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INTRODUCAO

Deus é agdo. Deus € palavra. Deus age por meio da palavra.
“No principio havia a palavra” (Jo 1,1). No fim haverd de novo a
palavra (Ap 19,13). A palavra de Deus funda o universo. A palavra
de Deus conduz a histéria dos homens. Essa palavra é forte.

A Biblia estd cheia da forca da palavra de Deus. Afirma, pro-
clama, repete que a palavra de Deus é forte e realiza tudo o que
quer.' Desde os pattiarcas até os apéstolos todos insistem na forca
da palavra de Deus. Eles estdo convencidos que ouviram essa palavra

.e a conhecem.

E nds? Onde fica hoje em dia essa palavra forte de Deus? Onde
fica a sua forca? Conhecemos a resposta ortodoxa: a palavra de Deus
fica na Igreja, pois a Igreja recebeu-a como um deposlto guarda-4 e
comunica-a 2 quem desejar conhecé-la, Ilssa palavra ¢ forte porque
ela diz que € forte e a Igreja classifica-a como tal. Querfamos saber
um pouco mais do que isso. Prescindindo da resposta que ji sabe
tudo de antemdo, queremos nos perguntar: onde descobrir a forga
da palavra de Deus no mundo? Onde fica essa forga? Quais sio
as palavias que realmente se revelam fortes?

Por que ndo t8m forca essas palavras que a Igreja repete inde-
finidamente e que se diz serem do préprio Deus? Por gque milhdes

1. Ver o breve e sugcstxvo resume no D:czorrérro Biblico de John L. Mchenzie, Paulinas,
S#io Paule, 1984, p. 682.685,



e milhes de palavras e de discursos suscitam apenas indiferenca
ou aborrecimento? Muitas vezes, fazemos a experiéneia de que na
Igreja se fala muito e nada se diz; que numerosos discursos ndo
conseguem ser entendidos; que existe uma barreira entre o mundo
contemporineo e os discursos eclesidsticos. Serd que nds perdemos
o segredo da palavra forte de Deus?

Sabemos muito bem que é fécil falar durante horas e nada dizer:
basta ouvir os noticidrios, os comenidrios de televisio ou os can-
didatos que fazem a sua campanha eleitoral, e assim por diante.
Por que tantas vezes temos uma impressio semelhante ao ouvirmos
discursos e sermdes religiosos? Os que falam muito pouco tém para
dizer.

O que nés temos para dizer aos homens? O que Deus diz aos
nossos contempordneos? Como encarnar a palavra de Deus. Diz
S. Jofo que a palavia se fez carne. Nds temos a impressio de que
a palavra fica palavra € ndo consegue entrar mais na catnel

Os. nossos discursos sdo fracos porque ndo conseguem exprimir
as palavras de Deus? Qual é o segredo da palavra forte?

H4 meio século as Igrejas cristds descobrem de novo o desafio
da evangelizacdo dum mundo que thes é estranho. As “missGes”
deixaram de ser matginais para se tornarem o primeiro desafio. Pelo
menos na consciéncia, porque na realidade as rotinas sdo tdo fortes
que as Igrejas continuam agindo como se o seu primeiro problema
fosse a continuagio das antigas cristandades estabelecidas. Na cons-
ciéncia, porém, ficou claro que a evangelizagio é o primeiro pro-
blema.

Pois bem. Faz 50 anos que falamos em evangelizagio e ndo
conseguimos ' descobrir o que é. Por qué? Porque ndo sabemos o
que é o Evangelho, o que é a palavra que o mundo espera. Fuvangelii
Nuntiandi passou prudentemente ao lado da questdo. A conferéncia
de Puebla dedicada inteiramente ao problema da evangelizacio na
América Latina nem sequer abordou o problema. Nio disse o que
era o evangelho. Disse sim tudo que deve encetrar o evangelho para
ser ortodoxo. Mas a ortodoxia em si nunca chamou a ninguém nem
convenceu ninguém da verdade do evangelho.

Na prética as Igrejas procuram adaptar os sermdes feitos para
os lugares de culto a0 novo auditério que é o mundo. Nio conse-
guem, Nem poderiam conseguit. O nosso lingusjar tradicional & in-
compreensivel, irtelevante.
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O desafio estd al. A teologia ocidental tradicional esconden o
problema da evangelizacio ao adotar como fio condutor o tema da
revelacdo. A revelagio aparece como objeto intelectual ao alcance
de todos. Prescinde da comunicagio. Ao dizer que Deus se revelou,
parece supor que o ptoblema da comunicacio estd resolvido. Nio
estd. Para os 80% da populacio mundial Deuns ainda ndo se revelou
em Jesus Cristo. Para a2 mailoria dos outros, o que revelou tem
poucos contactos com a Biblia e a tradigio espiritual cristd.

Estamos deixando o tema da revelagdo para voltar ao tema bi-
blico da palavra. Quein <z palavea, diz interlocutor, conversa, did-
logo. A palavra dirigese a uma pessoa determinada. O tema da
revelagio simboliza historicamente um conteddo intelectual abstrato
e supostamente universal, supostamente ao alcance do intelecto de
cada um. O tema da palavra implica historicamente na particulari-
dade dos ouvintes, na diversidade das clrcunstincias. Quando Deus

fala, escolhe o seu interlocutor, fala para ele particularmente e a

mais ninguém. A sua palavra nfo se separa da compreensfio do inter-
locutor. '

As Igrejas estfo cheias de doutrinas, de sermdes, de papéis
impressos, multiplicam os discursos como nunca na histétia. Mas
perderam a arte de falar e estio empenhadas em buscar quem lhes
ensine. :

Fste ensaio. tratatd da busca da palavra. Ele nfo tem a pre
tensdo de dar respostas as perguntas que as Igrejas se fazem, Nio

- pode dar a receita dizendo qual € a palavra do evangelho ou gquais

sdo essas palavras na miltiplicidade das situagBes e circunstincias do
mundo atual. Esse niio é o papel da teologia. O evangelho estd no
povo de Deus e daf vai emergir, j4 estd emergindo. O que a teo-
logia pode fazer, é comunicar, relacionar, estabelecer continuidades
entre ¢ passado e as novas experiéncias, e assim por diante. Ela
comunica, mas ndo ctia nada de novo. A criacio € obra do Espirito

Santo que opera nas comunidades cristds.

Procuraremos recother aqui e comunicar o gque o Espirito diz
peste momento da histéria, Procuraremos compreendélo em conti-
nuidade com o passado. E sabido que somente entendemos o futuro
4 luz do passado. O futuro ilumina o passado e somente o passado
pode fornecer, desta maneira, imagens do futuro. A nossa visio da
ilumina¢do, no passado, pode adivichar a imagem do futuro.
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Nio cstamos em condigdes de conhecer e recapitular tudo o
que o Espirito diz as Igrejas hoje em dia. O nosso ponto de par-
tida serd apenas a nova prética dos cristdos que na América Latina
se identificaram com a libertagdo dos seus povos. Af surgiu uma
palavra que conseguiu atravessar as barreiras interpostas entre o
mundo e a Igreja, uma palavra de evangetho que renova a forca
da palavra.?

Nesta introdugiio serdo ventilados apenas dois temas. O primeiro
serd a situacio histdrica da presente teologia da evangelizacio e da
palavra. O segundo setd a conexdio entre o tema da palavra e a
teologia do Espirito Santo. Pois aqui a intengdo é fornecer assuntos
e problemas a uma teologia do Espfrito Santo.

1. SITUACAO DE UMA TEOLOGIA
DA EVANGELIZACAO

As teologias tradicionais, catélicas ou protestantes, foram todas
afetadas pelo vicio do intelectualismo. Apesar das adverténcias da
teologia apofdtica ou da teologia negativa sobre a distincia insupe-
rdvel entre Deus e o intelecto humano, fizeram como se uma teo-
logia pudesse realmente exprimir a palavra de Deus. Pensaram que
os discursos intelectuais da teologia eram a expressio das palavras
de Deus. A comunicagio nfo era problema entre a palavra de Deus
¢ as palavras humanas. O contettdo da palavra de Deus passava para
o discurso humano: o tedlogo dizia o que Deus dizia; falava quando
Deus falava.

Quando o pastor fazia o seu discurso de apelo para a conver-
sd0, pensava que realmente dizia o apelo de Deus. E quando o pre-
gador ensinava o seu rebanho fiel, pensava que realmente Deus fa-
lava pela sua boca. Intelectualismo ingénuo que a influéncia das
filosofias ndo ousava corrigir,

Podemos presumir que os verdadeitos tedlogos pefmaneciam
conscientes da insignificincia dos seus discursos e da distdncia infinita
entre as suas representacdes e a verdade de Deus. Contudo, na vida
social das Igrejas, nio é o pensamento pessoal dos tedlogos que
tem vigéncia, e sim a versfo vulgarizada e popular dos tratados,
dos cursos de teologia, dos serm@es e da literatura religiosa de di-

-

vulgacBo. Este é o desafio constante e sempre renovado.

2, Bis um testemunbo. elogiiente e significétiva-: V. Cosmao, ‘Probvlématique d;:_--.Ia "théglogié
de la libération, “em La Vie spirituelle, -t.-138, -n. 661, set.-cut.~1984, p. -436-436; :
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Fssa era a teologia que se prestava & crftica racionalista do
século passado. Era fécil demais mostrar que essas palavras humanas
das teologias eram humanas, demasiado humanas, Era f4cil demais
desacreditar as suas pretensdes de serem palavras de Deus.

No momento em que se pensava que os assaltos do modernismo
racionalista iam esvaziar definitivamente as teologias cristds, estas
recobtaram um novo vigor gracas & manobra dialérica. A reducio

‘racionalista, os tedlogos dialéticos, K. Barth, E. Brunner, F. Gogar-

ten, R. Bultmann opuseram um discurso biblico. Voltaram a uma pa-
lavra voluntariamente arcaica. O arcafsmo biblico fornecen a imagem
de uma trapscesddncia divina, A palavea biblica restaurada na sua
letra ou reinterpretada no seu espirito (presumido) permitiu resta-
belecer, a diferenga entre as palavras humanas e as palavras de Deus.
Deus era totalmente diferente, e a diferenca das palavras biblicas
refletia a diferenca total de Deus. Era preciso submeter-se total e
cegamente 3 autoridade das palavras biblicas e rejeitar categorica-
mente a intromissio da critica racionalista. A Biblia fornecta um
reduto invencivel, um niicleo de palavra que era a palavea de Deus,
propriamente de Deus. Bastava tomar como ponto de partida esse
micleo para poder restituir em palavras humanas a palavra de Deus,

A teologia dialética foi recebida triunfalmente na teologia pro-
testante. Chegou a prevalecer até a década de 60. Aparentemente
tinha derrotado furiosamente a teologia liberal do século XIX, a de
A. Ritschl e de Harnack.

A teclogia catdlica nfo sofreu crises td@o fortes como a teologia

protestante. O Magistério protegia-a das crises. Pois podia impor 2

Igreja uma teologia obsolety e incontestdvel. Bastava proibir a leitura
das obras racionalistas e impedir a comunicacio com o mundo exte-
rior. Contudo, até certo ponto, o neotomismo desempenhou um
papel semelhante ao da teologia dialética dos protestantes. Ele tam-
bém era arcaico, ¢ o seu arcafsmo parecia imagem da diferenca ra-
dical de Deus. J4 que o neotomismo era um pensamento totalmerte
alheio a0 mundo cultural, essa separacio total era imagem da neces-
sdria alienacio de si mesma que a ineligéncia se impSe para
conhecer 0 Deus totalmente Outro. O cardter estranho do linguajar
escoldstico e do linguajar pseudobiblico da dialética significava o
totalmente Outro da palavra de Deus.

3. Bobre a teolopia da palavra de K. Barth, ver uma exposicio critica em W, Pannenbcr‘é,

Teoria. de lz ciencia y teologle, Libros Eutopa, Madsid, 1981, p, 273-283 (trad. de Wis-

senschaftstheorie und Theologie, Subrkamp, Frankfutt); sobre a teologiz da palavra de Bultmann,
Yer o estido offtico de” R, Marlé, La théologie bultmannienne de la parcle de Dien, em
(var.) Parole de Diew en [ésys-Christ, Casterman, Tournai-Parls, 2% ed., 1964, p, 275286, "
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Apesar do triunfo efémero da neo-escoldstica na Igreja catdlica,
muitos perceberam que ela nio resolvia no concreto o problema da
evangelizagio. Caminharam para o lado da teologia dialética e pro-
puseram algo parcielmente semelbante em vista sobtetudo da teologia
prética: catequese, pastoral, “querigmdtica”. * Sobretudo nas Igrefas
de lingua germénica a influéneia da nova atmosfera criada pelo pro-
testantismo neoconservador dos dialéticos gerou uma tentativa de
teologia da palavra (em contraposi¢io evidente 4 teologia da reve-
lagdo dominante) .S

~

A teologia neo-escoldstica ndo podia resistir i abertura do Va-
ticano II. Ela precisava das portas fechadas. Nio se evangeliza a
pattir da neo-escoldstica. E o arcafsmo somente podia ndo aparecer
como arcafsmo porque o Magistério proibia que isso fosse dito.
O Vaticano IT disse que o tel estava nu.

A teologia dialética jd ceden antes. Em 1961 um grupo de jo-
vens tedlogos alemdes derrubou a teologia da palavra de Barth,
Bultmapn e outros, A queda foi imediata. Ninguém queria voltar a
uma teologia liberal, mas ndo era possivel pensar que a Igreja fosse
achar to facilmente uma resposta aos dessfios do mundo contem-
porineo. O que caiu com Barth e Bultmann, foi a possibilidade de
se achar uma solugio ao problema da evangelizagio por meio de
uma teologia. Nio foram somente Barth e Bultmann gque cafram
do seu trono, foi a prdpria teologia. Esta caiu do trono que tinha
conquistado no século XIIT nas Universidade medievais. A queda
dos dialéticos correspondia historicamente 2 queda da teologia esco-
lastica. ¢

O que foi que disseram esses tedlogos de 1961? Em primeiro
lugar mostraram que a teologia dialética ndo foi capaz de cumprir
a sua promessa, Quetia partit da palavra de Deus e construir uma
teologia a partir da prépria palavea de Deus. Mas nio foi capaz de
dizer qual era essa palavra de Deus. Insistia na necessidade absoluta
da £é como ato de entrega total a Deus. Mas nfio soube dizer qual
era o objeto da fé. Fé em qué? Na palavia de Deus? Mas o que
é que Deus diz?

4. Cf J. Comblin, Teclogla da agho, 30 anos de investigacdo, Herder, $30 Paulo, 1967,

5. Sobre o mnascimento de uma teclogia catdlica da palavra paralela 3 protestante, cf,
E., Schilleheecks, De dienst van het woord in verband met de Eucharistie-vierlng, emn
Tiidschrift voor Lxmrgze t. 44, 1960, p. 44-61; A. Léomard, Vers une théologie de la parcle
de Diea, em (var.} La Parole de Dien en ]ems Christ, p. 1032, O, Semmelroth, Wirkendes
War.t 3. Knech:, Frankfurt, 1961,

Cf. W. Pannenberg, R. Rendwskf, 'T. Rendtorff, U. Wilckens, Offenbarung ols Ge-

s.cbscbte, Vandenhoeclk, Gottingen, 1961, .
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Durante trés décadas tedlogos, catequistas, pastores andaram
procurando o “nicleo” central do evangelho, a “teologia” do Novo
Testamento, o “querigma” fundamental do cristianismo. Néo o acha-
ram. Com razio, diz E. Kisemann: j4 que esse nicleo ndo existe,
ndo existe 2 mensagem central do cristianismo, um discurso bésico
que seria a palavia de Deus para todos os tempos. 7

Nio existe um discutso primitivo que seria a prépria expressdo
da palavra de Deus que os tedlogos poderiam reconstituir a partir
da Biblia. Desde o infcio existe uma multiplicidade de evangelbos,
cada um sitvado num contexto histdrico. Por isso nio existe na
Biblia um ponio de partida absoluto para uma teowgia. A teologia
cristd ndo tem ponto de partida. Certamente ela ndo parte de uma
palavea de Deus gue estaxia na Biblia,

Nio existe evangelho que ndo seja palavra para tal pessoa ou
tal grupo de pessoas, pois estd muito enraizado no contexto dessa
pessoa ou desse grupo de pessoas.

Fm segundo lugar, Barth e os seus seguidores pretendem pro-
nunciar a palavra de Deus a partic do ponto de vista de Deus:
fazer um discurso e pronuncidlo como se fosse realmente Deus
falando por meio dele. Ele achava que realmente as palavras que
pronunciava vinham de Deus e que ele tinha o direito de pronun-
clar essas palavras como sendo a boca de Deus. Nisto ele renovava
a ilusdo das teologias de outrora, parecendo dar-lhe novos funda-
mentos.

Barth nfio percebia que o seu discurso totalmente Outro ainda
era discurso dele, e que a palavra atribuida a Deus era dele, como
dele era a leitura da Biblia. Se Deus fala, como pensar que fala
justamente por meio da cabega e da boca de um tedlogo? Pecado
de idealismo: pensar que a realidade de Deus segue os trithos do
pensamento humano.

Além disso, diziam os iconoclastas de 1961: a teologia da pa-
lavra criada pela escola dialética inventou um conceito de palavra
que simplesmente nfio existe na Bfblia. Projetou na Biblia o con-
ceito de que precisava para justificar a sua rejeicio do liberalismo.
A prépria Biblia ensina que Deus se dd a conhecer nos aconteci-
mentos. A revelagio de Deus ndo é palavra e sim acontecimento.

7. Cf. Pierze Gisel, Vérité et bistoire. La théologie dans la wodernité, Brast Késemant,
Beauchesne, Paris, 1977
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O maior de todos esses acontecimentos foi o préprio Jesus de
Nazaré. O evangelho de Jesus ndo fol um discutso, mas a sua pré-
pria vida, e ele préprio. Para descobrir a revelagdo de Deus, a teo-
logia hd de estudar a histStia, perscrutar os acontecimentos. Somente
acompanhando o desenrolar dos acontecimentos é que ela poderd des-
cobrir a presenga de Deus no mundo.

Por fim, constatam esses tedlogos, de acordo com a propria
Biblia, que Deus nfio se conhece por meio de atos intelectuais, mas
pela acdo. Deus estd no fim da histétia. Caminbando para esse fim
¢ que o conhecemos. Buscar a Deus é caminhar pela histéria deste
mundo, participar. da esperanca da histétia, trabalhar e lutar para
um mundo diferente. Deus tevela-se na esperanga ativa da agfo trans-
formadora do mundo.

Assim fol que uma teologia do acontecet substituiu a teologia
da palavra. Estard af a resposta decisiva? Com certeza a critica &
teologia dialética foi sem remédio. Destruiu-a. Contudo, a histéria
ndo prescinde da palavra.

rd

Em primeiro lugar, a acfo de Deus na histéria ndo € clara por
si mesma. Deus age na histdria de modo escondido. O que aparece
ria histéria, é outra coisa. Nio se podetia escrever a histéria sem
nunca apelar para uma agfio de Deus? Nio € assim que fazem os
historiadores modernos? A agio de Deus estd na histéria, mas ela
precisa ser mostrada pela palavra. O ptdprio Deus recorre & palavra
para mostrar o seu agir escondido. Moisés € o guia enviado por
Deus, mas também o profeta que recebe as palavras que lhe per-
mitem compreender e explicar o que estd acontecendo, o que po-
deria significar a histétia pura sem palavra? Jesus revela o seu Pai
pelos seus atos, tmas mostra os seus atos pot meio de palavras,

Em segundo lugar, as palavras s@o também acontecimentos e
contribuem patra fazer a histéria, A histéria em que Deus se revela
ainda ndo existe. Ela vird. O modo de vivéla € a esperanca. Mas
nfo somente wma pura esperanga passiva, uma esperanca ativa que
produz obras. Como conhecemos esse futuro? Pelas “promessas”.
As palavras de Deus sfo as promessas gue nos permitem conhecer
um futuro que ainda n3o existe. Sem as palavras das promessas,
como participar da histéria futura? As promessas, por sinal, entram
na prépria histéria. Pois Deus usa a mediacio de homens para agir.
As promessas sdc necessdrias para convocar os auxiliares de Deus:
assim elas entram na prépria histéria. Deus faz a histéria também
por meio das promessas.
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A Biblia mostra que no passado sempre foi assim. Antes do
acontecimento vem a promessa. Gragas & promessa, o povo de Deus,
o profeta, os sdbios, os justos, as mies dos profetas e dos justos,

Maria ... participam na construgio dos acontecimentos que Deus faz.

Nio se trata, por conseguinte, de desvalorizar as palavras, e
sim de colocd-las no lugar que lhes compete na revelagio de Deus.
Palavra e acdio ndo se podem opor. Pois elas se complementam e
formam uma sé manifestacio de Deus. O problema é: qual é o
papel da palavia ou das palavras ao lado da agio de Deus? Como
é que as palavras humanas podem comunicar as “palavras de Deus”?

Na América Latina um novo tumo foi tomado e nos encami-
nha, pelo menos, para uma diregio: a palavra de Deus recuperou
um significado a partir da voz dos pobres. Antes, porém, de atender-
mos a essa nova etapa da evolugio teoldgica, demos um passo para
trds para- considerar a evolugio da teologia catdlica. Até agora as
etapas que evocamos, referiam-se essencialmente 3 teologia protes-
tante. Por acaso, os catdlicos ndo fizeram nada mais do que imiter

ou adaptar as sucessivas teologias protestantes?

Na reslidade, a problémdtica dos catSlicos manifestou-se muito
mais na pritica do que na teoria. O pensamento catdlico fica mais
constrangido do que a prdtica.

O que aconteceu na Igreja catdlica foram tentativas para reen-
contrar o evangelho na prética da evangelizagio. A pritica ndo podia
deixar de buscar um certo contefido verbal. Nao se evangeliza sem
dar pelo menos um minimo de conteddo. Ai os evangelizadores
viveram no concreto os problemas teoldgicos.

Numa primeira etapa que coincidiu mais ou menos com, o maior
desenvolvimento da teologia dialética no mundo protestante, isto &,
depois de 1940, houve bastante otimismo. Os movimentos evange-
lizadores acharam que podiam comunicar um evangelho auténtico e
um discurso eficaz aos seus contemporineos. Podemos averigud-lo
em duas direcBes: os movimentos missiondrios e a doutrina social
da Igreja. O auge desses movimentos coincide com o pontificado de
Pio XI1.

Os movimentos missiondrios dessa época s3o as “MissBes” (Mis-
sio de Paris, Missdo de Franca, Missio de Marselha, sacerdotes
operdrios). Redescobtitam a missdo. Constataram pouco a pouco ©
fim da cristandade que a Igreja catdlica se negava a reconhecer
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desde a Revolugio Francesa. Reconheceram que a dnica salda era
recomegar a missfo. Pensaram que estavam preparados e armados
para fazé-lo. Fizetam uma teologia mais ou menos itnprovisada quase
sem contactos com a teologia académica.® Escreveram muito. Esti-
veram na origem de uma renovagio catequética. Pensaram que tinham
condicBes para dirigir a palavra de Deus ao mundo da modernidade:
dos operirios, da revolugdo, dos intelectuais contemporineos. Fracas-
satam. Nio foram capazes de tomar a palavra. N@o acharam nada
para dizet.

