consciéncia
crescente dos explorados), indicavam a precariedade do modo de vida
moderno, suas estruturas de dominacdo cada vez mais insuportaveis,
o apodrecimento precoce das cidades, a insalubridade dos grandes
conglomerados e, sobretudo, a marginagdo e exclusdo de milhdes e
milhdes de seres humanos. Cidade moderna, aparentemente trangiiila
e triunfante, ja assediada de fora e minada por dentro por "“novos
bérbaros” — os excluidos, os desprezados, os explorados e os que se
auto-excluiram de um mundo para eles rarefeito e poluido. Os pobres,
por uma parte, “naturalmente’ postos de lado pela modernidade e,
por outra, os filhos dos modernos, que ndo aceitavam mais os pressu-
postos do “‘establishment” e seus harizontes estreitos e embagados,
Lutas econdmicas e politicas aqui e ali, rebelido cultural acold. Re-
descoberta da natureza — a terra a ser ocupada pelos que ndo a tinham
e a ser salvada da destruicdo e do evenenamento urbano-industrial.
Mavimentos aparentemente tdo distintos — rebelides rurais, ecolo-
gismo — e profundamente complementares. Isto veio acompanhado
inevitavelmente de um “revival” religioso, a religiosidade popular dos
pobres, a redescoberta de velhas sabedorias ndo-ocidentais, uma natu-
reza que se foi repovoando de mistério e de velhos mitos.

Para os que se tinham instalado, com armas e bagagens teéricas e préti-
cas, no mundo moderno, tudo ndo passava de medo natural de grupos
marginais, inadatabilidade de minorias disfuncionais ao sistema — os
socialmente alienados, vitimas de uma anomia social, como diria Ro-
bert Merton. A hipdtese que queremos desenvolver agui é radical-
mente distinta, O velho paradigma clent(fico voa em pedacgos, civili-
zacdo e sistemas sOcio-econdmicos se esgotam e, nesta volta da histd-
ria, ainda sem horizontes claros a vista, como em momentos anteriores
similares, o sagrado, o “Deus absconditus”, ajudam a questionar, a
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relativizar, a derrubar falsos (dolos e a rasgar pistas de um mundo
Novo POr nascer,

Comegaria com a relagdo entre transformacio social e religifio na
Ameérica Latina e, em particular, o caso do catolicismo. Ndo parece
ser por acaso que o cristianismo tem um papel protagénico no pro-
cesso de mudangas na regido, nem que foi aqui que, em virtude desse
processo, o cristianismo estd sendo mais radicalmente revisto e reno-
vado, pelas praticas pastorais, nova espiritualidade e repensamento

teoldgico, .
A contestagdo 8 um sistema, freqiientemente vem dos exclufdos, no

momento em que eles tomam consciéncia de sua marginacdo e adqui-
rem capacidade de se organizar e de lutar. Na América Latina, as clas-
ses populares — em sentido amplo — em sua ernergéncia historica,
desde o principio da instauragdo do capitalismo na regido, o vem de-
safiando. Isso provocou uma crise permanente dos setores dominan-
tes, incapazes de construir uma hegemonia — ““dire¢do intelectual-e
moral da sociedade’ na definicdo de Gramsci — trangiila e firme. A
alterndncia de pactos autoritarios e populistas mostra as diferentes
tentativas de cimentar essa hegemonia através de variadas aliangas.
E neste processo a religido tem desempenhado um papel contradité-
rio. Por um lado, ela ajudou a legitimar a dominacgao, seja através de
uma pastoral de aceitacdo da situagdo social, seja através de uma espi-
ritualidade e de uma teologia justificadoras (5). Por outro lado, ha
que ter em conta de que 0s grupos religiosos ndo sdc unfvocos mas,
pertencendo aos diferentes setores sociais, sdo atravessados no interior
pelos conflitos desses mesmos setores{6). E foi assim que um povo
cristdo e pobre foi denunciando a dominagdo. Além disso, as religides
possuem seus préprios aparelhos de poder, ao lado dos aparelhos de
poder do Estado - Igreja-instituicdo. Se esses aparelhos de poder,
privados e publico, estiveram em alianga, outras vezes entraram em
conflito. O cardter internacional do aparelho de poder da Igreja Catd-
lica a fez um dos poucos espagos com forga para enfrentar o Estado,
na América Latina, em seus momentos autoritarios. E se esse espaco
foi normalmente utilizado para reforgar a dominaciio, a partir dos se-
tores populares cristdos e, ndo esquegamos, com a participagdo ativa
de setores do proprio poder eclesidstico — bispos, clérigos —, se cons-
tituiu também em lugar de critica e de contestacio.

A religido foi vista entdo como um elemento subversivo — ela que pa-
recia um dos pilares bésicos da “desordem instalada” oficial. J& muito
se tem escrito sobre as comunidades eclesiais de base e a teologia da
libertacdo, que tenta traduzir teoricamente a experiéncia das primei-
s, na feliz expressao de Gustavo Gutierrez, “uma palavra coerente
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com uma pratica”. Ainda que ndo gueiramos cair na idealizacSo des-
ses movimentos — heterogénecs e com grande diversidade interna —
ndo é poss/vel negar sua “forga histérica” (7).

