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INTRODUGAO

O novo lugar que, progressiva mas tenazmente, a lgreja Catéli-
ca vem ocupando durante as (ltimas décadas na sociedade brasileira
¢ um fendmeno inédito que modifica em profundidade o seu perfil
externo e interno. A multiplicagdo das CEBs, a chamada “‘opc¢éo pe-
los pobres’’, e o conseqliente compromisso na defesa — tedrica e
pratica — dos direitos humanos mais fundamentais (terra, moradia,
etc.), como também a distancia critica cada vez mais acentuada com
relacdo ao sistema, sdo apenas alguns ind(cios visiveis, fenétipos, de
metamorfoses mais profundas na compreensdo que a Igreja tem de
si mesma e da sua missdo. Esta metamorfose ndo podia deixar de re-
percutir na sua figura historica e social (i. 8. no corpo organizado
das suas instituicBes e sinais} e no modo como ela é apreendida pe-
los diversos grupos que compgern a paisagem social brasileira.

Do ponto de vista histdrico é licito e, ac que tudo indica,
plausivel pensar que nos encontramos nos alvores de uma etapa da
historia da Igreja no Brasil, nitidamente diferenciada tanto da ambi-
gua situacdo do subordinacionismo colonial quanto da dificil con-
quista de uma ’‘independéncia’’ que nunca renunciou por compieto
aos privilégios da sua “origem divina”’, navegando durante todo este
século entre o ser reconhecida de fato e a luta por manter esse reco-
nhecimento, mesmo quando a sociedade sofria profundas mudangas
globais.

Mas a originalidade deste momento ndo pode ser alcancada
através da fragmenta¢do maniqueista da histOria em periodos petri-
ficados, ou da exaltagdo entusidstica de certos acontecimentos (por
ex. CEBs, movimentos populares, etc), por mais comovedores que
eles sejam do ponto de vista humano. A fragmentac8o silencia o ca-
rater dialético da historia e, ao isolar os momentos, corre o risco de
atribuir ao presente um valor absoluto que n3o comporta, A exalta-

* A versdo completa deste artigo aparecerd no volume em colaboragéo, ofe-
recido ao Pe, H. C. de Lima Vaz, S.J. como homenagem pelo seu sexagé-
simo aniversdrio, a ser publicado proximamente pelas EdicGes Loyola.
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¢do se revela incapaz de ir além do puramente aneddtico, e acaba
confundindo o voluntarismo dos seus desejos e afirmagGes com a
realidade. E indispensével superar esses dois escolhos se quisermaos
chegar ao que se chama histéria teoldgica da lgreja, i. é. aguela na
qual a esséncia da mesma vem a tona nos acontecimentos historicos
e através deles(1). Perguntar, pois, pela originalidade teolbgica deste
momento histdrico da lgreja é interrogar-se sobre a possibilidade ou
ndoc de reconhecer nele o auténtico vir-a-ser do profundo mistério
eclesial, sobre a existéncia ou ndo de razdes que permitam compre-
endé-lo como desdobramento real da sua esséncia teologica que, por
ser historica, leva em si o segredo do novo como expressdo parado-
xal da fidelidade ao movimento sempre imprevisivel do Espirito.

Este esforco de interpretagao é duplamente urgente: por maoti-
vos de reconhecimento social e por razdes de coeréncia interna. Dei-
xando de lado as reagBes “interessadas’’ daqueles que ndo podem
ocultar o seu descontentamento com uma lgreja que manifesta as
contradigdes do contexto social e desmascara os interesses ocultos
que as possibilitam, a perplexidade de muitos setores sociais — cris-
tdos ou ndo — diante da evolugdo eclesial tem a sua origem na ruptu-
ra entre a “imagem’’ tradicional da Igreja {com as suas expressoes
religiosas, doutrinais e sociais) e a sua préxis atual. Trata-se, com
efeito, de um tipo de presenga na sociedade que pressupde uma in-
terpreta¢gdo ndo convencional do cristianismo e que sd podera ser
compreendida e reconhecida socialmente quando aparecer a coerén-
cia entre a tradi¢do cristd, a linguagem e a praxis atuais, € a imagem
que a Igreja projeta na sociedade.

Tal coeréncia é igualmente urgente do ponto de vista intraecle-
sial. A perplexidade suscitada pela lgreja € o reflexo exterior de uma
dificit harmonia interior: a tensdo entre a fonte de inspiragio e de vi-
da (evangélica, teoldgica, espiritual) e a problemadtica profana e se-
cular do seu engajamento (direitos humanos, causa dos oprimidos,
etc.). Essa tensdo € a expressdo singular de uma presenga nova da
Igreja na sociedade. Na medida em que ela se compreende e define a
sua missdo a partir dessa situacdo é necessario que encontre e elabo-
re uma linguagem — teol6gica, espiritual, litdrgica, etc. — na qual o
secular deixe transparecer a sua abertura & dimensdo teologal e a ex-

{ 1) Ver K. RAHNER, Ueber eine theologische Grundinterpretation des 11 Va-
tikanischen Konzils, em: ZKTh, 101 {1979} 290-299. Uma interpretacdo
desse periodo pode ser vista em; C. PALACIO, Uma consciéncia histdrica
irreversivel (1960-1979: duas décadas de historia da Igreja no Brasil) em:
Sintese n. 17 {1979} 19-40,
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periéncia de fé possa ser exprimida como experiéncia de fé no com-
promisso profano. Prolongar indefinidamente essa tensdo é conde-
nar o dinamismo das comunidades eclesiais a uma perigosa esquizo-
frenia que poderia acabar numa ruptura fatal.

O objetivo destas reflexdes é dar os primeiros passos nessa di-
recdo. Para compreender o lugar e a fung¢do da Igreja na sociedade
brasileira, ¢ indispensdvel, em primeiro lugar, estabelecer a originali-
dade deste periodo na sua relagdo dialética com a histéria preceden-
te(l). Assim estard aberto o caminho para uma leitura que interpre-
te teologicamente os dados dessa nova situagdo eclesial{ll), para
acabar levantando, muito rapidamente, a questdo da especificidade
eclesial (111).

I. DA HISTORIA PROFANA A HISTORIA TEOLOGICA:
METAMORFOSES DA CONSCIENCIA ECLESIAL

As conotagBes polémicas que reveste com freqiéncia o deba-
te sobre a evolugdo da Igreja nas Gltimas duas décadas acabam por
transformar esse fendmeno num mito deslumbrante ou num tabd
inominavel. O resultado é o mesmo nos dois casos: encobrir os fatos
e ocultar ¢ significado dessa realidade. E urgente recuperar a objeti-
vidade da andlise situando os acontecimentos numa perspectiva his-
térica.

A novidade, se assim se pode falar, desta fase da historia da
lgreja — cujos limites cronolégicos, por outro lado, sdo flutuantes —
ndo radicaria tanto no conteGdo social e politico das op¢des da co-
munidade eclesial e das declaragfies da hierarquia, quanto na cons-
ciéncia da sua missdo que transparece através delas. Com efeito, o
periodo em questdo pode ser considerado como o infcio de uma
efetiva e real separacdo entre a lgreja e o Estado que, pela primeira
vez desde o Império, oferece a Igreja a possibilidade de se situar na
sociedade civil {parte integrante da mesma, mas ndo regido ideolégi-
ca do todo social), tomando distincia com relagdo ao Estado (garan-
tia de ordem) e ao Sistema Social vigente, ¢ sem abdicar da fung¢do
critico-profética que lhe é devolvida ao reencontrar a liberdade evan-
gélica do cristianismo.

O inédito desta situacdo historica consiste em que ela conduz
de maneira irreversivel 3 aceitacio e ao reconhecimento de fato da
sociedade e do Estado modernos na sua autonomia, a rentncia defi-
nitiva a considerar o cristianismo {na sua versdo catélica) como reli-

163



gido oficial do Estado, e & conseqgiiente necessidade de repensar a
identidade e a missdo da Igreja a partir do seu novo lugar na socieda-
de. Triplice constatagdo que parece estar presente na atual configu-
racdo da Igreja mas que exige, para ser compreendida, a revisdo de
certos principios que presidiam a interpretag8o tradicional da his-
toria eclesial.

1. A historia da Igreja ndo se esgota na historia das suas relagdes
com o Estado,

O primeiro é a tentacdo de reduzir a historia da Igreja a his-
toria das suas relagdes com o Estado. Se durante muito tempo esta
aproximag¢do pdde parecer uma chave de leitura apropriada, ela se
revela hoje insuficiente e inadequada, porque estabelecida sobre
pressupostos que ndo correspondem mais acs da sociedade moder-
na(2). A constituigdo dos ‘‘Estados modernos autdnomos’’ represen-
ta ndo sé um movimento de ruptura — da emancipagdo progressiva a
independéncia absoluta face a tutela da Igreja — como também uma
inversdo dos termos do problema, mal dissimulada pela resisténcia
da lgreja em reconhecer a explosdo da cristandade medieval e deci-
dir-se a entrar na era moderna. Como mostra a existéncia de fato e a
evolugdo do Estado moderno (ja desde o século XVIill, mas de ma-
neira patente ao longo deste século} ndo é ele que precisa de uma
fundamentag¢do “‘teclogica’ para justificar-se; é a Igreja {e comela a
religido} que parecem lutar para garantir um lugar nesse tipo de so-
ciedade, mesmo aos custos de uma imersdo incondicional na realida-
de social, como mostrou a intensa proliferagdo, nas décadas passa-
das, das “teologias em genitivo’’; as ‘‘teologias de"”.

Na verdade, o Estado moderno se ergue em grande parte so-
bre os escombros do Império e do Papado: primeiro como afirma-
¢édo da soberania com relagdo a outros Estados, depois como forma
secular de organizagdo de uma sociedade gque, embora nfo confes-
sional, acaba revestindo certas formas e caracteristicas que fazem do
Estado uma espécie de transposicdo secular do antigo dominio reli-

{2) A concepgio do Estado na época moderna estd bem distante do que po-
dia ser a mentalidade imperial do constantinismo ou do que foi depois o
tempe das monarquias. Para esta evolugSo ver o importante trabalho de
L. STURZO, Chiesa e State (Studio sociologico-storico), Zanichelli, Bo-
logna, 2. vol., 1958 e 1959. Também o artigo de Y. CONGAR, Egfise et
Etat, em: Catholicisme 111 {1952) col. 1430-1441. Numa perspectiva ba-
seada na andlise das caracter(sticas institucionais do Estado e do direito
constitucional, ver: G. POGGI, A evolucdo do Estado moderno {Uma in-
troducdo socioldgica), Zahar editores, Rio de Janeirc 1981,
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gioso. Seja como for, estamos diante de um dado que modifica pela
raiz os termos do problema. A elaboragdo, por parte da lgreja, de
categerias sobre a independéncia, a separagdo, a soberania, a colabo-
racdo, etc. foram tentativas histdricas de justificar com a doutrina
uma situagdo historica irreversivel. A Igreja tinha sido deslocada pa-
ra o terrenc da sociedade civil e cada vez menos se poderia medir
com o Estado em termos institucionais de sociedade perfeita, esfe-
ras de influéncia, privilégios ou poderes. Ela passou a ocupar pro-
gressivamente um lugar — entre muitos outros grupos — na socieda-
de civil. Condi¢do indispensavel para definir com precisio o plano
exato das suas relages com o Estado e para reencontrar a originali-
dade de sua presenca especifica na sociedade.