No inicic pensavam que © problema era cultural. Tratava-se
de conhecer bem a cultura do ambiente. Chegatam a conhecer bem
a cultura operdtia, a cultura dos partidos revoluciondrios e da inte-
lectualidade contemporinea. Mas o conbecimento da cultura ndo os
ajudou. Tiveram que descobrir que o grande problema da evange-
lizacio ndo é a inculturagdo. E o problema de ndo saber o que
dizer, isto é, o que é que Deus diz aos homens de hoje e como
é que se manifesta aos homens para que oucam sua palavra, De.
pois disso a inculturagio ndo é bem dificil: problema simplesmente
humano, ao alcance do ser humano com os seus tecursos préprios.

A partit de 1960, alguns j& antes, os evangelizadores pensaram
que a evangeliza¢do ndo se fazia por meio da palavra, mas pela par-
ticipagio na vida. Tratavase de participar, compartilhar, viver tudo
o que os homens vivem, dar testemunho. O testemunho de vida
seria a manifestacio da palavra de Deus. Fizeram da tevisio de vida
o principal instrumento da evangelizacdo.

A vida, porém, ndo “fala” por si prépria. Nela a presenga ativa
de Deus nio estd transparente. Deus estd na vida, mas escondido.
Ele diz a sua presenga. Mas o que devemos dizer para que seja
realmente o que Deus diz sobre a vida? A questdo do evangelho
permanecia intacta,

Foi entio que a Igreja latino-americana assumiu a causa dos
pobres e ressuscitou o tema. O Concilio nfo se atteveu a fazélo
apesar do apelo elogiiente do cardeal Lercaro na segunda Sessdo.?
Lercaro disse que a sorte do Concilio se jogava na questio dos po-
bres, O sinal esperado pelo munde serfa uma opcio pelos pobres.

8. Sobre essa evolugio, of. E. Poulat, Uwe Eglise ébranlée, Casterman, Paris, 1980; Jean
Deimatle, Crise religieuse ef contestation sociale (1950, 1975), éd. Ouvr., Paris, 1978; Danitle
Hervmi}}%ger De Iz wission & la protestation. L'dvolubion des étwdiants cbretzem Cezf,
Paris, .

9, Discutso do 3 de marge de 1963, Cf. Le civilté cattolica, 1965, 1Y, p. 485-487.
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O Concilio ndo o fez. Essa opcio fol reservada & Conferénela latino-
americana de Medellin em 1968. A pritica das Igrejas do primeiro
mundo ndo lhes permitia fazer semelhante op¢io: na vida elas tinham
feito a opcio pela classe média como se diz nos Estados Unidos,
ou pela burguesia como se diz na Eutopa.'® Era sumamente impso-
vivel que a teoria viesse desmentir a prdtica num problema tio
vital.

No tltimo capitulo voltaremos ao assunto da voz dos pobtes.
J& trataremos dela no capitalo primeiro sobte a palavra na Biblia.
Basta dizer aqui que a palavra se refere aos pobres de duas ma-
neiras: a palavra de Deus estd presente no clamor dos pobres, por
um lado, e, por outro lado, ela chama para fazer a opgdo pelos
pobres. Por esse caminho a Igreia latino-americana volta a pisar em
terta cristd: ela alcanga uma palavra viva, capaz de ressoar po mun-
do como desafio, provocagio e apelo.

Simultaneamente, renovouse a leitura da Biblia como livro dos
pobres. ¥ A Biblia é ao mesmo tempo livie de histdtia e interpre
tacio da histéria. Ela contém a histéria dos pobres, do povo dos
pobres eleito por Deus. Na Biblia os pobres podem descobrir o seu
passado, o seu presente e o seu futuro. Com certeza, a Biblia ndo
é histéria do povo dos pobres em todos os seus aspectos. Fla € uma
histéria tevista por sacerdotes, por escribas, por pessoas de condicio
mais privilegiada. Contudo, as revisSes deixaram transparecer a his-
téria dos pobres, o que nfo aconteceu na historiografia dos povos
antigos em geral & nem sequer hoje acontece na historiografia das
nacBes modernas. Por isso, a Biblia conserva os principios que pet-
mitem redescobrir nela a histéria dos pobres. Ela hd de ser lida
dentto da perspectiva dos pobres que léem além das redagBes acres-
centadas pelas elites do tempo. A leitura da Biblia consiste em re-
descobrir o que estd na sua intengio primitiva: a histéria dos po-
bres vista a partir deles e em fun¢do deles.

A Biblia ndo contém apenas acontecimentos, mas também pro-
messas. Por isso mesmo ela permite aos pobres ler o seu futuro.
E o livio das esperangas. Nem mundo que somente mente aos
pobres, a Biblia mantém a esperanca. Ela repete aos pobres que
h4 para eles mais esperanca do que as mentiras que poderosos Thes
permitem crer.

10. Sobre o problemsz dos pobres no Concilio, of, Y. Congar, Powr une Eglise servante eof
pavre, Cerf Paris, $963.
11. (var) Estudos Biblicos, 1, Vozes, Petrépolis, 1984,
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A Biblia contém a histéria escondida de Deus, a do passado
e a do futuro. Ela fornece a chave de leitura: os pobres sio a
chave. A partir dessa perspectiva a palavra reaparece num nhovo sen-
tido. Os pobres de hoje vio ouvir nessa Biblia a palavra que lthes
¢ dirigida. Eles vdo dizer o que hd no livro, guanto ao passado e
quanto ao futuro. A evangelizagio pode recomegar.

Neste ensalo procuraremos aproveitar a renovagdo da palavra
vivida na Igreja dos pobres da América Latina que ¢é também a re-
novacio da leitura da Biblia.

2. A PALAVRA E O ESPIRITO SANTO

Jesus Cristo fala-nos hoje, e fala aos homens a cada momento
da histéria. A Biblia, o depésito da tradigio cristd, contém uma pa-
lavra que Jesus dirige hoje. Serd sempre a mesma? Nio, ela é sem-
pre diferente, ainda que dentro de um designio tnico, de uma eco-
nomia tinica.

O que Jesus nos fala hoje, foi o que j4 salientou genialmente
Origenes nas origens da teologia cristd. * Foi também o que S. To-
més de Aquino ensinou, ainda que o seu pensamento tenha sido
tantas vezes materializado, 3

Mas como pode, através da mesma letra, Jesus comunicar a
palavra de Deus a tantos homens numa mensagem tdo miltipla e
diversa? Como garantir que a palavra que pensamos ouvir seja a
de Cristo e ndo apenas uma proje¢do dos nossos desejos? E como
identificar essa palavra que Jesus nos dirige? Nio se trata de extrair
da Biblia um discutso ou uma teologia. J4 passou a época das teo-
logias do Novo Testamento. O que o povo cristdio quer saber agora
¢ o que Deus lhe diz agora.

Como serd possivel tudo aquilo? Pela operagio do Espirito
Santo. Podemos descartar naturalmente qualquer visfio extdtica. Nio
¢ por meio do éxtase ou dos carismas sensfveis que o Espitito co-
munica a palavra de Cristo. Também ndo é por meio da infusio de
um discurso feito de palavras humanas. As palavras humanas estdo
af na Bibla. O problema € perceber-lhes o alcance.

12, Cf. Marguerite Hall Qrigéne et la fonction révélatrice du Verbe Incarné, Seuil, Paris,
1958, sobremdo p. 209-2

13, Cf, Max Seckicl Dcrs beil in der geschichte. Gescbzcbt:tbeotogucbes denken bei Tho-
wzas von Aquin, Kisel Verlag, Miinchea, .
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A overacio do Espirito Santo ¢ lenta, 3s vezes progressiva, as
vezes repentina. Sendo iluminagio da inteligéncia, ela n@o procede
pelos métodos intelectuais definidos pela evolugio intelectual das
culturas. Ela nfo procede por dedugdo, nem por indugdo, embora
inclua indmeras dedugBes e indugBes como operagBes parciais, O Es-
pirito opera pela experidneia vivida.

O que o Espirito manifesta e faz aparecer, nunca € novidade
sensacional. Sdo coisas simples, geralmente &bvias, O dbvio, porém,
¢ também o mais esquecido. O que o Espirito Santo mostra na Biblia

e faz aparecer como palavta de Deus é o que todos os cristdos
sabiam, mas tinham esquecido.

O gue hd de mais ébvio na Biblia do que o pobre? Contudo
séculos de leitura, comentdrio, exegese, teologia e pregagdo da Biblia

‘ndo puderam ler esse dado tio Sbvio, tio evidente. O véu estava

diante dos nossos olhos. O Espirito tira o véu, n¥o numa operagio

material, mas pelo descobrimento da existéncia dos pobres no mundo
de hoje.

A propésito dos pobres, o Espirito fez descobrir vdrias coisas:
que a Biblia fala dos pobres aos pobres. Que Deus fez opgio pre-
ferencial pelos pobres. Que Deus chama os seus auxiliares para a
pobreza. Que Jesus recapitula em si todo o mistésio da pobreza.
Fra possivel descobrir isso por meios puramente intelectuais sem a
ajuda do Espirito? Certamente nfo, porque nds mesmos nos
esquecemos dos pobres, assim como fezem todas as ciéncias huma-
nas, as universidades e os centros de instrugio.

O Espirito mostra que o sentido dltimo da palavra de Deus
estd numa opgdo baseada numa aposta. Fstamos diante do futuro
indefinido. Diante do futuro todos buscam seguranca. A palavra de
Deus obriga a um discernimento entre diversas opgdes. O que foi
que ela disse? O Espirito Santo apoiou a op¢do pelos pobres, aquela
que oferece menos garantias para o futuro, e o maior risco. Se os
pobres tivessem promessa de vencer no futuro, nfo custaria nada.
Mas quando e como é gue vdo realizar-se as promessas das bem-
aventurangas? Apostar pelos pobres pode significar escolher todas
as aparéncias do fracasso, mesmo em termos eclesidsticos. O que é
que pode recomendar uma opgdo t3o arriscada contia todas as regras
da prudéncia humana? Quando é que a prudéneia humana recomen-
da o partido dos pobres? O Espirito é quem faz surgir essa opgio
tdo0. improvivel.
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A experiéncia do passado mostra que se percebe a palavra de
Deus na prépria evangelizagdo. Um cristdo entende o evangelho no
ato de tratar de comunicd-lo a outro. A palavia € para ser falada,
nfo para ser possuida. Ela ndo é objeto de propriedade, mas canal
de comunicagio. O sentido existe pa comunicacio,

Ndo foi essa a condigio dos apdstolos? O desafio dos 4 evan-
gelistas foi: como, a partir do material recolhide pela tradigiio oral,
fazer um evangelho, isto €, uma palavra, um discurso que manifeste
o que Deus diz em Jesus Cristo a esses homens aos quais ele queria
falar? Cada um procurou comstruir um discurso feito com palavras
humanas de tal sorte que essas palavias pudessem conter a palavra
de Deus? Haveria uma percepcio humana capaz de fazer isso? Im-
possivel. E verdade que mesmo nos evangelhos ainda percebemos os
interesses humanocs e a subjetividade dos evangelistas e dos redato-
res anteriores a eles. Contudo subsiste uma palavra que nada pode
cobrir. O Espirito guiou os evangelistas na composicio da sua obra.
Guiou Paulo na composiciio da sua mensagem evangélica refeita para
ser entendida pelos gregos.

Em que estd a inspiragdo do Espitito? Na capacidade que tem
o texto felto de palavras humanas para orientar opgBes, decisdes,
percepgdes que correspondam realmente 4 intengio de Cristo, e, por
conseguinte, sejam as palavras dele.

Pode a teologia descobrir o sentido que o Espirito dd ao texto?
pode a teologia descobrir a palavra de Cristo no meio da multipli-
cidade da conversa humana? Por acaso a teologia ndo ¢ também
discurso humano?

Veremos que, na hora histérica em que estamos, a teologia re-
nupciou a essa pretensdo. Ela sabe que o seu papel é humano. A pa-
lavra de Cristo serd manifestada pelo Espirito Santo aos cristdos em
confronto com a vida e os desafios do mundo. O papel da teclogia
¢ de conexdio e comunicacio entre as geraghes cristdis, entre o pas-
sado e o presente, entre os grupos e as escolas, entre 08 numerosos
cristios que petceberam e percebem.

A teologia nfio vai programar a acio da Igreja, nem a evange-
lizagio. Em matéria de evangelizagio nio hd programagio gue possa
valer. A teologia ndo faz outra coisa a ndo ser facilitar a comuni-
cagdo entre os cristios. Fla é discurso puramente humano. Um ted-
logo pode teceber também a inspiragic do Espirito Santo, mas nio
a recebe como telogo e sim como cristdo. Como tedlogo ele dispSe
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de recutsos humanos e culturais que os outros ndo tém. Mas ele
ndo tem nada mais do que isso, nada que The permita situar-se num
plano mais alto do que os outtos cristdos.

Que podemos fazer para facilitar a percepgio da palavia de
Deus? Rever o nosso passado de Igreja cristd e a marcha da palavra
sob a luz do Espfrito. Como interpretar essa histéria? Naturalmente
3 luz dos problemas atuais e das opcBes feitas pelos cristdos hoje
em dia. Como j4 dissemos, o nosso ponto de partida sdo as expe-
riéncias latino-americanas. Isto limita o alcance das nossas conside-
racdes. A limitagdo, porém, é a condigio da relevincia. Um ponto
de partida universal seria um ponto de partida vazio, puramente
verbal. Com isso niio pretendemos oferecer para todos as respostas
que o5 latino-americanos descobriram, mas apenas compartilhar e
comunicar com o fim de suscitar nos outros novos aspectos e novas
orientaches ainda rmais acertadas.

Num primeiro capitulo faremos uma exposigio do nosso ponto
de partida que contém as opgBes bdsicas do nosso estudo. Os capf-
tulos seguintes lembratfio a marcha da palavea de Deus nas grandes
épocas da histéria da Igreja: o confronto com o helenismo, o desa-
fio da cristandade, o novo desafio da modernidade e da época das
revolugBes. No prolongamento desse passado é que podemos enxer-
gar o presente e os seus desafios para o futuro. Estamos numa época
Gnica da histéria, num momento providencial como todos os mo-
mentos. Estamos também numa fase em que os rumos ainda ndo
estio bem definidos. A palavta de Deus pode ressoar e pode alcancar
alguma coisa no meio de nds.

O mesmo Espirito Santo que conduziu os cristdos no passado
e que conduz a marcha do mundo inteiro estd presente agora. A
palavra de Cristo esteve presente e ativa, forte e poderosa no pas-
sado. Ainda poders ser fotte e poderosa em nossa época.

14, Cf. 1. Comblin, A tarefa dos teblogos ne atualidade, Contribvigdo para um diflogo,
em REB, 1985, vol. 45, Basc. 177, p. 3262,
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CAPITULO 1

A palavra se fez carne (Jo 1,14)

Como entender essa palavra “carne”? Apesar de todas as expli-
cagbes ela ndo consegue ser aceita. Para traduzir melhor o que Sio
Jodo queria dizer, poderfamos usar uma palavra nordestina: “A pa-
lavrta se fez pobreza”, dando a essa palavra “pobreza” o sentido
amplo que tem por aqui: a pobteza é o mundo dos pobres, a con-
di¢do do homem do campo. Dir-se-d: Deus tem piedade da pobreza.
O que o evangelho quer dizer, é que precisamente Deus ndo quis
apenas revestir-se de pobreza para aparecer no meio dos homens,
mas que ele se tornou pobreza com o fim de poder manifestarse.
Nio apesar da pobreza, mas por meio da pobreza.

Os evangelhos, interpretados por toda a tradicdo cristd, mostram
que hi fundamentalmente duas expressSes dessa palavra de pobreza:
a primeira é o clamor dos pobres. O Filho de Deus tornou-se Jesus
de Nazaré e este se tornou o clamor dos pobres, identificou-se com
o clamor dos pobres. Em segundo lugar, Jesus anunciou aos pobres
a sua libertagio. A sua palavra tornou-se profética e evangelizadora.
Clamor dos oprimidos, anfiincio do evangetho, eis as formas funda-
mentais dessa “carne” que o Verbo de Deus quis ser.

Veremos estas duas formas num primeiro pardgrafo. No segun-
do, o conteddo da palavra ficard mais claro pelo exame dos seus
ouvintes e das reacSes que a palavra provoca. Num terceiro paré-
grafo veremos de que modo uma palavra de pobreza pode ser forte,
Quais sfo os efeitos que ela produz ou pode produzir? Quais sfo
as nossas legftimas expectativas?
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Por fitn surge o problema da Igreja e da teologia. A palavta
que se fez came, continua sendo carne. Contudo ela wsa também
palavras humanas. Que relagio pode haver entre a palavra feita carne
e as palavras do linguajar humano gue pretendem falar dela?

1. A PALAVRA DA POBREZA

A “encarnagio” da palavra apresenta dois aspectos que vamos
esbogar: o clamor dos oprimidos e o andncio do evangelho 20s po-
bres. Os dois aspectos sdo complementdrios » tvaduzem za imper-
feicao do linguajar bumano a perfeicdo da palavra de Deus.

A. JESUS E O GRITO DOS POBRES

A expressio da palavra que estd ao lado de Deus, é a vida ter-
restre de Jesus. N&#o a conhecemos por experiéneia prépria. Mas
os quatto evangelhos procuraram exprimir o valor de palavra que
houve na vida terrestte de Jesus: o significado dessa vida, o que
ela quis dizer e realmente diz. Exprimiram-no de quatro maneiras
diferentes para avisar-nos de que até o fim nos serla impossivel re-
duzir 2 unidade a expressio da palavra de Deus.

Ora, os evangethos mostram na vida de Jesus dois pdlos. Dal
os dois aspectos da palavra: o pdlo de evangelizacio dos pobres e
o pdlo da paixde e da crucifixdo. A palava culmina na morte. Con-

tudo a morte nao é o assunto Unico dos evangelhos. A tmorte ndo
anula a evangelizacdo.

Porém — sem ddvida — na mensagem dos quatro evangelistas
a morte de Jesus ocupa um lugar tUnico, destacado mais do que
todo o resto. Ela contém a palavra central e final. Pois essa morte
de Jesus contém uma mensagem. Ela é acdo e mensagem. Que é
acdo, tratamos desse assunto no volume anterior. Vejamos agora a
mensagem.

A paixdo ¢ a morte de Jesus falam. Falamm o qué? Falam para
quem? O prépric Novo Testamento procurou esplicar essa morte
por meio de palavras humanas, iluminando-a 3 luz da Biblia e de
acontecimentos anteriores relatados na Biblia.

Os textos mais claros para ndés hoje sdo os da Epistola aos
Hebreus. “Cristo nos dias de sua vida mortsl ofereceu o seu sacri-
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ficio com ldgrimas e grandes clamores. Dirigiu oraces e siplicas
Aquele que o podia salvar da morte e fol escutado potr causa da
sua religiosa submissfo. Mesmo sendo Filho, aprendeu na sua pai-
x3o o que é obedecer” (Hb 5,7-8). “Jesus teve que tornarse se-
melhante em tudo aos seus irm#os... Teve que tornar-se como eles
carne e sangue. Assim pdde pela sua prépria morte tirar todo o
poder do que reinava por meio da morte”™ (Hb 2,14-17}.

Ser “carne e sangue” ¢ conhecer a condicdo de escravo (“obe-
decer”), conhecer a morte. Na Biblia 4 morte é irracional, incom.
preensivel; € injustica suptema, homicidio. A morte dos pobres €
experiéncia da impoténcia, da dependéncia de um poder mais forte
e inexordvel, frustracio e absurdidade. Fis a experiénela cue Jesus
fez, a palavra que pronunciou.

O clamor dos oprimidos

Ora, essa palavra de Jesus se dirige em primeiro lugar ao Pai.
Diante do absurdo da morte, Jesus volta para o Pai e o interroga,
interpela. Sabe muito bem gue a malicia dos homens ndo existiria,
se o Pai ndo a permitisse. Como pode o Pal tolerar essa morte?
Jesus nio pensa em fazer discursos edificantes para os homens. Tor-
nando-se carne e sangue, a sua palavra € grito dirigido para o Pai.

Apesar da tendéncia tdo forte por parte das Igrejas para embe-
lezar a figura de Cristo na cruz, para lhe tirar as notas mais odio-
sas, incompreensiveis, para fazer da morte de Jesus algo menos sim-
plesmente humano e mais “humanista”, para apresentar a motte de
Jesus como a mortte de um filésofo mais forte do que a matéria
como Sécrates, a tradicio mals antiga conversada por Marcos ¢ Ma-
teus atribui a Jesus na cruz as palavras do Salmo 22: “Meu Deus,
meu Deus, por que me abandonaste?” (Mt 27,46; Mc 15,34).

Mais tarde Lucas ¢ Jodo fizeram uma encenagio mals edificante:
mostraram a um Jesus dominando a sua morte. A tradicio antiga
sabia que Jesus foi dominado por ela e aprendeu nela a passividade
e a impoténcia dos escravos. Tanto Filipenses como Hebreus per-
manecem fidls & tradicdo antiga. A pledade fica ofendida e escanda-
lizada, mas a fé acha instrugdo no testemunho verdadeiro.

A mesma tradi¢io antiga refere gue no momento de tmotrer
Jesus deu um grande grito. Morreu num grito (Mt 27,50; Mc 15,
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37). Mais tarde os cristios apagaram o grito que lhes pareceu. es-
candaloso. Queriam a um Jesus que morresse com mais serenidade:
um Jesus menos humano, menos participante da carne e do sangue,
um Jesus mais celestial. Bem sabemos até que ponto essa tendéncia
¢ forte na religiosidade popular: o povo ndo quer aceitar que Jesus
tenha conhecido uma morte semelhante 3 morte dos homens; era
uma morte mais aparente do que real, uma encenaciio de morte, um
“teatro” como diz o pove. Contudo, a tradicdo antiga é formal.
Jesus morren dando vm grande grito como os animais, como os
homens assassinados, como os condenados & morte.

Fsse grito é um sinal. Na realidade o yue os evangethos que-
rem dizer € que a paixdo e a morte de Jesus foram um grito inteiro,
um clamor total; foram totalmente clamor e grito.

A palavra hebraica que traduzimos por “grito” ou “clamor”
pertence a heranca espiritual de Israel. Ela € uma categoria funda-
mental no pensamento e no discurso do Israel antigo, ¢ foi reto-
mada pelo Israel novo.

Trata-se do clamor de Israel no Egito: ! “Eu vi, eu vi a misé-
ria do meu povo que estd no Egito. Ouvi o seu clamor por causa
dos seus opressores, pois eu conhego as suas angistias... Agora o
clamor dos fithos de Israel chegou até mim” (Ex 3,7-10; comp.
Ex 2,23.24}.

