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RESUMO: No debate pds-conciliar sobre a relagao entre fé crista e mundo moder-
no, se constata que o processo de secularizagao no Ocidente cristdo é irreversivel.
O mundo ocidental tomou consciéncia de sua autonomia em relacdo a religido,
ao cristianismo, a Igreja. Assume-se a tese de F. Gogarten: a secularizagao como
consequéncia do impacto da fé biblica sobre a histéria. Desta forma, a teologia da secu-
larizagao abriu o caminho para a reconciliagao do cristdio com o mundo moderno
e suas conquistas. Todavia, 0o mundo moderno que a fé crista encontra é o mundo
burgués, que relegou a religido ao espago privado. Por isso, a teologia europeia
buscou a sua superac¢ao na teologia politica de J. B. Metz - a desprivatizagao da
fé crista pela conquista de um espago publico - e na teologia da esperanga de ]J.
Moltmann. Mas a teologia da secularizagao e as tentativas de sua superagao a
partir do Primeiro Mundo revelam-se insuficientes para explicar a contradigao
principal do Terceiro Mundo e da América Latina em situagdo de dependéncia:
o contraste entre a minoria rica e abastada e a imensa maioria empobrecida. A
teologia da libertagao encontra o lugar concreto para fazer a leitura da realidade:
a pratica libertadora dos pobres. Passa-se, assim, da teologia da secularizagao a
teologia politica, e desta a teologia da libertagdo, como horizonte do fazer teold-
gico. Abre-se, assim, o caminho para uma renovada compreensao da Igreja do
Concilio Vaticano II.
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ABSTRACT: In the post-conciliar debate on the relationship between Christian faith
and the modern world, it is clear that the process of secularization in the Christian
West is irreversible. The Western world has become aware of its autonomy in relation
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to religion, to Christianity, and to the Church. Such a stance takes as an assump-
tion the thesis of F. Gogarten that sees secularization as a consequence of the impact
of biblical faith on history. Therefore, the theology of secularization opened the way
to Christian reconciliation with the modern world and its achievements. However,
the modern world encountered by Christian faith is the bourgeois world, which
relegated religion to the private sphere.This is the reason why European theology
has sought to overcome this issue with the political theology of J. B. Metz - the
deprivatization of the Christian faith in order to conquer the public sphere - and
by J. Moltmann’s theology of hope. However, the theology of secularization and
the attempts of the Western World to overcome secularization still remain insuf-
ficient to explain the main contradiction of the Third World and of Latin America,
in situations of dependency which is between the rich and wealthy minority and
the vast impoverished majority. The theology of liberation has found the concrete
place to read reality in the liberating practice of the poor. From the theology of
secularization there has, therefore, been a move toward political theology, and from
political theology to the theology of liberation, as an horizon to do theology. The
way is thus opened for a renewed understanding of Council Vatican II Church.

KEYWORDS: Theology, Christian faith, Modern world, Secularization, Vatican
Council II, Theology of Liberation.

Introducdo

Otema Fé cristd e Mundo moderno marcou profundamente meu itinerario
teoldgico' nos seus inicios, no final da década de 60 do século 20. A
passagem pela Faculdade de Teologia da Universidade Pontificia Salesiana,
de Roma (1967-1968), onde tive como mestres, entre outros, Giulio Girardi
e José Ramos-Regidor e, depois, pela Faculdade de Teologia da Universi-
dade de Miinster (1968-1970), foi decisiva para superar uma compreensao
prevalentemente manualistica da teologia e assumir uma compreensao
mais dindmica e atual. Em Miinster se encontravam grandes mestres da
teologia alema da época como Karl Rahner, Walter Kasper e Johannes B.
Metz. O foco do debate teoldgico, depois de séculos de distanciamento
e de mutuo estranhamento, era justamente a relagao entre cristianismo e
mundo moderno, Igreja e mundo, fé e experiéncia. A palavra chave era
didlogo e nao mais confronto.

O simbolo por exceléncia da mudanca de enfoque da relagao entre fé crista
e mundo moderno é o Concilio Vaticano II, convocado pelo papa Joado
XXIII para 1962. O Concilio foi precedido por importantes movimentos de
renovagao que, num cauteloso crescendo, vinham propondo os grandes
temas da renovacao da Igreja nos mais diversos aspectos, como na exe-

! Esse texto tem carater autobiografico. Nele reflito sobre o caminho percorrido teologicamente
da teologia classica dos manuais até a teologia latino-americana da libertacao.
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gese biblica, na vida eclesial, na liturgia, na acdo pastoral e na teologia.
O papa Joao XXIII ndao queria um Concilio dogmatico, mas “de carater
prevalentemente pastoral” (Discurso de abertura do Concilio, 11.10.1962. In:
KLOPPENBURG, 1963, p. 310), em trés grandes dire¢des: primeiro, dis-
cordando dos “profetas de desgracas’, desejava uma abertura ao mundo
de hoje, como o lugar onde a Igreja deve dar seu testemunho evanggélico;
segundo, uma abertura da Igreja aos demais cristaos, superando divisoes
historicas que constituem um verdadeiro escandalo para o homem de hoje,
uma abertura ecumeénica; terceiro, uma abertura aos pobres, alargando o
horizonte da Igreja para além das fronteiras que a modernidade burguesa
lhe havia definido e se apresentasse “como a Igreja de todos e particular-
mente a Igreja dos pobres” (cf. Radiomensagem de 10.9.1962, 1963, p. 301).

No contexto positivo e otimista criado pelo Concilio, o tema “fé crista e
mundo moderno” deixou o campo da polémica para ser tema de debate
teologico dentro da Igreja catdlica, num clima ao mesmo tempo teoldgico
e eclesial.

Desde entao, configura-se para mim o espago de busca de uma nova com-
preensao da modernidade. Antes era vista a luz da apologética cldssica dos
manuais, de posicionamento anti-moderno. Agora ela é percebida como
fenomeno complexo e abrangente, envolvendo os aspectos econdmicos,
politicos e culturais, a partir dos quais o homem moderno, por um lado,
se descobre como sujeito da historia, por outro, descobre uma nova racio-
nalidade técnica e cientifica para conhecer o mundo e transforma-lo. Esse
fendmeno passa a ser compreendido ndo s6 enquanto coloca em crise o
cristianismo como fundamento do mundo ocidental, mas também enquanto
lhe abre novas perspectivas para um novo caminho de solidariedade e
dialogo salvifico com o homem e o mundo contemporaneo.

O caminho do didlogo, como orientagao fundamental tanto de Joao XXIII
quanto de Paulo VI, com sua enciclica programatica Ecclesiam Suam, tem
sua expressao conciliar na Constituicao pastoral Gaudium et Spes, sobre A
Igreja no Mundo de hoje. O Concilio nao quis percorrer nem o caminho da
rejeicdo do mundo moderno, considerado em seus principios irreconciliavel
com a fé crista e a Igreja, nem o da reducdo do cristianismo ao espirito
do tempo, submetido aos critérios da razdao moderna, mas o caminho do
didlogo adulto, critico e responsavel.

O ponto de partida desse didlogo nao é simplesmente a fé crista e sua
doutrina revelada, mas a experiéncia do homem moderno secular. Em
contraste com o mundo tradicional, centrado na religido, na tradicao e na
autoridade, a condigao moderna centra-se no homem e na sua experiéncia,
na ideia de progresso e nas possibilidades da razao cientifica e técnica. Ele
se compreende no mundo como adulto, autonomo e livre de qualquer tutela.