Entretanto, como tudo gue é novo, estd sujeito d critica, leal ou mal-
intencionada e corre também o risco das simplicagtes. Uma das ob-
servagdes mais freqléntes de seus detratores é a de que a religido,
nessas experiéncias, perde sua dimensfdo de transcendéncia e se esvazia
numa “horizontalidade histérica”, tornando-se uma ideologia entre
as outras —, reduzida a um papel politico. Poderfamos inclusive co-
mecar admitindo que essa simplificagdo é sempre possivel e que a
religido tem se transformado muitas vezes na histéria em bandeira
politica. O pensamento social-cristdo e seus respectivos partidos na
Europa e na América Latina, tenderam a reduzir o religioso a uma
simples opgdo politica. E, curiosamente, isso nem sempre tem provo-
cado muitas preocupacdes. Nos anos 60, no Chile, Roger Vekemans
deduzia, numa légica simplista, da religido uma ética, desta uma dou-
trina, para chegar a uma ideologia e a uma politica{8}. Um militante
chileno me disse uma vez: ‘’sou cristdo ideologicamente, agnéstico do
ponto de vista religioso”’. Minha resposta foi imediata: “porque tenho
Fé, ndo posso ser ideclogicamente cristdo’’. A irredutibilidade da Re-
velacdo cristd ndo poderia ser encolhida numa opgdo histérica parti-
cular. Péguy, renegando seu passado sacialista, numa etapa pessimista
de sua vida, chegou a dizer que toda mistica degenera numa polftica.
Gostaria de parafrased-lo numa outra diregdo: toda politica tende a
degenerar numa ideologia. E isso é pior ainda se essa ideologia — no
sentido de justificadora e de falsa consciéncia — vai buscar apoio na
religido. Minha geragdo aprendeu com Mounier a ndo aceitar essa ins-
trumentalizagdo. Ele, pouco antes de morrer, em 1949, escrever que
“ndo se pode ser socialista porque cristdo, assim como ndo se pode
sdr monarquista porque cristdo”{9). Ndo nego que uma certa esquer-
da cristd, ou muito socialismo cristdo {e os cristdos para o socialismo)
ndo possam correr seriamente esse risco. A esquerda cristd nasceu
freqlientemente em terras do reformismo democrata-cristdo e ndo
chegou a questiond-lo em seus fundamentos, apenas empurrando-o
para posicdes mais “progressistas”. No fundo, manteve a mesma rela-
¢do quase imediata entre religido e opgdo politica, Ha que insistir
sempre que a op¢do politica surge de uma prdtica e de uma anélise
social. A religido — ou as religides — ndo seriam o elemento origina-
dor daquela mas, fundamentalmente, a perspectiva de criticidade ra-
dical de onde se negam as dominagdes e se abrem as esperangas trans-
formadoras.

Nunca é demais lembrar gue isso, ainda que nem sempre explicita-
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mente, & vivido hoje pelas proprias comunidades eclesiais de base. S6
quem ndo as conhece de perto cré gue sdo apenas lugares politicos.
Nelas se reza, se I8 a Biblia, se celebra a Eucaristia, hd uma religiosi-
dade intensa. E nesse contexto religioso se fala e se discute dos pro-
blemas, das dificuldades e das lutas — sa(de, terra, trabalho, etc. J4
tenho insistido em outros trabalhos que os setores populares tém
uma unidade vital muito profunda, onde todos os elementos de seu
quotidiano — da gratuidade 2 luta — se unem. As distinges tedricas
sdo préprias dos intelectuais. Isso ndo indica, entretanto, que a religi-
do se reduza as lutas. Simplesmente mostra que a luta vai buscar for-
¢as em algo que estd “mais além’’ (10].

Alids, tal coisa vem ficando sempre mais explicita nos trabalhos da
teologia da libertagdo. E verdade que em alguns textos se insistia
muito na pratica social e menos na espiritualidade. Eram tempos em
que havia que empurrar os cristdos — especialmente agueles das clas-
ses médias — a um compromisso mais exigente com os problemas da
justiga social. Mas a prépria pratica popular, no seu sentido mais am-
plo, tem mostrado a importéncia central da contemplagdo e da ora-
¢3o. E desde o inicio, hd que reconhecé-lo, a espiritualidade estd pre-
sente. Gustavo Gutierrez, em livro recentemente publicado (falando
de Deus a partir do sofrimento do inocente e pensando-o 3 luz do i
vro de J6), deixa claro: “contemplar e praticar & em conjunto o que
chamamos ato primeiro; fazer a teologia é ato segundo. E preciso
situar-se num primeiro momento no terreno da mistica e da pratica...
Fazer teologia sem a mediagdo da contemplacio e da prética seria
estar fora das exigéncias do Deus da Biblia”{11}. E comega seu traba-
lho indicando a importédncia de pensar 0 mistério e a relagdo entre re-
velagdo e gratuidade. Em poucos lugares da lgreja Catblica reza-se
tanto e lé-se a Biblia com tanta seriedade, como nas comunidades
eclesiais gue brotam pela América Latina,

Essas experiéncias novas no catolicismo latino-americano, tocam nas
chagas sociais — ndo o fizeram os profetas do Antigo Testamento? —
mas trazem, antes de mais nada, uma enorme carga de vida espiritual.
E por isso que ndo parece procedente crer que elas se esvaziariam no
momento em que, em situacdes de abertura polftica, surgem outros
lugares sociais, partidos, sindicatos, associacdes, que cumprem fun-
¢oes socio-politicas. Tal coisa seria verdade se as comunidades cristas
fossem simples suceddneos conjunturais daqueles. O desafio de sua
sobrevivéncia estd ai. Ser lugares onde problemas imediatos sjo real-
mente levados a sério, porque colocados numa 6tica muito mais am-
pla e transcendente,

Voltarei mais adiante a um ponto fundamental da religido {a gratui-
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dade), ao tratar da crise atual de sistemas e de civilizag3o. Esta religi-
do poderia ser — insisto no condicional, ja que isso ndo flui automati-
camente — um elemento de cr{tica radical a gualquer tentativa de al-
ternativa histérica, todas passiveis de simplificacdo (as proprias reli-
gites também correm esse risco e por isso, ao lado da cr(tica religiosa
da sociedade, & procedente a critica social do religioso, como o fez
Marx com a religido de seu tempo).