A histéria antiga de Istrael, nos tempos em que ainda ndo havia
reis, mostra que esse clamor é de certo modo uma instituigio, Foi
a institui¢Bo que os reis quiseram tornar inttil e substituir, Antes
dos reis, em caso de opressio, de derrota ou dominacdo por outros
povos, Israel podia gritar € Deus ouvia o seu clamor e enviava um
salvador. Uma vez que Israel quis um rei, Deus sentiu-se liberado
e descomprometido: agora que eles tém um rei e querem contar
com as suas préprias forgas militares, perdem o direito ao clamor;
ja ndo podem mals contar com uma salvagio divina. Esta € a res-
posta ao clamor deles. Ver o clamor instituido em Israel: Jz 3,9-11;
3,15; 4,3; 6,6-7; 10,10-14. Tsrael perdeu o direito ao clamor quando
quis um rei: 1Sm 8,18.

De fato os profetas negam aos dirigentes do povo o direito de
clamar para pedir socotto a Deus (Jr 11,9-12; Mq 3,3-4; Zc 7,9-13).
Deus profbe a Jeremias qualquer forma de intercessio: nem ele pode
gritar para pedir em nome dos chefes de Israel (Jr 11,14).

L. Cf. J. Comblin, O clamor dos oprimidos — O clamor de Jesus, Vozes, Peudpolis, 1984,
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Porém, se Israel perden o direito. de clamar, esse direito foi
transferido para os membros oprimidos, rejeitados ou desprezados do
povo de Israel. Deus deixard de assumir a defesa de Israel face
as poténeias estrangeiras, mas val assumir a defesa dos pobres de
Israel contra os seus poderosos.

O Cédigo da Alianga atribui esse direito 3s vidvas e aos érfaos
oprimidos pelos grandes de Istael que lhes roubam os bens (Ex
22,21-23). Os Salmos, na maioria deles, exprimem de algama ma-
neira esse clamor dos oprimidos em Istael, Quase todos os Salmos
foram redigidos por israelitas em situagio de opressio e angistia,
Indmeras sdo as exptessdes do clamor dos pobres que foram con-
servadas no Saltério que poderia ser chamado o liveo do clamor dos
pobres, Citaremos alguns exemplos, cf. Sl 3,2-5; 16,6; 17,7; Sl
21¢22); 30,23; 337.18; 87,2.10.14.19.28; 106.

O que diz o clamor dos pobres? Certamente em primeiro lugar
“a catne ¢ o0 sangue”, pois é a voz da condigio humana humilhada.
Poderd alguém dizer que essa & apenas a condicgBo de uma parte da
humanidade. Mas ela € a parte selecionada e escolhida por Deus,
De certo modo ela representa a universalidade, j4 que Deus lhe
atribui privilégios tnicos. Na Biblia a condi¢de humana fica repre-
sentada pela condicdo dos oprimidos. Deus enxerga a humanidade
através do prisma dos oprimidos. Estes revelam a verdade da carne

e do sangue.

O clamor exprime a angistia, aquilo mesmo que o autor da
Epistola aos Hebreus atribui a Cristo na cruz. O grito € a expressio
da pessoa esmagada, reduzida 3 impoténcia total. O grito da impo-
téneia, da frustracio, da absurdidade. O grito exprime o estado de
verdadeira miséria de quem o pronuncia. A Biblia mostta claramente
o pove de Deus caminhando na histétia no meio de provagdes que
sdo frustracBes constantes. O grito é a expressio da histéria de
Israel. ? :

Ao mesmo tempo, porém, o clamor dos pobres de Israel é
expressio de confianga. O grito ndo seria um direito se nfo pudesse
contar com uma resposta. O clamor de Israel ndo é um clamor per-
dido no siléncio do universo estrelado. O grito atinge o seu alvo.

Quer chegar aos ouvidos de Deus e chega. O clamor de Israel signi-
2. A histdiia de Tsrael € o %)aradigma que revela a realidade muitas vezes escondida pela
historiografia oficial, Ver um excelente exemplo de interpretagdo da histéria’ com a sensibilidade

pata com os oprimidos, noma novels gue ¢ wmin dos besrsellers dos dldmos tempos, James,
A. Mickener, Poland, Corgi Books, 1984,
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fica que para os injusticados hd um Gltimo recurso. O desamparo
ndo € nunca total. Sempre hd utna dltitna instincia.

Na cruz Jesus pbde exprimir a sua condigio pelos dois aspectos
do clamor: conheceu profundamente o abandono e a angistia da
impoténcia total e do fracasso. Do alto da cruz péde ver o fracasso
da sua obra, a vitéria das forcas adversas. Conhecen a amargura da
derrota que € a sorte das imensas maiorias desde o inicio das cha-
madas civilizacBes. Ao mesmo tempo o seu grito de homem opti-
mido e humithado até o extremo trazia em si a heranca da fé de
Isrzel durante séculos e, acrescentando, a fé da humanidade. O cla-
mor. exprime a fé na ressurreico.? Angiistia e fé no meio da der-
rotz, eis 0 gue Jesus exprimiu e viveu pela vida e pela consciéncla.

A palavea do Pai

Ainda nfio atingimos o fundo do significado do clamor de Jesus.
Pois a vida tetrestre de Jesus nfio tem o seu significado final em
si prépria. Jesus se fez catne como enviado pelo Pai. Cumpriu uma
missio. O que fez, viveu e exprimiu, procedia do Pai e significa
uma iniciativa do Pai. Na cruz Jesus era enviado pelo Pai. Estava
obedecende a missdo do Pai (Hb 10,5-9; 9,14). Ele se fer carne
e sangue, até A cruz como enviado pelo Pal. Em tude isso o Pai
gueria exprimir-se.

“Emn vitias ocasides e sob diversas formas Deus falou aos nossos
pais pot meio dos profetas até que, nestes dias que sfo os Gltimos,
nos falou por meio do seu Fitho” (Hb 1,1-2). Ota, o que foi que
falou o Tilho comunicandonos a palavta do Pai? O Filho falou pela

paizdo e pela cruz. Sua palavia ndo constou de discurso e sim do

sacsificio da vida. O que o Filho falou, foi o seu clamor.

Jesus clamava para o Pal € quem o mandava clamar, guem
colocou o grito em sua boca, foi o prépric Pai. O Pai estava na
talz ‘da f€ de Jesus. “Cristo fol movido pelo Espirito Santo para
oferecerse a Deus” (Hb 9,14). O clamor de Jesus é a palavra do
Pai.* O sofrimento de Jesus, a humilhacio de Jesus sio a humilha-

3. A oprincipal objegio feita 3 cristologia de J. Molimann refere-se ao  desenvolvimento
insuficiente do tema da ressurreigio em conexfio com a crucifixdo de Jesus. O grito de Jesus
na cruz € seguido por um puro siléncio. £ verdade que no plano do conhecimento racicnal,
experimental, a ditima palavra € o siléncio, coprudo & ¢ na ressurreicio nfio se move num
plane tBo separado do nosso conhecimento humano normal, A #€ naz ressurreicfo determina a

nossa compreens®o dp morte de Jesus, Cf. Jirgen Moltmann, Der gekreuzigle Gott, Kaiser

Verlag, Munchen, 1872,
4. Aqul temetemos A tese de J. Moltmann sobre o sofrimento de Deus, ver n. 3.
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¢ao e o sofrimento do Pai. O Pai quis sofrer a angdstia ¢ o aban-
dono, quis conhecer assim a condicio humana no seu fundo mais
profundo. Deus sofre, Deus é humilhado, Deus morre assim como
aconteceu e acontece tantas vezes com 0s seres humanos.

Ao mesmo tempo o Pai mostra a fé de Jesus como o caminho
da salvacgo. “Olhemos para aquele que é o inicio e a perfeicio da
té, Jesus, que aceitando a vetgonha, agiientou a cruz apoiando-se na
certeza da salvagdo” (Hb 12,2). A fé & esperar a ressurreigio desde
o fundo da humilhagio e do aniquilamento.

O que Deus tinha falado por meio dos profetas ainda ficava
bem longe dessa palavra. Os profetas faziam discursos. Por meio
deles Deus falava, mas de longe. Os profetas proferiam ordculos
e discursos. Estavam convencidos de que esses discursos vinham de
Deus. Mas na realidade o discurso como tal vinha deles préprios.
Em virtude de uma certa inspiragdo do Espfrito havia uma pequena
correspondéncia entre a palavra de Deus e as palavras pronunciadas
pelos profetas. Naturalmente Deus nfio pronunciava essas palavras
humanas. As palaveas dos profetas eram o véu divisério entre as
palavras de Deus e as palavras compreensiveis pelas mentes huma-
nas. A palavra-de Deus permanecia longe. Por isso mesmo os pro-
fetas puderam anunciar tantas coisas que nfio aconteceram: mistu-
ravam a sua propria psicologia, as suas esperas humanas com a pa-
lavta de Deus,

No caso de Jesus, a palavra do Pai estd realmente presente e
vistvel. Jesus esteve fora dos muros de Jerusalém exposto aos olha-
res de todos. Ninguém nega a crucifixio de Jesus. Ela é uma pala-
via 20 alcance de todos. E ela é a prépria palavra de Deus, ndo
um disciirso que esconde a palavra mais do que revela.

O Pai falou. Fol o clamor de Deus a palavia que ele pronun-
ciou. Mensagem desconcertante, que deixa a todos na maior perple-
xidade. Foi isso que Deus tinha para dizer aos homens? Pois é isso

»

‘mesmo que & o ponto de partida da teologia da palavra. A palavra

s

que é acontecimento, foi acompanhada pela palavia pronunciada:
somente um grito. Um grito de angdstia e de fé ao mesmo tempo.
A palavra menos articulada, mais simples e mais profundamente hu-
mana. Por af comega a evangelizacio. Evangelizar € anunciar a pa-
lavra de Deus. Pois ai estd a palavra de Deus.
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O clamor dos pobres e o Espirito Santo

O clamor de Jesus estd em continuidade com o clamor de Israel.
Com ¢le, por acaso, termina o clamor? Nio. O povo cristdo retoma
o mesmo clamor, Jesus ressuscitou, mas o seu reino ainda ndo tira
os seus seguidores das angistias e das dores. O novo povo de Deus
ainda vive a mesma condicio humana de opressio e de humilhagfo.
O povo do Novo Testamento estd em continuidade com fJesus e
com o pove do Antigo Testamento. Por isso, ele também faz a
experiéncia do desamparo e do abandono.

A certeza da ressurteicio de Jesus é certeza de £€. Ela ndo muda
a experiéncia da fragilidade, da carne e do sangue. Pelo contrério,
os scguidores de Jesus atraem de certo modo sobre si préprios as
angdstias: além das opressBes comuns, eles sofrem também a per-
seguicio pela prépria fé que anunciam.

S. Paulo mostra o clamor ao Pai como sendo o fundo da con-
dicio dos discipulos. O que Jesus experimentou, eles também o
experimentam,

O grito estd penetrado pela fé, ndo € pura angistia, Desta
vez a fé atingiu um nivel superior & & dos antigos. O exemplo da
f¢ de Jesus e a meméria da ressurreigio ddo novo vigor i fé. A
confianca no futuro apbia-se em sinais visiveis que o antigo Israel
no tinha.

O clamor do antigo Israel j4 era inspirado pelo Espirito, jé
que vinha do Pal. O clamor dos cristdos recebe um impulso do
Espirito muito maior, j4 que a plenitude do Espfrito veio com o
Filho. O clamor dos cristios ndo é menos doloroso nem menos
angustiado, mas ele pode estar mais enraizado numa fé mais forte.

“O Espirito vem ajudar-nos na nossa fraqueza, porque ndo sa-
bemos o que pedir, nem como pedir nas nossas oragbes. OO préprio
Espftito roga por nés com gemidos e sdplicas que ndo se podem
explicitar, B Deus, que penetra os segredos do coraghio, escuta os
anelos do Espirito porque, guando o Espirito roga pelos santos,
ele o faz segundo a maneira de Deus (Rm 8,26-27). Ora, qual é
esse clamor “Com gemidos e stplicas”? “Ele nos move a clamar;
Abba, Pai!” (Rm 8,15). “Deus mandou ao nosso cotagdo o Espirito
do seu préprio Filho que clama assim: Meu Pait” (Gl 4,6).

Reconhecemos o clamor de Israel e de Jesus. O mesmo Espi-
rito estd na origem do clamor. O mesmo Pai ao enviar o seu Espi
rito com esse fim é a origem final do grito.
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Seria muito errado entender que S. Paulo recomenda aqui sim-
plesmente uma férmula de oragio, como uma cerimdnia Htdrgica.
O clamor dos discipulos de Jesus nio é um clamor litdrgico. O cla-
mor nio é fabricado artificialmente por ordem de um mestre de

SR . ; s
cerimdnias. Ndo € nem sugetido por um contexto litdrgico como

tantas vezes aconteceu nas Igrejas antigas com os seus carismas e
éxtases.

O clamor vem do sofrimento: pobreza, humilhacdo, persegui-
¢40, angdstia. Os cristdos dos tempos de S. Paulo ndo precisam criar
liturgicamente um clamor. A vida que vivem, os riscos que assumem
e as perseguicdes que se vislumbram ou j4 sdo vividas, bastam.
A vida de Israel continua. A vida de Jesus continua, desembocando
para sempre na paixdo e na crus.

No meio dessa angistia, o Espirito estd presente e vem ajudar.
O Espirito transforma a angtstia em fé. Essa {é ¢ a palavra do Pai.
Ela contém em si mesma tudo o que o Pai quis dizer. O Pai fala
por meio do seu Espirito que infunde a sua palavra em Jesus e
essa palavra pronunciada por Jesus se prolonga nos discipulos. Essa
palavia é “Pai”, o clamor que invoca com fé apesar de tudo, com
esperanca contra toda esperanca, como diz a epistola aos Hebreus.

A extensdo do clamor dos pobres desde as origens de Israel

. . . p o

até o fim do novo Israel, isto &, em todo o decorrer da histéria
humana, mostra o alcance do clamor de Jesus.

A carreira terrestre de Jesus condensa e recapitula o destino
da humanidade inteira representada pelos oprimidos. A histéria da
humanidade aparece como histéria de um surgimento e de uma libes-
tagdo nunca acabadas. Os pobres, os humilhados e os oprimidos ma-
nifestam o destino do género humano. Por isso Jesus se torna carne
e sangue ao penetrar no destino de luta e de dor, de angistia e
de esperanca dos oprimidos. Jesus ndio. assumiu wma definicio me-
tafisica a0 encarnar-se, mas uma histdria feita como a Biblia a mostra.

Ao assumir esse destino, Jesus mostra o que a humanidade &,
e mostra também qual é o caminho da saida. O Pai mostra em Jesus
o que ele é e o que a humanidade é nele. Essa ¢ a palavra.

O Espirito mostra que a {é ndo consiste em crer que Jesus
pronunciou o clamor, e sim em retomar o mesmo clamor na mesma
situacdo. Pois o Espirito estd presente quando estamos nessa con-
di¢do de opressdo e de pobreza e o Espirito reatualiza o clamor de
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Jesus. Assim Jesus envolve no seu clamor ¢ na sua fé a longa his-

téria da miséria humana: eis a palavra do Pal

2+

Pelo menos esse é o primeito aspecto da palavra. E o outro
Ihe corresponde. O Apocalipse de Jofio propSe uwma férmula que
associa os dois aspectos como numa forma de dislogo. “O Espirito
e a Esposa dizem: Vem!” (Ap 22,17), e Ciisto responde: “Sim,
venho em breve” (Ap 22,20). A esposa é o povo de Deus que
clama, pronunciando a stplica que é o clamor. Jesus também pro-
nuncia o clamor. Aqui, porém, ele assume o outro papel, o papel
da resposta ao clamor,

B. A EVANGELIZACAO DOS POBRES

Na primeira parte vimos que os pobres evangelizam: pronun-
ciam, pelo sea préprio clamor, a palavra do Pai. Eles dizem no seu
apelo, na sua angéistia ¢ também na sua £ precisamente aquilo que
Jesus disse, ¢ que o Pai quis dizer. ‘ :

Contudo o5 evangelhos mostram também que os pobres sdo
evangelizados. Eis o segundo aspecto da palavia de Deus. Fis tam-
bém o segundo sentido da carne e do sangue. A palavra se fez
carne ndo somente na cruz, mas também naquilo que os evangelhos
colocarami na primeira parte dos seus relatos e que podemos cha-
mar de “evangelizagio dos pobres”.

Essa evangelizacdo ¢ a missfio de alguns escolhidos. O clamor
¢ das multides, 2 missdo evangelizadora ¢ de poucos: contudo esses
poucos sio condutores, guias, pastores e representam a marcha do
rebanho. Em que consiste a missio deles? E o assunto que veremos
em seguida. E por fim diremos como a missdo dos evangelizadores
se relaciona com o clamor dos pobres.

A escolha dos profetas

O clamor € vivido. Nao serd explicitado? Nio haverd expressio
em forma de palavras humanas? Deus poderia prescindir do . meio
fundamental da comunicacsio entre os homens? De jeito nenhum.

Desde o Antigo Testamento até a Igreja hd um ministério que
transcende todos os demais. Hd uma categoria de pessoas que en-
carnam de certo modo o cristianismo: sdo os homens das palavras.
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Nio sio professores que transmitem uma sabedoria tradicional acres-
centando-the a sua prdépria experiénela. Pois as suas palavias ndo

sdo- deles, nem do povo, nem da cultura, sfo palavias especiais que

eles atribuem a Deus. Eles s@o os profetas' no sentido verdadeiro-
do Antigo Testamento. :

Nio precisamos repetir 0 que numerosas obras excelentes expli-
caram abundantemente. A figura dos profetas é bem conhecida hoje
em dia.3 Convém salientar alguns aspectos que se coadunam o nosso
propésito.

Os profetas ndc terebem revelagbes para si prdprios. Tudo o
que eles sdo, tém e sabem, existe em fungdo do povo de Deus. Eles
sio os condutores. Em geral 0 povo ndo os reconhece como tais,
sobretudo as autoridades. Porém, eles recebem esta autoridade de
condutores do préptic Deus. As famosas narragbes das vocacBes de
Moisés, Samuel, Elias, Isafas, Amds, Oséias, Jeremias, Ezequiel, en-
fim de quase todos os profetas conhecidos, procuram destacar que
ndo sdo eles o$ autores das suas palaveas. Eles nfo escolheram a

*

sua missdo. Foi imposta, de certo modo, 4 revelia deles.

Sdo personalidades que receberam uma missfio sern continuidade
com a sua condi¢io. S@o pessoas tiradas da sua condigdo. Moisés
estava no exflio, Elias foi exilado, Samuel era ainda uma crianca,
Jeremias era um sacerdote entrando em oposicdo aberfa 4 sua classe
e assim por diante. Os profetas sdo pobres ou foram reduzidos 2
pobreza como Moisés no exilio. Nio podem contar com o apoio
dos poderes: tudo isso para mostrar que a sua missdo nfo deriva.
de nenhum processo natural. Nio sfio pessoas vindas das condicBes

normais da histéria. Sdo pessoas errdticas que entram para a hist6ria.

Desta forma os profetas nos ajudam a compreender a pessoa
de Jesus que n@o € sacerdote; nem escriba, nem fariseu, nem fun-
ciondtio letrado, nem ancido com grandes propriedades. Ele sai de:
Nazaré. “Como € que nio tendo estudado, conhece as Escrituras?”

(Jo 7,15). Como os profetas Jesus ndo sabe para si préprio mas

para o povo. O povo enxerga-o como um profeta. A sua aparéncia
e o seu comportamento sdo de um profeta. Como os profetas, todo
0 seu ministério se telaciona com as palavras. Nada faz no templo,
nada na sinagoga, nada nas assembléias da nagfo. Ele é como um
missiondrio itinerante. Um homem que nfo tem outro poder a ndo
set o das palavras.

3. Ver o cademno 4 dos Esxtwdos Bibllcos publicados como suplemento di REB, 1984,
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Ora, os evangelhos apontam a um Jesus dedicando-se ao sen
ministério, iniciando alguns discipulos na continuagio de sua missgo:
Jesus é um missiondrio itinerante que prepara outros missiondrios
itinerantes. Os evangelistas pretendem justificar assim a continuagdo,
mais ainda, a multiplicagio da funcdo profética depois de Jesus. Jesus
ndo se entende sem os seus apdstolos. A missdo dos profetas assu-
mida por ele desborda-o e vai envolver o mundo.

Os evangelhos dividem o mundo de Jesus em trés categorias:
os discipulos, as multidées e os adversdrios. As trés categorias sdo
vistas & Juz do esquema profético. Os adversitios sdo os falsos pro-
fetas. Os discipulos sdo os futuros profetas on os aprendizes de

profetas, e as multides sdo os ouvintes das palavras proféticas.

As multiddes sdo os que ouvem e ndo entendem. Os discipulos sdo
os que ouvem e entendem. O mundo é profético.

Quanto aos demais escritos neotestamentdrios, todos se colocam
na hz do profetismo; os Atos dos Apéstolos mostram na Igreja o
nascimento de um novo profetismo; Paulo entende o seu papel na
linha dos profetas; o Apocalipse de Jodo mostra na Gltima idade do
mundo a época dos novos profetas (Ap 10,11; 12,3-8).

A mensagem das palaveas

Qual é a mensagem dos profetas? Afinal de contas sempre
foi, € e serd uma mensagem de libertacio para os pobres, os per-
seguidos, os oprimidos.

Hé progressivamente na tradicio teolégica, na tradicdo eclesial
e na tradicdo do clero uma grande resisténcia contra uma compreen-
sdo realmente e completamente humana dos profetas. Assim como
os Santos nas tradigBes hagiogréficas populares, os profetas sio de-

sencarnados. Se a intencfio de Deus foi encatmar a sua palavra em

pessoas que procurariam palavras para exprimi-la, a resposta dos
homens foi o contrdrio: os profetas foram projetados num mundo
celestial, transformados em proclamadores de ordculos divinos, Como
se os profetas tivessem ouvido no céu palavras celestiais, discursos
supraterrestres j4 elaborados e fossem repetindo o que ouviram. Como
se ndo tivessem personalidade prépria e como se a sua profecia fosse
uma atividade mecinica e, feito bonecos, repetiam palavras que o
dono. lhes punha & boca.
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Da mesma maneita hd uma grande resisténcia a qualquer. pro-
cuta de entender a tarefa Immana e a missio humana de Jesus,.Como
se a sua humanidade fosse: apenas um instrumento, ‘um boneco para
repetir as palavras que Deus pds na hoca dele.. Como se Jesus
tivesse recebido um tesouro de frases feitas com o encargo de re-
peti-las. Por isso mesmo a vida humana de Jesus foi sistematica-
mente negligenciada pelos teSlogos e suspeita, a priori.