A grande questao que se colocava no final da década de 60 e inicio dos
anos 70, do ponto de vista da teologia catolica, era o reconhecimento desse
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mundo moderno e o que ele significava para a fé crista a luz do Concilio.
Tratava-se de reconhecer o lugar em que se da o encontro entre a fé e a
experiéncia histdrica do ser humano: em seu préprio terreno, o mundo.
Mas aqui se abre uma questao crucial. Ha varios mundos. De que mundo
estamos falando? Do mundo da razao ilustrada, do progresso cientifico e
técnico, que afirma a autonomia da esfera profana em relagao a religido,
enfim, secular ou, na expressao de G. Gutiérrez, do “reverso da historia”
(cf. GUTIERREZ, 1981), do mundo que se define a partir de outro mundo,
dependente, subdesenvolvido e pobre? Era preciso definir como interpre-
tar teologicamente o mundo moderno em sua dupla face: a partir da face
positiva da historia do Ocidente empreendedor, progressista e emancipado,
ou a partir da face perversa da expansao do mundo ocidental, das suas
conquistas, da dominagao imposta a ‘outros mundos’?

Num primeiro momento, trabalha-se o tema “fé crista e mundo moderno”
no contexto da teologia da secularizacao, como tentativa de interpretar a
face positiva da histéria do mundo ocidental e seus limites. Num segundo
momento, a fé crista se defronta com a face perversa do processo historico
do Ocidente na América Latina, no contexto da teologia da libertacao.

1 A teologia da secularizagdo

O encontro com a teologia testemunhal de Dietrich Bonhoeffer, em 1969,
foi o inicio da minha compreensao da teologia da secularizagao. W. Kas-
per orientou-me para a problematica da relacdo entre experiéncia e fé,
enquanto aprendia de J.B. Metz a orientagao basica da teologia politica.

Bonhoeffer assim expressa o dilema do cristao consciente de sua responsa-
bilidade pelo Evangelho frente ao homem moderno: por um lado, “ha uma
certa incapacidade do homem moderno para o religioso”; por outro, “se
coloca a necessidade universal do Evangelho” para a salvagao do mundo.
De qualquer modo, como primeiro passo, era preciso compreender esse
mundo como ¢é vivido pelo homem moderno, etsi Deus non daretur (cf.
OTT, 1966, p. 87-154).

Percorremos o caminho da teologia da secularizacdo abordando: 1) o
fendmeno da secularizacao e seu significado; 2) Raizes biblicas da secu-
larizagao; 3) nova interpretacao do cristianismo; 4) nova relagao da Igreja
com o mundo; 5) nova espiritualidade.

1.1 O fenémeno da secularizagdo e o seu significado

Nesse contexto se entende a seculariza¢do nao na sua acepgao juridica, ou
seja, da passagem do estado clerical para o laical ou de bens eclesiasticos
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para as maos dos leigos, mas como fendmeno complexo do “pensamento
coletivo” (cf. COMBLIN, 1970, p. 1s) que “afeta as relacdes do homem
com o mundo, do homem e sua existéncia e, dentro do cristianismo e do
Ocidente, as raizes mesmas do cristianismo convencional” (Ibidem, p. 1).
Como processo vivido no mundo ocidental, esse fendomeno ja reflete o fim
desse cristianismo convencional (cf. VAN DE POL, 1969).

Enquanto fendmeno do mundo ocidental cristdo, o processo de secula-
rizagdo se caracteriza, portanto, pela ruptura com o mundo tradicional,
pela progressiva emancipagao da sociedade moderna da tutela da Igreja,
do cristianismo, da religido e, por fim, da ideia de Deus. Essa ruptura se
da, negativamente, pela libertacao de explicagdes mitoldgicas, religiosas e
metafisicas do mundo e da existéncia, possibilitando a tomada de cons-
ciéncia da propria autonomia (cf. COX, 1968, p. 27); positivamente, pela
“afirmacdo da consisténcia propria e autonomia da esfera profana em
relacdo a esfera religiosa” (GIRARDI, 1969, p. 126).

Para a teologia da secularizacdo dominante no imediato pds-Concilio era
importante interpretar o fendmeno positivamente. Nessa perspectiva, a
superacao do mundo tradicional nao significa o abandono pura e sim-
plesmente da contribuigao do cristianismo para a constituicdo do mundo
moderno. O sentido dos estudos sobre a secularizagao, na época, aponta
para “a procura de seu contetido positivo”, entendido como “uma evolugao
da atitude do homem que o conduz a descobrir os aspectos profanos da
cultura, da realidade natural e dos valores, na sua consisténcia e autonomia,
e a reagir com consequéncia no plano individual e social” (Ibidem, p. 126).

Como fendomeno que surgiu, de fato, dentro das fronteiras do mundo cristao
ocidental, requer uma explica¢gdo nao diretamente em nivel formal, mas
concretamente, a partir das condigdes historicas de sua génese e desen-
volvimento. Em nivel formal, em abstrato, esse fendmeno “nao depende
de tal ou qual fé ou religidao, mas radicalmente da capacidade do homem
de evoluir em suas atitudes perante o mundo e a existéncia”. Em concre-
to, como se deu no Ocidente cristdao, a questao pode ser assim colocada:
podemos deduzir o processo de secularizacao da fé biblica ou depende
ele de outros fatores histdricos, alheios ao povo hebreu e ao cristianismo?

1.2 Raizes biblicas da secularizacdo

Antes de responder a questao acima colocada, a modo de premissa, é
interessante verificar como, de acordo com a histdéria das religides, se
constitui o “mundo religioso” contra o qual se embate o mundo secular.

Enquanto processo que destrdi o mundo sagrado, tal como é percebido
na tradigao, a seculariza¢ao pode ser interpretada também como “dessa-
cralizagao”. Para o homem secular ou profano o espago é homogéneo e
neutro. Os espacos sao diferenciados a partir dos valores que o proprio ser
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humano institui e vivencia. Mas “para o homem religioso, o espago nao é
homogéneo”. O homem religioso sempre busca um eixo fora do mundo
visivel a partir do qual organiza o caos, transformando-o em cosmos,
ou seja, em mundo ordenado a partir desse eixo. Assim se estabelecem
lugares sagrados, como portas que se abrem para esse outro mundo, o
além. Tudo comega por uma teofania, um “sinal do além”. Um exemplo
pode ser tomado da propria Escritura. A escada de Jaco (Gn 28, 12-19) é
como a “porta do céu”, simbolo da comunica¢gao com o divino. Ali Jaco
manda erigir um altar, como memoria da teofania (cf. ELIADE, 1965, p.
21). Mais perto de nds, os conquistadores que aportaram ao “novo mundo”
levantaram o marco da cruz, sinal da nova ordem que toma o lugar do
caos. A ordem dos conquistadores € consagrada pela fé cristd. Em ambos
os casos ha um visdao duplicada do mundo, em dois andares. O ser hu-
mano movimenta-se entre o aquém e o além, onde se encontra o “eixo
do mundo” (axis mundi). A partir dele organiza as realidades da histéria
e seus valores, conforme o sentido que lhe chega do além.