Esta problemética, porém, ndo se reduz aos desafios da América La-
tina. Nisso freqlientemente também somos provincianos (alids, quem
ndo o é?). Os desafios as religides e os questionamentos religiosos,
ndo se esgotam nos problemas draméaticos do chamado terceiro mun-
do (pobreza, desigualdades, condigdes de vida infra-humanas). O au-
to-proclamado mundo desenvolvido, além de seus bolsGesde pobreza
{que os tem e bem visiveis) (12}, afunda na sua crise de falta de espe-
ranca, de tédio, de poluigdo, de risco de guerra e destruicdo nuclear,
qualidacle de vida insuportavel, etc. E dal vem uma cr(tica implacével
aos sistemas sOcio-econdmicos vigentes — tanto o capitalismo neo-li-
beral, como ¢ chamado ‘‘socialismo real”’. E esse questionamento,
apontando para mais além dos problemas da fome e da sobrevivéncia
fisica, deixa claro que a solugdo ndo se alcanca ao resolver os pro-
blemas nos niveis minimos da vida (ainda que seja indispensdvel),
Melhoram as condigdes de alimentacdo e de salde, crescem as redes
escolares, ramificam-se as vias de comunica¢do, mas podem erguer-
se a0 mesmo tempo “‘gulags” autoritdrios asfixiantes ou a discutfvel
liberdade ocidental vai ocultando cada vez menos o apodrecimento
das condi¢des de vida. Como dissemos no inicio, mais do que uma
crise de sistemas, estamos enfrentados com uma crise de civilizacéo.
As urgéncias podem ser diferentes aqui e 14, h prioridades inadidveis
frente ao “clamor dos pobres’’, mas os problemas contempordneos
tem raizes muito mais profundas do gue aparecem a primeira vista.

Theodore Roszak, logo depois de 1968, escreveu The making of a
Counter Culture, com o sugestivo subtftulo: “’Reflexdes sobre a soci-
edade tecnocratica e sua oposi¢8o juvenil”(13}. Anos mais tarde tudo
parecia apenas um pegueno terremoto social que passara. E entretan-
to, o movimento da contra-cultura, hoje desponta como a primeira
etapa de um processo mais complexo e mais lengo, Em 1981, o mes-
mo autor voltou com um livro cheio de novas sugesttes, Person-Planet.
The Creative Disintegratior of industrial Society, Ndo se trataria so-
mente de uma sociedade que se desintegrava negativamente, mas que
o faz como forga criadora. Isto é, de dentro do velho que rui, brota j4
o novo. E esse novo sfo milhares de redes de experiéncias ao nivel da
convivéncia e das peguenas comunidades, onde ao mundo urbano
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andnimo vio se substituindo grupos menores, que buscam articular
os dois extremos: a pessoa, de um lado, (nica e insubstituivel e o pla-
neta do outro {aberto ao cosmos e ao mistério para além das galdxias}.
E o autor indica o elo: ““os direitos de pessoa sdo os direitos do plane-
ta”. E toda relacdo homem-natureza a repensar, como o vem fazendo
o movimento ecologista. O estado-nagdc e as cidades tornam-se ima-
nejdveis. A escala deve mudar: “Tudo muito grande... e entretanto
ndo suficientemente grande. Eis o paradoxo mortal da vida moderna”’
{14). Assim como a estrutura feudal ruiu diante do surgimento do
estado nacional, hoje é o préprio estado nacional que se vé cercado
dos dois lados, opostos e complementares:: a pequena comunidade de
vida e de trabalho e os espagos sem fronteiras, ao nivel da terra intei-
ra. Alids, o estado-na¢do nasceu com a modernidade e possivelmente
com ela perecga. Isso obriga a repensar, entre tantas outras coisas, a
sociedade e a politica. E nossas ciéncias sociais, que cresceram dentro
dessa modernidade das nacBes e & sombra dos aparelhos de estado,
terdo de renovar seus instrumentos de analise, se quiserem entender
o que estd por vir, As cidades também pretenderam limpar suas ruas
de velhos mitos rurais. E de repente, as esquinas se enchem de “‘des-
chos”, surgem igrejas, seitas e terreiros por toda a parte, novas terapi-
as instalam seus consultérios, astrélogos e quiromantes oferecem seus
servicos pelos jornais. A orgulhosa alopatia, da medicina oficial e dos
laboraté6rios farmacéuticos, descobre que sua experiéncia é recente e
incerta, diante de séculos de uma sabedoria de curas através de ervas
tradicionais. E aqui tocamos em palavras-chave que vdc mudando de
sentido. O tradicional ndo é mais o ultrapassado e o caduco, o velho
substitufdo pelo novo mais eficaz, mas freglientemente se redescobre
como sabedoria antiga e respeitdvel e reocupa um lugar de privilégio,
numa sociedade que comeca a duvidar de suas proprias novidades.