Estas parecem ser as premissas que estdo na origem da evolu-
¢do histérica das relagGes entre Igreja e Estado no Brasil dos Gltimos
anos e sem as quais é impossivel interpretar corretamente a atual si-
tuacdo eclesial. A mediagdo das relagGes ndo é mais a esfera classica
do institucional ou do poder, mas a realidade social, o modo de si-
tuar-se nela, e a maneira de interprets-la{3). Isto explica nfo s6 a in-
tervencdo da Igreja em dreas que fogem a sua “‘competéncia”, 'ndo-
espirituais’’, profanas, como também a linguagem prioritariamente
ético-secular das suas declaragdes, assim cormo o carater conflitivo
das mesmas. E o reflexo do novo lugar que lhe cabe numa sociedade
que se pensa e se estrutura a margem da fé, sem relacdo ao cristianis-
mo e segundo valores e interesses de determinadas classes sociais.

A abordagem da histéria recente da Igreja a partir das suas re-
lages com o Estado aparece entdo coro perspectiva demasiada es-
treita porque considera os dois p6los da relagdo como grandezas au-
tdnomas, independentemente da sua relacdo com a sociedade con-
creta. Ora, esta abstragdo da realidade social, impede captar a raiz
de certos conflitos porque tende a “isolar’” os fatos {seja localizan-
do-os geograficamente, seja reduzindo-os a grupos determinados de
pessoas) e desvia a atengdo dos verdadeiros problemas. Na verdade,
o conflito real ndo é o que conduz ao confronto entre lgreja € Esta-
do mas o que se desenvolve entre o Estado e as classes marginaliza-
das, entre os interesses de uma classe, representada pelo Estado, e as
verdadeiras necessidades da sociedade global.

Caberia perguntar-se se o que impede uma andlise mais serena
e objetiva do presente momento eclesial ndo é a falta de clareza no
diagnostico desta situagdo e do que ela implica. Nos Gltimos anos, é
verdade, a reconstituicdo e interpretagdo da histéria da Igreja no

(3) Cfr. o meu artigo Uma consciéncia histdrica irreversivel pp. 24-26.

165




Brasil tem sido um dos temas mais explorados pelos estudiosos. O
acimulo, porém, de importantes monografias neste campo(4) ndo
logra disfarcar a impressio de se ter avancado pouco na elucidacio
do problema. Surge inevitavelmente a suspeita de que estes autores
{sobremaneira preocupados com a capacidade ou ndo do catolicismo
se engajar na transformag¢do profunda do regime politico e social},
privilegiam de modo exclusivo certos aspectos estruturais ou estra-
tégicos (institucional, ideolégico, articulagcdo com as camadas popu-
lares, etc.), e acabam por passar ac lado das verdadeiras causas que
permitiriam situar e compreender essa face “’revoluciondria’’ da !gre-
ja{B). A imagem sociolégica do catolicismo ou o modelo elaborado
pelo cientista social ndo coincidem necessariamente com a histdria
real, teoldgica, original da Igreja na sociedade.

2, Os perfodos da histéria da lgreja ndo coincidem necessaria-
mente com os da histéria geral.

O segundo aspecto que deve ser submetido a critica € o da di-
visdo ou periodizacdo da historia da Igreja. Em dois sentidos: quan-
to & concepgdo mesma da periodizagdo e quanto aos critérios utili-
zados para estabelecé-la. O pressuposto subjacente a divis3o habitual
da nossa hist6ria eclesial é o da coincidéncia pura e simples entre
histéria profana e historia teolégica. Tal postulado, porém, ndo tem
a evidéncia dos primeiros principios e deve ser questionado. Se é

(4) Além dos autores analisados no artigo da nota precedente, convém lem-
brar ainda: R. ROMANO, Brasil: lgreja contra Estade (Crltica ao populis-
mo catolico), Kairos, Sdo Paulo 1979; P, J. KRISCHKE, A fgreja e as cri-
ses politicas no Brasil, Vozes, Petrépolis 1979; Th. C. BRUNEAU, Refi-
9ido e politizacdo no Brasil: a Igreja e o regime autoritdrio, Loyola, Séo
Paulo 1979, e a resenha de R. della CAVA, greja e Estado no Brasif do
sécufo XX  (Sete monografias recentes sobre o catolicismo brasileiro
1916-1964) em: Estudos CEBRAP 12 (1975) 5-52.

(5) Todos eles de maneiras diferentes, acabam atribuindo uma importancia
primordia! & maleabilidade da instituigdo que, com uma estratégia calcu-
lista, se adapta as mais dificeis situagcGes para nio perder o controle social.
Questdo de dominio imediato do social e do politico {M. Moreira Alves),
defesa da influéncia, do prestigio e do poder (Th. Bruneau e R, della Ca-
va), ou meio de recuperar a audiéncia popular numa forma disfar¢ada de
populismo que seriam as CEBs. (R. Romano). Num estudo recente, 0 bra-
silianista della Cava ndo hesita em afirmar gque a lideranca civil e a unida-
de interna da Igreja é uma questio estratégica que poders cessar com a vol-
ta ao Estado de direito. Cfr. |D. Pajitica a curto prazo e religido a longo
prazo (Uma visdo da Igreja Catdlica no Brasil: Abril de 1978}, em: Encon-
tros com a Civilizag83o Brasileira n, 1 (1978) 242-258 (aqui p. 249),
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verdade que o profano-secular é o Unico lugar (Sitz im Leben) da
historia, mesmo eclesial, também & verdade que nos acontecimentos
e através deles vem a tona uma realidade especifica, irredutivel, que
constitui o mistério da lgreja e a esséncia teoldgica da sua historia.
Esta especificidade deve ser protegida ndo so por respeito a autono-
mia do secular mas também como condigdo para definir o gue é
proprio. e caracteristico da presenga da Igreja dentro do seu novo lu-
gar social. Nem a histéria eclesial pode ser ‘’secularizada’ sem mais,
nem sacrificada a historia profana, Também desta dnica historia da
salvagdo vale o “inconfuse et inseparabiliter’’ que preside ao realis-
mo da encarnagdo em todas as suas dimensdes.

A tentacdo de fazer coincidir historia profana e historia teol6-
gica se revela de maneira patente nos critérios utilizados para distin-
guir os pericdos da histéria da Igreja no Brasil. Ajustar basicamente
tais pericdos acs da histdria geral do Brasil (Colonia, Império, Re-
publica, Estado Novo, etc.), significa submeter a Igreja aos mesmos
critérios — politicos, econdmicos e sociais — da evolugdo do Esta-
do(B). Opcao legitima — na medida que a Igreja é uma grandeza so-
cial e institucional — mas insuficiente para dar razdo da originalida-
de irredutivel da sua histéria. A vida e a evolugdo interna da comu-
nidade eclesial tém um ritmo e um dinamismo proprio que, por mais
gue possam ser — e sejam de fato — condicionados pelo contexto (so-
cial - politico - econdmico), ndo se esgotam nele, nem podem ser
por ele explicados. Trata-se, como diria S. Paulo, de um “‘tempo
propicio” (Kairés) que n3o é mensurdvel com critérios puramente
cronoldgicos. Na medida em que a esséncia da lgreja e o seu miste-
rio chegam-a-ser (se realizam, vém & existéncia) no tempo histérico,
a configuracio temporal desta génese, i. é. as grandes etapas ou mo-
mentos desta “‘consciéncia-de-si’’ eclesial, ndo coincide necessaria-
mente com o ritmo do tempo profano.

A reserva diante da periodizagdo “‘profana’ i. é. de uma divi-
sdo da historia eclesial feita (nica e prioritariamente em fung¢ado de
critérios extrinsecos & mesma, ndo é a reagdo ciumenta de quem
sente exposta a sua intimidade, nem a defesa desesperada de um dl-
timo reduto “‘teolégico”, inacessivel aos oihos inquisidores dascién-
cias sociais, ou, enfim, a tentativa de isolar a religifo reconduzindo-a

(6 ) Esta observagdo vale também para a periodizagdo da histéria da Igreja na
Ameérica Latina. Ver, como exemplo paradigmético, E. DUSSEL, De Me-
deflin a Puebla. Uma década de sangue e esperanga. vol. | - De Medellin
a Sucre 1968-1972, Ed. Loyola, Sfo Paulo 1981, pp. 28-34; | D. Historia
de la Iglesia en América latina, Nova Terra, Barcelona 1974,
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ao domfinio ““transcendente’” do sagrado, mas a condic3o para devol-
ver & historia tout court a densidade teoldgica que lhe pertence(7) e
gue s6 pode ser lida no tecido opaco da sua trama “‘profana’ se hou-
ver uma palavra explicita que lhe desvele o sentido. £ dessa palavra
que a comunidade eclesial dd testemunho e dela é o “‘sinal’" — por-
¢do cristicamente consciente, na expressio de Teilhard de Chardin
— na histéria. A negacdo dessa especificidade s6 pode ser feita em
detrimento da prépria histéria. Ora, essa negacdo redutora estd im-
plicada de duas maneiras na aceitacdo acritica dos critérios que pre-
sidem & periodizac@o “profana’’: ou porgue se reduz a Igreja a uma
espécie de ‘‘departamento do Estado’’, ou porque se interpreta a sua
historia dentro de uma visdo dialética determinada pela instancia
econdmica.