O mundo moderno poe em crise esse mundo tradicional com suas repre-
sentagoes religiosas. Faz uma critica radical da religido e aponta para o
desaparecimento das realidades “separadas”, pela emancipagao do mundo
profano, secular. O novo espago secular se apresenta como antropocéntrico.
Nele o ser humano toma consciéncia de sua capacidade técnica e cien-
tifica de conhecer o mundo e transforma-lo num mundo humano. Livre
do mundo sagrado, “fruto de ilusdo, fantasia, como proje¢ao do préprio
homem” (KLOPPENBURG, 1970, p. 24), esse mundo humano nada mais
¢ do que a “totalidade dos objetos de nossas experiéncias” (COMBLIN,
1970, p. 56). A esse processo M. Weber chama de “desencantamento” do
mundo. Ele permite a formacao de uma sociedade pluralista e de uma
religido antropocéntrica, individualista e privatizada. A cidade secular,
assim constituida, se caracteriza pelo pragmatismo e pela profanidade
(cf. COX, 1968, p. 28).

Voltando a questao: Os dados biblicos nos dao o direito de afirmar que a
secularizacao tem suas origens na fé biblica? Aqui, repetimos, nao preten-
demos responder a questao em abstrato. Nao estamos simplesmente diante
de uma hipotese, mas de um fato historicamente acontecido e verificavel
no Ocidente cristao. Nesse contexto ¢ que a seculariza¢ao é interpretada
como “consequéncia legitima do impacto da fé biblica sobre a historia”
Mais especificamente, essas raizes afundam na doutrina biblica da criagao,
no acontecimento libertador do Exodo, no Sinai e no evento da Encarnacio.

a) Antes de mais nada, estd a doutrina biblica da criacdo. Sua afirmagao
principal contradiz a visdo magica do mundo ambiente, segundo a qual
“a historia é subjugada a cosmologia, a sociedade a natureza e o tempo ao

2 F a tese de Gogarten, seguida por Cox em A Cidade do Homem.
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espago” (COX, 1968, p. 33). No relato biblico da criagdo o mundo, como
criatura, é radicalmente distinto do Criador. O mundo nao é divino, mas
profano, constituido em sua autonomia e consisténcia propria. Pela fé bi-
blica, nem Deus nem o homem s3ao definidos em termos de relacao com
a natureza, mas em termos de histéria. O relato biblico pode ser visto,
pois, como inicio do “desencantamento da natureza”.

Vale aqui anotar a posigao de J. Comblin. Para ele “a doutrina da criagao
nao ¢é suficiente para explicar o dinamismo da civilizagao ocidental”. Nem
o principio da pesquisa cientifica nem o método experimental, como base
das inovagdes cientificas e técnicas do mundo ocidental, podem invocar
a doutrina da criacao (cf. COMBLIN, 1970, p. 125-127). Frente a essa
posicao, pode-se argumentar, distinguindo entre processo civilizatério,
para o qual esses principios foram importantes no desenvolvimento do
mundo ocidental, e o plano concreto da realizagao existencial, onde o ser
humano “recebe um estatuto fundamental” de liberdade como condigao
de projetar, com liberdade radical, sua vida na historia em determinada
realizacao concreta.

b) Se pela doutrina biblica da cria¢do o mundo € constituido como criatura,
com consisténcia prépria e autonomia, no Exodo a acido politica é liber-
tada do mundo dos deuses do Fara¢ e recebe um estatuto de liberdade
na histdria. De fato, Javé ndo age como dominador, acima da histéria de
Israel, mas como parceiro, no contexto da Alianga. O acontecimento liber-
tador se da nao através de intervengoes de “outro” mundo, de onde os
deuses definem o percurso do ser humano, mas por media¢des humanas
e decisOes histdricas. Javé fala nos acontecimentos histdricos e por eles. A
autoridade sagrada do Fara6 naufraga no Mar Vermelho. Israel agora é
livre para construir a propria histéria. Abre-se o espago para uma concep-
¢ao histdrica da politica, submetida nao mais aos caprichos dos deuses,
mas as mudancas socio-politicas e culturais da sociedade, possibilitando

novos éxodos, novas libertacdes. E a secularizacdo da iniciativa histdrica
(cf. COX, 1968, p. 37).

c) No Sinai se estabelece a dissociagcao entre o Deus de Israel, Javé, e os
idolos. “Qualquer divindade que pudesse ser expressa em forma de idolo
nao era, ipso facto, Javé”. O “Eu Sou” (Javé) permanece inefavel, nao pode ser
representado. Quer dizer: o que € criado por maos humanas nao pode ser
divino. Os valores humanos projetados nos idolos agora sao devolvidos ao
homem como histdricos e submetidos a relatividade do tempo e do espaco.
Abre-se a perspectiva da secularizagao dos valores (cf. COX, 1968, p. 41).

Em sintese, o ser humano do Génesis, do Exodo e do Sinai é voltado
para a terra, para a histdria. Esses processos fundamentam uma “mistica
de compromisso” com o mundo pensado como histéria (cf. GONZALEZ-
-RUIZ, 1967, p. 89). No horizonte da Alianca, o ser humano ¢é livre para
construir a histéria como processo de libertacao.
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d) Na légica da tese que seguimos, a configuragao desse impulso que a
fé biblica da ao processo de secularizagao no mundo ocidental se com-
pleta pela doutrina crista da Encarnacio. Pela Encarnacao Deus assume o
mundo em definitivo. O cristao nao precisa sair do mundo para encontrar
Deus. Ele o encontra no meio do mundo. “A ‘graca divina’ trazida pelo
cristianismo, insere-se no mais profundo do ser humano e mundano,
imprimindo-lhe um ritmo para um acabamento do projeto humano. Para
o cristianismo nao ha que sair do mundo para ir a Deus. Deus é encon-
trado - deve ser encontrado - no meio do mundo, no mais profundo do
seu ser” (Ibidem, p. 14).

Mais ainda: o cristianismo nao nasce no espago sagrado, mas fora da
cidade santa de Jerusalém, no calvdrio, na cruz, espago profano. Nao ha
mais fronteiras entre o sagrado e o profano nem templo em Jerusalém
ou Garizim. Deus serd adorado “em espirito e verdade” (Jo 4, 23). O véu
do templo se rasga de cima a baixo. O culto do Novo Testamento leva a
sério a historia do mundo como exigéncia radical da Encarnacdo, contra
qualquer tentacdo “monofisista” que anula a histéria em nome de Deus.

Mesmo assumida por Deus, a histdria humana ainda permanece em sua
ambiguidade, consequéncia do pecado. Continua se realizando na dialé-
tica entre graga e pecado, salvagdao e perdicdo. Esse “contraditorio” que
pesa sobre a histéria humana tem duas leituras. Uma contrapde salvacao
e mundo. Outra articula salvacao e mundo.

A primeira € a “extrinsecista”. Nela se faz uma correlagao entre fé e sal-
vagao, por um lado; mundo e perdig¢ao, por outro. Ora, nesta correlagao,
té, graca e salvagao correm por fora do processo mundano da histdria,
numa espécie de “monofisismo” pelo qual o mundo é teologicamente
desqualificado, sem consisténcia propria. O que tem consisténcia sao a fé
e a salvagao que acontecem em “outro” mundo, no além. O que resta é
o “vale de lagrimas”!