Natiralmente todos os catdlicos professam a & dé Calcednia
e proclamam exteriormente a perfei¢io da natureza hiumana de Jesus.
Porém, o contetido que ddio 3 natureza humana de Cristo fica aquém
daquilo que reaiménte é humano. Insensivélmente, interpreta-se 4
¢ de Calcedbnia como se a presenga da natureza- divina em Jesus
atenuasse o humano da sua humanidade e como se a humanidade
de Jesus tivesse sido j4 de natureza celestial.

Os tedlogos latino-americanos foram acusados de reduzir a di-
vindade de Cristo por empenharem-se em perscrutar a sua humani-
dade. Como se a insisténcia na humanidade prejudicasse a divinda-
de. Entendemos que a f6rmula de fé de Calceddnia significa que
a divindade ndo prejudica a humanidade de Cristo nem a humani-
dade prejudica sua divindade. Precisamos entender divindade e hu-
manidade no sentido mais pleno e radical. No mundo teoldgico atual,
os latino-americanos sio os que mais facilmente e sem compleéxos
de modernidade aceitam a divindade de Jesus no sentido de Calcedd-
nia. Mas a0 mesmo tempo estdo convencidos gue nio é da con-
templagdo absirata da divindade de Jesus. que procede a compreensdo
da sua missdo e sim da contemplacio da sua humanidade tal como
os evangelistas a transmitiram.

'Ora, o que é ser homem no sentido completo da palavra? Nio
¢ somente ser dotado de drgios e de faculdades: inteligéneia, von-
tade, sensibilidade etc. A soma dessas faculdades ndo faz um ser
humano vivo e ativo. O.gue faz um homem é um projeto-de vida,
uma obra imaginada por ele e prosseguida pacientemente com cons-
tincia, inteligbneia e até teimosia; O ‘que faz um homem & uma
ilusdo, wma utopia que persegue durante a vida toda, uma histéria
de fracassos ¢ &xitos na catninhada para-os fins que eIe se definin
ou que outros the definiram,

Jesus devia ter também um projeto.® Nio basta dizer que o
seu projeto era obedecer a Deus, Pois ele ndo era um bringuedo

G, T. L Segundo Bl bhambre de boy anmte Jesus de Nazaret I1/1, Crlstmndsd Madnd
1982 p 691
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ou um escrave nas méos de Deus, observando ordems que nfo en-

tendia, seguiado cegamente sem entender. E Deus nfo vinha a cada

. momento dizer a Jesus: faga isto ou faca aquilo. O préprio Jesus
teve que construir para si préprio um modelo de vida, um projeto
de acfio, sendo otientado pelo Espirito Santo e por todos os seus
conhecimentos, Mas devia ter um projeto que desse significado e
coesdo humana a todos os seus atos. Ele ndo queria apenas morrer.
Antes de motrer quetia fazer alguma coisa e deixar este mundo
depois de ter realizado uma obra. Queria deixar, como 1ds, algo
de si mesmo neste mundo. Pensar assim seria reduzir a divindade
de Jesus? Achamos que é apenas levir a sério a sua humanidade.

Se Jesus teve um ptojeto, os discipulos devem ter entendido
alguma’ coisa desse projeto; ainda que ndo tivesse entendido na hora,
entenderam depois da ressurreigio. O que entenderam deve estar
presente de alguma maneira nos evangelhos. Os exegetas antigos ndo
se interessaram pelo assunto. Queriam ver em cada ato um sinal da
divindade de Jesus e por isso nfio deram importdncia & coesdo in-
terna da vida de Jesus. As relagBes horizontais dos atos de Jesus
ndo tinha relevincia para eles, mas apenas as relacBes verticais com
0 Pai. Pasa nds, as relagBes verticais sdo importantes como objeto

de contemplagfo, porém sempre sdo as mesmas e ndo requerem muito
estudo,

Por outro lado, para nds, a leitura dos evangelhos ndo alimenta
apenas a fé na divindade de Jesus, mas fornece o esquema bdsico
do nosso préprio projeto de vida. Deus também revela aos apds-
tolos ¢ missiondrios o que tém que fazer em cada momento. Obriga-
os.a construir um projeto de vida a servico dele. Onde fica a nossa
Inspiracio, a ndo ser mo projeto de vida de Jesus, iluminado pelo
projeto dos profetas, dos apdstolos e dos cristdos?

Um projeto de vida estd inscrito na histérla e no contexto.
Jesus também integrow-se numa histéria, a do povo de Istael, e
entron pum contexto concreto que era a Palestina do 12 séeulo.
O seu projeto estava limitado por esse contexto. Jesus ndo podia
imaginar ‘que fosse evangelizar o mundo inteiro. Teve que reduzir
0 seu projeto is dimensSes de um s6 individuo agindo dentro de
condicbes muito restritivas. -

Podemos iluminar a nossa procura com um exemplo. O projeto
de Jofio Batista parece ter sido bem diferente do projeto de Jesus.
Jodio Batista procurava a conversio de Isracl e projetava inclusive
a, conversfo dos grandes. O texto mais completo é o de Lucas
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3,7-14. Af Jodio ensina a conversio ndo sé as multiddes, mas aos
ricos que tém duas tdnicas, aos ticos cobradores de impostos, aos
soldados. Segundo Mt 3,7-9, Jodo espera converter até os faxiseus
e os saduceus. Um fato muito tipico de Jodo fol a luta com o
proprio tei Herodes. Jodo nfo teve medo de enfrentar o rel e pen-
sou que a sua missdo inclufa a pregagdo da conversdo até ao rei

(Mt 14,1-13). Para reforcar a. sua mensagem de conversio Jodo

usava o drgumento do medo do jufzo iminente.

. O projeto de Jofio Batista fracassou: ndo conseguiu a conversdo
do rei, nem dos grandes. Por sinal o julgamento anunciade ndo
ocotreu. Jodo estava tdo apegado 20 seu projeto yus estranhou guan-
do viz que Jesus nfo o tetomava, Jodo estava preso por ter pre-
gado a conversdo ao rei. Pensou que Jesus fosse retomar essa obra
de pregacio. Viu que Jesus nfo fazia nada disso. Herodes continuou
pecando e Jesus ndo fol depunciar esse pecado como Jodo tinha
feito. Dai a surpresa e o escAndalo de Jodo: Mt 11,2-6; Lc 7,18-23.
Evidentemente o projeto de Jesus era outto. Jesus nfo procurava a
conversio de Herodes, nem dos fariseus e saduceus, nem dos ricos,
nem dos soldados,

Este ensaio ndo é uma cristologia. Por conseguinte nfo vamos
desenvolver uma exposicio extensa do projeto humano de  Jesus.
Vamos apenas evocat as gtandes linhas desse projeto simplesmente
para mostrar o lugar em que as palavras ocupam nele.”

Pelo gue nos dizem os evangelhos, o projeto de Jesus estava
contido dentro dos limites do pove de Isrzel, inclusive do Israel
que morava na Palestina. Assitm mesmo, parece ter limitado a sua
acdo 4 Galiléia. Pois as narragdes de Lucas e sobretudo de Jodo
que acentuam a presenga de Jesus em Jerusalém parecem ter sido
movidas por preocupaces teolépicas ulteriores. Fssas limitacSes tém
um sentido bem claro. Em Jerusalém os sacetdotes, os escribas, os
fariseus e os ancidos controlam estreitamente o povo. Af estd o
centro do seu poder. Desde af eles mantém a sua dominacfio sobre
o povo e ai exploram-lhe o trabalho. Na Galiléia estio os pequenos
camponeses e artesdos trabalhando em grande ntdmero dentio de
poucos latifindios, muitos jornaleiros sem terra, outros subsistindo
como pescadores ou artesgos independentes. Muitos pobres percor-
tem a regifo mendigando: leprosos, cegos, aleijados. Na Galiléia os

7. Cf. J. L. Segundo, #bid., p. 105-125. De todas as obras latino-americanas sobre Jesus,
esta € 4 que mais atengdo presta ao prdpeio Jesus paraz buscar, na suz vida terrestre, um
ponto de apolo para wma aplicagio na vida humana de hoje, Antes de falar do seguimento
de Jesus, € preclso saber o camisho que ele mesmo estd criando, s
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pobtes..do campo ndo. tém condiges para estudar nem, para, praticar
a'lei tal como: 0s: escribas a -definem: por conseguinte os Galileus
s3o uma massa de pecadores. Esse € o campo de missdo de Jesus.
Qual € a sua finalidade?

“Jesus cs& que os lideres religiosos (e politicos ao mesmo tempo,
j& que estamos numa teocracia) de Israel corrompem o povo de
Deus, o desviam do verdadeifo caminho. Cré que eles sio os falsos
pastores denunciados pelos ‘profetas, que sé apascéntam 2 si pré-
prios e.abandonam o rébanho. Sdo -0s- mercendrios.que exploram o
rebanho, mas ndo o defendem, nem o levam para as pastagens e
as fontes de dgua. Os falsos pastores sio todos esses que reinam
em Jerusalém: sacerdotes, levitas, escribas, fariseus, ancifos.

Na visio de Jesus os falsos pastotes deixam o povo abandona-
do, pois o restringem a uns poucos que sio de estrita observincia e
expulsam os outros como pecadores. Desse modo as multides de

Israel, tidas como pecadotas, sdo abandonadas como ovelhas sem pas-
tores (Mt 9,36).

Entfio o projeto de Jesus consiste em buscar as ovelhas perdi-
das, o verdadeiro Israel rejeitado pelos falsos pastores, e tomar ele
préprio alideranca desse pove, emancipando-o dos falsos pastores.
Refazer o verdadeiro Israel a partir dos pobres da Galiléia e liberts-
lo do jugo dos seus dominadores, propondose a si prépric como

dnico condutor, ele com os seus discipulos (Mt 9,35.36; 11,28-30;
Le 15).

Eis ai o ndcleo que consta nos evangelhos. Esse breve esquema
levanta perguntas 3s quais muitas vezes os evangelhos n#o oferecem
resposta clara. Mas isto aqui pelo menos parece bastante claro.

As palavras de Jesus nfio podem ser separadas do projeto glo-
bal. O seu alcance estd circunscrito pelo’ contexto. E o projeto de
Jesus estd presente tanto nos seus atos quanto nas suas palavras.

Qual € a acio de Jesus? Distinguimos claramente algumas linhas
bem coerentes com o plano geral.

Em prireiro lugar Jesus vai ao encontro dos “perdidos”. Nio
fica esperando. Nio os julga de longe. Ele préprio se aproxima deles:
por isso’ percotre os povoados e sftios, todos os lugares pequenos,
evitando as cidades importantes, notadamente as cidades helenfsticas.
Por que os sftios? Porque af estdo os abandonados: pobres agricul-
tores, mendigos, alefjados, e assim por diante. Ver Mt 4,23.25;
9,35; 14,34-36; 15,29-32; Mc 3,7-10). .
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Quais sdo os “perdidos”? Qs pobres, isto &, os que tém fome,
os que choram (porque tém fome)}, os que sdo. perseguidos (pot-
que sdo pobres. Serd que os ricos sdo perseguidos?) (Lo 4,17-22;
6,20-26). Entre os pobres, os mals pobtes sio os leprosos, os cegos,
os doentes, os aleijados: ocupam o primeiro planc nos evangelhos,
cf. Lc 14,21.24. Enfim Jesus busca os pecadores: pecadores em.
geral, cobradores de impostos, mulheres de ma vida. Escandaliza os
bons judeus, inas continua, apesar das criticas, de forma evidente-
meate provocativa. Pois na escolha dos pécadores estd justamente
a mensagem. Os escribas e os homens da lei rejeitam os pecadores
e Jesus vai ao encontro deles. Por sinal, em Isrsel os pecadores
s30 pobres e tratados como pobres: estdio excluidos da vida social,
sem direitos, sempre desprezados e ameagados.

Na mente de Jesus todos esses s@o os verdadeiros membros de

Israel. Jesus retoma e atualiza a mensagem dos profetas que desde

sempte mostraram que a razio da adocdo de Israel era a sua po-
breza, a sua insignificincia; e 03 que mantinham essa vocaco privi-
legiada de Istael, a sua razio de ser, eram os pobres. Com eles
Jesus vai refazer o reino de Deus: o reino de Deus € feito para
eles, com eles e a partir deles. ‘

Neste momento Jesus entra em chogque com os lideres de Israel
(os que se consideram os verdadeiros pastores), os rejeita e os clas-
sifica como falsos pastores.

Jesus denuncia-os precisamente na sua pretensio de pastores:
eles enganam o povo e Jesus pretende abrir os olhos dos pobres
para que ndo se deixem enganar. A finalidade de Jesus nas suas
controvéssias nio € converter os fariseus, os escribas e demais lde-
res. Pelo contrdrio, Jesus mostra diante dos outros a falsidade deles.
Quer que ‘sejam reconhecidos na sua verdade, como mentirosos e
mercendrios, falsos guias (Mt 12,1-14.22-45; 13,10.17; 15,1-20; 16,
5.12; 23,138 etc)). - -

- Ora, Jesus pretendia mesmo destituir os chefes de Tsrael do
seu mandato. Pretendia ocupar o lugar deles. Queria ser ele o pastor.
Queria que as multiddes se afastassem dos escribas, fariseus e sa-
cerdotes para segui-lo, Por isso o conflito de Jesus é com as cate-
gorias que sdo mais respeitadas e tém mais prestigio no meio do
povo, a vanguarda do Istael obsetvante: fariseus em primeiro lugar,
sacerdotes em segundo lugar, escribas, ancifos no fim, porque mais
desptezados. Era um problema dé competicio para a lideranca do
povo de Israel. - T
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 Jesus ndo tinha vez na Judéia: os seus adversdrios ocupavam
b~em o espago. Na Galiléia, porém, a presenca dos lideres nio era
tio’ f'orte. No pove pobre Jesus podia pretender ser o chefe, o lider
espiritual. Nfo foram eles que o aclamaram e o acompanharam, com
grande escindalo dos fariseus, escribas e sacerdotes quando fez a
sua entrada em Jerusalém? ’

Esgsa parte do programa de Jesus estd claramente enunciada na
paré?{ﬂa do Bom Pastor: “Todos que vieram antes de mim, eram
I_atdroe;s e assaltantes” (Jo 10,8). Fis um ataque para os fariseus, escri-
bas e sacerdotes. “Eu sou o bom pastor” (Jo 10,11). Nio se pode
fazer ato de candidatura mais claro. Jesus € candidato a lder de
Istael. O problema € como chegar a isso.

' A descmgﬁ.o que acabamos de dar do projeto de Jesus preci-
saria sef examinada criticamente, reformulada, completada. Porém,

fs grandes linhas bastam para chegarmos ao nosso assunto: as pa-
avras. ‘

Cogno era dque Jesus pretendia realizar o seu projeto? Pela
persuasdo. Pensava que poderia convencer os pobres de Israel. Dando
sinais ¢ multiplicando os apelos pensou que podetia libertd-los da
sua 1n§h.zlagﬁo tradicional diante dos falsos pastores, dessa escravi-
ddo passiva que era para eles o jugo da lei. Pensou que convenceria
os pobres a seguilo e ndo aos chefes tradicionais.

Uma parte da argumentacio de Jesus eram as curas dos doentes
= Ny o
g a expulsio 1dc}s dembnios. Esses sinais falavam mais concretamente
o que as ; i
do qu pa awlvras. Juntamezzte com as palavras, formavam um dis-
,u;q, uma palavra. Jesus ndo tinha outras armas: nem infludncia
politica, nem poder econdmico, nem prestigio social. Somente a pa-

lavra da verdade. Pensou que a verdade se manifestaria por si pré-

pria. Procurou convencer os pobtes.

Desse modo as palavtas de Jesus héio de ser entendidas dentro
de um plano global, dentro de uma estratégia. Jesus formulou o
seu discurso sempre com o mesmo fim: convencer os pobres a aceitd-
lo e a deixarem os outros guias.

Mais tarde e até hoje, as palavras de Jesus foram tiradas do
§eu contexto para servirem nas mais diversas circunstincias. Foram
muifo‘aplicadas dentro de certas regras estabelecidas pela tradicdo
patristica e por toda 2 Igreja. J4 os evangelistas fizeram diversas
aplicagBes das sentencas de Jesus, 3s vezes na mesma perfcope, e

até em pericopes sucessivas.
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Contudo, -ainda mais importante é conhecer o plano geral das
palavras de Jesus, em intencio e significado. Isto j4 é vilido para
os santos que, a partir do projeto estabelecido, foram interpretados
em cada gesto. No caso de Jesus, isto é ainda mais importante por-
que sua atividade é o modelo e a referéncia supremas para todos
nés. Através de palavras tdo diversas ele sempre queria insistir na
mesma mensagem. Disse sempre a mesma e fnica coisa, O qué?
A sua mensagem aos pobres. ' '

A mensagem aos pobres é esta: o povo de Israel é dos pobres.
Os pobres foram enganados e Israel foi corrompido, desviade da
sua vocacio. Agora Jesus abre o caminho para renovar e levar 2
sua verdadeira vocagio o povo dos pobres. Entre eles Deus vai esta-
belecer o seu reino e toda a acdo de Jesus tende a mostrar mate-
sialmente que eles so os eleitos e que o reino vem para eles.
A condicdio € romper com os falsos pastores e seguir a Jesus, tomd-lo
como guia, tornarse discfpulo dele em Iugar de discipulo dos es-
cribas e dos fariseus.

Ora, esta mensagem & fundamental para nds. Pois Jesus quis
que ela fosse continuada. Preparou discipulos para comtinuar a mes-
ma missdo. Depois da sua morte os discipulos continuaram a mesma
missdo no povo de Israel. Encontraram nas palavras de Jesus o
programa j4 feito. Foram necessdrias apenas algumas adaptacBes.
Contudo os textos dos evangelhos que refletem a missio dos apds-
tolos entre os anos 40 e 80 ainda contém um rettato muito fiel,
muitas vezes literalmente fiel dos ensinamentos de Jesus.

Depois disso, a mensagem saiu do meio do povo de Israel e
fundon um novo Isracl. Foram necessdrias adaptacGes e reinterpre-
tacdes muito mals amplas da mensagem. Ainda hoje o problema é
voltar as palaveas de Jesus, nfio apenas as palavras separadas e tira-
das do seu contexto, mas 3 palavra tnica, 2 mensgem ou ao evan-
getho aos pobres que foi a intencdo e o projeto de Jesus.

O discurso de Jesus aos pobres foi um é&xito ou um fracasso?
Conseguiu convencer as multides dos pobres de Israel? A curto
prazo foi um fracasso total: as multiddes abandonaram-no nas maos
dos seus inimigos. Jesus morreu em Jerusalém, excomungado pelos
chefes do seu pove que tanto fustigaram. '

Foi um fracasso ou um &xito a missdo dos discipulos de Jesus
junto 20 povo de Israel? Também fol um fracasso. Das Igrejas
antigas da Palestina e da Siriza nfio sobrou nada. Os missiondrios
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ndo convenceram. os- istaelitas. Depois de 70 os fariseus assumiram
0 controle total, .expulsaram os cristdos das sinagogas e estas se
fecharam definitivamente aos cristdos. A missdo no. Israel - histérico
nas provincias . evangelizadas por. Jesus fol um fracasso total..

 Assim consta que o &xito ndo € a norma, e gue nio existe
nem promessa pem garantia. O projeto de Jesus nfo se realizou.
Também ndo desaparecen. Gerou outros projetos da’ mesma inspi-
ragio profunda no meio dos pagios. O qué Jesus nio pbde fazer
no Erle"i_o’ do seu povo, outros-o puderam fazer no meio das nacdes
pagis. '

Um pequeno niicleo dos pobres de Israel continuou o projeto
f%-:ﬂcassado de Jesus: foram os primeiros apdstolos. Alguns ficaram
fiéis ¢ formaram o centro a partir do qual a mensagem de Jesus
fa irradiar-se’ pelo mundo afora. o '

Os missiondrios e os pobres.

. Jesus criou um novo modelo humano, uma nova. mancira de
viver como uma, nova profissio: o homem de uma menéagem, de-
dicando a vida inteira a uma mensagem. Umad . obra a ser realizada
pela palavea, pela petsuasio sem nenhima outra ferramenta: o mo-
delo do. missiondrio. ' ' S '

Esse inodelo é determinado pelo “conteddo da mensagem -do
gual 0 ‘missiondrio se dedica: mensagem aos pobres, anunciando que
o teino- de Deus ¢ deles, exortando-os a se libetiarem dos falsos
e a seguir o verdadeiro pastor. - ' B

- Na verdade Jesus ndo criou o modelo de nada, formulouw-o a
partir da experiéncia dos profetas. Deu assim o sentido final da
longa preparagio profética. Depois dele, o modelo estava destinado
a ressuscitar em cada geracdo:.

 Os apéstolos foram os primeiros que retomaram o modelo de
vida de Jesus. Depois deles apareceram tma multiddo -de variagGes
do mesmo modelo, de acordo com os contextos histéricos. Cristo
¢, por assim dizer, criado de novo ou reinventado cada vez que apa-
rece ‘umia verdadeira restauracio da missio entre os pobres. A pa-
lavra encontra sempré novos portadores. que vag renovando-a -dando-~

lhe nova wida para noves homens.
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Os discipulos .de Jesus sio chamados a assumir a missdo, cada
qual na sua condigdo.® O fato de existir nela uma hierarquia nfo
muda o contetido da missfo: trata-se sempre de uma tarefa que

‘consiste numa palavra.

- A; mensagem de Jesus aos pobres € terrivelmente exigente. Jesus
pde condigBes radicais que os evangelhos ndo escondem, antes des-
tacam. Esse aspecto é muito conhecido e nfio precisamos insistir.
Foi o aspecto mais desenvolvido pelas escolas de espiritualidade,
Estranhamente, vdrias tradicBes espirituais deram mais &nfase 3 ma-
neira ‘de ser missiondrio do que azo contefido da mensagem do mis-

siondrio. Pode ser que tenham pensado que esse contetido € evi-
‘dente. Nos nossos tempos, pelo menos, ndo é evidente para todos.

Fis aqui as duas palavras de Cristo que sdo palavras do Pai:
a palavia do clamor dos pobres e a palavta que é mensagem de
libertacio para os pobres. Como é que se relacionam essas duas pa-
lavras? Como relacionam-se entre si os pobres e os missiondrios?

O exemplo de Jesus e dos primeiros apdstolos mostra que o
encontro nfo é imediato. Poderfamos pensar que os pobres encon-
trariam na palavra dos missiondrios resposta & sua angdstia e a
expressio da sua fé. Na realidade o encontro produzido por Jesus
foi minimo, -

Quais sdo as razdes? Em primeiro lugar os préprios pobres sdo
alienados pelos seus dominadores. Nio entenderam os apelos de
Jesus. Tiveram medo. Do mesmo modo que na histdria, eles tém
um medo terrfvel. A sua primeira preocupagdo é sobreviver. Temem
que qualquer palavra de libertacdo seja um risco insuportdvel. Além
disso, sdo ignorantes, mergulhados na ignorincia pelos seus domi-
nadores. Os judeus ndo sabiam por que os seus supostos mestres
lhes ensinavam tudo errado. Nio Thes diziam o que lhes iaportava
e diziam-lhes o gue somente os condenava. Nio sabem, nfio confiam
em ninguém, nfo entendem. O sen clamor estd inconsciente, no
fundo da sua personalidade, aquele fundo que nfo se atrevem a
enxergar. Deus ouve o clamor, mas eles teriam medo de ouvir o
seu préprio clamor e preferem distrair-se ou ndo pensar.