3. Duas reducdes que ameagam a especificidade da histéria ecle-
sial
a) A reducdo institucional

A primeira ¢ uma redugdo institucional, uma forma sutil de
subsumir a historia eclesial dentro da evolugio do Estado e dos seus
interesses. A andlise da historia da lgreja, submetida aos mesmos
condicionamentos {sociais, politicos e econdmicos) do Estado, cor-
re o risco de ser reduzida progressivamente a dimensdo institucional
que lhe cabe como grandeza socioldgica, como positividade social
de carater religioso. A expressdo extrema deste ponto de vista seria
a tese gque considera a Igreja unicamente como “aparelho ideolégico
do Estado”, i. é, como uma das trés instdncias(8) sobre as quais se
ergue 0 Estado moderno na sociedade burguesa. Aparentemente
moderna e inédita, esta tese — posta ac gosto da moda por Louis Al-
thusser — & t8o0 velha como as pretensGes dos legistas reais ou dos
tedlogos galicanos. Sem cair no extremo oposto de uma eclesiologia
que abstrai da realidade histérica concreta com todos os seus condi-
cionamentos e acaba, por isso, encobrindo as prdprias contradi¢des

(7} Esta afirmacdo pressupde o designio salvifico universal de Deus que fun-
da a unicidade da histéria da salvagdo. Para uma ulterior fundamentagdo
ver K. RAHNER, Historia dei mundo e historia de fa salvacién, em: Es-
critos teologicos vol, V, op, 116-134, Ed, Taurus, Madrid 1964.; A. DAR-
LAP, Teologia fundamental de la safvacidn, em: Mysterium Salutis vol, |,
tomo |, pp. 49-204, Ed. Cristiandad, Madrid 1969.

{8) A lgreja, pefa forca da sua doutrina, mensagem, simbologia religiosa, etc.
situar-se-ia dentro da instancia ideol6gica, As outras duas instincias se-
riam a politica ¢ a econdmica,
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em nome de uma teologia dedutiva e a priori {e por isso mesmo
ideologica), ndo é dificil perceber que a reducdio da lgreja & condi-
¢do de ““aparelho ideolégico do Estado’’, além de esquecer a autono-
mia relativa da religio na sociedade — o que torna possivel que a
Igreja reelabore de maneira propria a ideologia dominante sem tor-
nar-se um simples reflexo da mesma —, parece ignorar que, na socie-
dade moderna e sobretudo poés-industrial, a ascendéncia e o influxo
do cristianismo sfo cada vez mais reduzidos, ndo s& no campo poli-
tico e econdmico mas também no campo ideolégico(9).

b} A reducéio s6cio-econdmica

Um segundo pressuposto — relacionado com o anterior — que
deve ser questionado nos critérios de periodizagdo é a exaltacdo da
instancia econdmica como determinante da historia. | negavelmente
gue um dos fios condutores na trama da histdria ocidental e mun-
dial, nos ultimos cinco ou seis séculos é a gigantesca transposi¢ao do
sistema feudal tradicional no hodierno regime capitalista transnacio-
nal, através da substituicdo dos regimes pré-capitalistas, e ndo sem
profundos abalos politico-sociais{10}. _

lgualmente inegdvel é a progressiva e perigosa identificagdo
histérica do cristianismo com essa “civilizag§o ocigental’’ {econo-
micamente capitalista, politicamente burguesa e ideologicamente
liberal-individualista}{11).

Mais ainda. E dificil negar que uma das razdes profundas da
crise atual do cristianismo (tanto da sua fermentagdo interna como
da perplexidade que suscita em sociedades como a nossa), € a per-
cepcdo, em grande parte ndo-reflexa ainda, de que nao é mais pac (fi-
ca e evidente a sua identificacdo absoluta com a civilizagdo que de-

{9) *...a lgreja se tornou uma forca ideoldgica secunddria: ndo é mais ela que
-cria ou difunde a ideologia dominante, mas, ao contrério, ela é quem so-
fre a infludncia de ideologias externas’’. H. PORTELLI, Gramsci et /a
Question Religieuse, Ed. Anthropos, Paris 1974, p. 224, citado por P. J.
KRISCHKE, A Igreja e as crises polfticas no Brasil p. 104, n. 8. O caso do
Brasil nfo é uma excec§o, mas a existéncia de outros fatores que serfo
analisados depois faz com gue estas afirmacdes devam ser interpretadas
e matizadas no nosso caso.

(10} Basta lembrar a revalugio burguesa de Cromwell a partir de 1599, a revo-
lugdo francesa de 1789, a emancipacio latino-americana durante o 5. XIX
e a independéncia colonial africana e asidtica neste século.

(11} Ver, por exemplo, E. POULAT, Egltise contre bourgeoisie {Introduction
au devenir du catholicisme actuel), Casterman 1977, e todo o n, 145de
Concilium de 1979,
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le surgiu. Esta percep¢do ¢ o reflexo no cristianismo de outra gigan-
tesca ruptura: a lenta mas incoercivel passagem historica da socieda-
de capitalista para um tipo de socialismo de contornos pouco defini-
dos ainda. Passagem esta tdo lucidamente captada por Jodo XXIII
na Mater et Magistra como um dos aspectos mais claros da dire¢io
de fundo do movimento histérico moderno (44-46, 56-64). Mas a
absolutizagdo deste ponto de vista real e objetivo, a passagem de
uma chave de leitura para um principio absoluto com visos de ver-
dade inquestiondvel, além de ser filosoficamente inconsistente(12) é
historicamente insuficiente para dar raz8o da complexa evolugio da
historia.

A acentuacdo exclusiva e unilateral da submiss3o ao Estado e
da dependéncia dos condicionamentos econdmicos — para nos res-
tringirmos apenas & historia eclesial — renuncia a outras dimensGes
de inspiracdo e de vida da comunidade eclesial {instituicdo e pessoas)
sem as quais € impossivel, por exemplo, explicar a surpreendente
“resisténcia’’ e a persistente tenacidade com a qual a igreja, ao fon-
go da sua historia, mergulhou uma e outra vez nas raizes evangélicas
da sua origem para ressurgir do fundo da prépria contradigdo, como
expressdo sempre aberta da fidelidade impenitente do Espirito de
Jesus Cristo, entregue nas maos dos homens sem, contudo, esvair-se
nelas. A reserva de consciénciacritica, a capacidade de tomar distan-
cia com relagdo ao *‘status quo’’, a indomdvel liberdade de muitos
cristdos diante do poder, etc. — aspectos que hoje nos surpreendem
positivamente numa leitura “libertadora’” do nosso passado colonial,
e tradi¢do & qual remonta Puebla (n. 8 e 9} como parte de um esp/-
rito que nunca foi extinto na histdria da lgreja — sdo forgas evangélicas
{mesmo sob forma de ‘‘minorias abradmicas’’) que modelavam em
profundidade a grande corrente da consciéncia eclesial e que permi-
tem explicar a lenta gestagdo de uma consciéncia que, por ser “evi-
dente’’ hoje, ndo é ab-soluta, i. é. desvinculada dessa evolugdo, e que
seria incompreensivel fora dela{13).

{12) H. C. de LIMA VAZ, Marxismo e ontologia, em: Ontologia e histdria,
Duas Cidades, Sdo Paulo 1967, pp. 147-197.

{(13) "“...a Igreja ndo vai provocar a ‘‘revolu¢do’’, mas nenhum_ grupo ou insti-
tuiglo, por si $6, também a fard. Mais exatamente, a 1greja promove uma
mudanca estrutural geral, de vdrias maneiras, contribuu’ndq, assim, para
um pracesso mais geral. Sabemos, a partir de exemplos histdricos 8 de
casos mais recentes de mudanca de regime,, como em Portugal, Espanha e
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4, Para uma releitura da nossa histdria eclesial.

Para compreender o presente momento eclesial e a sua proje-
¢do no futuro é indispensdvel uma releitura histdrica apta — tanto
do ponto de vista epistemolégico como metodoldgico — para articu-
lar, de maneira verdadeiramente dialética, os erros e os méritos desse
cristianismo histarico, sem transformd-lo num simples reflexo dos fa-
tores socio-politico-econdmicos, nem cair na armadilha de reduz(-lo
4 sua face institucional, mas buscando a trama profunda da sua ver-
dadeira identidade nos deslocamentos e mesmo nas rupturas histori-
cas de uma fidelidade difici! e atormentada. Esta tentativa de superar
a distdncia entre o “prescrito’’ e o ““vivido”, o esforgo de aproximar
a histéria “‘oficial’* da historia real — sabendo como é dificil estabele-
cer fronteiras entre a vida “‘oficial’’ da Igreja e a sua dilatacdo nos
meandros reconditos do ‘‘povo de Deus”” — & a (nica maneira de res-
peitar o passado e de ter acesso a continuidade histérica, complexae
cheia de matizes, da vida que, através de uma lenta e secular meta-
morfose, se desernbocou na atual consciéncia eclesial(14).

a) Formulagéo da tese

Dentro desta perspectiva é possivel arriscar uma interpretacio
da atual consciéncia eclesial — a ser confirmada por uma leitura re-
trospectiva da histéria capaz de levar em conta tais premissas — que
emerja do puramente imediato e aneddtico para situar-se na conti-
nuidade dessa totalidade histérica. A tese poderia ser formulada as-
$im: a imagem, para muitos inquietante, de uma lgreja supostamen-
te “‘revoluciondria”, conflitiva, politizada, é apenas o fenétipo de

agora, talvez, no ird, que essas transformagSes resultam de configuractes
peculiares e Gnicas e ndo sdo o resultado das acBes de um grupo ou de
uma instituicso, a niio ser em sentido aproximado e mutto_llmltac!o.(._..).
{A lgrejs) estd definindo um papel e uma posicdo na sociedade inteira-
mente coerantes com as rai’zes radicais da mensagem do Evangelho tantas
vezes proclamadas e to raramente postas em prética”. Th. C.BRUNEAU,

Religido e politizacdo no Brasil, p. 181,

(14) Tratar-se-ia de algo semelhante ao que de maneira magistral fez.J. Del_u-
meau interpretando a crise atual do cristianismo a partir da releitura his-
térica — e dois planos distintos mas articulados: o das luzes e o das som-
bras — da implantacSo do cristianismo no ocidente. Cfr. J. DELUMEAU,
Le Christianisme va-t-if mourir?, Hachette, Paris 1977,
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transformagGes mais radicais no modo de ser Igreja. Em outras pala-
vras: o fendmeno das CEBs, a opg¢do pelos pobres, a progressiva iden-
ficagdo da Igreja com as camadas populares, longe de serem fruto do
oportunismo clerical ou de uma mal disfargada sede de poder, sdo
expressdes de uma autocompreensio do mistério da Igreja {identida-
de teoldgica) que pressupdem e refletem outro tipo de presenga na
sociedade (mudanga de lugar social), e, conseqlentemente, levam a
uma compreensdo diferente da sua missdo (revisdo das formas tradi-
cionais de apostolado). Tratase, no fundo, do confronto entre dois
modelos de Igreja: o tradicional {cristandade ou neo-cristandade) e
um modelo inédito: a Igreja que nasce do povo pela forga do Espirito.

b) O modelo de cristandade

Os dois pilares que sustentavam o modelo tradicional eram:
a) o reconhecimento publico do cristianismo como primeira forca
de identificagdo individual e social {seja na forma extrema da cris-
tandade: identificacdo entre Igreja e sociedade, seja na forma miti-
gada da neo-cristandade: estados ‘‘confessionais’”’ ou coexisténcia e
divisdo de poderes entre duas ‘‘sociedades perfeitas’’) e b) o impacto
de sua presenga como forga moral e social capaz de influir na confi-
guragdo da vida pablica (na cristandade de maneira intolerante e
totalitdria; na neo-<cristandade sob a forma de colaboragdo com o
Estado e garantia de ordem social). Ora, a evolugdo da sociedade
moderna solapou estes alicerces.