A segunda leitura é a “intrinsecista”. Para compreender corretamente a
relacdo entre graga e pecado deve-se fazer uma correlacao entre salvagao e
mundo, por um lado, perdi¢ao e ndo-fé, por outro. Nessa leitura o mundo
é teologicamente qualificado como lugar de salvacao. O que leva a perdicao
nio é o mundo, mas a nao-fé. E essa leitura que mantém coeréncia com
o principio da Encarnacao.

Assim, a mundanidade do mundo, ou seja, o fato de 0 mundo ser mundo
em sua autonomia e consisténcia propria pode ser uma afirmagao teologica-
mente positiva. “Ela ndo surgiu contra o cristianismo, mas através dele; ela
¢ originalmente um acontecimento cristao e testemunha com isso dentro da
historia o poder dominador da ‘hora de Cristo’ na situagao atual do mundo”
(METZ, 1969, p. 17s). A plena afirma¢ao do mundo, em sua consisténcia
propria, em autonomia e liberdade, permite-nos perceber que a fé crista nao
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se realiza a despeito do mundo, mas justamente como responsabilizacao
pelo mundo, e interpretar o cristianismo como processo de “mundanizacao
do mundo”, pelo qual o mundo se faz mundo humano e humanizante.

O mundo é tanto mais “salvo” quanto mais humano, pelo fato mesmo
de que Deus em Cristo assume a histdria, fazendo-se plenamente huma-
no e realizando-se plenamente enquanto humano até a total entrega de
si na cruz. Na cruz ele é “dom para nos” da parte de Deus. Portanto, a
radicalizacdo do processo de secularizacdo nao se da pelo secularismo. O
secularismo expulsa Deus do mundo. Ora, a Encarnagao afirma justamente
o contrario. Deus em Cristo entra no mundo, torna-se “mundano”.

Nao é por acaso que a ultima cena do debate sobre a secularizagao foi o
movimento “Deus estd morto”. E a verificagdo pratica do que F. Nietzsche
ja havia antecipado: o velho Deus esta morto. Ja nao frequenta os espagos
da cultura ocidental, a ndao ser como ser de “outro” mundo, como evocagao
cultural, estética, que nao mais incide no comportamento pessoal e social,
no modo de vida. Ja& num sentido teoldgico, pode-se dizer que o Deus
que morre € o Deus da lei que submete o ser humano e o deixa na sua
menoridade. Essa morte abre espaco ao Deus da graca que nos faz livres.

Assim, o acontecimento libertador, que se anuncia na Encarnacdo, se rea-
liza plenamente nao pela negacao do mundo e da historia, mas pela sua
afirmacao. Morto o velho Deus que esta fora “deste” mundo mundano, a
fé crista tem caminho aberto para encontrar o seu lugar onde o poder (dy-
namis) do acontecimento de Cristo da pleno sentido ao “estar-no-mundo”
(cf. METZ, 1969, p. 17-45). “O mundo perde, pois, a luz da mensagem da
encarnacao de Deus, a sua divindade numinosamente protetora e liberta-se,
de forma a mais original, para o dominio e responsabilidade do homem
e, assim, também para a sua propria mundanidade” (METZ, 1969, p. 61).

1.3 Nova interpretacdo do cristianismo

Se Deus nao pode ser simplesmente colocado fora deste mundo munda-
no, também o cristianismo nao pode fechar-se sobre si mesmo, fora do
mundo mundano. Por isso Bonhoeffer tenta uma nova interpretacao do
cristianismo que da conta dessa condicao secular. Ele parte de duas ideias:
a “a-religiosidade” (Religionslosigkeit) do mundo atual e a “maioridade do
mundo” (Miindigkeit der Welt). Para ele essa interpretagao deve superar as
limitagdes da interpretagao “religiosa” da fé crista e levar a sério o mundo
secular, onde o cristao deve viver, mesmo que Deus nao existisse.

Quando fala de religiao Bonhoeffer parte nao de uma defini¢ao geral de
religido, mas “de uma determinada forma do ‘religioso” no espaco cristao”.
Ele qualifica essa forma do ‘religioso’ no espago cristao como individualista
e metafisica. E a forma de religido que ele identifica, respectivamente, em
R. Bultmann e K. Barth.
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Bonhoeffer acusa Bultmann, para ele um teo6logo liberal, de “ter aceitado,
no debate sobre Igreja e mundo, a paz ditada pelo mundo”, no caso, mo-
derno. Ele qualifica a interpretacao existencial da fé crista de Bultmann de
“individualista”. E explica: ele criou um espago “religioso”, como um “a
priori”, que condiciona a fé crista, ou seja, o mundo privado do individuo.
Reduz o mundo ao mundo do individuo. Neste sentido, “o individualismo
pertence ao pensar religioso”. E por isso que Bultmann acaba confinando
0 acontecimento da Palavra a consciéncia individual, onde se da a decisao
da fé. Para Bonhoeffer, no entanto, o lugar do acontecimento da Palavra
nao pode ser, sem mais, 0 espago privado da consciéncia individual. Seria
enclausurar a fé crista no mundo do individuo. Para ele “o ser da revela-
¢ao tem carater comunitario” (OTT, 1966, p. 105). Por isso, é fundamental
afirmar que o lugar do acontecimento da Palavra é a comunidade e ndo
simplesmente a consciéncia do individuo.

A reagao a teologia liberal veio com Karl Barth e sua teologia dialética.
Enquanto a teologia liberal de Bultmann cede ao mundo moderno, redu-
zindo a fé ao espaco privado do individuo, a teologia dialética de Barth, na
pratica, coloca a fé fora deste mundo, de onde o Deus “totalmente Outro”
(das ganz Andere) toca por fora a realidade do mundo. Bonhoeffer chama
essa interpretagao barthiana de metafisica porque afirma o “além”, de onde
chega a revelacao de Deus, negando o “aquém” da histdria. Pressupde a
divisdo da realidade em dois ambitos. S6 o que chega do “outro” lado, a
revelagao, tem valor. A verdade chega pontualmente da Palavra de Deus
para o ser humano e o atinge como que tangencialmente a sua realidade.
O ser humano nada tem a oferecer. A historia humana nada tem a oferecer.
Ela é teologicamente desqualificada. A esse processo Bonhoeffer chama de
“positivismo da revelagao”.

Nem a interpretagao “individualista” nem a “metafisica” levam a sério a
Encarnacao. Por isso Bonhoeffer parte para a interpretacao que ele chama
de nao-religiosa, ou seja, secular. Deus é Senhor nao fora do mundo, mas
em seu centro. O ponto de partida dessa interpretacao ¢, por um lado,
onde o ser humano é mais forte, onde ele é autébnomo, livre e adulto. Nao
no além, mas na histdria. Por outro, esse também € o lugar da impoténcia
de Deus que se revela na cruz.

Se na Encarnagao Deus, em seu Filho, se faz “dom para nos”, na cruz ele
se revela “ser para os outros”. Assim, a histéria do mundo, é qualificada
pela presenca (Gegenwart) de Deus em Cristo e se torna o concretissimum
da fé crista. Bonhoeffer conclui que a interpretagao nao-religiosa ou secu-
lar do cristianismo ¢ nada mais que uma teologia radical da Encarnagao.