Essa sitwacio de alienagio € o desafio de Jesus e dos missio-
nirios de todos os tempos. Os destinatdrios da palavra tém medo

8- Cf, I "Comblin, O Nove Ministério -de Missiondrio na América Latina, e REB, vol.
40, fasc. 160 dez. 1980, p. 626.635. - o : .
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dela. Afastam-se de qualquer mensagem de liberdade. Ndo acreditam
na liberdade,

Mas hd também uma segunda razio, desta vex da parte dos
préprios missiondrios: sdo as suas HmitacSes humanas. Eles ndo con-
segiem traduzir a palavea de libertagio num linguajar que seja en-
tendido. O préprio Jesus criou tais mal-entendidos. Trata-se de um
desafi.o que sempre recomega € nunca pode ser abandonado. Entre
os missiondtios e os pobtes, entre os pobres por vocagio e os po-
bres por natureza hd uma grande distdncia. Quem deve superd-la
sa0 os missiondrios. Nada se pode esperar dos pobres nesse sentido.
A tarel: & tdo grande que 2 morte ou a mudanga das situagBes
histéricas nos surpreendem antes mesmo que uma minima parte do
desafio tenha sido assumida. '

Alguns desanimam. Deixam de ouvir na voz dos pobres ou
simplesmente no seu sofrimento silencioso o clamor de Jesus na
cruz. Deixam de ouvit o apelo de Jesus que envia missiondrios para
evangelizar os pobres. Reduzem o evangelho a uma sabedoria, wma
arte de viver, um camisho de aperfeigoamento pessoal, um caminho
de ascensdo individual para Deus.® '

A palavra dos missiondrios vai ao encontso do clamor dos
pobres. ‘Se ndo houvesse esse clamor, ela ndo teria relevincia. Se
o clamor dos pobres nio encontrasse a explicitacio dos missiond-
rios, ele: ficaria implicito, surdo, nio apareceria no palco do mundo.

O exemplo de Moisés mostra claramente como combinam entre
si as duas palavras. O clamor de Israel levanta-se mas somente
Deus o ouve. Os préptios israelitas nfo o ouvem e nido fazem ne-
nhum esfor¢o para buscar sua libertagio. Entdo Deus suscita Moisés,
Val buscélo no exilio, no momento em que estd désamparado e
sem’ nada. Moisés foi educado como filho de principe. Era rico,
mas torncu-se pobre por solidariedade com os seus irmdos: conde-
nowse ao exilio. Li do fundo do exilio Deus foi buscilo e fez
dele o seu profeta e condutor do povo.

Entdo Moisés volta 20 seu povo e procura convencé-lo. Precisa
ser recophecido. O Pentateuco mostta a luta permanente entre o
condutor perseverante e o povo que duvida, hesita, quer voltar para
trds. Sem a palavia de Moisés, o clamor do povo nio entratia na
histéria. Por outro lado, se nFo houvesse o clamor do povo, isto &,

9. Cf: 7. Comblin, Os “Movimentos” e & pastoral Lating- i '
fase, 1700 jom. Tomas O pastora ating-americana, em REB, vol. 43,
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a prépria voz de Deus falando dentro dos oprimidos como um
movimento de negacio profunda, a palavea do profeta ndo encon-
traria eco, e Moisés teria ficado totalmente solitdrio.

" Solitdrio sempre o fol, mas houve tempos de entendimento e
didlogo, houve momentos em que o povo confiou e seguiu o seu

2

guia. A soliddo ndo é. total.

O exemplo de Moisés encontra a sua plena realizagio em Jesus.
Se ndo tivesse existido o apelo dos cegos clamando ao - filho. de
Davi, o apelo dos doentes, dos pecadores, dos pobres a. evangeli-
zacdo de Deus ndo tetia encontrado eco. Ele viveu na soliddo dos
profetas mas, como os profetas, achou sempre uma pequena audién-
cia. Morreu abandonado por todos, mas depois da sua morte alguns
reassumiram a palavra dos profetas. ‘ '

Desse modo o clamor dos pobtes e o evangelho dos missio-
nérios constituem duas expressBes de uma s palavra de Deus. A
palavra forte que estava em Deus desde o inicio é essa. A palavra
forte que atinge o seu alvo ¢ nfo € proferida em vio € essa.

2. A RECEPCAO DA PALAVRA

A palavra de Deus divide: eis o grande escindalo. Ela torna
manifesta a divisdio que hd na humanidade. Ela provoca essa divi-
sdo, obriga-a a manifestarse e a ficar evidente, objetivada. A pa-
lavra de Deus' produz simultaneamente fé e incredulidade, vida e
morte. H4 convergéneia nisto entre todos os livros da Biblia e a
histéria do cristianismo ilustra perfeitamente o amfincio da Biblia.

A divisgo

A palavra de Deus provoca duas divisSes: a primeira entre
1icos e pobres e a segunda entre verdadeiros e falsos pastores, isto &,
missiondrios da libertagio e opressores.

A primeira divisdo suscita uma imensa resisténcia no’ seio das
cristandades estabelecidas. Os catélicos - tradicionais aceitam apenas
uma separagio entre os que defendem e praticam a verdadeira reli-
gifo e os que nio a defendem nem a praticam. A divisdo para eles:
¢ de natureza religiosa. Ota, na Biblia as divisBes religiosas estdo cada
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vez mais ultrapassadas pela nova divisdio entre ricos e pobres. A Biblia
substitui pouco a pouco o problema da divisgo antiga entre os ado-
radores dos falsos deuses e os adoradores do verdadeiro Deus. Quem
pertence ao verdadeiro Deus e quem pertence aos falsos deuses? Nio
30 os critérios religiosos que vdo determind-lo, e sim o fato da po-
breza.

No Novo Testamento j4 nfo hd mais divida. A quem pertence
o reino de Deus? Quais sdo os membros do pove de Deus? Quem
é chamado a ser membro do reino? Quem ¢ herdeiro do reino?
Os pobres.

T'ratando-se dos pobres, nfo importa que sejam bons ou maus.
O evangetho ndo supbe nem afirma que os pobres sio melhores do
que os ricos. Sdo os eleitos simplesmente porque s@o pobres. A pa-
rdbola de Lizato e do rico (ndo se diz que seja um mau rico, nem
que Lézato seja um bom pobre) ilustra perfeitamente a mensagem
undnime do Novo Testamento. Os ricos precisam de conversdo, os
pobres ndo. Alids, a conversio dos ricos parece impossivel e somente
um milagre de Deus pode fazer com que isso aconteca (Mt 19,26).

E doutrina clarfssima que o reino de Deus é para os pobres,
asinda que sempre negada justamente por aqueles privilegiados que
ndo querem abandonar os seus privilégios nem fazer deles amigos do
reino de Deus. A teologia latino-americana salientou essa parte da
mensagem biblica com tanta &nfase que ndo ¢ preciso jnsistir..?

Os pobres sdo herdeiros do reino de Deus, “maus e bons” (Mt
22,10). Dai se deduz que para cles a entrada no reino final ndo
tem problema: no jufzo final, eles entram de pleno diteito, nem
precisam ser examinados. Aplica-se-lhes a lei da compensagdo procla-
mada por Matia no Magnificat, '

Nio basta, porém, prometer aos pobres a compensacio na outra
vida. Isto seria apemas repetir a mensagem da burguesia do século
passado aos proletdrios condenados ao inferno das fdbricas com a
tinica perspectiva do descanso no céu. Também todas as realizacBes
do reino de Deus nesta vida giram ao redor dos pobres. Na medida
em que o reino de Deus tem vigéncia nesta vida, os pobres sio os
seus beneficidrios. O evangelho ndo confirma a reparticio tradicio-
nal: esta vida para os ricos e a outra para os pobres. Pelo contrdrio,
tudo o que Deus faz e diz, se refere j4 nesta vida aos pobres.

10, Ver pot exemple G. Gutiérrez, Teologla de Ia Liberacién, CEP, Lima, 1971, p. 351-
312, e os artigos reunidos no volume La fuerza histétia de los pobres, GEP, Lima, 1979,
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O que € que provoca essa divisdo feita por Deus? O clamor.
Os oprimidos e os pobres clamam. Os outros nio clamam, Deus ouve
o clamor dos oprimidos. Nao ouve nada que venha dos optessores.
Deus ouve o clamor de Lizaro e nio ouve nada que venha do rico.

Essa divisdo bindria da Biblia tdo clara e tio evidente embora
tantas vezes ignorada, reduzida ou transformada em algo inofensivo —,
presta-se a inumerdveis problemas. Como aplicdla no decotrer da
histéria?

A primeira objecdo vem da prépria experiéncia: como identifi-
car os pobres ¢ os ricos, os optimidos e os opressores na histdria
concreta? A experiéncia mostra sobtetudo uma multiddo de situa-
¢Oes intermedidrias de pessoas que estio entre a pobreza e a ri-
queza, entre a condigdo de oprimidos e de opressores. H4 pobres
oprimidos que optimem a sua mulher. H4 pobtres brancos que opri-
mem os pobres negros. Hé os ticos que ajudam os pobres. H4 os
“classe média” que sdo em certos aspectos soliddrios com os pobres
e outros soliddrios com os ticos. Muitos objetam que a divisdo bi-
naria € inaplicdvel na histéria. 1t

Ora, o evangelho ndo nos foi dado para que nés fizéssemos
desde j4 o julgamento final. Ndo devemos classificar os homens
nessas duas categorias. Seria transformar o evangelho numa lei nova
mais cruel do que a outra. Seria fazer do evangelho uma norma
abstrata.

Porém, essa pretendida inaplicabilidade ndo nos permite supri-
mir do evangelho o que tem de mais radical e fundamental. Nio
podemos dizer: o que nfio entendemos no evangelho, ndo existe.
O evangelho ndo é um livio que nos permite dominar a humani:
dade inteira. Setve para nés na nossa vida, nos casos concretos,
Tomemos os casos concretos da vida. Como fazer o discernimento
cristdor A regra do evangelho aplica-se. Em cada caso hd opressor
e oprimido, rico e pobre em confronto. Ndo hd rico em si, mas rico
face 'a uma pessoa concreta que, comparada com .o tico, é pobre,
As relagGes podem .ser complexas. Uma pessoa pode ser mais rica
num aspecio e mais pobre num outro. Daf ndo se pode inferir que
sd0 iguais. A existéncia humana € julgada por Deus a partir do cri-
tério biblico." O que ele ouve, é o clamor dos pobres. Os reclamos
dos . ricos nfio serio aceitos. Quanto a nds, em cada situagio da
vida, teremos que julgar para discernir. Existe pendente sobre nds

AL .Cf. o parSprafo sobre “os pobres existem”, em G. Gutidics, La fuerza bistdrica de
los pobres, p. 230-271.
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‘uma - palavra que € o grito dos pobres A palavra de Deus estd ai,
e ela julga a histéria, e nos perimte julgar este momento: da histéria
em que estamos.

A segunda divisdo € éntre os falsos e o5 verdadeiros profetas,
os falsos e os verdadeiros pastores. ‘A luta entre ambos: percotre
todo o Antigo Testamento. A vida terrestre de Jesus foi um ‘con-
fronto permanente. O apostolado de Paulo é uma. luta  constante
contra os falsos apdstolos, entre os apéstolos da ctuz de Cristo ‘e
os inimigos da cruz de Cristo.

Ora, qual é o principio que perm’™s iazer a distingio e reco-
nhecer os falsos dos' verdadeiros: profetas? Nos evangelhos o critério
estd muito claro. Os escribas, os fariseus, os sacerdotes cuidam de
si préprios. Defendem e }ustlﬁcam a si proprios. A sua doutrina
lhes setve para legitimar a sua posicio de superioridade. Eles se
instituem como o0s verdadeiros representantes do povo 'de Deus. Fa-
zem do povo de Deus a sua propriedade. Ao invés, Jesus nada
procura para si préprio. Da sua missdo ndo recebe vantagem ne-
nhuma, a ndo ser perseguicio e 1ngrat1dao. Jesus vai ao encontro
dos pobtes e rejeitados. : -

~ No caso dos apéstolos, a diferenga serd igual. Paulo sempre deve
tomar a defesa dos pobres, lembrar a todos os novos cristdos que
o critério € a libertagdo dos pobres e que a cruz de Cristo implica
numa superioridade dos pobres.

Por isso mesmo, Deus exige dos seus missiondrios rentincia
total As suas vantagens pessoais. Moisés estd no exfio, Elias tam-
bém, Jeremias estd na prisdo. A evidéncia é tdo forte que a tradigio
pensa que todos os profetas foram homens perseguidos, rejeitados,
privados de tudo. A famosa lista da epistola aos Hebteus é a carta
magna dos missiondrios, 12

O que se requer dos verdadeiros missiondrios é uma opgio pelos
pobres, para usarmos uma expressio dos bispos latino-americanos.
N&o se trata apenas de uma opgdo de palavras ou de intengdes,
mas de uma mudanca de vida,

Otra, a histéria cristd confirma plenamente os antncios biblicos.
A palavra de Deus que chama os missiondrios sempre suscitou na
Igreja semelhantes opcdes.

12, A lista de Hb continva. Na América Latine, of. J. Marins et al., Mar!ir:‘o. Memdria
perigosa na Américe Latina, Paulinas, S3o Paulo, 1984, .o t
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A rendincia. cristd, o desprendimento, a ruptura com a riqueza,
a seguranga, a trangiiilidade, a propriedade nfo t&m prevalentemente
um sentido ascético ou mistico como em outras religides. A pobreza

voluntdria dos missiondrios € condi¢do de solidariedade com os po-
bres ¢ os oprimidos.

O missiondrio precisa estar vazio de si préprio pata poder ouvir
o clamor dos pobres e, desse modo, poder estar ao lado de Deus,
poder ouvir o que Deus ouve e compreender a resposta de Deus
ao clamor.. Pois, como dissemos, o clamor dos oprimidos fica aba-
fado pelos ruidos do mundo. Somente quem tem ouvide fino, ouve-o.
Somente v& a pobreza quem procura véla e ndo foge longe dela.
Somente ouve o grito quem ndo fecha os ouvidos para ndo ouvilo.

O missionsrio é homem de Deus, mas nio como em certas reli-
gides como homem vivendo em circulo fechade com Deus. O -mundo
ndo estd fora da conversa com Deus. Estando com Deus, o mis-
siondtio ocuve 0 que Deus ouve ¢ prepara-se para falar o que Deus
fala. Alids o préprio grito dos oprimidos j& € a palavra de Deus.

Desse modo o missiondrio participa da condigio de Jesus na
sua vida terrestre. Como Jesus ele se esvazia de todo poder, ani-
quila-se a si mesmo pata conhecer a condigdo dos escravos, que é
a condi¢io de quem nFo tem mais poder a nio ser © de clamar e
invocar a intervencio de Deus.

A partic dessa condigio é que o missiondrio se torna apto para
evangelizar os pobges. Luta incessante contra si préprio como a his-
téria cristd o manifesta. Os outros fabricam outra mensagem: es-
quecem os pobres. e fazem uma mensagem religiosa que agrada a
todos e sobretudo lhes deixa trangiiilidade, paz, seguranca e boas
condicbes de vida.

A divisio ndo se faz por misteriosos decretos divinos. Durante
séculos os tedlogos discutitam o problema da predestinagio e nunca
o resolveram. Deixaram-no por cansaco. Era um problema abstrato
que tinha por significado ocultar o problema verdadeiro. Tratava-se
de saber por que Deus salva uns e ndo salva outros. Se cada um
estd num didlogo reservado com Deus, a diferenca nfio se explica:
por que Deus escolhe uns e sejeita outros, se sdo todos iguais? A res-
posta biblica é que ndo sfio todos iguais: as suas obras sic dife-
rentes, boas ou mds. E quais s3o as obras? Elas nos conduzem ao
mundo das. relagbes humanas, a0 mundo da dominacdo, da explora-
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¢do; da opressdo, dos ricos e dos pobres, dos. poderosos e dos sem-
poder: Alguns ouvem o grito dos pobres outros nEo; querem ouvi-lo.
A¥em disso nada sabemos.

A fe

A palavra produz a f&: férmula paulina por exceléncia, mas ela
recapitula a histdria biblica, Examinemos a fé nos campos -onde nasce
¢ desabrocha: nos pﬂbres e nos pmfetas»mmsmnanos A fé de Jesus
que vive os dois papéis de pobrs = de missiondrio.

Uma teologia escolar que se divulgou na catequese -popular
hgou quase exclusivamente a fé 3 ortodoxia. A fé consiste em crer
todas as férmulas definidas pelo Magistério eclesidstico. Sem querer
diminuir a televincia dessas férmulas, elas adquirem significado e
alimentam a {é somente na medida em que procedem de fontes mais
profundas. Vejamos primeiro a fé dos pobres ¢ depois a fé dos mis-
siondrios.

-

A £ ndo comeca com o cristianismo e a fé cristd é apenss a
plena manifestagdo, um desenvolvimento pleno de uma atitude ante-
rior a qualquer expressao do evangelho. Sem fé nenhum homem
poderxa viver. A fé é para os homens o que o instinto de viver
é para os animais. Os homens também tém algo de instinto, mas
ndo suficlente. Os homens podem perder a vontade de viver, ou
de’ ‘viver humanamente. Podem desistir de viver ou desistir do ser
“humano”, renunciar & sua dignidade. A fé é como um instinto vital
consciente, voluntdrio e livre. A fé é confianca na vida, no mundo,
nos homens, num futuro. Sem tal confianga nfo se pode viver.

Por isso, desde as origens da humanidade houve uma fé: sem
ela a humamdade ndo teria tido a coragem de sobreviver. Sem 6
os. .pobres” deixam-se morrer, cedem a0’ que - o5 destrdi, e “os'.ricos
perdem’ o gosto pela vide e destroem a.si proprios.

A fé se encontra nos pobres e oprimidos que lutam para viver
e viver dignamente. Ela é o que os anima, acima de qualquer for-
mulag?a’o tedrica ou religiosa. A £€ estd j4 no grito. Por isto o clamor
ja contém de certo modo o seu efeito. O clamor com fé j4 é o inicio
da v1da. Pois o clamor procede de Deus. Essa fe e do Espirzto Santa

A f& dos pobres & vitétia sobre'a- ndodé. Nunca permanece

estdvel e frandiila.-E'uma luta.permanente e uma’ vitdria precéria
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uma vez que forgas de morte sio grandes. A condicio de insegu-
ranga, ameaca, .precaziedade da vida dos pobres (ainda' hoje nas
inimeras massas do Terceiro Mundo, e em grandes camadas dos
outros), faz com que a fé pareca tdo frdgil e como um milagre
permanente. Os fatores de destruigio sdo tdo grandes gue a sobre-
vivéncia ¢ um milagre de cada dia. Contudo, a vida continua, apesar
das doencas, das perseguicSes, das prisdes, das torturas, dos exilios,
do desetnprego, da fome etc. '(a lista seria sem fim). Os Opiitmi-
dos recomegam cada dia juntando as energias que paiecem ser as

tltimas e 'se renovam: esperanca contra toda esperanca -como diz a
epistola aos Hebreus.

Na imensa maioria dos seres humanos que viveram até agora,
a fé ndo conhecen o nome de Jesus: foi apenas a vontade de so-
breviver, de lutar sem cessar para teconstruir a vida que tantas
forgas destroem 2 cada dia. A luta pela dignidade. Neste século
traspassado por horrores de degradagdo humana, a luta pela dignidade
tenazmente assumida pelos povos oprimidos atingiu um auge rara-
mente alcangado no passado. Estamos num grande século de fé.
O que conseguimos saber dos campos de concentragfio, dos povos
exterminados, das lutas de libertacgo dos povos dominados constitui
uma documentacfio que nos permite imaginar tude o que se perdeu.
Foram centenas de milhes que foram implicados em lutas que pa-
recem superar as forgas humanas. A capacidade de resisténcia do

ser humano poucas vezes encontrou tais desafms. I’ol e ainda ¢é um
combate de fé.

O problema aparece, para nés cristiios, quando essa fé vital, essa
luta baseada numa confianca radical na vida e na vitéria da vida
e da justica, ndo desemboca numa fé cristd: quando a mensagem
cristd e a fé humana agem em niveis diferentes e nfo se encontram.
Nesse caso a chamada fé cristd nfio é uma verdadeira fé, mas uvma
crenga religiosa ou filoséfica; uma sabedoria, uma parte da cultura
de um povo. A fé parte da vontade de viver; da’ confianca, da luta
contra a adversidade. Uma fé que nfo se formou na luta nfic & &
verdadeira.

-Se a mensagem dos profetas e missiondrios, que ¢ a mensagem
de Jesus, chegar até os pobres que sofrem e lutam, consegue-lhes
fluminar, desenvolver, alimentar e levar 2 perfeigao essa fé. Pols o
clamor dos pobres torpase consciente de si fnesmo, acha sua iden-
tidade pa cruz de . Jesus e de todos os cristdos cruc:flcados ‘Entdo
a fé sebe em que repousa a confianca pa vitéria. Entdo -1 fé sabe
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que estd consiruindo o reino de Deus para sempre. Sabe por que
e para que luta. As suas energias podem libertar-se amplamente.

Nem sempre a {é da Igreja chega até a fé dos pobres. Quantas
e quantas vezes, neste século, mantiveram-se afastadas. Por isso, €
motivo de alegtia saber que na América Latina em divetsas citcuns-
tancias a fé da Igreja chegou a encontrar a £ dos oprimidos de
tal modo que pudesse ilumind-la, conduzila, reforci-la e integrdla
na fe de Cristo.

Isto foi possivel gracas 4 fé de alguns profetas e missiondrios;
verdadeiros evangelizadores que souberam falar a palavia de Deus
no lugar em que Deus a proferia, na humilhagio dos pobtes. Nio
€ aqui o lugar de citar nomes.® Alids, muitos sfo bem conhecidos
e venerados na lgreja.

- E qual é a {é dos missiondrios? A fé deles é essencialmente a
fé na sua missdo. Tudo fica organizado ao redor da sua missdo: ndo
¢é simplesmente a fé na vida, mas 4 de modo mais determinado,
a fé nessa vida que Deus lhes manda. A fé na sua vida bem indi-
vidualizada.