Em primeiro lugar porgue, na medida em que o Estado ocupa
de fato a totalidade do espaco social, a fungdo de identificagdo é de-
sempenhada pelo principio da nacicnalidade, pelo lugar ocupado na
divisdo das classes sociais ou pelas opgdes politicas e ideologicas. A
religifo cristd ndo é mais considerada como elemento constitutivo da
sociedade (religido oficial, nacdo catdlica, etc.) e a Igreja é destitui-
da do lugar privilegiado que ocupava junto ao Estado como “‘poder
espiritual’” ou como ‘“‘sociedade perfeita’”’. Doravante ela constitui
um dos diversos grupos que compdem a sociedade civil(15).

Mas além disso é cada vez mais patente a erosdc do poder da
Igreja na configuragdo da sociedade. Nos diversos dominios {moral,

{15) Vur,\contudo, o que foi dito acima sobre a significacdo particular do ca-
tolicismo na evolucdo da sociedade brasileira.
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politico, economico, etc.) da vida — Individual e publica — aparece
o desgaste e a irrelevancia da sua palavra(16). Ndo s6 porque os in-
dividuos ndo se sentem mais submetidos aos principios cristdos, mas
sabretudo porque os critérios inspiradores e os interesses segundo os
quais se estrutura o Estado moderno sdo decididamente profanos e
técnicos quando ndo abertamente anti-evangélicos.

Como conseqiiéncia da erosdo desse seu poder social a Igreja
foi obrigada a rever as formas tradicionais do seu apostolado. A evo-
lugdo é significativa. Desde o inicio do século a atengdo tinha sido
concentrada nas classes médias urbanas, como op¢do pastoral por
um catolicismo de elites esclarecidas, capazes de tornarem eficazes
as “principios catdlicos'” na configuracdo da sociedade brasileira. A
experiéncia da Agdo Catdlica, sobretudo a partir da reorganizacdo
em 1950, foi a Gitima e mais apaixonante tentativa de penetragio
nos diversos meios sociais, Mas o seu tragico destino foi também a
expressdo mais clara do fim de uma tradigdo: o século da Agdo Ca-
télica, da presenca nos meios, da responsabilidade socio-politica
(1878: Ledo XllI - 1978: Paulo VI),

Dos movimentos e associagSes cldssicas {Confrarias, Congre-
gagdes Marianas, devogdes, Congressos eucaristicos, etc.) a Acado Ca-
télica especializada hd uma Gnica inspiragdo de fundo. O Centro D.
Vital, a revista A Ordem, a Liga Eleitoral Catdlica, escolas, educacdo
catdlica, imprensa etc., sdo outras tantas etapas ou variaces da mes-
ma estratégia pastoral. Mas na distdncia que separa os primeiros pas-
sos ensaiados por D. Leme (1923} e a consciéncia que transparece no
documento do Congressoc dos dez anos da JUC (1960) estd descrita
a curva da evolugdo de um movimento que explorou até o extremo
as suas posisibilidades de agdo. A Acdo Catdlica — como um arco de-
masiado tenso — se rompeu em pedagos por ter extrapolado os limi-
tes do modelo de Igreja para o qual fora pensada. No fundo, a Hie-
rarquia se movia ainda dentro de um esgquema de neo-cristandade. A
lucidez da Acdo Cat6lica, porém, tinha rompido as fronteiras estrei-
tas de um mundg pensado “clericalmente’’ {caracteristica da etapa
do modelo Italiano de AC) para situar-se dentro de um mundo mo-
derno autdnomo, secular, profano, e de uma sociedade que devia ser
profundamente transformada, a luz da fé e do Evangelho, certamen-

{16} O exemplo mais patente é o das trés 4reas sobre as quais a lgreja sempre
se apoiou como forga social: a familia (cfr. hoje casamento religioso, di-
vorcio, aborto, etc.), a educacdo (cfr. crise dos Colégios e Universidades
“‘catdlicos’’) e 0s recursos que recebia do Estado.
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te, mas através de meios eficientes como a a¢8o politica(17). Mas a
politizagdo crescente e a reivindicagdc de autonomia ndo cabiam
mais dentro daquele modelo de pastoral. A Agdo Catdlica morreria
vitima do proprio esforco de transformar o estilo da pastoral tradi-
cional(18). Depois dela se criou um enorme vazio —mal dissimulado
pela muitiplicagdo de grupos descaracterizados (TLC, Cursilhos,
MFC, grupos de jovens, etc.} que s6 seria preenchido com o apareci-
mento das CEBs.

¢} A eclosiio de um novo madelo

As CEBs abrem ja ¢ inicio de outro periodo histérico e de
um ““modelo de Igreja’’ que recria literalmente as bases da pastoral e
da sua presenca na sociedade{19). A importincia do laicato e a deli-
cada problemdtica das relagSes entre fé e compromisso politico re-
nascem aqui sobre fundamentos radicaimente diferentes. Se € possi-
vel falar de um novo ““modelo de Igreja’’ é porque desapareceram os
pressupostos sohre 0s quais repousava o antigo. A novidade, porém,
é vivida como entre duas visGes de mundo, de lgreja, de missdo: co-
mo a dificil coexisténcia de dois modelos: o novo que surge com pu-
janga entre os escombros do antigo. No fundo é o dificil equil fbrio da
opgdo por uma lgreja nova (as CEBs), projetada sobre um fundo
doutrinal amplamente tradicional e intocado ainda.

Do ponto de vista histérico e social estamnos assistindo ao de-
sabamento definitivo de um modelo historico de Igreja {cristandade
ou neo-cristandade) e ao nascimento de um novo modelo cujos con-
tornos teoldgicos sdo ainda vagos, captados muito mais por intuicdo
do que teoricamente elaborados. A Igreja que nasce do povo” €,
certamente fruto de uma opclo teoldgica e de uma agdo do Espiri-

{17) Alguns documentos como “‘Algumas Diretrizes de um ldeal histdrico cris-
tdo para o povo brasileiro’ {1960} e outros onde se reflete essa problema-
tica, podem ser encontrados em: L. G. SOUZA LIMA, Evolugdo politica
dos catdficos e da Igreja no Brasii (Hipbteses para uma interpretacdo), Vo-
zes, Pewrdpolis 1979, pp. 77-144.

{18) Cfr. R. della CAVA, /greja e Estado no Brasil do 5. XX, Estudos CEBRAP
12 {1975} p. 45.

{19) Na Alocugdo de Abertura da |l Conferéncia Geral do Episcopado latino-
americano {CELAM) em Medeliin afirmava Paulo VI :‘’por uma convergén-
cia de circunstincias proféticas, hoje se inaugura com esta visita um novo
periodo de vida da Igreja. Procuremaos adquirir consciéncia exata deste fe-
liz momento, que parece ser por divina providéncia conclusivo e decisivo””.
Cfr. SEDOC vol. 1 n. 5 {1968) col. 643,
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to, mas de uma op¢do e de uma agdo que se verificam num contex-
to histérico e social no gual o cristianismo foi relegado a periferia
da sociedade: tanto do ponto de vista da sua forga de identificacgo
guanto do ponto de vista da sua capacidade de configurar a vida pa-
blica. E o que se chamou a desagregacdo da cristandade. Se na Euro-
pa este fendmeno revestiu, principalmente, a forma da emancipacéo
da igreja e da secularizagio, entre nés, embora semelhante sob mui-
tos aspectos, apresenta algumas caracteristicas especiais.

Historicamente tem efeitos retardados. A sua implantacdo
acontece num momento (Coldnia) em que a cristandade européia ja
estava ferida de morte, por mais prolongados que tenham sido os
seus estertores. Esta defasagem explica ndo s6 a prolongagdo mas
também a dindmica propria da nossa cristandade. De Portugal re-
cebemos um catolicismo “‘popular’”’ {compardvel ao dos Ultimos sé-
culos da Idade Média) que se desenvolveu sem as astruturas gue pos-
suia a lgreja européia da época e sem 0s entraves nem o esforgo de
“purificagdo’’ que jd tinha sido iniciado na Europa pela contra-re-
forma. Esta relativa autonomia com a qual o nossc cristianismo po-
pular evoluiu, ainda até fins do século XIX, fora do influxo da Igre-
ja “‘oficial’’ e em profunda simbiose com o sincretismo religioso do
povo, permitiria compreender meihor certos tragos peculiares do
nosso agonizante ‘‘modelo de cristandade’".

Culturalmente a secularizag3o ficou limitada a certos setores
das classes “ilustradas”.- Na vida do povo, o impacto da brusca mo-
dernizacdo coexistird ainda durante algum tempo, sem conflitos,
com uma religido gue desconhece os avatares do itinerdrio teérico
percorrido pelo cristianismo europeu. Por outro lado, a marginaliza-
cdo inevitdvel da religido dentro da l6gica do Estado moderno e tecno-
cratico terd que enfrentar o paradoxal confronto entre as estruturas
sociais cada vez mais secularizadas e a presenca viva da religifo na
consciéncia do povo.