1.4 Nowva relagdo da Igreja com o mundo

O lugar da fé crista é, pois, a historia do mundo enquanto qualificada
pela presenca de Deus em Cristo. Por isso, “o distanciamento da historia
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constitui para a Igreja um movimento ‘herético’. Contraria o principio da
encarnacao” (cf. SCHILLEBEECKX, 1965, p. 50-59). Na pratica a Igreja
nunca fica totalmente fora do mundo. De uma forma ou de outra, que-
rendo ou nao, sempre assimila valores culturais e religiosos do mundo,
ou seja, sempre realiza algum processo de secularizagao. Basta observar,
num primeiro cendrio, como assimilou para dentro da si mesma a forma
imperial constantiniana de poder e dominagdo, junto com os valores ju-
ridicos e sacrais do Império Romano. Nesse caso ela perfez um processo
de secularizacdo, s6 que indevido, na medida em que o mundo perde a
sua autonomia. Mas ha também um segundo cendrio, de percurso inverso,
em que a Igreja, alijada da sociedade moderna hostil a ela, fecha-se sobre
si mesma, produzindo outro processo de criacdo de um mundo para si,
separado do mundo secular, constituindo-se como “sociedade perfeita”,
distante da historia. Também nesse caso perfaz um caminho de secula-
rizagdo indevido, na medida em que a Igreja, reduzindo o mundo a si
mesma, nega-lhe autonomia. Nos dois casos, o anuncio do “fim da era
constantiniana” pode ser a chance de superar esses processos indevidos de
secularizacdo, passando da excessiva concentracao do mundo na Igreja, para
a “secularidade”, no seu sentido positivo, como lugar teologico. Assim,
se abre espaco para um “reencontro da Igreja com o mundo” (Ibidem, p.
1; cf. HOUTART, 1969, p. 9s).

O Concilio Vaticano II, propondo como chave de leitura da eclesiologia
a categoria “povo de Deus”, recoloca essa questdao em nova luz. Essa ca-
tegoria denota a plena historicidade da Igreja. Nestes termos, o proprio
mundo faz parte da definicao da Igreja. De fato, a Igreja, como “povo de
Deus”, nao foi subtraida a secularidade pela eleicao e pela alianca, mas
compartilha a condicao humana como qualquer outro povo. Seguindo
o tao utilizado adagio tomista, gratia supponit naturam, non destruit eam,
podemos dizer que a graca ndo destrdi a secularidade, mas a supode (cf.
LAMBERT, 1969, p. 92s). Por isso, o processo de institucionalizagao do
dinamismo evanggélico em formas histdricas, nao pode ser instrumento
nem para fazer um mundo separado nem para negar-lhe autonomia, mas
para oferecer-lhe um servi¢o evangelicamente qualificado, a fim de que
seja um mundo mais humano. Assim se esboga a compreensao da Igreja
como “servidora da humanidade”, na feliz expressao de Paulo VI, por
ocasiao da conclusao do Concilio Vaticano II.

1.5 Nova espiritualidade

A redescoberta do mundo como lugar da fé exige repensar a espiritualidade
cristd. No mundo secular ela perde o quadro de referéncia existencial que
tradicionalmente a sustentava. Ela se expressava como fuga mundi. Uma
nova espiritualidade exige hoje “superar certo tipo de espiritualidade
marcada pela ‘negagao de si’ ou pela “anula¢ao’ da prdpria personalidade”
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para uma espiritualidade que possa estimular os dinamismos pessoais e
sociais para superar, por graca divina, o individualismo.

Esse novo contexto exige, pois, levar a sério o mundo. Ser cristdao e com-
promisso com o mundo secular nao se opoem. Nao se trata, pois, de “fuga
do mundo”, mas de “fuga com o mundo para frente”, como “movimento
fundamental” da ascética crista. Neste contexto, “a ascese crista secular é
altamente desprivatizada” (cf. METZ, 1969, p. 93s), porque segue a logica
da Encarnacao. Essa seria a dimensao agonica, militante, da espiritualidade
crista, comprometida com o mundo enquanto historia.

Por outro lado, a doutrina biblica da criacao, como vem sendo renova-
da em nossos dias, pretende superar o antropocentrismo moderno. Na
leitura do relato da criagao ele s6 chega ao sexto dia, enquanto o texto
sagrado tem outro ponto de chegada: o sétimo dia, o sabado da criacdo,
dia do descanso, da festa e do prazer de viver. Essa abordagem valoriza
a dimensao prazerosa da espiritualidade, comprometida com o cuidado
da criagao boa de Deus, com o cuidado da vida em nosso planeta (cf.
CNBB, 1992, p. 35-47).

Concluindo: o debate teoldgico em torno da secularizagao foi uma etapa na
passagem da Igreja para o mundo moderno. Essa etapa se esgota ao redor
de 1970. Primeiro, porque nao se fez um diagndstico correto da dinamica
do fenémeno religioso. Bem depressa, observou-se que a secularizagao se
defronta e, de certa forma, convive com a persisténcia ou, como alguns
preferem, com o retorno da religidao, apesar das profecias da modernidade,
que afirmavam o seu ocaso (cf. CALIMAN, 1996, 297-301; BERGER, 1973;
GREELY, 1974; COX, 1984). Segundo, porque a teologia da secularizagao fica
ainda na abstracdao. Nao consegue chegar a realidade mesma do homem
em sua situagao concreta pessoal e social. Por isso a teologia europeia vai a
busca da superagao da teologia da secularizagao, com a “teologia politica”
de J.B. Metz e a “teologia da esperanca” de J. Moltmann.

Nesse contexto, pessoalmente, estava atento a proposta de Metz de “des-
privatizacao” (Entprivatizierung) da fé crista como etapa prévia para uma
nova praxis da fé. Metz reivindica para a fé crista um estatuto publico,
praticamente perdido nos tempos modernos, como condi¢ao para uma
nova praxis da fé crista na sociedade. Esse foi, sem duvida, um passo
importante que a teologia europeia deu em direcao ao mundo moderno.
Mas, justamente nesse momento historico a incipiente teologia latino-
-americana da libertacdo, partindo da situagao socio-cultural do conti-
nente, comeca a perceber que tanto a teologia politica de Metz quanto a
teologia da esperanga de Moltmann eram insuficientes para compreender
teologicamente a contradicao principal da sociedade latino-americana: o
contraste entre uma minoria rica e uma maioria pobre, entre opressores
e oprimidos.
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Era preciso superar a teologia da secularizacao por outro caminho: pela
teologia da libertacdo como teoria de uma pratica libertadora. Agora o
didlogo entre fé crista e mundo moderno tem um lugar concreto, definido:
a pratica histdrico-libertadora a partir dos pobres. A teologia da libertagao
passa entao a despertar um interesse apaixonado do pensamento teoldgico
latino-americano.

2 A teologia da libertacdo

As décadas de 60 e 70 se revelam contraditorias para a América Latina.
Por um lado, alimenta-se a esperanga por transformagdes sociopoliticas
necessarias para superar a situagao de “injustica institucionalizada”, que
oprime a maioria pobre do continente. Por outro, vé-se que essas trans-
formacoes parecem estar cada vez mais distantes, pela disseminacao de
regimes de seguranca nacional, conservadores e autoritarios, que atentam
contra a cidadania e os mais basicos direitos humanos, com a censura
generalizada, a perseguicao politica, a prisao, a tortura, a morte.