. Ora, a fé na vocagdo profética entra em conflito com todas as
aparéncias. O visivel concreto diz que é uma loucura. Tudo e todos
desmentem a fé do missiondrio. Se os parentes de Jesus disseram
que ele era louco, com muito mais razio os homens dizem a mesma
coisa dos seus imitadores. A fé do missiondrio é uma conquista pet-
manente contra todo o visivel. Ele nfio v& com os olhos nem ouve
com os ouvidos a vocagio que procede de Deus, Ndo ouve com
os ouvidos o clamor dos pobres: os pobres vivem escondidos e
muitas vezes a sua fé fica oculta, ou distraida por uma cultura que
tudo invade e diz que tudo vai bem.

O missiondrio poderi ser rejeitado pelos mesmos oprimidos que
pretende evangelizar, perseguido pelos que pretende ajudar e morto
pelos que velo salvar, N@o aconteceu tantas vezes? Jesus ndo co-
nheceu esse destino? Por isso a fé dos missiondrios refoma num
nivel superior de consciéncia o préptio tema da £ dos pobres. Ela
é também uma esperanca contra toda esperanca. No fim de uma
vida missiondria, quantos fracassos, quantos sonhos dissipados, quan-
tos erros cometidos, quantas esperancas desttuidas pela histdrial

13, Para citar apenas um exern Io ve1 a relaggo entre & palavra profética de Dom Lednidas
Proafio, bispe de Rmbﬂmba Equado: o clamor dos indigenss oprimidos de mil maneizas,
Ci, Lednidas Procio, 23 afios Obtspa de Riobamba (vol. col), CEP, Lima, 1979.
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A fé consiste em perseverar e ndo desistir, apesar da histéria.
Com os olhos fixados em Jesus ela nfo precisa triunfar para per-
severar.

Pela fé o missiondtio sai da sua terra e vai para junto do povo
gue Deus The envia. Pode ser que esse povo more na mesma tegra
dele. Pode morar ao lado, mas estar realmente muito longe pela
sua existéncia. Duas pessoas podem passar a vida lado a lado sem
se conhecerem, sem comunicarem a sua vida. O missiondrio é mo-
vido pela fé. Ele ndo conhece o outro, mas assume o risco de fazer
¢ contato, pelo menos de buscd-lo.

Entre a f& dos aleljados, cegos e leprosos que pedem auxilio a
Jesus e a #é dos apdstolos, missiondtios e mdrtires e a fé dos heréis
de Hb 11, ndo h4 diferenca de natuseza. E a mesma fé vivida em
dois nifveis de consciéncia diferentes. No grito dos pobres a fé nfo
se explicita. Na fé do missiondtio tudo fica claro. O missiondrio
torna-se ele mesmo o portador da resposta aos pobres. Ele ndo traz

uma notfcia, ele vive e € essa noticia. Ele é o alimento da fé dos
pobres, aqueIe que ilumina, conduz, levanta.

Tal € o efeito da palavra de Deus, a face positiva desse efeito.
Agora vem a face negativa.

A negacio da fé

Assim como a fé, a negacio da £é tem dois degraus. Em pii-
meiro lugar hd a auséneia de £€ dos ricos, em segundo lugar a md-
f¢ dos falsos profetas.

H4 os que ndo clamam porque ndo tdm o que clamar. Nio
gritam porque encontram na vida resposta is suas aspiracdes. Con-
tam com as suas ptSptias forcas. Nio precisam pedir a Deus pot-
que sabem como resolver os seus problemas. Eles confiam em si
préprios. Néo precisam de fé t2m o apoio da razfo, da ciéncia, da
téenica. A confianca em si mesmo é o contrdrio da fé: essa doutrina
estd formalmente proclamada por Paulo e repete o que hd na Biblia.

Assim essas pessoas nfo podem ouvir a palavta da evangeli-
zacio. “Tampouco se deixardo persuadir, se um morto ressuscitar”
(Le 16,31). Qualquer esforco é indtil. Isto ndo quer dizer que essas
pessoas ndo tenham religifo. Muito pelo contririo. Podem ser bem
mais religiosos que os pobtes e os oprimidos. Sucede que pdem a
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sua teligifo a servico deles préprios. Fazem dela uma confirmacio
da sua atitude e do seu modo de viver. Pode acontecer que ajudem

institui¢Bes religiosas para que elas thes déem uma mensagem de

justificagdo e estfmulo naquilo que, na realidade, ¢ uma negacio

da fé

- Jesus condenou todos os que se agitam pensando que conseguem
por si proprios assegurar a vida. Pensam que podem resolver por
si mesmos. Procuram apoio nos seus bens, na sua cultara, na sua
posigdo social, inclusive na religifio, como os escribas e fauseus Na
realidade todos esses apoios se revelam finalmente vdos. Tsypedem,
porém, gque possam descobrir o verdadeiro caminho (Mt 6,19-34;
Mc 4,26-29; Lc 12,13-34).

U nivel mais profundo e explicito de negaciio da £¢ é o dos
falsos profetas. Aparecem no Antigo Testamento ¢ também no Novo
Testamento (em referéneia aos profetas antigos, aos profetas cristios
e certamente também aos que tém um papel semelhante 2o dos
profetas em Israel no tempo de Jesus) (Mt 7,15; 24,11). Paulo
chama os falsos profetas de falsos apéstolos (2Cor 11,5.13; 12,11).
Nem sempre sdo nomeados, mas a sua presenca sempte é denunciada.

O que é um falso apdstolo ou um falso profeta? Nao é apenas
o profeta que erra em certas proposicdes particulates ou em certos
antincios. Nesse sentido rmuitos profetas erraram, mas pem por isso
tém que ser considerados falsos profetas. O falso profeta é aquele
que vicia e deforma a figura total, o conjunto da mensagem desde
a raiz. Aquele que nio aceita a cruz de Cristo como diz S. Paulo
(F1 3,18). Sdo os escribas e os fariseus, que deturpam a lei de
Deus e as palavras da revelagio dando-thes outro significado. Os
escribas e fariseus estdo extremamente apegados 3 letra da Biblia,
mas fazem da Biblia uma justificaco para rejeitar os pobres cio
povo de Deus e juntar ao redor de si préprios uma pequena elite
de supostos perfeitos. Eles se consideram os herdeiros dos profetas
e patriarcas, do Israel perseguido e oprimido no Egito, mas na reali-
dade eles estdo do lado dos opressores (Mt 23,29-36).

Os falsos profetas sfio muito “religiosos”, mas nfio tém #€ na
sua religifo. Estdo apegados ao papel que desempenham na socie-
dade, mas buscam a sua razdo de ser, a sua justificacio, o seu fim
e a sua notta na religifo. A rehg:ao ocupa-thes o lugar da fé.
A religiio é o relacionamento com Deus construido por eles pré:
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prios, Nd6 ¢é a audicdo. e o setvico da verdadeira palavra -de Deus
Nio é obediéncia. e sim confianca em si préprio. 1 :

Quem busca a confianga em si prdprio, ndo ouve o clamor dos
pobres. Nao se solidatiza nem se identifica com esse clamor., Nido
se faz o portador do Deus que ouve o clamor. do seu povo, de
Jesus que tem compaixdo das multid@es abandonadas. Exatamente
o contrdrio da fé.

Na Bibliz o oposto da {é ndo € a auséneia de religido, nem o
atefsmo, nem o agnosticismo, e sim a presenca de uma religido:
a religifo dos escribas, dos fariseus e dos sacerdotes.

Novamenie poder-se-d objetar que na egperiéncia da humanidade
os homens nfo se deixem classificar assim tdo taxativamente em
dois pélos opostos: fé e religidio sem fé. Pelo contrdrio, dizem, se
tivéssemos que fazer uma classificagio encontrarfamos poucas pes-
soas que correspondessem aos termos opostos puros; poucos, verda-
deiros crentes e, poucos, verdadeiros falsos profetas. Encontrariamos
a maioria de pessoss intermedidrias. Pode ser que sefa assim ao0s
olhos de uma sociologia religiosa. Contudo a teologia nfo tem por
fim julgar e classificar antecipadamente os homens. A revelacio dos
termos opostos na Biblia é um modelo operativo: serve como refe-
réncia e otientacdo. A gualguer momento estamos diante de uma dis-
juntiva. Temos que escolher, A cada momento haverd um caminho
que responde mais & fé e um caminho que corresponde mais 3 falsa
religido. A distingdo biblica serve para reconhecermos o caminho, B
um mapa que nos permite descobrit os caminhos possiveis. Daf nfo
resulta que com toda certeza seguiremos o bom caminho. Pelo menos
a Biblia projeta luz sobre o futuro.

Os gregos pensavam sob o esquema da pedagogia. O conheci-
mento era como um ctescimento hatmonioso e continuo, uma ascen-
sdo para a verdade. O problema da recep¢do era apenas questio de
boa pedagogia. O intelecto humano ia abrindo-se para a verdade
em contato com as novas experi®ncias, os conceitos, as orientacBes
dos mestres. Se a ciéncla podia apresentar-se como uma luta, era
num sentido puramente metafSrico: era a luta da ciéncla contra a
nio-ciéncia, a opinido, o preconcefto, a ignorincia.

No que diz respeito ao evangelho, a situacio € bem diferente,
Pois o evangelho dirige-se para uma fé j4 presente, com o fim de

i4, Cf. dois mimeros especiais de Concilium, 0 n. 161 (1981) sobre o. neoconservadorismo,
¢ o n. 181 (1983} sobre o5 novos movimentos religmsos .
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despertd-la; mas essa fé nfo & trangitila. O mundo estd dividido
entre os oprimidos que clamam e os opressores que, além de ndo
clamarem, impedem ou abafam o clamor dos pobres pelo ruido da
sua cultura. A fé dos pobres € uma luta contra a pressio ideoldgica
da cultura. Os governos militares explicaram aos povos oprimidos
que estavam na melhor condigio possivel, que o seu pafs era um
parafso a0 Jado dos outros. Todas as ditaduras fazem assim. Con-
fundem os pobres que j4 ndo sabem mais se o inferno em que
vivemn ndo serla um céu.

No centto da cultura dominante fica uma religifo alienante que
atribui a Deus a situacBo existente e busca nele a razio da sua
continuidade, Os falsos profetas nio se opBem explicitamente i mul-
tiddo dos pobres: ignoram-na. Assim os povos privilegiados de hoje
simplesmente ignoram e se negam a ver a realidade do mundo.
Levantaram batreiras nacionais para justificar o seu egofsmo. Pois a
soberania nacional tornou-se o fundamento ou a ideologia do egofsmo
humano a nivel mundial. Uma maneira de racionalizar o desinte-
resse pela sorte da maloria da humanidade. Contudo sio os povos
que se dizem mais apegados i religido que contam com falsos pro-
fetas para deixd-los na trangiiilidade. Dizem como os falsos profetas
do tempo de Jeremias: tudo vai bem, somos todos felizes, viva o
amor! ‘

A fé nasce como resisténcia, Ela se opSe a uma cultura domi-
nante e uma teligido do estabelecimento, o que os americanos cha-
mam de religifio civil. I A fé é um combate contra homens, cos-
tumes e institui¢bes dotadas de todos os poderes e todas as legiti-
magBes. A fé dos apéstolos, dos profetas e dos missiondrios situa-os
fora da sociedade, dos seus grupos e categorias: sfo pessoas fora-de-
série. A histéria dos Santos mostra como tiveram que enfrentar todo
o peso de uma ordem estabelecida, lutar contra o 6bvio, contra o

evidente, contra o costume, lutar contra a corrente.

3. FORCA E FRAQUEZA DA PALAVRA
No nosso mundo, a palavra é o meio de agiio mais pobre, apa-
rentemente mais fraco. Por isso mesmo foi escolhido por Deus. Pois

¢ o meio de agdo dos pobres e Deus resolveu agir no mundo e
completar a obra da criagio por meio dos pobres.

15. Ver um cstudo muito critico e @5 vezes agressivo, mas percuciente, de ¥, Hin-
kethammert, As armas fdeoldgicas da worte, Paulinas, S8o Paulo, 1&83. ’
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A palavra produz o seu efeito mediante a liberdade: ela ¢é
criadora da liberdade auténtica, e pot isso mesmo pode agir no
mundo de maneira inédita. A palavia produz a £é. Fé e liberdade
praticamente identificam-se: sdo vdrios nomes da vida e da forga
de vida que surge dentro do préprio sujeito. Dessa taneira a pa-
lavra suscita no mundo mudangas que sio assumidas por verdadei-
ros sujeitos, pois procedem de homens tornados sujeitos.

Vive-se a fé neste mundo: ela nfo transforma o mundo diteta-
mente, Tem que penetrar no seio da humanidade, das suas culturas,
das suas sociedades, dentro dos seus movimentos e correntes, den-
tro de uma evolugdo (lenta ou rdpida de acordo com as circusstin-
clas). A penetragio da fé no mundo produz uma sabedoria nova
e esta transforma a sociedade. Entendemos por sabedoria um pro-
jeto de sociedade nova, uma utopia concreta projetada para substi-
tuir a situagiio estabelecida.

- Nesta histéria a palavia de Deus permanece muitas vezes sub-
terrinea e os seus efeitos sdo perceptiveis aocs othos da £4, mas
poucas vezes aos olhos do observador exterior. Estatisticamente,
sociologicamente a eficdcia da palavea de Deus, da fé, da sabedoria
dos pobres pode muito bem nfio aparecer. Estd agindo, porém, de-
vagar, com perseveranca. Ainda que a sua eficdcia ndo se manifeste
com evidéncia, vai influenciando, inclinando as sociedades. As vezes
ela estoura em momentos que sdo como tempos de gtaga ou tem-
pos num sentido forte, os “kairoi” do evangelho.

Dai os quatro pardgrafos desta exposicio sobre a forca e a
fraqueza da palavra. '

As armas dos pobres

A palavra é meio de agdo. Os antigos filésofos ndo lhe deram
muita atengdo porque estavam imajs interessados no pensamento e
na agio. Consideraram.na como meio de pensamento, como supotte
do conceito na ordem da representacio, como imagem conhecedora
da realidade. Contudo, o pensamento ndo tem o fim em si mesmo,
No ser humano tudo desemboca na agio. Assim é que a Biblia en-
xerga o homem: um ser destinado a produzir obras sob a influéncia
do Espfrito para levar a criagio até 4 sua plena libertacio. A palavra
é meio de agir. ‘ '
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Como ¢ que a palavra age? Comunicando-se com outros. A a¢io
humana é social. Ninguém produz nada sozinho. Sem colaboragio,
nfio hd agdo organizada. ' :

Ora, a organizaggo social do trabalho e da produgio em geral
pode ser feita num contexto de dominagdo ou de colaboragdo entre
iguais. Naturalmente uma autosidade é necessdria. A autoridade, po-
rém, pode ser de tipo dominador ou de tipo patticipativo. Conforme
0 caso a palavia assume um cardter diferente.

Numa sociedade de dominacio, e na medide da dominagio, a
palavra torna-se “ordem”, “mandato” acomyaahado por uma “amea-
¢a” reforcada eventualmente por um “julgamento” e uma “conde-
nacdo”. Tal palavra ndo teria forca se nfo estivesse acompanhada
por meios de pressio. O gue convence os ouvintes da’ palavra da
necessidade - de acaté-la & a presenca das armas (o monopélio das
armas da autoridade politica), a necessidade de meios econbmicos
(o monopélio dos meios de produciio e o controle do dinheiro), o
- prestigio social adquirido pelo costume, pelo temor religioso ou
qualquer forma de temor jrracional. Numa sociedade de dominagio,
a pelavra ndo fica sozinha: sempre hé nas imediages os meios de
pressio, Por isso mesmo numa ditadura realmente dura nenhuma
palavra é inocente e nenhuma palavra pode ser pronunciada sem
levar em conta os meios materiais de persuasdo.

Os pobres nfo dispSem de nenhum desses meios de pressdo.
A sua palavra é pura palavra sem apoio e sem ajuda. Os pobres
procutam agir por meio da pura palavra, por conseguinte por mejo
da pura persuasio, sem temor. Dai o modelo de sociedade de
colaboracio e solidatiedade gue é o seu projeto.

A acio dos pobres estd fundada na sua fé. A fé em si préprios,
isto &, na forca que Deus lhes d4, é o motor que pode usar, a mola
que vai levantar o peso das resisténcias de todas as forgas de do-
minacio.

Os pobres ndo sdo simplesmente os que nfo sdo ticos ou ainda
ndo conseguiram séJo, perderam as suas oportunidades, ndo sio os
candidatos a ricos. Pobres e ricos sdc correlativos na Biblia. Ha

2o 16:. Nio podemos cair no radicalismo de referir todo discurso #s relages de  dominagdo.
.. Seria_expulsar da histdria  todo fermento de um monde livie e fraterno, No melo de uma
-.sbeiedade “de dominacio sempre hd tambfm correntes de solidariedade gque produzem palavras
.. e tompnicacdo  realmente pacifica e desermada. Outrora na América Latina houve tendéneias
- pata ~Conceber a”téoria da” dependénela, de tal modo que ndo houvesse necla nada mais que
dominacio. Contudo, se o passado foi negacio total, como poderiamos esperar ne future alge
diferente?’ Caim apostou nz pura wopia ou ne pessimismo total ¥
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pobtes porque - hd ricos que tudo a.si resetvam; hé ricos porque
hi “atribunicdo exclusiva do produto do trabalho dos pobres e dos
recursos da natureza, O agir dos pobres encontra uma terrivel re-
sisténcia na defesa da situacdo estabelecida por parte dos rcos.
Faraé ndo quer que os israclitas deixem a tetra do Egito.

Donde vem a € dos pobres? Do Espitito de Deus. No caso
extremo em due todos os meios lhes sdo tirados, o Espirito suscita
nos oprimidos o clamor a Deus. Esse clamor que € a fé vivida na
pior extremidade. Ainda que ndo estejam sempre nessa extremidade
(é claro que ndo podem estar sempre nela), os pobres ndo tém outro
apoio a ndo ser a sua fé, a confianca na forca que Deus thes dé.
A sua palavra € expressio da sua fé. Porque tém fé perseveram
na luta, '

A histéria de Tsrael é um paradigma: jd faz quase 4000 anos
que Juta para sobreviver. Foram 4000 anos das piores perseguicGes:
matancas, exterminio, exflios, expulsdes, reducdio 4 marginalidade nos
guetos, nos campos de concentracdo. Apesar de 4000 anos de pro-
vacdes e de fracassos, nio desanimem. Cada geragio recomega com
nova esperanga. Lxemplo de um povo que vive da fé. Sinal para
o mundo inteiro. Deus mantém esse sinal: um povo sempre perse-
guido, desprezado, sempre firme. Essa ¢é 2 imagem do povo de Deus.
Se a Igreja se afasta desse modelo, Istacl € uma adverténcia: ndo
teria a Igreja das nacBes voltado ao paganismo?

H4 certas nacgbes cristds que conheceram uma histéria seme-
lhante, ainda que mais breve: Itlanda, Polonia. O préprio povo
latino-ameticano, herdeiro dos indios expulsos das suas tetras e dos
escravos arrancados 2 forca da sua terra, viveu também j4 uma his-
téria de 5 séculos de perpétuas frustragBes. Contudo nfo se resigna,
ndo baixa a cabeca. Continua tendo fé, lutando todo dia pela sobre-
vivéncia, e lutando pela emancipacio cada vez que uma porta se abre.

A fé vive no grito que protesta, ndo aceita; afirma a sua exis-
téncia e o seu direito a viver. A {é deriva da palavra. Ela jd: estd
na palavia que .resiste e proclama. Essa palavra procede de Deus
e chama a Deus ainda que seja com outros nomes. '

A palavra dos profetas que vai ao encontro do clamor tam-
bém ¢é arma dos pobres. Somente é auténtico o profeta gque luta
com as armas da sua palavra. A histéria biblica € bem clara. Jesus

nfo. dispde de outro poder a nZo ser o poder da sua palavra. Ele
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procura persuadir sem intimidar, nem pressionar. Ndo tem o apoio
das armas, nem do dinheiro, nem do prestigio cultural ou social
Redine os oprimidos e os pobres pelo efeito da palavra, também
retine os discipulos por efeitc da palavra. Para curar os doentes e
expulsar os dembdnios, ele conta com a palavra, mostrando assim que
ela tem forca. Ndo estudou medicina, nem dispde de remédios mid-
gicos, - -
Na vocagdo dos profetas, a fraqueza da palavra espanta os can-
didatos. Os profetas recuam quando descobrem que vdo ter que
enfrentar os poderes deste mundo apenas com sua palavra.

Os apdstolos sabem muito bem que o seu meio de agdo ¢ a
palavra. S. Paulo nfo somente sabe da sua fraqueza, mas exaltaa

e sublinha-a. Para que a fraqueza da palavea apareca em toda a

sua nudez, ele diz renunciar aos artiffcios da sabedoria humana que
tinha aprendido parcialmente. Ndo quer conhecer outra coisa a ndo
ser a pura palavra de Jesus: a palavra que fol e € a cruz de Jesus.
Fis o que fala, o que chama e o que ctia a fé dos pobres (1Cor
1,17—-2.5).

Palavea e liberdade _

Em que consiste, entdo, a forca da palavra no meio de tanta
fraqueza? Na liberdade. Essa palavta que dissemos, é o que cria
a liberdade. “A verdade vos libertard”, diz Jesus (Jo 8,32). O que

& a verdade? Todo o projeto- de Jesus que é a palavra de Deus..

A verdade é o que Deus realmente faz por meio da sua palavra
que se fez carne em Jesus. Essa verdade é o que Jesus é e diz

por toda a sua vida, finalmente pela sua cruz. Essa € a fonte donde
brota a liberdade.

-

Trata-se da liberdade no sentido biblico que é imitagdo de Deus
e da liberdade de Deus: a capacidade de, como ser humario, construir-
se por si mesmo a partir ‘do centro. de si préprio (ndo’ sem Deus,
mas justamente pela capacidade de receber uma energla criadora de
Deus). O ser humano constréi-se no didlogo e na colaboragio, na
solidariedade com o seu préximo (isto € o seu remoto, o que estd
longe, que é o mais diferente). : :
. A palavra, desde o clamor dos pobres até a evangelizagio dos
profetas, cria desse modo uma realidade que nenbuma outra forca
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na terra pode criar. A sua eficdcia € o bem preciosissimo do género
humano. A sua fraqueza coincide com a fraqueza da liberdade hu-
mana. Hsta € sempre principiante, precéria, em estado de constru-
¢dgo. A liberdade perdese tdo facilmente e custa tanto refazéla!

A primeira expressio da liberdade & a fé. Com a fé a pessod
- constitui-se como sujeito histérico, comega a agir na histdria. Deixa

de ser o reflexo da sociedade ou da cultura em que estd merguthada.

Os estrutoralismos tenderam a destruir pela rafz qualquer pos-
sibilidade de liberdade humana. Pensaram que se podia demonstrar

yue todas as palavras e discursos dos homens eram apenas jogos

da sua cultura. A lingua seria autbnoma e usaria os virios indivi-
duos para exprimirse a si prdpria, indefinidamente. Nio haveria
sujeitos, nem histdria, mas apenas tepeticio indefinida das mesmas
palavras segundo certo mimero de combinacBes, 17

O cristianismo estd fundado na convicgdo de que os homens
sdo chamados a liberdade e, pela liberdade, ser sujeitos histéricos,
A sua fé faz com que possam, além das estruturas tradicionais, dar

‘nascimento a outra humanidade. Ainda que seja modesta a eficdcia

da sua agdo. Por humilde que seja, ela é o que dd valor & existéncia

e constitui o infcio do reino eterno de Deus.