Se a isso acrescentarmos as conseqléncias economicas, politi-
cas e sociais da implantagdo de um sistema capitalista, periférico e
dependente, teremos algumas das razbes que explicam por que, do
ponto de vista sociolbgico, a desagregagdo da nossa cristandade ndo
significa, neste primeiro momento, a marginalizagdo da Igreja mas o
deslocamento do seu peso histdrico para o interior de uma socieda-
de contraditéria e conflitiva, conferindo ao cristianismo um novo lu-
gar na paisagem social e uma significagdo inevitavelmente agressiva do
ponto de vista ético-social.
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A lgreja se distancia cada vez mais do poder estabelecido, si-
tua-se ao lado das classes populares assumindo a sua causa e defen-
dendo os seus direitos, € manifesta uma crescente consciéncia crfti-
ca ndo 50 no que diz respeito 3 situagdo social mas também com re-
lagdo ao papel historico por ela desempenhado na constituigao des-
sa sociedade{20). Tomada de consciéncia que &, a0 mesmo tempo,
experiéncia espiritual de um reencontro com o seu “‘mistério’’ origi-
nal e decisdo corajosa de redefinir, em coeréncia com ele, a sua iden-
tidade teclogica e a sua missdo na sociedade. O qgue em termos con-
cretos significa: aceitar sem reservas o novo lugar ao qual foi relega-
da na sociedade pelo Estade moderno, renunciar a compreender-se a
partir do poder, impedir que as manipulagtes ideologicas da alianga
histérica entre cristianismo e “civilizacdo ocidental’” paralisem a sua
presenga na constru¢do de uma nova sociedade a partir da perspecti-
va dos pobres, e aceitar o desafio de estar presente nela sem renun-
ciar & especificidade de sua fungdo nem 3s exigéncias da liberdade
evangélica(21}.

Esta metamorfose da consciéncia eclesial é significativa do
ponto de vista teoldgico porque nela vem a tona e chega a existéncia
uma compreensdo da esséncia da lgreja e da sua missdo que nio
tem precedentes na histéria. A experiéncia das CEBs., com tudo o
que ela implica, € uma maneira de ser lgreja gue rompe, sob mui-
tos aspectos, 0s esquemas do modelo tradicional. Ha& muitos indi-
cios de que nos encontramos no limiar de uma época nova, de uma
etapa realmente inédita na histéria teol6gica da Igreja. Ndo se tra-
ta mais de adapta¢es dentro do modelo histérico vigente. Nesse
sentido as modificagcGes nele introduzidas ao longo dos séculos
pelas vicissitudes dos acontecimentos da historia ‘‘profana” (Cold-
nia, Império, Replblica, etc.) ndo passaram de variacbes sobre o-
mesmo tema. O fundo da consciéncia eclesiai permanecia intacto.

{20) E a perspectiva desenvolvida no meu artigo Uma consciéncia hist6rica ir-
reversivel, Jd no "'Flano de emergéncia’” de 1962 a CNBB convocava to-
das as forcas vivas da Igreja para um renovado esforco pastoral. E nas ""Di-
retrizes” para a agdo pastoral {1975-1978) o desafio da realidade, a evolu-
¢do da sociedade e as suas repercussdes sobre a consciéncia eclesial estdo
muito mais patentes, Cfr, por exemplo pp. 10, 16, 29, 77-79.

{21) A identificagio entre cristianismo e *‘civilizagdo ocidental”” {leia-se socie-
dade burguesa, capitalista e liberal) deu lugar 3 oposicdo entre ocidente
{crist3o) e oriente (comunista), numa clara instrumentalizacdo do cristia-
nismo, indevidamente identificado com um modelo de sociedade. A ver-
da!dqira oposicao se dd entre sociedade capitalista e sociedade socialista. O
cristianismo transcende as duas, embora tenha que viver nelas.
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Q que permite pensar que o ritmo da histéria teolagica da Igreja
ndo € determinado pela cronologia profana. De alguma maneira —
com os devidos matizes exigidos por toda generalizagdo — o espa-
¢o histarico que comeca na Colonia e se dilata até o momento atual
poderia ser considerado, do ponto de vista teolégico, como um uni-
co e grande pericdo da histdria eclesial, na medida em que a cons-
ciéncia e a autocompreensdo subjacentes de lgreja permanecem in-
varidveis. E esta situacdo que parece estar chegando ao fim. Pela
primeira vez ao longo da sua histéria — o que acontece ao redor dos
anos 60 e de maneira manifesta e progressiva a partir de 64 — atrans-
formagdo do lugar ocupado pela Igreja na sociedade e a sua crescen-
te marginalizagdo com relagdo aos centros decisérios do poder tor-
nam possivel a eclosdo de uma nova consciéncia da sua identidade e
da sua missfo. Interpretar esta situagdo eclesial é uma das tarefas
mais urgentes de qualquer teologia responsdvel. Tarefa melindrosa
porque situa a reflexdo entre os desafios da nova realidade eclesial e
as resisténcias da eclesiologia tradicicnal.

Il. DO DES-LOCAMENTO SOCIAL A IDENTIDADE ECLESIAL.:
LEITURA TEOLOGICA

1. Como entender a mudanca de lugar social na lgreja?

O nacleo em torno do qual se decide a questdo do novo mo-
delo historico da Igreja parece estar intimamente relacionado com o
que — de maneira genérica e proviséria — poderiamos chamar a sua
“mudanca de lugar social’”’. Porque esta mudanca afeta ndo s6 a sua
“visibilidade histdrica’” (i. é. o reconhecimento social da sua presen-
¢a significativa e significante na sociedade) mas também a sua pré-
pria autocompreensdo ou maneira de entender-se como lgreja nesta
sociedade. Eis por que é licito afirmar que tal mudan¢a nos situa ho
umbral de um periodo inéditc da historia da lgreja latino-america-
na, caracterizado por uma aguda consciéncia critica — que parece
irreversivel — tanto do seu papel na constituigdo historica dessa so-
ciedade guanto da sua missdo especifica no momento presente. Esta
mudanga se impde, portanto, a qualquer reflexdo teologica que se
interrogue responsavelmente sobre o sentido da concreta historia
eclesial,

Existem duas maneiras de compreender tal mudanca de lugar
social. Por um lado a lgreja é parte integrante de uma sociedade ci-
vil debilitada pela presen¢a onipotente de um Estado que tende a
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apoderar-se da totalidade do espago social, imprimindo a sociedade
um ritmo acelerado de modernizagdo e organizando-a segundo as
normas ditadas pela razdo “tecnocratica’’, i, é. uma razdo instrumen-
talizada por interesses econdmicos, técnicos, politicos, etc. alheios
as reais necessidades da maioria do povo. Neste sentido a lgreja é
obrigada a re-situar-se, a reencontrar o seu lugar dentro de um espa-
¢o definido e recriado pelo Estado moderno. Por outro lado é um
fato facilmente constatdvel que nos Gltimos anos se operou uma
transformacdo sensivel na a¢8o pastoral da Igreja: o interesse e © pe-
so da sua presenc¢a se deslocaram da tradicional ateng¢do dedicada a
classe média urbana para uma preocupacgdo crescente com as classes
populares, rurais ou urbanas. Esta inversdo de perspectivas recebeu a
sua consagracdo oficial na famosa “opgéo preferencial pelos pobres”’,
como linha pastoral que une de maneira indissoltvel o processo de
evangelizagdo e a libertagdo humana. Eis as duas dimensdes ou as-
pectos do mesmo e anico deslocamento social, relacionados entre si,
mas irredutiveis um ao outro. Ambos exigem uma nova interpreta-
cdo da presenca da Igreja na sociedade moderna.

O fato em si é historicamente inguestiondvel e nele pode estar
em jogo o futuro da nossa Igreja(22). Qutra coisa é a maneira de in-
terpretar este fendmeno cujo significado e alcance podem ser discu-
tidos. Neste sentido ndo devemos nos iludir sobre a realidade. Como
negar que a opc¢do pelos pobres e a mudanga de lugar social que con-
figurariam estruturalmente o novo modelo historico de lgreja, ndo
possuem ainda o peso suficiente gue os tornaria significativos no
conjunto da Igreja do continente, tanto do ponto de vista humérico
qguanto do ponto de vista institucional?

Do ponto de vista tecldgico, porém, o mais importante nfo é
o aspecto numérico mas a consciéncia implicita no fato. Ela trans-
parece através da busca, da criatividade e da pujanga de tantas expe-
riéncias convergentes que povoam a nossa geografia eclesial. Nelas
desponta um modo de ser Igreja que apresenta os tragos apaixonan-
tes de uma fascinante conversdo historica ao evangelho. Esta “’Igreja
que nasce do povo pela forga do Espfrito’ ¢ a realizacdo em ato do

(22) ‘'Num certo sentido foi dada a esta geragdo de clérigos e leigos catdlicos
nada menos do que a grande responsabilidade de moldar o destino do ca-
tolicismo brasileiro durante os préximes um ou dois séculos — e, por ex-
tensdo, o do Catolicismo de todo o mundo ocidental, do qual a lgreja do
Brasil é hoje 0 mais importante legado’’. R. della CAVA, Politica a curto
prazo ¢ religido a longo prazo, em: Encontros com a Civilizago Brasilei-
ra 1 (1978} p. 249,
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que significa compreender-se como Igreja a partir de outro lugar so-
cial, da perspactiva dos pobres, desde os ‘pordes da humanidade”.
Impossivel esquecer que esta consciéncia emergente foi assumida
oficialmente pelo Episcopado de Medellin e Puebla, e que dele rece-
beu uma interpretagdo autorizada ao ser reconhecida como a ex-
pressdo evangelicamente mais pura da consciéncia eclesial.

Ora, um dos aspectos mais desafiantes dessa consciéncia ecle--
sial, desse modo novo de ser Igreja € a mdtua implicagdo entre mu-
dang¢a de lugar social e identidade eclesial. Nela emerge a questdo da
especificidade eclesial. Ndo por uma espécie de necessidade obsessi-
va de encontrar a todo custo alguma diferenga que a cologue ime-
diatamente ‘‘contra’ os outros, mas como exigéncia de uma identi-
dade que, por ter-se despojado de antigos privilégios, ndo renuncia a
marcar a originalidade da sua presenca ao lado e dentro de outros
grupos sociais, sem ser por eles assimilada nem diluir-se neles. Por-
que ndo basta ter mudado de lugar na reestruturagdo historico-cul-
tural da sociedade. Nem € suficiente um compromisso claro e deci-
dido com as classes marginalizadas (coisa que, por outro lado, ndo é
privilégio especifico nem exclusivo da Igreja). E necessdrio ainda
mostrar como e em que, através disso, ela obedece as exigéncias
histéricas do evangelho e assim se torna mais fiel a sua identidade
eclesial.