E na dimensdo da pessoa, Roszak propde o que Emmanuel Mounier
chamara, ja4 nos anos 30, a “sociologie des profondeurs”, “um esfor-
¢o para unir soliddo com sociedade, transcendéncia com compromis-
so social”’. E interessante notar como o autor, trabalhando sobre mo-
vimentos alternativos no oeste americano nos anos 80, redescobre o
velho movimento do personalismo francés, como antidoto, seja do
individualismo egofsta liberal, seja do coletivismo autoritério e da
“multiddo solitdria” (“The lonely crowd” de Riesman). E essa pessoa
tem os caminhos abertos ao planeta inteiro e ao desconhecido. Roszak
vé a dimensao pessoal como um “lugar de poderes méagicos”. E cons-
tata que esta idéia foi “estirpada dos caminhos histéricos e psicolégi-
cos, porque o olhar severo e l6gico, ebediente aos melhores padroes
cientificos, ndo encontra lugar para a magica no universo; simples-
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mente ndo pode admitir a legitimidade da experiéncia sacramental”
{15). Ora, através dos abismos da subjetividade e dos espagos sem o
fim do universo, as certezas de uma ciéncia oficial positivista se dis-
solvern, Novas fronteiras sdc abertas, entre outros campos, pela ffsica
contemporanea e pelo estudo das estruturas do cérebro humano. Ma-
rilyn Ferguson descreve algumas destas descobertas recentes, gue
fazem cair paradigmas cientfficos até hd pouco aparentermnente séli-
dos, em seu The aguarian conspiracy. Personal and social transforma-
tion in the 1980% (16). Pesquisas neurolégicas {"‘biofeedback”}, teo-
rias hol(sticas, sistemas abertos intercomunicando energia, novas
pontes entre a hiologia e a ffsica {como a que tenta o prémio Nobel
de quimica de 1977, o belga Prigogine}, levam a formular hipoteses
como aquela que, em lugar “de um mundo real e sélido, a fisica te6-
rica nos apresenta uma textura mével de acontecimentos, relagbes,
potencialidades’’, onde se esbacam limites entre fisica e parapsicolo-
gia, entre a arte e a ciéncia. E o prdprio positivismo cient(fico que
voa pelos ares e com ele o dualismo entre conhecimento racional e
intuitivo, a razdo do pensamento ocidental reprimindo o outro ca-
minho do conhecimento, tradicional no Oriente. “Por muito tempo,
diz Ferguson, as duas culturas — a estética, da sensibilidade humanis-
ta, e a ciéncia fria e analftica — funcionaram independentemente,
como os I6bulos esquerdo e direito de um cérebro separado em dois.
Temos sido vitimas de nossa consciéncia coletiva “cindida...”” Um
saber esquizofrénico. E conclui que hoje, “talvez, por fim, a ciéncia
possa encontrar a arte’”’. E indo um pouco mais longe, na linha em
que aponta Roszak e a prépria autora, a ciéncia talvez chegue até a
beira do sagrado {aquele mais além desconhecido e inesgotével} e,
com nova humildade, aceite conviver com ele em fronteiras movedi-
¢as de fluxo e refluxo. Uma velha frase de Chesterton adquire senti-
do: “o mistério é a salide do espirito”. E companheiro inseparavel do
cientffico, poderfamos acrescentar.

E interessante notar que, assim como Roszak descobriu o persona-
lismo de Mounier, Ferguson, na mesma drea da Califérnia, vai procu-
rar inspiragdo em Teilhard de Chardin, o autor mais citado em seu
livro e de quem toma o préoprio termo de “conspira¢do’: “‘uma cons-
piracdo de homens e mulheres cujas novas perspectivas poderiam fa-
zer detonar um processo irreversivelmente contagioso de transforma-
¢do". Assim como Mounier faz descer ds profundezas da pessoa, Tei-
Ihard abre os grandes horizontes de uma historia, onde a biosfera se
encaminha, em espirais, 8 dimensdo da “noosfera”, isto €, da consci-
éncia, consciéncia pessoal e universal, dirigindo-se a um “ponto dme-
ga” no futuro da vida do cosmos e dos homens{17).
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Mounier e Teilhard, autores que marcaram geragbes de cristaos em

décadas anteriores, e que pareciam esvaziados nas mdos de discipulos

sem criatividade, sdo agora recuperados por ndo-cristaos, que se colo-

cam nas linhas de frente da contestacdo & civilizagdo industrial mo-

derna. Se aprofundarmos um pouco suas pistas, umma idéia-forga os
redne: a vida. E esse é talvez o eixo central de uma busca com muitas
trilhas, diferentes experiéncias que se intercomunicam (“networks”),

nas diferentes situagBes sociais, polfticas e cuiturais. Luta pela vida

que vai dos limites mfnimos de sobrevivéncia, aos largos horizontes
de vida mais plena e de qualidade nova(18). Lutas de libertagdo, pela

paz e pela preservagdo da natureza, de diferentes anguios e situagdes,

se encontram na defesa da vida, do homem e do planeta.

Que terdo pois, em comum, as lutas sociais da Ameérica Latina e a

contra-cultura de outras dreas, ou de proprios setores urbanos de nos-

sa regido (movimentos feministas, ecologistas, pacifistas, etc)? Ernesto
Balducci, ao qual voltarei mais adiante, tedlogo italiano entusiasta da

teologia da libertacao latino-americana e militante pacifista em seu

pafs, trata de descobrir a ligagdo profunda entre lutas de libertagdo

aqui e movimento pela paz ali, num dos Ultimos nameros de sua re-°
vista Testimonianza. Ha incompreensbes de lado a lado, Para uns, os

movimentos alternativos sdo politicamente alienados, para outros, as

lutas de libertacdio caem em reducionismos simplificadores. Roszak

chega a admitir que estas ultimas sejam necessdrias ali onde os pro-

blemas sociais ainda sdo graves. Mas por isso mesmo estariam numa

etapa anterior & contracultura. E ele incide numa visdo linear e mo-

?er_r)ﬁzante da histéria, vftima também de seu provincianismo cultural

19).