Nesse clima sociopolitico sombrio opera-se uma mudanca decisiva de
enfoque na recepcao do Concilio. Sob o influxo da teologia europeia, a
recepc¢ao do Concilio se d4, num primeiro momento, na chave da teologia
da secularizagao. O otimismo da Gaudium et Spes, com sua avalia¢ao positiva
da modernidade, mesmo criticando-lhe os excessos de uma “autonomia
das realidades terrestres ... sem referéncia a Deus” (n® 36), sinaliza para
a reconciliagdo com o mundo moderno (cf. CALIMAN, 1986, p. 19s; Idem,
Rio de Janeiro, 1988, p. 18).

Na verdade, a Igreja no Brasil entra na década de 70 num quadro con-
juntural de signos invertidos: no pais vive-se a ditadura militar, fechada
a mudanga social; na Igreja vive-se a primavera pds-conciliar, de abertura
ao mundo de hoje. Mas ha uma diferenca substancial para compreender
essa abertura: as Igrejas do Primeiro Mundo se alegram ante as novas
possibilidades de um didlogo longamente esperado com a modernidade.
O cristao poderd, de ora em diante, pensar-se como ‘moderno’ nao s6 no
uso de sua ‘maquinaria’, mas também na linguagem e no ideario, enquanto
compativel com a sua fé.

Num segundo momento, sob o impacto da realidade e a influéncia crescente
do movimento social latino-americano, no qual estavam comprometidos
muitos cristdos, a chave da recep¢ao do Concilio na América Latina passa
para a teologia da libertagao. Nao ha reconciliagaio com o mundo moderno
sem as transformagOes necessdrias para a superacao da situacao de depen-
déncia estrutural com os paises centrais do sistema e sem a superagao da
“injustica institucionalizada” dentro do Continente (cf. Idem, 1999, p. 165s).
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No contexto do continente latino-americano logo se percebe a situacao
contraditéria. Como paises periféricos do sistema capitalista ocidental,
sofrem as consequéncias do modelo de desenvolvimento importado. Por
isso, o ponto de partida para a leitura do Concilio nao poderia ser a re-
alidade do Primeiro Mundo, mas a do Terceiro Mundo. Desenvolveu-se,
desta forma, uma reflexao critica sobre essa realidade, privilegiando a
dimensao sociopolitica da a¢do da Igreja no mundo.

A passagem para esse paradigma teoldgico foi para mim processual. Os
primeiros contatos com os grandes temas socioculturais e eclesiais latino-
-americanos, ja nessa perspectiva, mas sem clareza tedrica, deram-se ainda
em Minster, 1969, num Oberseminar sobre Kirche in Lateinamerika. Esse
seminario reunia J. B. Metz, Adolf Exeler e Hugo Assmann.

Desde 1971, quando passei a lecionar teologia sistematica no Instituto
Central de Filosofia e Teologia (ICFT) da Pontificia Universidade Catdlica
de Minas Gerais, muito me valeu a participacao na equipe de professores
do ICFT, com Bernardino Leers, Alberto Antoniazzi, Joao Batista Libanio
e, mais tarde, entre outros, Dalton Barros, Wolfgang Gruen e Rogério L.
de Almeida Cunha. Sao desta época também as Semanas Teoldgicas de
Petropolis (de 1971 a 1974). Nelas se podia ainda perceber o clima geral
da teologia europeia pds-conciliar, com foco na secularizacao e na filoso-
fia existencial, sobretudo heideggeriana, mas ja se abrindo ao debate dos
grandes temas latino-americanos.

Na verdade, o momento politico nacional, de censura rigida e forte re-
pressao dos inicios dos anos 70, retardou, mas nao impediu a assimilacao
da mensagem da II Conferéncia Geral do Episcopado latino-americano
de Medellin (1968), ja sob o influxo da teologia da libertacdo nascente.
Muito contribuiu para esse passo o ambiente geral da Igreja no Brasil,
sob a lideranca da CNBB, de abertura a dimensdo social da fé e espaco
de resisténcia ao regime militar dentro da sociedade. A Igreja estabelece,
entdo, uma nova relagdo com o povo, sobretudo, através das CEBs e das
pastorais sociais que vao surgindo. Neste contexto, passam de mao em
mao, as escondidas, documentos proféticos como a carta pastoral de Pedro
Casaldaliga, Uma Igreja da Amazénia em Conflito com o Latifindio (1970), de
bispos e superiores do Nordeste, Eu ouvi os Clamores do meu Povo (1973),
do Centroeste, Marginalizacio de um Povo (1973). Nesse clima de forte
tensao eclesial e politica, vao se clareando os pressupostos da teologia da
libertacao. Faz parte também desse contexto o crescimento das CEBs com
novas praticas eclesiais e sociais’® e com a genial criagao de C. Mesters,

® Sobre as CEBs cf. FRAGOSO A. El Evangelio de la esperanza. Sigueme 1973; cf. SEDOC 9
(1975) sobre Comunidades Eclesiais de base: uma Igreja que nasce do povo, maio de 1975, a Revista
Eclesidstica Brasileira de junho de 1975, também sobre a Igreja que nasce do Povo, com um
artigo de C. MESTERS, O futuro do nosso Passado, entre outros, o resultado do 1° Intereclesial
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os Circulos Biblicos, como reapropriacao da Palavra a partir do povo de
Deus (cf. CALIMAN, 1986, p. 32).

Nessa fase de iniciacao a teologia da libertacao, dois periodos foram par-
ticularmente importantes no desenvolvimento da minha reflexao teologica.
O primeiro comeca ao redor de Puebla, colaborando mais estreitamente
com a Revista Convergéncia e, depois, participando da Equipe de Reflexao
Teologica da CRB, praticamente até 1995. Essa equipe de trabalho propor-
cionava contato com a reflexao teoldgica dos mais expressivos tedlogos da
libertagao no Brasil. Em reunides mensais, sob a competente coordenagao
de Maria Carmelita de Freitas, tedlogos como Leonardo e Clodovis Boff,
Joao B. Libanio, Carlos Palacio, Francisco Taborda, Antonio Moser, Antonio
Aparecido da Silva, Mdarcio Fabri dos Anjos, entre outros, debatiam ques-
toes fundamentais para a Vida Religiosa em sua relagao com a Igreja e a
sociedade. Nesse grupo fui estimulado a enfrentar temas como O Religioso
Presbitero, Igreja e Educacgdo, Vida Religiosa e Igreja local.

O segundo periodo se inicia em 1984 com a participacao no Instituto
Nacional da Pastoral (INP) e mais tarde como assessor da CNBB, a partir
de 1987, sempre em estreita colaboracao com o incansavel Alberto Anto-
niazzi e o Conselho Diretor do INP, coordenado por Maria Carmelita de
Freitas (de 1983 a 1987) e depois por mim (de 1987 a 1993). Neste periodo,
extremamente rico de experiéncias eclesiais, entrei em contanto com os
problemas pastorais da Igreja no Brasil, participando ativamente da elabo-
ragao de suas Diretrizes Pastorais e das varias etapas de preparagao para
a Conferéncia do Episcopado latino-americano de Santo Domingo (1992).
Ao lado disso, vale ressaltar a participagao como assessor dos delegados
dos bispos do Brasil ao Sinodo de 1987, sobre A Vocagio e a Missdo dos
Leigos, e a participacao na fundacao da Sociedade de Teologia e Ciéncias
da Religiao (SOTER), em 1985.