2. Des-locamento social como afastamento do poder

O primeiro aspecto desta mudanca de lugar social é a expul-
sdo da Igreja (i. é. da sua mensagem, critérios, valores, visdo do mun-
do, etc.) dos centros decisérios do poder. Os critérios sequndo os
quais se organiza uma sociedade capitalista como o Brasil moderno
estdo nas mios dos que detém o segredo da linguagem técniico-cien-
tifica, (razfo tecnocratica), e sdo estabelecidos em funcdo de inte-
resses (acumulagdo e produgdo) totalmente impermedveis as motiva-
¢Oes ético-religiosas {razdo politica)(23). Neste sentido a lgreja —
como de resto os outros grupos da sociedade civil que estdo fora do
“eirculo do poder’”’ ou do ‘‘grupo palaciano’” — é reenviada 3 ‘‘peri-
feria’’, e obrigada a compreender-se e a realizar a sua missdo fora da
perspectiva do poder, revivendo uma situag¢do semelhante a do cris-
tianismo primitivo. Semelhante, mas de sinal contrario. Entdo ela

{23} “’A tecnologia — observava agudamente Joelmir Beting, num dos seus re-

centes comentérios politico-econdmicos na ‘‘Folha de Sdo Paulo” — &
a-ética por natureza, a economia por necessidade, a politica por conve-
niéncia’’.
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era um grupo minoritdrio e insignificante dentro do Império, e ndo ti-
nha experimentado ainda as tentagdes do poder; hoje ela tende a ser
um grupo minoritario, obrigado a renunciar ao poder depois de ter
saboreado as suas delfcias numa longa convivéncia de 16 séculos (24).

O afastamento do poder contudo, ndo significa a marginaliza-
¢do social da Igreja. O que poderia valer, com os devidos matizes,
para o destino da religidio e do sagrado nas sociedades modernas mais
avancadas(25} ndo se verifica — ou pelo menos ndo da mesma far-
ma -- em sociedades como a nossa. A desagregagdo da cristandade e
o fortalecimento do Estado dentro de um “’Brasil moderno’™ carre-
gam, sem davida, os germes de uma secularizagdo, sob muitos as-
pectos crescente e irreversivel. Poder-se-ia falar também de um
certo eclipse do sagrado a longo prazo. Mas as caracteristicas
sbcio-politico-econdmicas do nosso pais e um certo enraizamento
histdrico-cultural do catolicismo no ethos nacional{26) fazem com
que a pura transposicdo para nds da interpretacdo teoldgica que esse
fendmeno recebeu na Europa (secularizagdo, teologia da morte de
Deus, marginalizagdo da Igreja e do religioso, etc.) seja incapaz de
explicar o papel de lideranga que desempenha a igreja no Brasil.
Fungdo esta devida, em grande parte, a situagdo conjuntural mas
que ndo se esgota nela.

Na Europa, com efeito, a passagem ‘‘do andtema para o didlo-
go’* {i. é. a transigdo do ostracismo ressentido da lgreja com relagdo
& modernidade para a inser¢do decidida no mundo moderno) evo-

{24) A hierarquia eclesidstica é consciente desta situagdo: “Em certo sentido,
a secularizacdo atingiu também a sociedade brasileira em geral, uma vez
que as grandes decisGes a respeito da vida politica, social e econdmica,
com profundas repercussdes sobre o perfil cultural da nagdo, sdo tomadas
sem levar em conta formas de influéncia ou de opinido da lgreja, conside-
radas num passado recente”. Cfr. Diretrizes Gerais da Agdo Pastoral da
Igreja na Brasil (1975-1978), Ed. Paulinas, 1975, p. 9.

(25) Ver por exemplo P. BERGER, The sacred Canopy: Elements of a sociolo-
gical theory of religion, Doubleday, New York 1967, Sobre a explica-
¢do socioldgica e secularizante do fendmeno da religifo ver: G. BAUM.
?_%igidn v alienacién, Ed. Cristiandad, Madrid 1980, pp. 99-128 e 155-

(26) E um dos pressupostos da andlise feita pelos Bispos em Puebla, tanto na
visdo historica da realidade {n. 7) quanto a propésito da evangelizagio
{n. 412). Enraizamento gue ndo pode ser negado mas gue ndo deve ser
mitificado.
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luiu do otimismeo inicial da reconciliacdo({27)} para o desencantamen-
to crescente com os ideais e valores da civilizagdo tecnoldgica até
desernbocar numa critica e contestagdo aberta da modernidade: a
civilizagdo da razdo e da técnica ndo parece mais oferecer o terreno
humano capaz de permitir a encarnag8o dessa religido da historia
gue é o cristianismo({28).

Mas os pressupostos dessas andlises ndo ficaram sé na critica
de alguns elementos — cultural e socialmente anacrénicos — do cris-
tianismo (aggiornamento) ou na interpretagdo precipitada de certas
andlises postas de moda pela “'sociologia religiosa’’(29); as criticas
avangavam até s raizes ou razdes de ser do cristianismo na sua fi-
gura historica e da sua mediagio pela instituigdo eclesial: como "'fa-
to cultural’”” do ocidente, o cristianismo teria se rompido em mil
fragmentos para ressurgir na multiplicidade de linguagens e simbo-
los através dos quais se exprimem contraditoriamente certos setores
— contestatdrios ou reaciondrios — da sociedade em crise: o seu des-
tino seria diluir-se na sociedade: ““como uma gota d’dgua no mar'’;
este seria o Unico meio de suscitar dentro dela, através dos que con-

(27} Esta fase poderia ser situada ao redor do Concilio Vaticano |1: anos que
precedem e gue seguem imediatamente este acontecimento eclesial.
época da proliferagdo das “teologias em genitivo”: teologia do mundo, do
polrtico, etc. que sucederam as teologias das realidades terrestres surgidas
no pds-guerra e cuja carta magna oficial acabaria sendo a Constituigio
Pastoral Gaudium et Spes (sobre a Igreja no mundo atual).

{28) Cfr. G. MOREL, Questions d’homme. \. : Conflits de la modernité, Au-
bier, Paris 1976, onde o processo de acusacdo ¢ instaurado a partir da
contradicdo entre o movimento profunde da modernidade (razdo, conhe-
cimento, técnica} e os resultados contraditérios dos seus ideais (destrui-
¢do da natureza, pobreza econdmica, excessos do poder politico, ilusdo
cultural, etc.). Ver a recensio de H. C. de Lima Vaz em: Sintese n. 10
(1977) 159-161.

(29} Exemplos da interpretagdo do cristianismo, dentro ainda de um referen-
cial teoldgico, sdo os cldssicos de E. MOUNIER, Feu fa chrétientd, Ed.
Seuil, Paris 1950 e de W. H. van de Pol, O fim do cristianismo conven-
cional, Sdo Paulo 1969, Contra o “dogma da descristianizag8o’’, procia-
mado pela sociologia religiosa ao considerar este fendmeno como o mais
caracteristico da histéria religicsa da Europa nos dois Gltimos séculos,
propte J. Delumeau, no seu livro anteriormente citado, a tese da “‘cristia-
nizagdo progressiva e permanente’” como leitura histérica capaz de arti-
cular dialeticamente os erros e méritos histdricos do (Cristianismo sem
cair na miragem do mito da cristandade. Cir. a recensgo desse livro por H.
C. de Lima Vaz em: Sintese n, 11 (1978} 107-108.
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tinuassem a se inspirar no evangelho, praticas significantes para no-
vas maneiras de viver em sociedade(30).

Essa interpretagdo das relagdes entre Igreja e mundo moderno
— prescindindo agora da sua exatiddo ou ndo, mesmo para aschama-
das sociedades avancadas — é insuficiente para nés; tal interpretagdo
feita a partir da perspectiva e das preocupagdes sécio-culturais do
“‘centro’”’ desenvolvido, é incapaz de imaginar os efeitos devastado-
res dessa ‘‘nova civilizacdo cristd-ocidental’’ sobre as “periferias”
mundiais, além de ser totaimente alheia ao processo instaurado pe-
las Igrejas periféricas, sobretudo na América Latina, contra a mira-
gem de uma espécie de cristandade rediviva ou de *‘pax imperialis”
historica @ qual teria chegado o cristianismo conciliar dentro do
mundo moderno. Longe de ser uma reconciliagdo é "“um escéndalo
& uma contradicdo com o ser cristdo, a brecha crascente entre ricos
e pobres(...); nesta angustia e dor, a Igreja discerne uma situacdo de
pecado social, cuja gravidade é tanto maior quanto se dd em paises
que se dizem catdlicos e que t8m a capacidade de mudar” (Doc. de
Puebla n. 28).

Esta percepcdo modifica profundamente o juizo sobre o des-
tino da Igreja e da religifo nos parses em desenvolvimento. Primeiro
porque o tipo de presenc¢a e a fung¢do social que a instituigdo ecle-
sial, intimamente vinculada ao catolicismo e a religiosidade popular,
vem desempenhando na evolugio do “‘Brasil moderno”’, sdo incom-
preensiveis & luz de categorias como secularizagdo, eclipses do sagra-
do e outras com as quais se interpretou o declinio de religido na so-
ciedade ocidental mais avangada(31). O afastamento do poder ndo
equivale imediatamente a marginalizagdo social da religido. O que,

(30) O expoente mais claro desta tendéncia foi M. de Certeau em discuss3o
com J.M. Domenach no didlogo radiofénico, publicado depois como
livro com o titulo de Le Christianisme éclatd, Seuil, Paris 1974. Cfr. re-
censdo de H.C. de Lima Vaz, em: Sintese n. 3 (1975) 125-130.

{31} Neste sentido, o desenvolvimento da experiéncia e da vida das CEBs e o
papel da Igreja nos Gltimos anos me levariam a rever {sem rejeitar o pro-
biema de fundo) o juizo emitido sobre a funco da religiosidade popular
nos nossos pafses no meu artigo Significado de Cristo na religido do povo,
em: Sintese n. 12 {1978} 3-24 {aqui: 7-16, especialmente 13ss.). A novi-
dade desta situagdo foi vista por H.C. de Lima Vaz, com a sua lucidez
caracteristica, no curto mas penetrante artigo sobre /greja e Sociedade no
Brasil: primeiras reflexdes depois de Jodo Paule If, em: O Povo e o Papa
(Balango critico da visita de Jodo Pauto 1l ao Brasil), sob a coordenagio
de A.L. Rocha e L. A. Gomes de Souza, Ed. Civilizagdo Brasileira, Rio de
Janeiro 1980, pp. 179-185.
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por si s0, nos deveria levar a reler com mais cuidado as luzes e som-
bras do fato da Igreja Catdlica no Brasil ter nascido e vivido pratica-
mente durante gquatrocentos anos a sombra e sob a protegdo do Es-
tado. E em segundo lugar porque este papel central da Igreja Catoli-
ca ndo significa o reencontro com a cristandade, nem o “‘retorno do
sagrado’’ como é chamado este fendmeno nas sociedades avangadas,
mas reveste a forma de contestagio e denlncia do cardter abstrato
dos ideais da modernidade, e mesmo do seu fracasso(32). A novida-
de desta critica da modernidade consiste em ser feita a partir dos
“‘condenados da terra’’, ‘‘a partir dos imensos territorios humanos
que permanecem inatingidos pela sua irradiagdo’’(33}, e, a0 mesmo
tempo, em nome de uma experiéncia religiosa explicita que faz da
mensagem cristd o suporte e como que o corpo de significagdo atra-
vés do qual se exprime — na linguagem e na a¢do — o “‘ethos’’ popu-
lar: na solidariedade, na resisténcia, no protesto, e na luta pela con-
quista dos direitos de todos os oprimidos(34).