Seria possivel ver todos esses movimentos como historicamente com-
plementares e necessdrios? A reflexdo sobre a relagdo entre religido e
prética social parece ajudar nessa diregdo. Tedlogos eurépeus, como
Balducci e Girardi, descobrindo a fecundidade da teologia da liberta-
¢do na América Latina, formularam a questdo: como recrid-la, no
contexto europeu? E logo descobrem que nao se trata de importar
ternas, mas de repensar o método teoldgico: refletir a partir da reali-
dade, Para diferentes situagBes, diferentes temdticas e diferentes ato-
res sociais, que entretanto tém raizes comuns. José Ramos Regidor,
depois de ter feito uma das apresentagGes mais completas da teologia
latino-americana na ltélia, trata de analisar as teologias da libertagdo
{no plural) em fun¢iio da Europa. Na pista aberta por Gustavo Guti-
errez, ele vai buscar os sujeitos histéricos que devem ser os interlo-
cutores das teologias. Na América Latina, o principal interlocutor sdo
0s pobres e os oprimidos. Ndo se cai ai, hd que lembrar, num particu-
larismo que exclui 0s outros homens mas, através desses “‘condenados
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da terra’’, temos um sujeito concreto — em lugar de um ser humano
geral e abstrato — que, de sua situagdo, interroga e problematiza to-
dos os homens e alcanca entio uma real universalidade, também ela
concreta. Hé, para o autor, uma revolugcdo antropoldgica nessas teo-
logias que, a partir do pobre, apontam a outro modelo de humanida-
de. E cita ainda Gutierrez: “um novo modo de ser homem e mulher
na América Latina, e por isso mesmo uma maneira diferente de viver
a Fé". Ocorre entdo uma mudanca de ser e de ver, que ndo é exclusi-
va, nesse sentido mais profundo, da América Latina. Trata-se, para

Ramos, de “um processo complexo, em escala mundial, resuitante do
confronto entre grupos sociais e blocos hist6ricos, que exige 2 forma-
¢cdo de um novo bloco histérico que reGna todos os sujeitos interes-
sados na superagdo do capitalismo e na construgdo de uma sociedade
alternativa”. E no caso europeu, se deve tratar de descobrir as reali-
dades especificas e os sujeitos com “forga histérica”, reconhecendo a
direrenca de situagdes: ‘reconhecer, e nfo evitar as diferencgas entre
as vérias teologias de libertag8o, significa reconhecer a identidade es-
pecifica e a relativa autonomia de cada uma, e isto deve realizar-se no
proprio reconhecimento da dependéncia e solidariedade reciprocas,
derivadas do fato de que sdo aspectos ou dimensbes de um mesmo
processo total de libertagdo”. O processo de transformagdo, nessa 6-
tica, ndo se resume ao sdcio-econdmico, nem ao pelitico, mas abran-
ge elementos culturais, subjetivos, as relagdes homem-mulher, pessoa
e natureza, etc. H& também que descobrir toda uma série de movi-
mentos e experiéncias sociais fecundos, nos diferentes contextos na-
cionais {20).

E I6gico gque hd que respeitar as prioridades das conjunturas, especi-
almente as mais dramdticas. Para um cristdo de El Salvador, a luta de
libertagdo nacional é o imperativo urgente e inadidvel. Um militante
comprometido na Nicardgua, tem diante de si a missfo de defender
de todas as maneiras sua experiéncia em perigo, assediada pelo impe-
rialismo, com a cumplicidade de setores importantes da igreja Catéli-
ca. Um sul-africanc tem a luta racial no centro de sua vida.

Uma recente experiéncia cubana, entretanto, mostra como nNovos
caminhos se vio abrindo no interior mesmo dos processos reveluci-
ondrios e quando esses correm o risco dos dogmatismos. Ali se alcan-
caram (ndices notéveis de salde e de educacdo. Entretanto, o acesso
& informag3o e uma liberdade de expressdo, ndo encontram as mesmas
facilidades. H4 uma insatisfacdo latente entre 0s mais jovens, que ndo
viveram o esforco das conquistas revoluciongrias e receberam os be-
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nef(cios do bem-estar, mas que sentem que isso ndo basta € ndo acei-
tam certas rigidezas. Ndo estaria af o segredo do sucesso, em Cuba,
do livro de Frei Betto, Fide!/ e a religido? Enormes filas, nas portas
das livrarias do pais, esgotaram imediatamente uma primeira edigio
de cinglienta mil exemplares. Através da janela da religido, o povo
cubano ndo trataria de rasgar novos horizontes, ensaiando talvez in-
conscientemente os primeiros passos de uma revolugdo cultural? O
proprio Fidel ndo terd querido lancar um debate arejador, através de
um tema que ndo deixa nenhum aspecto da realidade intocado?
Tanto o capitalismo da mercadoria e do lucro, quanto o “socialismo
real’”” das competicoes de produtividade, ndo tendem a reduzir, como
irmdos siameses, 0 homem a um feixe de relagGes de producao? Uma
experiéncia social que se pretendia alternativa, no mundo cinzento
das ““‘democracias populares”, ndo caiu na armadilha do outro sistema,
adotando os mesmos “fetiches’’? Ndo é isso que estd sendo questio--
nado por amplas correntes de dissenso? Uma vez mais, a dimensdo
religiosa — das diferentes religides — podera ser um instrumento cri-
tico desse “homem econémico”, reduzido a um de seus aspectos,
empobrecido em suas potencialidades. E pode levar a descobrir, além
disso, que a natureza ndo € um elemento passivo, criada somente para
ser dominada pelo homem através do trabalho, mas que o planeta e o
cosmos inteiro, numa pulsacdo de toda a natureza, estdo carregados
de vida, de criacdo e de mistério,

Os vérios momentos de crise de civilizacdo, normalmente vem acom-
panhados por um florescimento de experiéncias religiosas as mais
estranhas e inesperadas. O século X povoou-se de grupos milenaristas
(a lembrar quando entramos em outro milénio). No século XIV, a
Europa viu-se invadida por um enorme ndmero de novas seitas. Ndo
era mais o tempo tranquilo das explicacdes totalizantes do século an-
terior {(a “Summa’’ de Tomds de Aquino, o pensamento de Boaventu-
ra), mas das experiéncias particulares {mais afins com o nominalismo
de Guilherme de Occam). Dar talvez parte do fascinio da leitura de O
nome da Rosa, que transmite essa atmosfera social e religiosamente
inquieta, incerta e mégica, dos anos 1300. Também no século XVII,
na Inglaterra, surgiram as mais diversas seitas, politicamente radicais,
emn outro tempo de forte crise social (os “’levellers”, os “diggers”, etc).