A seguir estao, com brevidade, alguns elementos que norteiam minha
reflexao no contexto da teologia da libertagao latino-americana: 1) o fato
novo da emergéencia das classes populares na América Latina; 2) a expe-
riéncia dos cristaos no movimento social latino-americano; 3) a nova visao
da realidade do continente a partir dos pobres; 4) concluindo, perspectivas
para a teologia da libertacdo na nova conjuntura histdérica do inicio do
novo milénio.

2.1 O fato novo: a emergéncia dos pobres

O eixo que preside a teologia da libertacao € a relacao fé e sociedade.
Nele se comeca a perceber mais profundamente a relacao que se esta-

de Vitoria, 1975. Significativamente o segundo Encontro intereclesial de Vitdria, 1976, completa
a visao do primeiro: cf. Uma Igreja que nasce do Povo pelo Espirito de Deus. SEDOC 9 (1976).
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belece entre estrutura social e concepgao teologica (cf. DUSSEL, 1974, p.
714-734). A teologia, como construcao histdrica da reflexao crente, nao é
alheia a realidade sociocultural que lhe d4 origem. Ela é teoria de uma
praxis histdrica da fé. Essa praxis historica busca uma teoria legitimadora
(cf. BERGER, 1973). Clodovis Boff chama a essa relacao de “estatuto da
dependéncia”, em contraposicao ao “estatuto de autonomia”. No “estatuto
da autonomia” os conceitos teologicos sao abstraidos do contexto que os
gerou. No “estatuto de dependéncia” os conceitos, para serem expressos
e terem vigéncia historica, dependem do contexto historico, dos condicio-
namentos socioculturais. Ao serem produzidos e reproduzidos num deter-
minado contexto, assimilam seus elementos ideoldgicos mais marcantes,
direcionando, no seu uso concreto, o significado que a comunidade, na
fé, consegue captar (cf. BOFF, 1977, p. 57-62).

O que da origem a nova pratica teoldgica é, por um lado, o escandalo da
pobreza como fato coletivo, que clama aos céus (Medellin); por outro, o
acontecimento gravido de esperanca da emergéncia historica dos pobres na
sociedade e na Igreja. A pobreza e a miséria da maioria nao é fato natural,
mas produto histérico de uma sociedade dessimétrica, injusta e desigual.
A indignagao ética e a consciéncia da pobreza, ndao como fato meramente
individual, mas como fato coletivo, geram um novo ator social, capaz de
definir seus interesses objetivos enquanto classe social. Nasce assim um novo
sujeito historico coletivo capaz de produzir novas praticas sociais e politicas.

2.2 A experiéncia da fé eclesial no submundo dos pobres

A Teologia da libertacao se compreende como “reflexao critica na praxis
historica e sobre a praxis histoérica em confronto com a Palavra de Deus
vivida e acolhida na fé” (GUTIERREZ, 1977, p. 57-62). Ela supde uma
nova relagao dos cristaos com a sociedade, compreendida estruturalmen-
te como injusta e desigual. O sujeito da fé, o cristdo, comprometido nas
novas praticas historicas de libertagao, elabora uma nova consciéncia da
realidade a partir da solidariedade com os pobres, a luz da Palavra de
Deus, acolhida na fé, dentro da nova situacao histérica. Produz uma pra-
tica da fé refletida, perfazendo o circulo da relagdo entre teoria e praxis.

A articulagao critica entre teoria e praxis perfaz-se em trés niveis. Primeiro,
enquanto a praxis movida pela caridade, busca ser eficaz. E o nivel teolo-
gal, que deve ser trabalhado pela razao crente. Segundo, enquanto o ser
humano ¢ agente ativo da histdéria, compreendida como processo global
para a libertagdo. E o nivel humano de compromisso histérico, que deve
ser trabalhado pela filosofia e pela hermenéutica. Terceiro, enquanto a
acao libertadora - que tende a uma transformacao estrutural da sociedade
- toca na questao do poder, dos conflitos sociais e na questao ideologica.
Esse é o nivel politico, que deve ser trabalhado pelas ciéncias do social e
histéricas (cf. BOFF, 1977).
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Por sua vez, a interpelagao histdrica da emergéncia dos pobres provoca
uma dupla ruptura: a primeira, ideoldgica, frente ao sistema de domina-
¢ao que reduz o pobre a oprimido e a praxis crista ao ambito privado.
A praxis crista torna-se, entdo, estéril para a transformagao do mundo.
A teologia passa a ser um exercicio abstrato e atemporal de reflexdao. A
segunda, epistemoldgica, diz respeito ao modo como se aborda o objeto
de conhecimento teoldgico, perfazendo, assim, o circulo hermenéutico: a
nova praxis da fé no processo historico de libertacao poe em crise os pres-
supostos da teologia tradicional e sua leitura das fontes da fé e provoca
sua revisao. O novo patamar de experiéncia histdérica fornece agora uma
nova Otica para a releitura das fontes da fé, em vista da legitimacao da
nova praxis historica (cf. SEGUNDO, 1978, p. 9-43).

Tomando a sério a historia como lugar teoldgico, a teologia da libertagao
assume a tese de que “nao ha duas histérias, uma da salvagdo e outra
da perdicdo. Uma que se da na histéria sagrada e outra na histéria
dita profana. Ha uma unica histéria da salvagao onde Deus se revela
na propria trama dos acontecimentos como libertador em Jesus Cristo”.
Dé-se, desta forma, “a superacao do bindomio ‘temporal-espiritual” pela
afirmagao explicita do primado do ser humano, homem e mulher, ser
pessoal e social, aberto a transcendéncia, na linha do que na América
Latina se costuma entender por ‘libertagao integral’ do homem todo e
de todos os homens” (CALIMAN. In: MOSER; CALIMAN; ALMEIDA
CUNHA, 1982, p. 68-72).

2.3 Nova visdo da realidade

Como resultado desse percurso historico da teologia da libertacdo, rela-
tivamente breve, mas denso, chegamos a uma nova visao da realidade:
nao mais a partir dos ideais da cristandade medieval, uma sociedade de
ordens, como expressao da vontade divina, nem da nova cristandade, com
sua distingao de planos, onde o ambito ‘espiritual” fica para a religiao e
o ambito ‘temporal’ é regido pela sociedade secular; mas a partir de uma
leitura histdrica e critica da sociedade como sociedade de classes. Nesta
sociedade conflitiva o pobre, enquanto oprimido e crente, participante da
sociedade e da Igreja, emerge como sujeito social e eclesial. O cristao, neste
contexto conflitivo, faz uma experiéncia ao mesmo tempo sociopolitica, de
compromisso historico com a causa do oprimido, e espiritual como filho
de Deus e irmao de todos (cf. CALIMAN, 1986, p. 21-30).

2.4 Perspectivas

.7

Passados os anos, a conjuntura que deu origem a teologia da libertacao ja
nao ¢ a mesma. Os sinais da nova conjuntura apontam para uma mudanga
epocal inimagindvel nos inicios da teologia da libertacdo. O avanco da
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modernidade ou o que se convencionou chamar de pds-modernidade; a
queda do socialismo real e a hegemonia incontestada e triunfante do neo-
liberalismo; o impacto da revolugao tecno-cientifica e suas consequéncias
para o trabalho humano; a crescente diferenciacdo e especializagao dentro
da sociedade atual, que a torna cada vez mais complexa; o acelerado
processo de urbanizagao; o nascimento da “sociedade de informacgao”,
que nos introduz na “cidade informacional” de comunica¢ao imediata e
planetdria; enfim, o individualismo que enfraquece o compromisso pelas
transformacgoes sociopoliticas, entre outras coisas. Tudo isso nos coloca
frente a questao crucial: a teologia da libertagao ¢ ainda atual?