3 Des-locamento Social como “opgdo pelos pobres’”

E aqui emerge autro des-locamento, o sequndo aspecto acima
mencionado da mudanga de lugar social: a identificag8o da Igreja
com a causa dos empobrecidos e a reorientagdo conseqiiente de to-
da a sua acdo pastoral a partir desta 6tica. Trata-se de uma decisdo
consciente e ponderada, assumida publicamente pelo Episcopado la-
tinc-americano em Puebla: a op¢do preferencial pelos pobres. Que
significa isto? Estarfamos assistindo apenas a inversdo de uma pers-
pectiva historica, i. é., a da identificacdo da Igreja com o ponto de
vista do poder dominante? Tratar-se-ia unicamente, na opgdo pelos

{32} “A situacdo interna de nossos pafses encontra, em muitos casos, sua ori-
gem e apoio em mecanismos que (...} produzem, em nivel internacional,
ricos cada vez mais ricos & custas de pobres cada vez mais pobres’’. E os
Bispos continuam afirmando que esta situacdo de injustiga faz subir ao
céu “um clamor cada vez mais impressionante {...), claro, crescente, im-
petuoso ¢, nalguns casos, ameacador’'. Doc. de Puebla n. 30. Cfr. 87 e 89.
Sobre a visdo sécio-cultural da realidade em Puebla e as raizes da mesma
ver: n. 15-71, sobretudo 27-50e 63-71.

{33) H.C.de LIMA VAZ, Igreja e sociedade no Brasil... p. 181.

(34) Ibid. p. 1B4. Esta referéncia a fé cristd é formulada de diversas maneiras
no Documento de Puebla. Por exemplo: A luz da fé, "o luxo de alguns
poucos converte-se em insulto contra a miséria das grandes massas. Isto é
contrério ao plano do Criador e & honra que lhe é devida’ {n. 28). Ou
ainda: “a realidade latino-americana faz-nos experimentar amargamente,
até aos extremos limites, esta forga do pecado que é a contradigo fla-
grante do ptano de Deus’ (n. 186).
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pobres, da substituicdo oportunista de um poder e de uma classe
(dominante} por outros (futuro das classes dominadas)?(35).

A (nica maneira de superar a fase estéril da hermenéutica pu-
ramente textual desta famosa op¢do — exegese dirigida inconscien-
temente por interesses intraeclesiais {de direita ou de esquerda) ndo
confessados —, e de levar a sério as exigéncias que ela, na sua radica-
lidade evangélica, levanta para a vida da prépria Igreja é pensar a
fundo com todas as suas conseq{iéncias e riscos, que significa teologi-
gicamente o imperativo ineludivel de redefinir o lugar e a fungdo da
Igreja dentro de uma sociedade de classes. Porgue € isso que desen-
cadeia os medos ancestrais. A opgdo pelos pobres introduziria — ou
teria o perigo de introduzir — na lgreja 0 mesmo conflito ideolégico
que divide a sociedade; ela seria a traducdo, em linguagem eclesial,
de uma opg¢do de ““classe”, o divisor de dguas que separaria pelagia-
na e maniqueistamente os “‘bons’’ dos “maus’’, acabando paradoxal-
mente nas antipodas do que pretendia ser: obediéncia radical ao
evangelho de Jesus Cristo.

O problema ndo é s6 de linguagem. E verdade que sdo indis-
pensdveis o rigor e a precisdo na utilizagdo de certas categorias.
Igualmente importante é a clara distingZo dos niveis (teologico e so-
ciologico) pelos quais se transita: fundamentalmente irredutiveis de
fato, mas inseparaveimente unidos na realidade. Porgue é nessa inse-
parabilidade sem confusdo que radica o problema. A fé — como es-
crevi em outro lugar — s8 pode ser vivida no terreno das ideologias,
i. é. tem que ser assumida, refletida e explicitada a partir das anali-
ses concretas de uma realidade na qual tomam corpo e entram em
conflito as diversas ideologias’ (36). O que significa no presente ca-
s0: a opgdo pelo pobres, cujas rafzes mais auténticas e originais se
encontram numa experiéncia eclesial de fé, tem que ser vivida numa
sociedade de classes, i, €, se situa, se confronta e passa inevitavelmen-
te pela mediacgdo s6cio-politica das classes oprimidas, devendo contu-
do permanecer vigilante e llicida para ndo se tornar inconscientemente

(35) Esta pergunta deixa de ser "suspeita’” para tornar-se “tese’’ no livro ja ci-
tado de R. Romano: o ‘neo-populismo’ de uma !greja afastada dos cen-
tros de decisdo ndo seria mais do que o meio de recuperar a audiéncia po-
pular ¢ o controle social {p. 184). As CEBs particularmente seriam a pon-
ta de lan¢a de uma estratégia calculista da lgreja: estar presente em todas
as situacoes conflitivas que “desgastam’’ ¢ Governo, para recuperar o
poder “‘secular’” (p. 191, 193, 194, 197s,, 235 e passim.}. Tese, contudo,
que dificilmente resiste 3 objetividade de uma anélise mais isenta.

{36) Cfr. meu artigo Uma consciéncia histdrica irreversivel p. 38.
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uma justificacdo teoiégica de conflito social. Ao mesmo tempo deve
ser desmascarada sem dissimulacdo a pretensa neutralidade daque-
les — leigos ou da hierarquia — que “mantém a verdade prisioneira
da injustica” (Rom. 1, 18}, i. é., que encobrem a propria posicio
ideoldgica de classe {(dominante} sob a capa de “‘pureza evangélica”
ou de um cristianismo *‘‘universal’’, supostamente acima de todas as
ideologias, mas instrumentalizado de fato e posto a servi¢o de uma
posicdo ideoldgica e de uma classe social.

Num contexto social, politico e econdmico como o nosso o
sentido da “opc¢do pelos pobres”, para ndo ser esvaziado eclesial e
socialmente, deve ser explicitado, pelo menos, sob trés aspectos:
quanto a identificagdo da categoria “pobres” {(mediagdo social),
quanto a indole parcial da opg¢do (preferencial) e quanto ao carater
dialético da mesma. A identificagdo em primeiro lugar. A categoria
teoldgica dos “‘pobres’’, embora ndo possa ser reduzida a dimensédo
sdcio-econdmica, nem se identifique com uma classe social que seria
como a sua traducdo profana(37), recebe inevitavelmente uma co-
nota¢ao idecldgica de ‘‘classe’” ao ser aplicada a situagcdes concretas.
E um fato sdcio-cultural elementar. Quem conhece um minimo da
formagdo e evolugdo da sociedade ocidental burguesa e vive “‘depois
de Marx”’, i. €, num clima cultural que incorporou na sua linguagem
comum certas categorias da andlise marxista, a “‘pobreza’’ deixa de
ser uma questio individual, conseqléncia de causas ‘‘naturais’ (ge-
néticas até, como diriam alguns pensando nos indolentes e mendigos),
para se tornar uma situagdo social (permanente, portanto, e ndo eta-
pa transitéria: Doc. Puebla ns. 29 e 30) cujas causas sdo prioritaria-
mente estruturais (ibid.), embora dependentes de interesses e de de-
cisdes humanas livres, capazes de modificd-las (n. 28). Dar o cardter
opressor e injusto dessa situagdo que afeta grupos inteiros da socie-
dade, i. é. classas, em termos socioldgicos, na medida em que sdo
conscientes dos seus direitos e se organizam para defendé-los. A
“pobreza’’, portanto, €, em primeiro lugar, uma situagdo que nao
pode ser reduzida aos seus aspectos pessoais-individuais. Ela nos si-
tua dentro de um contexto social, resultado de opgdes conscientes e
livres. Mas também é verdade que a pobreza é insepardvel da sua
concre¢ao pessoal: ela nos golpeia nas “‘feicdes concretissimas’’ de

{37) Scbre a elasticidade social dos conceitos de classe, popular, oprimidos,
dominados, etc. e sobre a mobilidade e a alianga de classes nos paises ca-
pitalistas dependentes, ver A. CORTES T., O papel politico das classes
médias na América Latina, em: Encontros com a Civilizagdo Brasileira, n.
28 (1981) 105-118.
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muitos irmdos (ns. 31-39). E nessa concregdo que se opera a passa-
gem da “‘abstragdo’’ analitica (a pobreza como ‘‘categoria’) para o
imperativo ético da justi¢ca. Diante do pobre somos obrigados a to-
mar partido. A tradugdo sociolégica da categoria teoldgica na sua
concrecdo pessoal obriga, num primeiro momento, a optar, a com-
prometer-se com a causa destes oprimidos(38).