Em outro trabalho tracei o paralelo entre hoje e a queda do Império
Romano, com a invasdo dos bédrbaros e o conseqiiente papel da [greja
na construcdo da civilizagdo da Alta Idade Média{21). Recentemente
fui encontrar, de um outro ponto de vista, uma andlise com vérios
pontos comuns, no livro de Roszak j& indicado(22). Onde ele vai
buscar ligGes no passado, para a criagdo da nova cultura planetdria em
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gestagdo? No que chama o “paradigma mondstico” medieval. Aqueles
homens que procuravam soliddo e crescimento espiritual, assentaram
as bases de uma cultura, de uma economia e de uma polftica dos sé-
culos seguintes. E afl estd um paradoxo fecundo: ““aquela gente, que
ndo fez praticamente outra coisa sendo tentar dominar sua prépria
vida, desenvolveu, entretanto, um estilo econdmico de surpreendente
capacidade inventiva e alta produtividade”, Para ele, “‘a chave do pa-
radoxo estd no fato de reconhecer quanta coisa pode ser realizada,
uma vez que se aceita que as necessidades sociais e econGmicas se
tornem considera¢des ‘secundérias’... Permitimos entdo que outras
energias brotem dentro de nés... E semelhante ao paradoxo pelo qual
as metas de esforco fisico s3o melhor atingidas através do relaxamen-
to...” Poucos trabalharam tdo bem quanto aqueles monges benediti-
nos, para os quais o fundamental era a oragdo, O resto vinha, “em
acréscimo’’, Org et labora. O segredo da “eficdcia’” social e polftica
de muitas experiéncias religiosas ainda hoje ndo vird, mais do que de
uma intencionalidade apriorfstica, de uma postura de gratuidade?
Rompem-se as relagdes faceis de causa-efeito, meios e fins.

Até aqui os termos mistério, sagrado e religific tém sido empregados
sem muito rigor. Com isso queremos indicar que suas fronteiras néo
sdo definidas. O religioso é uma das expressdes particulares de um sa-
grado de diffcil acesso. E tampouco queremos reduzir o religioso a
algumas de suas manifesta¢Bes hist6ricas mais visiveis (as grandes re-
ligides). Faz alguns anos, propus que o didlogo ecuménico que se ini-
ciava, sa(sse do gueto cristdo e dos intercdmbics entre algumas igrejas,
para o encontro muito mais diffcil com outras expressdes religiosas.
No caso de nosso pafs, se impunha aceitar as sermpre mais presentes
religides afro-brasileiras, num confronto ao mesmo tempo religioso,
racial e cultural. “Sarava, pai-de-santo, meu irm@o”, era o convite pa-
ra um ecumenismeo realmente nacional.

Temos também, as vezes, a tendéncia facil de classificar as religiGes
em razdo de seu compromisso socio-politico explicito, relegando
outras denominacgdes a categoria de “alienadas’’, sem tratar de enten-
dé-las, sem preconceitos, no gue podem ter de fecundas. O desenvol-
vimento de expressdes religiosas orientais, por exemplo, nos trazem
rasgos de sabedoria, que nossa mente racional deixou atrofiados. Pen-
tecostalismos, carismaticos, no mundo cristdo, ndo terdo algo a dizer?
Sem falar em todas as outras religides. E, uma vez mais, na América
Latina, além da tradi¢do africana, hd a outra, amerfndia, que guardou
velhos ensinamentos da natureza (ou os “revelou’’ novamente), desde
as ligdes do Dom Juan, de Castaiieda, até a tradigdo inca do ayahuasca,
o santo daime amazonense,
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Hoje, todas as religides e experiéncias que se ligam ao sagrado, estdo
enfrentadas aos temas do milénio que nasce. Nesse sentido, vai a fe-
cunda e corajosa reflexdo do teélogo catdlico Ernesto Balducci, atrés
mencionado, em seu recente livro L womo planetario. Ele trata de
confrontar as grandes familias religiosas, a comegar pela sua prépria,
o catolicismo, com os enormes desafios de um mundo que se unifi-
cou e encontra religides que cresceram em espagos culturais particu-
lares.

“Se a humanidade deve enfrentar o futuro como um sujeito (nico,
onde encontrard agora o principio unificador da prdpria conscién-
cia?”. E o autor vai buscar uma pista nos misticos, independente-
mente das religides a que pertencam: "’As primeiras testemunhas da
unidade do género humano sdo os misticos: diante deles, um fildsofo
como Hegel é apenas um pensador genial da tribo prussiana... Os mfs-~
ticos jd inventaram uma Koing, uma linguagem ecuménica na gqual a
espécie humana se reflete em sua unidade profunda, apesar das dis-
tdncias de tempo e de espaco e das diversas tradigdes”. E cita um
mistico isidmico, Ibn Arabi, que no século Xl j& falava do “homem
universal, que leva em si a semente de todos os seres e é capaz de
abragar toda a verdade”.

E estamos num mundo que, pela primeira vez, pode ser destrufdo pe-
lo proprio homem, através de suas armas nucleares. As religides parti-
ram da idéia — ou mito — da criacdo. Que tem a dizer, hoje, diante de
um possivel holocausto e auto-destruicdo? Mais do que a criacgdo, a
preservacdo — salvaggo — da espécie humana e do planeta Terra.