A palavra gera a fé que cria um mundo novo dentro deste
mundo ou tenova-o. O que d4 forca a essa palavea, a essa fé, apesar
da fraqueza desse instrumento humano que & a palavia dos pobres?
Nio é a prdptia pobreza. Por si mesma a pobreza € pobre mesmo,

incapaz, destinada a dertotas sempte renovadas. Ndo existe nenhuma

forca midgica na pobreza. Ela é por si prépria ineficaz.

Porém, nela estd agindo a forca do Espirito Santo. Paulo pro-
clama com uma fé tadical que prefere os meios mais pobres, mais
fracos para que a forga de Deus seja mais evidente. Afirma gue
Deus escolheu precisamente o mais fraco para manifestar que so-

‘mente ele € a forca na f{raqueza.

Por que Deus escolheu o povo de Istael? Pot’ que Deus escolheu

o fitho de Masia, Jesus de Nazaré, para encarnar o seu Filho? Por
‘que Deus escolhen os mais fracos entte os israclitas para ser os

continuadotes da missfio de seu Filho Jesus? As trés perguntas sdo
uma s e hd uma sé resposta. Deus escolheu o que n&6 tinha

‘siliense, Sdo Paulo, 1984, p. 37-64.

17, Cf. a discussio contundente de Pewry Andetson, A crise da erise do mwarxismo, Bra-
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forga-para que atrds do fraco aparecesse-a sua agdo. A tese de Paulo
mostta 0 que j4 estava na Bxbha desde o inicio, embora talvez me-
nos explicitamente, : :

A fé tem poder criador. A fé tem poder de dar vida. A fé tem
poder de fazer um mundo nove ndo por si proprla, mas porque
o Espirito Santo' é a fonte dessa fé.

Os evangethos mostram muito bem que Jesus venceu no mesmo
momento em gue estava vencido (Jo 16,33}, Venceu como? Ven-

ceu: pela sua £€. Qual foi o efeito da sua {62 A sua ressurreicio. .

A sua fé fol tdo fotte que o ressuscitou. Nio pela virtude humana
de uma fé humana, e sim pela forga do Espirito.

Ora, o mesmo Espirito que ressuscita a Jesus estd presente
na palavra dos pobres e dos profetas. Liberta-os da morte que era
inérela, passividade, teducio ao estado de objetos. Liberta-os do
medo, o famoso medo que mantém os homens paralisades. “... ele
os assumiu para destruir pela morte aquele que tinha o império da
‘morte, isto &, o diabo, e livrar aqueles que pelo temor da morte
estavam a vida toda sujeitos 3 escravidio” (Hb 2,14-15).

Pelo Espirito entra a ressurreicio de Jesus Cristo: essa parti-
cipagdo na ressutreicio de Jesus é a liberdade, a £é, a palavta: pro-
nunciada, o clamor dos pobres, o evangelho dos profetas.

Assim Origenes respondia a Celso, representante da classe do-
minante do Império romano e seu porta-voz: a vitéria de Jesus
s30 essas massas de pobres que se refnem em torno de si e de
suas Igrejas. Iisses pobres, que Celso despreza, estio penetrande no
mundo inteiro ¢ estdo conguistando toda a populagio do império.
A classe dirigente de Roma j4 se assusta ao ver que.os pobres se
redinem e sdo capazes de criar um movimento. De fato no século
de Orfgenes as perseguic@es vdo ser cada vez mais sangtentas até
que o praprio império reconheca que estd vencido. 18

A vitéria tem, de vez em quando na histéria, os seus sinais
visiveis.
Palavra e sabedoria

A palavra de Deus tem o sea ponto de partida no clamor dos
pobres ¢ no andincio profético dos missiondrios. Desse ponto de par-

18. Ci. ‘Marg. Harl, Origéne et ln forction révdlatrice du Verbe Incarné, Senil, Paris,
1958, p. 325.328, . . ey i
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tida surge um movimento gue desemboca no mundo. Os pobres tém
que viver a sua fé no mundo de cada dia. Os missiondrios também
devem viver no mundo que condenam e cujo fim anunciam. Por
outro lado a forga da palavra tem que encarnarse de alguma ma-
neira no contexto da vida didria. Como conciliar tudo isso e como
a palavra repercute pa vida de cada dia?

A resposta biblica é a sabedoria. Hoje em dia fala-se em civi-
lizagdo do amos, falou-se em cultura cristd, falouse em humanismo
cristdo, em socIedade cristd etc. Essas expressSes correspondem a
'eahzagoes hlstomcas de uma realidade que preferimos designar em
termos biblicos: “sio formas de sabedoria”.

As expressGes que acabamos de citar tém a desvantagem de
objetivar demais o efeito da palavra. Como o grego, as linguas oci-
dentais exprimem substincias e tratam =2 realidade como objetos
exteriores, formados, constituides. Ora, o efeito da palavra, da £
e da liberdade nio € em primeiro lugar uma “civilizagio”, uma
“sociedade”, “um humanismo”, isto é, uma realidade objetiva e de
qualquer maneira exterior ao homem. Tratase em primeiro lugar
de uma transformacio do sujeito, dos homens nas suas relaches.
O homem vai adquirindo outro tipo de comportamento, outra ma-
neira de se relacionar com os outros e com o mundo. Essa mudanca
dos sujeitos traz consigo uma muodanca nas realidades exteriores,
porém, em conexfo com as mudangas que sofreram os homens. Se
os homens deixam de agir em virtude da £, da palavra de Deus
que vimos, ndo hd mais sociedade nem civilizacio cristd, nem hu-
manismo cristdo. Ndo hd um estado ou uma situacfio cristd inde-
pendentemente dos sujeitos que a trazem em si préptios.

Por isso diremos com a Biblia que a palavra do evangelho
suscita uma sabedoria, Sabedoria quer dizer arte de viver, moc!o de

atuar, maneira de estar no mundo, de estar relacionado com os
outros,

O Antigo Testamento contém vérios lvros que representam
estados histéricos da sabedoria do Israel antigo. Essa sabedoria nio
foi esctita pelos pobres. Nio foi escrita por profetas. Em muitos
elementos ela confunde e mistura a sabedoria dos pobres com uma
sabedotia de funciondrios, escribas. Nada mais normal: somente os
escribas sabiam escrever, e paquele tempo excepcionais eram os que
sabiam escrever. Ainda que fossem empregados subalternos dos reis
ou dos templos, eles pertenciam a uma classe superior. As suas
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preocupacbes eram de classe superior. Contudo, nos seus escritos
ainda se reconhece a expressio e o acento de uma sabedoria popular.
Reconstituindo a génese psicolégica do texto, é possivel adivinhar
o que vem dos pobres e o que vem dos funciondrios oficials da
corte ou do templo.

Entre os evangelhos, o mais sapiencial é o de Mateus. Pode-se
dizer que af Jesus e os seus ensinamentos foram reinterpretados em
vista de uma sabedoria que os discipulos buscavam para a vida de
cada dia. As bem-aventurancas deixaram de ser um evangelho para
se tornarem um tetrato de verdadeiro discipulo face aos desafios
de cada dia. Os pobres de Mateus sdo os pobres que se fizeram
discfpulos e participam das comunidades cxistds.

Nio poderemos dizer que, em todos os seus aspectos, essa sa-
bedotia de S. Mateus é a de Jesus. H4 também certas interpreta-
¢Bes e adaptacBes que correspondem 3 vivéncia das comunidades da
Palestina ou da Siria num ambiente judeu.

Para os gregos S. Paulo também ofereceu, ocasionalmente, algu-
mas ligdes de sabedoria, sobretudo nas segundas partes das suas
epistolas. A primeira parte irata em geral do evangelho de Paulo, a
segunda parte da sua sabedoria. Todos sabem que Paulo foi mais bri-
lhante no seu evangelho do que no seu papel de sdbio. Era tipica-
mente evangelizador. Quanto 3 sabedoria: muitas vezes se contenta
em lembrar coisas conhecidas de todos, ou tradigBes que procedem
ainda da sinagoga. Daf as objecBes que se fazemn hoje em dia quanto
4 sua maneira de entender o papel da mulher na sociedade ou na
Igreja, as relagBes entre pais e filhos, maridos e mulheres, senhores
e escravos. De qualquer maneita as comunidades ndo podem subsis-
tir sem uma forma de sabedoria, que é um estilo de vida, como
o ¢ uma regra da vida individual, social, comunitiria. Nem tudo €
diretamente de inspirvagio cristd.

Uma sabedotia hd de ser vivida, e por conseguinte deve ser
vidvel, Por isso a sabedoria terd que ser habitualmente uma forma
de coexisténcia entre exigénclas evangélicas e situagOes hist6ricas
determinadas. Para viver, nfio se pode esperar até que o mundo tenha
aceito completamente o evangelho. Nesse caso um cristdo nunca
poderia viver neste mundo. Terd que fazer concessBes, medir as pos-
sibilidades reais de transformacio. Se se prople z uma pessoa ou a
um grupo uma meta impossivel, o dnico resultado é que nfo vio
fazer nada e acabardo desanimados ou vivendo num mundo ficticio

de sonhos.
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Podia S. Paulo propor uma luta pela aboligio da escravidio
no sea tempo? Podia imaginat que fosse possivel mudar, de repen-
te, o direito romano no que diz respeito i familia, & propriedade
ou aos direitos civicos? Impossivel! Tetia sido fugir da realidade
para o mundo dos sonhos. A sabedoria é realista ou ndo € sabedoria.

A forca historica dos pobres

Pode-se perguntar se a palavra, tanto a palavra dos pobtes como
a palavra do evangelhu, constitui uma forca histdrica, Tetd efeitos
visfveis na marcha da histéria? De certo modo a histéria de Israel
é uma resposta a essa pergunta. Talvez nZo seja a resposta com-
pleta. Com Jesus veio uma plenitude do Espirito e da palavra. Entdo
a resposta serd outra pergunta: Qual foi e ainda é a forca histérica
de Jesus? Ninguém se atreveria a dizer que no teve forca histérica.
Contudo, se tivéssemos que expor concretamente onde é que se faz
sentir a forca de Cristo, no plano histético, a tesposta ndo seria
tdo fdcil.

A forca histérica dos pobres mistura-se com outros fatores his-
téricos de tal modo que nunca se acha em estado puro. Além disso
o que nos importa ndo € a medida exata dessa forca mas a cons-
ciéncia de que existe uma forga histdrica. Por conseguinte, temos
que estar presentes pa histdria para nela lutarmos com toda a forca
da palavra, ¥

Em certos momentos pode haver como gque uma sobreestima-

'cdo da forga histérica dos pobres, uma falta de realismo npa ava-

liacdo dos resultados possiveis.?® E certo que a experiéncia histStica,
por exemplo na América Latina, nfo nos permite alimentar ilusGes.
Tantas tentativas, tantos fracassos, tantas esperancas e tantas decep-
¢Bes, tanta confianca e tantas traicGes. Tudo isso € uma terrivel licdo
de realismo! A experidncia mostra a repetigio tdo freqiiente do fra-
casso da cruz. Mas ela tpostra também que a ressurreiciio nio fica
sem efeitos neste mundo.

Na época da revolugdo, tendese a exagerar ideologicamente a
forca dos oprimidos para esconder a forga das revolugBes que vem
19, O tema ¢ bem conhecide na América Latina. Cf. o Hwio A force histdrica dos pobres

de G—o Gutiérrez, que nfo cotresponde contudo exatamente ao titulo, 2 ndo ser simbolicamente,

Cf. 1. L. Segundo, El bombre de boy ante Jesus de Nazaret, II/1, p. 593, n. 24
pb. 383, n 19,
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sobretudo dos movimentos revoluciondrios, ou seja, de classes ascen-
dentes candidatas ao poder, do que dos préprios pobsres. E por isso
mesmo tantas revolugSes triunfantes se voltam contra os pobres que
thes prestaram o seu auxilio.

Tudo isso, porém, aparecerd mais claramente nos capimulos se-
guintes. Somente a prépria experifncia histérica permite medir mais
precisamente o alcance da palavea de Cristo.

Por fim, lembremos que neste capitulo a nossa intengfo erz
expor o modelo de interpreticio que adotaremos para interpretar,
na histéria, a histéria da palavra de Deus, isto €, o efeito real do
Espirito no mundo por meio dessa palavra. Agora esbogaremos uma
visdo da obra do Espirito pela palavta nos 2000 anos de cristianismo.
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CAPITULO 11

A palavra de Deus e o desafio do helenismo

O ptimeiro grande desafio que conheceu 2 palavra de Deus fol

o helenismo. O segundo, que deu origem 4 famosa questdo dos ritos,

foram as religiBes orientais. O primeiro fol aceito pela Igreja. O
segundo niio fol e até hoje a Igteja cristd, no seu conpjunto, nio
o continua aceitando. O tetcefro desalio é a modernidade que a
Igreja comegou a aceitar com o Vaticano II. O Vaticano II, porém,
ainda ndo fol aceito totalmente pela Igreja catdlica. O fato de que
a Igreja aceiton o desafio do helenismo e viveu com ele um confronto
de 2000 anos, obriga-nos a dar ao nosso passado uma atengio par-

ticular.

O que aconteceu com a palavra de Deus no confronto com o
mundo helenfstico? Ndo se poderia esgotar esse assunto sem refazer
toda a histéria da Igreja. Pois até agora a histéria da Igreja —
ndo somente a histéria do pensamento, da teologia, da espirituali-

‘dade e da exegese, mas também a histétia das instituicBes, das re-

lagde sentre Igreja e mundo — sob todos os seus aspectos refere-se
ao helenismo, Por conseguinte, neste breve ensalo gueremos apenas
apontar alguns aspectos caracterfsticos, aproveitando os trabalhos que
{oram feitos em tdo grande nimero em diversos pafses.

A simbiose tHo estreita entre cristianismo e helenismo durante
2000 anos tem uma consegiiéncia importante: os escritos e as ira-
di¢Bes orais, & teologia e a religifo popular constituem, entre outras,
apenas wmna forma, uma inculturagio do cristianismo. H4 tantas
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inculturagdes possfveis quantas culturas. Por conseguinte a palavra
de Deus pode estar apresentada em vdrias formas possiveis. A teo-
logia que temos, tanto a ocidental como a oriental, procede do
diglogo com o helenismo. Por conseguinte & apenas uma das pos-
sfveis teologias. Se tivéssemos aceito o confronto com a cultura da
China ou da India no séeulo XVII, terfamos outras teologias. Se
aceitamos o desafio da modernidade teremos outra teologia. O mesmo
pode se dizer da catequese ou da mensagem de evangelizacio.

Mais ainda. A nossa teologia € a nossa maneira de exprimir o
ctistianismo procedem dos Santos Padres dos sécudos IV e V. Otra,
esses Santos Padres foram os fundadores do cristianismo inculturado
na cultura helenfstica. Sempre ocupario um lugar de destague no
cristianismo de todas as lgrejas. Potém, eles ndo sdo os Santos
“Padres” das Igrejas a setem fundadas no selo de outras culturas.
Outros Santos Padres serfio necessdrios em outros mundos.

Pode ser prematuro falarmos em Santos Padres da América La-
tina, como alguns o fazem. Somente o futuro dird se esse nome Thes
cotresponde. Em todo caso, é o sinal de que algo novo estd se‘ndo
esperado na Igreja na América Latina, Nio é impossivel que histo-
ticamente o Continente esteja maduro para produzir os seus Santos
Padres, e que esses estejam entre os bispos de Medellin e de Puebla.
Pelo contririo, pode ser que as Igrejas da Aftica ou do Estremo

Oriente nfo estejam madutas ainda. A histéria dird.

Ora, na medida em que formos aceitar novos desafios, além
do helenismo, precisamos relativizar os esquemas recebid_os que cor-
respondem apenas a uma tradicio particular do cristianismo, preci-
samos voltar s origens préhelenfsticas do cristianismo: foi o que
procuramos resumir no capfitulo antetior. Face a novos clex_m;fic)s3 a
palavra de Deus tomard expressSes muito mals novas, muito dife-
rentes de tudo o que conhecemos até agora, do que podemos ima-
ginar. Muitas vezes nfo passa de uma figura histérica o que se
considera mensagem cristd. Com isso a mensagem fica reduzida a
um dnico aspecto.

Hoje em dia é muito importante tomarmos consciéncia das
limitagSes que nos foram transmitidas juntamente com a heranca
histérica do cristianismo helenizado.

Vamos brevemente evocar esse passado. O Espirito Santo guiou
as Igrejas po confronto com o mundo helenistico. O que foi que
fez? Como reagiu o mundo cristio sob o estimulo do Espirito?
O que foi do Espirito? O que ndo foi, mas procedeu do helenismo?
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Vejamos primeiramente qual é o desafio do helenismo, depois
como a Igreja se defendeu da formiddvel pressio de uma cultura
tdo desenvolvida e, por fim, como a Igreja assumiu a cristianizagio
do helenismo, :

1. O DESAFIO DO HELENISMO

“A teologia bizantina nio fol outra coisa senfo um esforco e
uma luta incessantes para exprimir a tradicio da JTgreja nas cate-
gorias vigentes do pensamento grego, a fim de que o helenismo fosse
convertido a Cristo”.! Essa afirmagio de um dos mestres contem-
pordneos da teologia orfental exprime uma convicgio comum no
Oriente. Por sinal a mesma coisa foi dita da teologia ocidental.
Por intermédic de S. Agostinho e dos escoldsticos medievais, sobre-
tudo de S. Tomds de Aquino, a teologia ocidental foi também uma
tentativa sempre renovada de exprimir o cristianismo nas categorias
do pensamento do helenismo. Pelo menos no Ocidente esta foi a
influéncia dominante,

Ora, uma das caracteristicas da mensagem on da doutrina cristd
no ciclo cultural do helenismo foi a importincia crescente da, teologia
na sua expressdo: podemos crer que esta foi uma das primeiras
repercussbes do helenismo.

Quem examina, por exemplo, as doutrinas e as catequeses dos
primeiros missiondrios que evangelizaram a América Latina, fica es-
pantado ao perceber a dependéncia total dos evangelizadores para
com a teologia escoldstica. A inensagem que ensinam parece dirigir-
se para um piblico de escolares das Universidades medievais. Os
missiondrios ficam radicalmente presos, e nem sequer parecem des
confiar que estdio numa verdadeira prisdo intelectual. Naturalmente
os indigenas ndo entenderam nada. O que nfo impede que possam
ter feito wma conversio sincera. Ndo entenderam as razbes que os’
missiondrios Thes detam, mas puderam converterse por razdes que
0s missiondrios ignoravam e eram vélidas para eles. Por exemplo:
viram que o Deus dos cristfos era mais poderoso que os deuses
dos seus antepassados. Puderam ver a sinceridade de muitos mis-
siondrios que os defenderam. Contudo, nada disso valida o uso de
uma doutrina incompreensivel.

Y. 3. Meyendortf, Initiation & Il théologie byzantine, Cerf, Parls, 1975, p. 9
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A prépria teologia, tal como se desenvolveu, € um resultado
da cristianizacio do helenismo. A sua Importfncia na Igreja tam-
bém. Dai resulta que a evangelizacdo foi profendamente condicio-
nada: tanto nos seus portadores como no seu contetido. Veremos
sucessivamente a influéncia do helenismo nos portadores e no con-

tetddo, ou melhor dito, o desafm do helemsmo nesses dois aspectos

da palavsa de Deus.

O desafio é antigo: os judeus j4 o tinham assumido em Ale-
xandria e talvez em outras cidades gregas. O Novo Testamento ji
foi em- parte escrito para os gregos com conhecimento vdlido e sério
do helenismo, pelo menos na sua forma mais divulgada pa socic-
dade grega. Diremos primeiro uma palavra sobre essas preparacSes
remotas da resposta ao desafio grego.

Houve uma época em que a Igreja patristica foi acusada de ter
desfigurade o auiéntico cristianismo, substituindo-o por uma cons-
trucio mais helenistica do que cristd. Hoje em dia essa acusacio
feita sem profunda simpatia pelos Santos Padres e pela teologia
que deles procedeu j4 n3o se renova. Resta, porém, o problema do
desafio real que foi o helenismo para os evangelizadores. 2

Mas origens do encontro

O judaismo da Didspora j4 assumiu o desafio helenfstico: existe
uma literatura bastante importante, tedigida sobretudo em Alexan-
dria. Boa parte dessa literatura entrou no cinon da Biblia, pelo
menos aquele que foi reconhecido pelo judaismo da Didspora. Outra
patte fol transmitida, mas forma uma literatura apdcrifa por ndo
ter sido aceita no cinon. Emerge do conjunto a figura de TFilon,
filésofo e judeu a0 mesmo tempo, fiel 4 filosofia e fiel ao judafsmo.

Filon & interessante porque mostra justamente o que os cristdos
ndo fizeram. No papel humano e social de Filon, no conteddo da
sua mensagem consta que transformou profundamente o judafsmo,
Nio se sabe bem se o fez apologeticamente para atrair os gregos,
reservando outra exposigio do judaismo para uma iniciagio wulterior

dos eventuals prosélitos. A mensagem que apresenta constitui mais

uma resposta s aspiracSes dos gregos do que uma transmissdo fiel
da experiéncia judaica. Ora, os cristdos n#o qu;seram imitar esse
exemplo.

2. Exposigfio desse tema no lwro citade de J. Meyendorf?, p, 7.24.
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' Néo hd indicios claros de que Jesus teria sido influenciado pelo
judafsmo alexandrino, helenizado. Praticamente todas as influéncias
recebidas podem ser atribuidas a um cristianismo palestinense isento
de helenismo. Jesus nfo foi o iniclador do dislogo como o helenismo.

Mt e Mc, assim como a fonte Q, também nfo manifestam sinais
de influéncia evidente do helenismo. Houve um cristianismo primi-
tivo, um judeu-cristianismo praticamente isento de helenismo, o que
¢ importante para nds porque nos permite um certo recuo histérico
e ajuda a desprender o cristianismo do sen invélucro grego.

Ao invés, os evangelizadores do mundo grego adotaram de modo
geral-a versio dos LXX, conheceram a literatura alexandrina, inspi-
raram-se notadamente na sabedoria escrita em Alexandiia e referi-
ram-se a categorias do pensamento grego.

Infelizmente conhecemos poucos desses evangelizadores pelos
seus escritos. Conhecemos- Paulo, Lucas e o autor anénimo da epfs-
tola aos Hebreus. Houve naturalmente muitos mais. Nas suas epis-
tolas Paulo cita alguns nomes, entre eles um que devia ter sido
importante, Apolo.