Este é precisamente o segundo aspecto. A op¢do pelos pobres
é preferencial, i. é. tem uma conotacdo de “’parcialidade’” gue pare-
ce ofender o universalismao cristdo e ceder 3 conflitividade excluden-
te das opgdes politico-partidérias: optar pelos pobres seria estar con-
tra os ricos. Sociologicamente, de fato, esta ‘‘parcialidade’’ pode
chocar porque vai frontalmente contra a imagem de uma “lgreja
mediadora” que se prestava a confundir a “mediagdo’’ com uma
“’média’” mal tirada. Este tipo de mediagdo ndo é evangélico porque
é enganador e finalmente injusto. Onde sdo lesados direitos elemen-
tares, a justica ndo pode equidistar de ambas as partes em litigio. A
parcialidade implicada na op¢do preferencial pelos pobres é outra,
Ser parcial, aqui, significa inclinar-se e ficar claramente do lado dos
oprimidos: é 1a que se encontra a justica lesada e desprotegida. Tal
atitude ndo é, pois, partiddria ou injusta precisamente por ser par-
cial. Se ela escandaliza é porque desmascara a falsa pretensdo de “'im-
parcialidade’” dos que pela prépria situagdo social sdo parte interes-
sada e inevitavelmente ‘‘parciais’’, dos que por isso desejariam a
abstencdo da Igreja em nome de sua *’‘missdo espiritual’’. Essa absten-
¢do seria parcial no mau sentido, i. é. ajudaria a encobrir uma situagdo
de injustica, ignorando (e reforgando) o carater ideolégico do recur-
so, nada inocente, aos valores (Deus de todos, amor e fraternidade
universais de Jesus Cristo, etc.) da “civilizag8o cristd e ocidental”.
Abuso de linguagem que incorre na proibicdo esquecida de ‘‘usar o
nome de Deus emn vio"’,

Longe, pois, de introduzir a “‘luta de classes’” na Igreja, a
“parcialidade’” da op¢do pelos pobres ajuda a desmascaré-la (ela po-

{38) O préprio Episcopado em Puebla fez esta passagem pela mediagdo social.
A opcio pelos pobres é preferencial e solidéria {n. 1134}, é compromisso
profundo e realista (1136); os “’pobres” sdo “categorias” ou setores so-
ciais muito concretos: indlgenas, camponeses, operdrios, marginalizados

pela cidade, e especialmente a mulher {n. 1135 e nota 331).
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deria estar j4 sutilmente instalada no seio da comunidade!)(39) e
aponta o caminho para superd-la: a comunidade toda é chamada a
entrar pela porta estreita {preferencial!} da ética dos pobres, a assu-
mir a sua causa, a lutar pela restaura¢do da justica. SO assim a “op¢do
pelos pobres’’ deixard de ser algo exclusivo dos padres e da hierar-
quia para tornar-se uma o¢io eclesial. Na medida em que todos ti-
vermos feito esta opcdo, a luta de classes terd sido atingida na sua
raiz, porque estaremos lutando eficazmente por uma fraternidade
realista — ndo abstrata, como a liberdade e a igualdade —, baseada
ndo na simples inversdo da dominag3o atual mas tendo como norma
a criacdo do "homem novo’’ numa nova sociedade. A libertacdo dos
oprimidos (i. €. a luta pela supressdo dos abismos, desigualdades e
privilégios sociais) se torna entdo o (nico caminho para que todos
tenham as mesmas oportunidades e, portanto, para a verdadeira co-
rmunhio e fraternidade.

Mas a razdo ultima desta ‘parcialidade’’ é teolégica. Ela nos
conduz ao terceiro aspecto da opgdo: ao seu carater dialético. A “'16-
gica” da opgdo pelos pobres é a |6gica para-doxal da Encarna¢éo: a
decisdo historica de ser um homem (limitado no tempo e no espago}
para ser o Deus de todos. Essa foi e sera para sempre a figura hist6-
rica do amor upiversal de Deus num mundo dividido e conflitivo co-
mo © nosso: em Jesus que, ao inclinar-se “‘parcialmente’ do lado de
todos aqueles {pecadores, prostitutas, pobres, doentes, etc.) que fo-
ram postos @ margem (religiosa, moral e socialmente) da ‘’‘comuni-
dade dos bons”’, desmascarou o “‘bem-fundado’’ de tal sociedade,
obrigando a todos a reconhecer-se pecadores {e a criticar, portanto,
os pressupostos dessa situagdo} para poder reconhecer a parcialidade
do Pai pelo filho menor (Lc 15); em Paulo e na Igreja primitiva que,
ao se voltarem decididamente para os pagdos, obrigam Israel a sair
da sua “parcialidade’ ndo confessada para abrir-se ao amor universal

(39) E o que transparece da comunidade 4 qual é dirigidaa 1 Cor. e a carta de
Tiago. Também Puebla sentiu este problema. ““A prdpria acdo da Igreja
em defesa dos direitos humanos e o seu comportamento em relacio aos
pobres tdm levado grupos economicamente poderosos, que se considera-
vam lideres do catolicismo, a se sentirem como que abandonados pela
Igreja, que, segundo eles, teria deixado a sua missdo “espiritual’”. Ha mui-
tos outros que se dizem catdlicos ' sua maneira’ e ndo acatam os postu-
lados bésicos da Igreja. Muitos valorizam mais a propria “ideologia’ do
que sua fé e pertenca 3 Igreja” (n. 79; cfr. 83 e 147). E mais adiante:
“isto {ou seja, a reserva de determinados setores dominantes) é sinal de
que a Igreja estd ocupando seu lugar de Mae e Mestra de todos” (n. 160;
sublinhado meu).
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de Deus; na lgreja latino-americana que, ao optar pelos pobres, quer
libertar os ricos do egoismo, da opressdo e da injustica que os torna
insensiveis a l6gica paradoxal da Encarnagdo. A dialética em questdo
antes de ser o modo de proceder de uma razdo abstrata, capaz de
pensar simultaneamente o particular e o universal, é a experiéncia
espiritual do Deus parcial: dialética de uma liberdade histérica que
interpela outras liberdades pelo fato mesmo de ser de todos a partir
dos pequenos.

I1l. A QUESTAO DA ESPECIFICIDADE ECLESIAL

Interoretando a opgao pelos pobres com essa triplice precisdo
é possivel compreender o lugar e a func¢do da Igreja numa sociedade
de classes, dando razdo, ao mesmo tempg, da sua especificidade
eclesial. Optar pelos pobres significa — contra os integrismos de to-
das as cores — entrar no conflito, renunciar a uma neutralidade
abstrata, libertarse do complexo de ndo ser para todos pelo fato de
o ndo ser da mesma maneira (sem o que se acabaria sendo de nin-
guém). Nesse sentido a Igreja ndo € “‘mediadora’”. Ou melhor: ela sé
poderd desempenhar essa funcéo se estiver claramente do lado dos
oprimidos. Pargue a identificacdo de Cristo com os pequenos (Mt,
25) Ihe revela onde ela deve estar. Eis por que, ac fazer essa opgéo
em nome do que poderiamos chamar a “‘razdo teoldgica’ {i. é a base
evangélica e especificamente cristd da experiéncia da fé}, a Igreja se
distancia do Estado e se diferencia dos outros grupos em conflito na
sociedade civil, manifestando assim o especifico da sua presenca na
mesma realidade social.

Ao empunbar a bandeira dos valores éticos e dos direitos mais
fundamentais a Igreja desmascara a verdadeira condi¢do do Estado,
incapaz de ser o guardifo neutro e vigilante dos direitos da pessoa.
Ocupando cada vez mais, com a sua onipresenca, a totalidade de um
espaco social pensado como sistema econdmico de necessidades
{trabalho - produgdo - acumulagdo - consumo), o Estado passa a se
organizar, inevitavelmente, segundo a logica do poder e da manipu-
lacdo, ditada pelo conflito de interesses. As relagdes técnicas acabam
prevalecendo sobre as relagSes éticas(40).

{40) “'A lgreja — escreve Vaz — ndo pode ser mais o aval religioso do poder do
Estado (e isso, independentemente dos grupos gque transitoriamente ocu-
pem esse poder], pois o Estado moderno rege-se pelos canones de uma
Razdo indiferente aos fins ético-religiosos do individuo e dos grupos”.
Cfr. lgreja e sociedade no Brasil... p. 184.
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Nesse mesmo nivel a Igreja se diferencia também dos outros
grupos que lutam pelo poder. Estes — como o governo, embora de
sinal contrério — se movem ainda no mesmo espago criado pela ra-
z80 instrumental e técnica, e segundo as leis da razdo politico-ideo-
lbgicald1). Face a estes grupos a originalidade da Igreja ndo deve ser
buscada primeiramente na origem ‘“‘religiosa’” das suas motivagdes
mas na resisténcia ativa asituar-se na reatidade social a partir da mes-
ma perspectiva da razdo técnica, seja qual for a sua coloragdo ideo-
l6gica. Em nome, é verdade, de uma experiéncia de fé (adesdo a
Jesus Cristo) que afirma ndo poder separar o sentido de Deus do
sentidc do homem. A légica inerente & razdo teoldgica pretende
romper o circulo infernal dos interesses privados abrindo a técnica
e a politica a universalidade da op¢do moral a partir dos oprimidos.
Eis 0 que explica a forte coloragdo ético-religiosa das declara¢®es da
Igreja sobre a realidade nacional. Elas sdo a transposi¢do, em lingua-
gem profana e secular, da universalidade da fé em Jesus Cristo pro-
clamada pela mensagem crista.

Esta transposicdo deve ser ulteriormente elucidada, porque
ndo se trata de simples equivaléncias. E necessario explicitar, em ter-
mos teolbgicos, o que estd implicito como pressuposto na praxis
eclesial: uma fé verbalmente ortodoxa é incompleta e inadequada
sem uma tradugdo histdrica concreta; e vice-versa, 0 COMpromisso
histérico & {na consciéncia da comunidade eclesial) uma expressdo
correta da confissdo de fé cristd. Uma coisa, contudo, é clara: a espe-
cificidade eclesial ndo podera surgir nem afirmar-se & margem dessa
realidade, O esforgo, portanto, para reencontrar o seu lugar na so-
ciedade — face a0 Estado e aos outros grupos sociais — & simultanea-
mente a condigdo para a Igreja descobrir a sua maneira especifica de
estar presente na sociedade.

A perplexidade suscitada — dentro e fora do espaco eclesial —
por uma lgreja mergulhada cada vez mais em problemas aparente-
mente “‘profancos’’ e ““alheios’” a sua missdo “‘espiritual’® é apenas o
reflexo desse des-locamento social da Igreja que afeta inseparavel-
mente a sua figura, i. é. o corpo organizado das instituigGes e sinais
pelos quais ela € reconhecida socialmente, e a sua identidade ou coe-
réncia interna, i. é. a possibilidade de traduzir, numa linguagem ex-
plicitamente teoldgica e coerente com a sua experiéncia de fé, um

{41) “Mas ndo pode ser tampouco — continua Vaz — o pdlo de convergéncia
de oposigdes politicas que se constituem dentro do espago da mesma
Razdo que justifica e guia o Estade”. Ibid.
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discurso e uma préxis a primeira vista profanos e seculares. ldentida-
de cristd e figura histérica que adquirir8o consisténcia na medida em
que a comunidade eclesial for capaz de reinterpretar teologicamente
a maneira de situar-se na sociedade. Eis a situagdo, paradoxal sob
muitos aspectos, e inédita do ponto de vista histérico e teoldgico,
que ndo pode ser eludida pela Igreja. Protelar indefinidamente esse
"bilingilismo’* é condenar a comunidade eclesial a uma perigosa es-
quizofrenia.
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