H4, para Balducci, um imenso “movimento geolégico”. Os confrontos
interconfessionais sdo de superficie. Vem alguma coisa mais das pro-
fundezas: “Chegou o tempo de dizer que o verdadeiro ecumenismo
ndo é o que busca a reconciliag8o entre 0s crentes, mas aquele da re-
conciliagdo do homem com o homem”. Para os cristdos hd um grande
desafio: “Enquanto o Deus crucificado desestabilizou o mundo (a
terra tremeu e com a terra tremeram todas as hierarquias terrenas e
Bos infernos), o deus metaffsico o estabilizou, deixando intocével a
kma das dominagBes, da_qual é feito o tecido da historia... a fé no
Yelis crucificado se liberta das religides produtos do homem, e acolhe,
féescrevendo em sua prépria linguagem, as objegdes antitefstas levan-
tadas por Marx, Nietzsche e Freud, que liquidavam Deus como um
reflexo de uma sociedade dividida, do ressentimento e do sentido de
culpa”. Para cumprir isso, o cristdo, como os membros das outras re-
Jigtﬁes tem de despojar-se de todo atributo de poder e deve desapa-
beer entre os homens, como se afirmava na velha Carta a Diogneto
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dos primeiros séculos (O cristdo ndo se distingue dos outros ho-
mens”’). “A étiqueta de cristdo me pesa”, diz Balducci: “Alegra-me
saber que os que primeiro creram em Cristo a ignoravam. O termo foi
inventado em Antidquia, no ano 43, pelos burocratas e militares ro-
manos que, em razdo da ordem publica, tinham necessidade de iden-
tificar, de alguma maneira, uma certa comunidade em desacordo com
as regras da sociedade... Esta préximo o dia em que se compreenders
que Jesus de Nazaré ndo pretendeu acrescentar uma nova religido ac
lado das outras mas, pelo contrério, quis derrubar todas as barreiras
que impedem ¢ homem de ser irmao do outro homem e, principal-
mente, do homem mais diferente e mais desprezado’’. Na cruz, Jesus
perdeu todas as determinac¢des: “‘ndo era mais nem de raca semitica,
nem hebreu, nem filho de Davi. Era universal”. E termina o livro com
esta declaracdo, onde sua Fé njo se evapora, mas se abre a todos os
horizontes: “Esta é minha profissdo de fé, debaixo da forma da espe-
ranca. Quem ainda se declara ateu, ou marxista, ou laico e necessita
um cristdc para completar a série de representantes no palco da cul-
tura, n3o me procure. Sou apenas um homem*'{23).

Esta surpreendente afirmacdo, de um cristdc que quer viver intensa-
mente 0 mundo que nasce na dimensdo de um sagrado realmente
universal, parece contrastar com um endurecimento de muitas religi-
Oes, intolerdncia de seitas, integrismo de algumas correntes mugul-
manas, neo-integrismo na Igreja Catblica. Examinemos de perto o
caso desta Gltima. Depois de um tempo em que se insistiu muito na
presenca do cristdo no mundo, junto a “todos os homens de boa-von-
tade” (expressdo cara a Jodo XX} hoje, correntes cristds beligeran-
tes, reerguem os estandartes da “‘cultura cristd”’, em nome da neces-
sidade de dar testemunho num mundo secularizado e esvaziado do
sagrado. Aqui se encontra um primeiro equfvoco. Essa corrente chega
tarde, para enfrentar uma secularizagdo que jd estd submergindo
(pelo menos é a hipotese que tentamos desenvolver nestre trabalho).
O sagrado volta com forga e ndo se trata pois de restaurd-lo, mas de
aprender a conviver com outras formas de ver e de sentir esse sagrado.

No comego do século, houve um integrismo catdlico, que era a so-
brevivéncia de um tempo de cristandade e que pretendia enfrentar
o modernismo, isto é, o esforgo, com enorme atraso, de grupos de
cristdos, para ir ao encontro da modernidade(24). Diante do moderno,
os cristdos fechavam-se em seus “‘medos miados” {ver La petite peur
du XXéme siécle de Mounier). Hoje pisamos o pdsmoderno e o neo-
integrismo se apresenta duplamente anacronico. Em primeiro lugar,
porque o problema da modernidade ji4 passou. Em segundo lugar,
porque ndo hd nada a restaurar, mas muito a construir. Este integris-
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mo novo (e velho so mesmo tempo), ndo se enfrenta mais com o
medo do século XX, mas com o medo diante do século XXI. E um
espasmo defensivo dos que temem despojar-se dos sinais de poder e
de dominacéo {tentacdo de todas a igrejas institucionais), para por-se
ao servico do homem novo e do mundo novo, na alvorada de uma
era “‘aquariana” cheia de promessas, novamente repovoada pelo sa-
grado, e trazendo a esperanga de um tempo de reconciliagdo e de
amor. Nela, entdo serdo testadas as religides, repensada a ciéncia e
redescobertos os abismos insondaveis das pessoas e as dimensdes in-
comensurdveis das galdxias.

NOTAS

(1} Tomo a acepcio de paradigma de Thomas Kuhn, em seu The structure of
scientific revolutions, The University of Chicago Press, Chicago, USA, 1962,
Passa-se de um paradigma para outro quando se analisam, de maneira nova,
velhos e conhecidos problemas.

{2} A, Touraine, Le socialisme utopigue, Seuil, Paris, 1968.