Certamente, a conjuntura que deu origem a teologia da libertagao
foi superada, mas nao as condigdes historicas que lhe deram origem.
Transforma-se o sistema de dominacdo, mas persistem a pobreza e a
miséria da massa crescente dos excluidos do sistema. H4 novos rostos
da pobreza. O mundo rico precisa das riquezas dos paises pobres, mas
nao mais depende do trabalho de sua populacdo. Os pobres, no mundo
globalizado, sao “massa sobrante”, “supérfluos” (CNBB, 1990, p. 25;
51). Devem buscar a sobrevivéncia na economia informal. Nessas novas
condigOes histdricas, “a teologia da libertacdo é nao s6 oportuna, mas
util e necessaria”, como nos ensina Joao Paulo II (cf. CALIMAN. In:
PINHEIRO, 1993, p. 73-89).

Passadas as dificuldades dos anos 80 com a Congregagao para a Doutri-
na da fé, a teologia da libertacdo entra nos anos 90 numa nova fase de
ampliacdo de sua temadtica, como consequéncia quer do confronto com
as autoridades romanas, quer da mudanca da conjuntura historica (cf.
RICHARD, 1991, p. 651-663), quer da critica interna da propria teologia
da libertagao (cf. MO SUNG, 1994). Essa ampliacdo da tematica da-se em
quatro pontos: 1) na relacdo entre teologia e economia; 2) na relacdao da
libertacao com a cultura; 3) na relacdo com a diferenciacao étnica e de
género; 4) na relagao da libertagao com a ecologia.

Na relagao teologia e economia, Jung Mo Sung quer mostrar uma “ano-
malia no paradigma da teologia da libertacao”. A teoria anterior detectava
apenas duas alternativas: dependéncia com subdesenvolvimento ou liber-
tagdo com desenvolvimento autdnomo (ruptura da dependéncia). Com a
ascensdao do neoliberalismo abre-se, segundo ele, uma terceira possibili-
dade: dependéncia com desenvolvimento dependente (cf. Ibidern). Numa
abordagem inspirada na “teoria sacrificial” de René Girard (cf. ASSMANN,
1991), afirma que “a eficacia do sistema de mercado passa a ser o critério
moral supremo”. O mercado se “naturaliza” e o “reino da justica e da
ética” é sacrificado no altar do “reino da produtividade e da eficiéncia”
(MO SUNG, 1994, p. 149-211). Na pratica, o sistema descola-se do mundo
vital, a morada da ética.

238|  Pperspect. Teol., Belo Horizonte, v. 47, n. 132, p. 221-242, Mai./Ago. 2015



Sob pressao dos acontecimentos, a cultura entra no alargamento da tematica
da teologia da libertagdo. Nos anos 70 havia a suspeita de que a tematica
da cultura e da inculturacao fosse introduzida para enfraquecer a teologia
da libertacao e a pastoral influenciada por ela. Na nova conjuntura o tema
ja é percebido sob outra luz. Na preparagao da IV Assembleia Geral do
Episcopado Latino-americano de Santo Domingo, 1992, era preciso enfren-
tar a questdo, por estar relacionada com o tema da nova evangelizagao,
no contexto da nova situagao missionaria da Igreja no final do milénio (cf.
CALIMAN, 1996, p. 751). Na nova situagao, torna-se cada vez mais claro,
também para a comunidade teoldgica da libertacao, que o pobre, antes de ser
um ator politico e econdmico, é um sujeito culturalmente capaz. Cultura e
libertagao nao sao alternativas, mas podem e devem articular-se: “O processo
de inculturagao entra no processo de libertagdo como sua radicalizagao”*.

Na relacdo com a nova sensibilidade de género e étnica a teologia da
libertacdo deu largos passos na articulagdo da necessaria visdao global
da realidade, com sua exigéncia de chegar a uma compreensao politico-
-estrutural da sociedade, a percepcgao das diferencas étnicas e de género,
dentro do todo social. O indio, o negro, a mulher, as minorias ndo podem
ser reduzidas ao todo social. Cada grupo social preserva sua identidade
e 0s processos culturais que a reproduzem e atualizam. Nessa linha
destacam-se, respectivamente, P. Suess, A. Aparecido da Silva, Ivone Ge-
bara, entre outros.

Por fim, desenvolve-se ainda uma nova relacao da teologia da libertagao
com a ecologia. Na verdade, a teologia da libertacao estd se abrindo a
ecologia, situando-a no terceiro mundo, a partir da situagao de pobreza,
inclusive como reagao positiva a recente teologia da criacdo e a espiritua-
lidade que dai decorre. Trata-se de redescobrir o estatuto basico do ser
humano e do mundo em que habita; reencontrar os demais seres criados,
reconhecendo-lhes sentido e originalidade; reconciliar-se plenamente com
a natureza, em vista de um “novo céu e nova terra”. Nessa tarefa tem-se
revelado incansavel L. Boff. Esse processo de “conversao ecologica” deve
ser intrinsecamente ligado a luta por uma sociedade socialmente mais
justa. Nesse sentido a “eco-teologia” deve passar pelo critério da opgao
pelos pobres.

* A esse prop¢sito cf. BOFF C. Teologia da Libertagao: suas grandes questdes neste final
de século. Revista Vozes 85 (1991) 460-468; RICHARD P. A Teologia da Libertagdo em nova
Conjuntura. Revista Eclesidstica Brasileira 51 (1991) 651. A Assembléia da SOTER, de julho
de 1994, realizada em Joao Pessoa, discutiu a temadtica da incultura¢do. Na nova conjuntura
certamente ha temas que a teologia da libertagdo ndo podera deixar de abordar, tais como
a relacdo da teologia com a nova cultura técnica e cientifica, o mundo da comunicagao etc.
Ver: ASSMANN H. Notas sobre o Didlogo com cientistas e pesquisadores. Em: FABRI DOS
ANJOS M. (org.). Inculturacdo: Desafios de hoje. Petropolis: VOZES/SOTER. 1994, p. 139-156;
GUARESCHI P. Informatizacao, Comunicacdo e Evangelizacao inculturada. Ib., p. 173-196.
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Conclusdo

Em sintese, no caminho teoldgico percorrido, a teologia da secularizagao
fez-nos reencontrar o mundo adulto, autonomo e livre da modernidade.
Nesse mundo emancipado, secular, o cristdo deve viver sua fé. Mas a
teologia da secularizacao revelou-se insuficiente para compreender teo-
logicamente a realidade conflitiva, injusta e desigual, da América Latina.
Debrugando-se sobre essa realidade, a teologia da libertacao encontra
um lugar concreto a partir do qual faz sua leitura teologica: a pratica
libertadora dos pobres.

A passagem da teologia da secularizagao para a teologia da libertagao
significa, assim, o acesso a uma nova visao da realidade como pressu-
posto para o pensar teologico. Especificamente, no campo da Igreja e da
eclesiologia, essa nova visao da realidade sociocultural provoca também
uma nova compreensao da Igreja, de sua missdo e de seu agir pastoral.
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