(3) Fernand Braudel, Civilisation matériefle, économie et capitalisme, X Ve-
XVille sigcle, vol. 111, Le temps du monde, Armand Calin, Paris, 1979.
(4) O proprio Harvey Cox reveria esta posicdo em trabalhos posteriores e, pa-

ra isso contribuiu, entre outros elementos, o conhecimento da reflexdo
teologica latino-ameticana.

() Ver Pedro A. Ribeiro de Oliveira, Religido e dominagio de classe, Vozes,
Patropolis, 1885. Indica o autor: “analisando a fungio social do catolicis-
mo na instauragdo do capitalismo agrério, esperamos contribuir para expii-
car por gue & como a fgreja Catblica constituiu-se como um dos principais
aparelhos de hegemonia do Brasil contempordneo’(pg. 11).

{68) Vérios dos pontos acima mencionados e outros que se seguem, foram de-
senvolvidos pelo autor em seu livro Classes populares e Igreja nos caminhos
da historia, Vozes, Petrdpolis, 1982, especialmente nos capftulos 1X (“A
Igreja de hoje e a sociedade brasileira”) e XVI {*Movimento Popular, Igreja
@ Polftica”).

{7} Ver o extremamente sugestivo livro de Gustavo Gutierrez, La Fuerza histo-
rica de Ios pobres, CEP, Lima, 1979, traduzido ao portugués pela editora
Vozes. Também tratado em nosso capitulo, “E agora, depois da visita?"’, em
O povo e o Papa, Adair Rocha e Luiz A, G, de Souza {ed.), Civilizacio Bra
sileira, Rio de Janeiro, 1980,
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{9}
(10}

{11}

(12

(13)
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(19
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(17
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(19}
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Em artigo aparecido na revista chilena Mensaje, em 1964, nimero especial
sobre “A revolugdo na América Latina”

Ensaio central em seu Gltimo livro Feu /a chrétientd, Seuil, Paris, 1950,

Classes sociais e Igrefa..., op. cit. capitulos j§ indicados e os capitulos XV
{*ReflexSes & margem da visita de Jodo Paulo 11"} e XVII {"A polftica
partidaria nas CEBs"),

G. Gutierrez, Hablar de Dios desde el sufrimiento del inocente {una refle-
xién sobre el libro de Job), CEP, Lima, janeiro de 1986. O livro anterior
do autor, Beber no prdprio pogo (trad. bras.), Vozes, Petropolis, 1984,
também tinha a espiritualidade no centro da reflexdo. O autor @ inclusive
enfitico nessa obra: “Desde os primeiros passos da teologia da libertagdo,
a questio da espiritualidade {o seguimento de Jesus, precisamente) tem
constituldo uma profunda preocupagdo” (pg 13).

Um documento dos bispos norte-americanos faz a denlincia dessa pobreza
nos Estados Unidos, num texto em preparacdo e cujas duas primeiras ver-
s0es circularam para recolher criticas.

Archor Books, N. |, 1969,

Granada, Londres/Toronto/SidneiNova lorque, 1981, especialmente pags.
26 e 149 ("Too big..."1.

Roszak, op. ¢t |, pags. 133, 142 e 145. O autor emprega 0 termo sacramen-
to no sentido de pista do sagrado (sinal sensfvel, diz a tradig8o cristd).

Paladin, Granada Publishing, Londres, 1982 Ver, para as citacBes que se-
guem, o capftulo 6, “Liberating Knowledge: News from the frontiers of
science”. A riqueza de informagio em éreas do conhecimento contrasta,
no livro, com uma anélise polltica ex tremamente ingénua, gue ndo percebe
nem de longe os mecanisme sbcio-econdmicos de dominagao (e as proprias
estruturas de poder, incluindo o aparelho de estado).

Ver do autor, Le phenomeéne humain, vol, |, obras completas, Seuil, Paris.

De Classes sociais e Igreja..., op. cit, o capftulo |l {""A dimenséo social do
direito avida").

A seguinte observacdo de Roszak surpreende pela tradicionalidade da an&
lise, na linha da velha sociologia da modernizagdo e pelo desconhecimento
das virtualidades dos pafses do assim chamado terceiro mundo; “As socie
dades do terceiro mundo estdo ainda num estagio inicial de construgédo na
cional e desenvolvimento econdmico que as faz, no melhor dos casos, mais
jovens e menores e, em conseqliéncia, versbes menos r(gidas do que os
mais poderosos se tornaram. Elas ainda tém de encontrar seu caminho através
das identidades de massa ¢ de classe que parecem ser { pobres de nds), uma
fase inevitavel de libertacdo nacional ¢ de modernizagio” (pg. 137). Aqui
0 autor sucumbe, ele também, com Ferguson, ao seu provincianismo cultu-




ral, mesmo ao tentar abrir os horizontes planetarios do homem de hoje...
O que mostra as dificuldades da tarefa.

{20) José Ramos Regidor, “Europa y las teologias de la liberacion’’, in Iglesia
viva, n® 116-117, 1985, Valencia, Espanha, pags. 167, 169, 170, 191. A
apresentagdo da teologia latino-americana, Ramos fez em seu livro Jesus
y el despertar de los oprimidos, Sigueme, Salamanca, 1984 (tradugdo do
original italiano).

{21) Classes sociais e Igreja..., op. cit, “Conclusdes provisorias’’, pag 298 e se-
guintes.

{22} Ver Person-planet, op. cit., nos pardgrafos do Capftulo 10 {(*"When Empires
fall*), sobre ‘The monastic paradigm’ {pags. 298 203).

(23) E. Balducci, L vomo planetario, Camunia, Brescia, ltalia, 1985, pags 22, -
29, 31, 32, 201 ¢ 203.

{24) Ver Classes sociais e Igreja, op. cit cap. | {(“Tensdes entre a modernizagio
e a humanizagdo”}.

49