As epistolas de Pavlo obrigam a constatar que cle esteve em

debates permanentes com outros apdstolos, nfio somente com apds-

tolos judaizantes, mas também com helenizantes, Ndo nos interessa
aqui a discussgo com os judaizantes, e sim a outra.

Nas epistolas aos Corintios, aos Filipenses, aos Colossenses, aos
Efésios, para ndo citarmos as Pastorals, consta que vdrios apéstolos
fam muito mais longe na comunicacio com a cultura grega, e ten-
diam a afastar-se perigosamente da verdadeira mensagem ciistd.
Paulo sentiu que o contacto com a cultura grega era um formidével
perigo. Viu que alguns nfio percebiam claramente a fronteira entre
cristianismo ¢ helenismo on ndo entendiam clatamente o especifico
do cristianismo.

A conirovérsia aguda e implacdvel de Paulo ¢ tio notével que
ele mesmo conhece a cultura grega, se refere a ela, e estd conven-
cido de sua necessidade para ter acesso aos gregos. Ele ptéprio
mudou o temdrio do evangelho tradicional para criar um nove evan-
gelho adaptado aos gregos. Outros fazem-no também. Paulo vé logo
que ndo o fazem de modo acertado. Nio se trata de adeptar de
qualquer maneira a tradigdo cristd.
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Paulo abandonou o anfinclo do reino de Deus no momento em
que ess¢ tema de evangelizagio atingia o auge na Palestina, isto &,
no judafsmo da terra tradicional. Vie que esse evangelho seria in-
compreensivel e desprovido de contelido para os gregos. Descobriu
no coragio do evangelho as novas exptressdes que corresponderiam
s aspiragOes dos gregos. Mas viu ao mesmo tempo que outros, fa-
zendo sparentemente a mesma cofsa, sactificavam o ndcleo e a essén-
cla do ctistianismo.

5

Desse modo Paulo tinha que Iutar A direita e 4 esquerda: con-
tra os judaizantes, que nfo se afastam do linguajar judaico, e contra
os evangelizadores gregos atrevidos, que mmantém sé uma aparente
ligagio com a tradigo judaica, e despejam o centro do cristianismo
junto com o judaismo.

Nas origens do cristianismo houve entfic uma clara previsdo
daguilo que haveria de ser o desafio secular do helenismo. Paulo
teve o pressentimento dos perigos, das ameacas e também das ne-
cessidades inelutdveis da evangelizacio.

Qual € o nicleo que permite perceber se uma mensagem ainda
é cristd ou deixou de ser? Na mente de Paulo € o evangelbo da
cruz.? A cruz ndo é o fato material da crucifixdo de Jesus. A cruz
¢ a vida de Jesus na pobreza, na opgio pelo pobre, pelo humilhado,
na rejeicio das grandezas humanas e dos poderes humanos. A cruz
é um certo ‘estilo de vida das comunidades. E a encarnagio de Jesus,
a encarnagio do Filho de Deus em toda a sua materialidade, em
todo o seu realismo; é a participagio na condi¢do dos homens co-
muns. A cruz é também a exclusio de todos os meios inventados
pelas - culturas humanas como caminho decisivo de salvagio.

Paulo elaborou um novo evangelho: fundowo no andncio de
um homem novo, uma nova humanidade, um novo povo. O seu
conceito de homem novo estd fundado no conceito biblico de povo
‘de Deus, no papel de Jesus nesse povo, e 20 mesmo tempo ho antro-
pocentrismo grego. Percebeu que os gregos tinham chegado a um
certo humanismo. Tinbam vencido os mitos que identificam os he-
mens com as forcas da natureza. Ao esforco grego para criar um
humanismo, Paulo oferecen o projeto de um povo nove. O israelita
convertido, devolvido s suas origens por Jesus. Livre dos seus pe-
cados e da sua culpabilidade constituiria segundo Paulo uma meta

3. Cf, EB. Kisemann, Perspectivas paulinas, Paulinas, Sfo Paulo, 1930 .72 Pi
Gisel, Vérité ot bistqire: Beauchesne, Paris, 1977, p. 313.325; sobre te’clé’g'ia‘ﬁ:!z 'cnfzmrtsg
perspectiva latino-americana, (col.} A crax Teologia e espiritualidede, Pauiinas, 1983.
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compreensivel pelos gregos. Ai havia um modelo de humanidade
acessivel a eles e ao seu entendimento. Mas era preciso prolongar
a radicalidade de Jesus contra as deformagBes do judaismo histérico,
levar até o fim a polémica contra os escribas e os fariseus.

Desse modo o humanismo cristdio de Paulo prolongava a men-
sagemn do Antigo Testamento. O “homem” de Paulo sempre ¢é o
homem concreto, o homem pobte, a continuagio do povo de Israel.
O homem é o novo povo de Deus criado pela superagio do antigo
no novo Israel, sempre em continuidade com o seu povo.

Paulo volta ao verdadeire sentido do povo de Israel, escolhido
por Deus porque iraco, vencido, incapaz, oprimido; nde porque era
melhor, mais religioso, mais moral ou mais observante da lei que
os outros. Existem também entre os pagdos homens que se enqua-
dram nestas condicBes e, por isso, podem ser assumidos no Israel
de Deus. '

Nio ha ruptura entre um designio de Deus que seria parti-
cular, ‘e outro designio de Deus gue seria universal. Nio se passa
de um homem caracterizado a um homem indefinido. Sempre en-
contramos a mesma particularidade: sdo homens que nada sfo por
si préprios e que Deus por isso mesmo os escolheu para manifestar
a4 sua acdo.

A adocdo da perspectiva humanista ou antropolégica® permite
a Paulo salientar outros aspectos da primazia de Cristo: Jesus redne
e recapitula em si, em torno a si, todo o povo de todas as nagBes.
Para ndo desencarnar a Jesus, Paulo pde no centro da sua cristo-
lologia a cruz de Cristo. Essa cruz mantém contacto com a realidade
concreta da vida porque continua, pelos apdstolos, sendo carregada
nas comunidades. O dia-a-dia das comunidades concretas é a garantia
do catdter concreto de Cristo. Jesus nfo voou para as entidades

celestiais, ndo se sublimou num ser desencarnado.

Contudo hd uma certa redugdo no evangelho de Paulo ao com-
pardlo com o evangelho das comunidades judeu-cristds representa-
das pela antiga tradi¢io que estéd na origem dos Sindticos. Até certo
ponto — somente até certo ponto — Paulo despolitizou o evan-
oelho. Tirou sua referéncia da sociedade humana global® no novo
povo de Deus, o homem novo é muito “eclesiologico”. Manifesta-se

4. Cf. 7. L. Scgundo, EI bombre de hoy ante Jesus de Nazavet, 11/1, Cristiandad, Madrid,
1982, p. 287-563.
5."Cf. J. L. Segundo, c.c., p. 296, 300304,
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em comunidades eclesiais. Paclo anuncia a superagio dos antigos
conflitos entre gregos e judeus, homens e mulheres, servos e senho-
res, mas essa superagio nfo gera nenhuma conduta concreta, Nio
existe nenhuma transcrico da luta de Jesus contra os falsos pastores
do povo, nio hé referéncia ao reino de Deus. Até certo ponto a
Igreja substitui o reino de Deus, o que constitui uma redugdo.

H4 mil maneiras de explicar essa transformagio do evangelho,
Paulo estava no infclo da penetragio do cristianismo no mundo
greco-romano. Estava refletindo sobre' a entrada dos gregos e das
nagdes pagds com ele. Nio tinha chegado a hora de anunciar todas
as repercussdes da entrada do evangelho nessa cultura, nesse mundo
tdo complexo.

Daf podemos concluir que o evangelho de Paulo ndo é exaus-
tivo. Ndo é a Gltima palavra ‘para as nagBes, Os evangelhos siné-
ticos também valem, e a histéria ulterior manifestard as implica-
cBes sociais e politicas do ctistianismo. A adogdo do cristianismo
por Constantino colocard o desafic de modo inelutdvel. Na cristan-
- dade o cristianismo passou para a politica até o extremo. Passou
de um extremo para o outro.

A tentativa de evangelho feita por S. Paulo nfo teve conse
giténcias imediatas na Igreja cristd. $. Paulo ndo foi bem entendido
e ndo desempenhou um papel importante nos primeiros séculos do
cristianismo. Estes alimentaram-se sobretudo da ssbedoria dos po-
bres que & o evangelho de S. Mateus e das outras partes sapienciais
do Novo Testamento. A tentativa de sfntese superior entre o evan-
gelho e a cultura, ou seja, a tentativa de exprimir o evangelho na
cultura grega mantendo todo o rigor da novidade cristd, ndo foi
nem compreendida, nem retomada.

.Quem treassumiu a tentativa paulina foi S. Agostinho. Por isso,
através dele, o Ocidente conheceu essa mensagem. S. Agostinho tam-
bém fez um evangelho antropolégico. Introduziu nele algo do seu
pessimismo, inclinando mais na linha do pecado do que na linha
da ressurreicio., Além disso, tinha a impressio de assistir ao fim da
cultura helenfstica, Isto nfo o inclinave muite a mostrar como os
cristdos lutam para construir um mundo novo. S. Agostinho servin
para fazer da Igreja o refigio da civilizacio e do humanismo na
‘época das destruigBes e -dos cataclismeos. :

:As Igrejas. n3o puderam nos primeiros séculos seguir S. Paulo
na tarefa tdo sutil e dificil de relacionar.o evangelho com a cultura
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grega. Os fiéis preferiam nZo colocar o problema: tornaram-se tra-
dicionalistas. Fizeram um credo, férmulas de &, fixaram a sua fé
em expressBes littrgicas e evitaram especulagdes, O seu evangetho
era mais simples e ndo aludia & cultura grega, ou o menos possivel.

Ao invés, os que procuraram um acordo, em geral ndo.se mos-
traram capazes, cederam ante o prestisio, a forca racional, a evi-
déncia da filosofia grega, e fundaram a gnose.® Pode-se dizer que a
gnose cristd foi o fracasso reiterado das tentativas de acordo entre
evangelho e cultura grega. Cada vez mais o evangelho foi absorvido,
deformado, integrado numa mensagem que se revelou mais grega do
que cristd. Houve muita dificuldade ros primeirgs séculos em en-
contrar um caminho entre o tradicionalismo e gnose herética. Isto
serd em parte a obra dos Padres do séeulo IV e V.

Falamos muito em S. Paulo para comentar o confronto entre
helenismo e cristianismo nas origens cristds. Ainda ndo falamos em
S. Jodo. Na hist6tia moderna da exegese, o nome de Jodo foi sem-
pre o mais associado com o helenismo. Alguns foram até imaginar
um Jodo mais {ilésofo do que discipulo de Jesus. Hoje em dia a
exegese mudon muito. Mas em todo caso nfo se pode negar que,
na época cldssica dos Santos Padres gregos, os fundadores da tevlogia
oriental, e de S. Agostinho, o fundador da teologia ocidental, o
evangelho de Jodo foi lido, comentado, reinterpretado com muito
mais atenc¢do do que os demais livros do Novo Testamento. Forne-
ceu & teologia a sua estrutura, as suas categotias.

Tudo indica gue os tedlogos ulteriores fizeram wma leitura
muito mais helenizante de S. Jodo do que a leitura que os exegetas
contemporineos fazem. O evangelho de Jodo foi promovido a es-
quema fundamental da teologia cldssica. Voltaremos a essa leitura
de Jodo. O que pensar do 49 evangelho?

Os exegetas atuais insistem nas rafzes judaicas e apocalipticas.
Insistemn ma sabedoria judaica. Aceitam uma influéneia helenistica
sobretudo por intermédio de judeus “helenistas”. A literatura joasina
seria caracterfstica do judaismo helenista da Palestina e da Siria,
isto €, dos ambientes mals wurbanos do que rurais.

Para nds a hipStese mais iluminadora é aquela que foi propos-
ta por Jerbnimo Murphy, O.P.7 A hipétese é uma construgio sem-

6, Ainda que a filosofia tenha sido apenas uma das fontes dn ghose. Fsta resuitava de
um_ desejo de espeuﬂa:;ao nie discipiinade pela realidade da tradiciio cristd - encarnada nas
Igre;as concretas
¥, Murph O%Connor, A commnidade do discipulo bew amado, Paulinss, - Sio
Pa‘ulo, 1983.
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pre fragil, porém pde em relevo alguns caracteres tipicos do 47 evan-
gelho, caracteres que gualquer hipStese deve levar em conta.

Fm primeiro lugar o 4° evangelho tem por tema fundamental
a preexisténcia de Jesus. Refere toda a vida, os ensinamentos, os
sestos de Jesus 3 sua preexisténcia. Mostra nos atos de Jesus hists-
rico as manifestacBes do ser superior e preexistente que estava desde
sempre ao lado do Pai. A insisténcia nesse ponto tende a reduzir
a humanidade concreta e histdrica de Jesus. Mais tarde escolas teo-
l6gicas poderiam considerar todo o concreto e mundano de Jesus.

Murphy pensa que alguns leitores de Jofo seguiram esse cami-
nho errado. Entdo os discipulos de Jodo perceberam que era pos-
sivel uma falsa leitura do evangelho, Se bem é verdade que o evan-
gelho também refere muitos dos pormenotes concretos sobre o Jesus
histérico. Existe o perigo de fazer apenas simbolos que iustram o
set preexistente e ver, nele, uma representagio teatral, uma pura
manifestacio sensfvel do ser celestial, mas nfo um homem completa-
mente homem com um destino humano, problemas humanos. Numa
palavra, o evangelho de Jodio presta-se 2 uma leitura desencarnada.

De acordo com Murphy, a chamada primeira epistola atribuida
a Jodo, que ndo é uma epistola e sim um documento, seria na reali-
dade, um complemento trazido pelos discipulos do autor do 42 evan-
gelho com o fim de retificar leituras heréticas. Essa epistola insiste
no concreto de Jesus. O Cristo preexistente, objeto da nossa 4,
é esse Jesus que viven na carne, esse Jesus que entrou na histSria,
A insisténcia da epistola supbe que havia cxistios muito inclinados
a fazer uma leitura espiritualizante e desencarnada do evangelho.

[y

Em segundo lugar, segundo o 4¢ evangelho, a resposta & reve-
fagio do Cristo preexistente é a fé. A fé ocupa um espaco tio amplo
que parece ser uma disposi¢io suficiente. Por outro lado a f€ de
Jodo presta-se também a uma leitura puramente mistica, isto é, uma
leitura que faz de uma experiéncia religiosa de conhecimento do
suptaterrestre a condigiio necessdria e suficlente da salvagdo,

O 49 evangetho insiste também na caridade contida no discurso
apds a ceia, De qualquer maneira, essa prdpria caridade ainda parece
indefinida. Alude 3 comunidade dos discipulos tnas deixa o agir cris-
tdo num nfvel de alta indefinicio. Fstamos longe da sabedoria dos
Sinéticos. Era possivel uma leitura puramente mistica e desligada de
uma prética individual e comunitdria rigorosa. Segundo Murphy ela
foi feita, e a chamada primeira epistola responde também a essa
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segunda deformacio. Volta a insistic com veeméncia na necessidade
da pritica. A £& por si 36 ndo basta, ou, melhor dito, 2 £ sem a
prdtica nio existe.

As hipSteses contempordneas ndo estabelecem contactos diretos
da literatura joanina com a filosofia grega: Jodo é radicalmente di-
ferente de Filon. H4 mediagBes judaicas entre Jofo e o mundo hele-
nistico. Sobretudo ele ndo parece ter colocado explicitamente o pro-
blema da evangelizacio do helenismo como Paulo. Se o fez, fol por
um movimento inconsciente. O Jesus preexistente nfio tem as suas
origens conceituais nas idéias platdnicas e sim nas especulagdes da
sabedoria judaica e da apocalfptica (o que nfo exclul contactos in-

diretos) .

Por intermédio de Origenes e da escola de Alexandria a litera-
tura joanina vai exetcer uma influéneia predominante no Orlente, e,

- por intermédio de S. Agostinho, uma impottancia notdvel no Oci-

dente, compartilhando com Paulo. Ficaram fora da teologia os Sind-
ticos, lidos na tradicio como livros edificantes mais do que como
fontes de teologia. Ndo hd dévida de que essa selegio se deve ao
helenismo: este encontrava linhas de apoio sobtetudo em Jodo e
Paulo e quase nada nos Sindticos.

Os filésofos

Os evangelizadores cuistdos tiveram que encontrar no seu cami-
nho os flésofos. Tiveram que defrontd-los. Nio puderam evitar o
confronto. O ctistianismo primitivo nfo foi seramente desafiado pelos
sacerdotes dos cultos antigos, nem pelos magos, feiticeiros, adivinhos.
Tudo isso existia em abundincia no mundo romano, Mas nio parece
ter criado muitos problemas internos na Igreja. Essas categorias so-
clais podiam suscitar problemss externos, perseguicBes, por exemplo.
Jé o livio dos Atos menciona alguns incidentes. Porém, elas ndo
ameacavam diretamente os cristdos. Ndo eram tentacSes perigosas.
O caso dos filésofos foi diferente.

Pelos apologistas do século II e pela escola de Alexandria, sabe-
mos que, pelo menos em algumas comunidades de grandes cidades,
a filosofia foi um interrogante.® Os evangelizadotes (no caso os
apologistas e os catequistas de Alexandria) compataram-se com os filé-

8, Cf. J. Dani€loun, Message évangfligne ef culture bellénistigue aux Xe e Ilfe sideles,
Desclde, Tounai, 1961, p. 1172,
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sofos € nio com os sacerdotes. Ora, aceitar alguém como interlocutor,
entrar em -debate com ele, j4 é de certo modo amoldarse a ele.
Tudo indica que os ctistdos que entraram em didlogo ou em con-
trovérsias com os filésofos foram uma pequena minoria. Nos séculos
seguintes, j4 que eles tinham escrito, a sua influéneia cresceu na
Igreja. Quando nasceu uma teologia ou ciéncia, exposigio  sistemnd-
tica intelectual do cristianismo, o modelo do filésofo estava af pre-
sente como um desafio.

Sabemos que os cristdos rejeitaram os filésofos e o modo de
viver deles. Contudo, nfio deixaram de ser marcados por eles até
certo ponto. Deram mais tarde origem a uma forma de pensamento
cristdo que traz a marca dos fildsofos.

Os filésofos foram sempre poucos no impétio romano. Poucos
eram também os cidadfos com pleno exercicio dos direitos de cida-
dania. Eram poucos, mas o seu prestigio era grande na sociedade.
Eram como simbolos da cultura greco-romana e da superioridade
dos gregos sobre os bérbaros.

Nao se trata de expor aqui os dados de uma sociclogia dos
intelectuais antigos®, mas apenas de destacar alguns tragos, que de-
viam fazer deles os rivais histéricos dos evangelizadores e dos eris-
tdos em geral. Existe uma luta real ou virtual entre cristios e Fil6-
sofos e os filésofos sentiramno, Soubetam que a vitéria do
cristianismo significasia a extingio da sua classe. De fato, a adogiio
do cristianismo como religido de Fstado levou os imperadores cris-
tdos a fechar todas as escolas de filosofia,

Por que essa rivalidade? Porque evangelizadores e fildsofos tive-
ram a impressio de que lutavam para ocupar o mesmo terteno. Ine-
vitavelmente pouco a pouco essa rivalidade devia levar a uma imi-
tagdo. Os tedlogos acabaram substituindo os filésofos e ocupando o
lugar deles na sociedade,

Os filésofos tinham a pretensio de ser os educadores dos ho-
mens. O helenismo tinha chegado a colocar a educagio do ser humano
no ponto culminante dos valores, A major preocupacio da sociedade
(naturalmente, da classe dirigente, a tnica que podia falar) era a
educagio do ser humano. A filosofia aparecia como a mestra supre-
ma. Tinba suplantado os sacerdotes e os préprios poetas, A filoso-

9. Bobre a “religifo da cultura® na Grécia of, H.-L Marrou, Histoire de DPéducation dans
Vantiquité, Seuil, Paris, 1948, p, 139.147. Scbre © papel, a condigio ¢ o medelo do intelectual
no mundo grego e helenfstico essa obra contém informagSes inestimévels,
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tia era o estado mais desenvolvido da educagdo. Ora, os cristios

também pretendiam educar o homem: fildsofos e cristios sfo rivais
para educar o homem.

Além disso a filosofia pretende ser uma cidneia total e ciéneia
da totalidade. O cristianismo também. Quer dizer: o cristianismo
pretendia ser o conhecimento do Absoluto, do Definitivo; a filoso-
fia o conhecimento de todo o ser. A passagem entre Absoluto e
totalidade ndo era diffcil e foi feita. Em todo caso cada um pre-
tendia dizer a ltima palavra e era isso que interessava. Ndo haveria
conflitos com os mateméticos on os médicos porque nio queriam
dizer a (ltima palavra.

Naquela época, a filosofia tinha-se tornado muito religiosa. Era
também umna ciéncia de Deus ou desembocava numa ciéneia de Deus.

Era uma ciéncia fundada em parte na experidneia mistica (no sen-

tido amplo) ou no raciocinio. O discurso filoséfico entrava em com-
petico.com o discurso de evangelizacio.

Ora, o que ¢ a classe dos {ilésofos? O que fazem os filésofos?
Os filésofos dedicam-se a uma funcdo puramente intelectual, sdo os
especialistas do saber. Esse saber exige cada vez menos referéncia
a novas expetiéncias concretas. Estd cada vez mais afastado da vida

“concreta e materfal. E um saber que parte de si mesmo e desemboca

em si mesmo. Dialoga com outros saberes semelhantes, Constitui
uma cadeia que faz a histdria da filosofia: a primeira foi feita por
Asistételes. E essa histéria é bastante indiferente da histéria do
mundo. Trata-se de um saber gratuito e que acabard vangloriando-se
da sua gratuidade. O filésofo ndo estd comprometido com comuni-
dades concretas, mas apenas com a civilizagdo grega da qual é sim-
bolo e acha ser a expressio mais perfeita. '

O filésofo pratica cada vez mais a introspeccdo. E profunda-
mente individual, porque o intelecto ¢ individual. Ele se acha re-
presentativo da universalidade porque os conceitos que usa $30 uni-

versais, Mas, na realidade, o fildsofo vive encerrado em si préprio.

Nio estamos desprestigiando o filésofo, nem procurando humi-
Ihédlo. Com certeza a formacio do individualismo que se deve em
grande patte 2 inspiragio dos filésofos levou a civilizagdo ocidental
a grandes éxitos. Porém, existe uma grande diferenga entre o modo
de ser e o projeto do filésofo, de uma parte e, de outra, 0 modo
de ser e o projeto do evangelizador. Ora, houve pouco a pouco
uma aproximagdo entre ambos os modelos.
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" futura classe intelectual cristd, a classe dos tedlogos.

i

Na antignidade poucos cristios apresentaram-se cOmo “£iléso-
fos”. Foram alguns filésofos convertidos: Justino, Lactincio, qus—
tinho. Outros aprendetam algo de filosofia na juventude mas ndo
chegaram a estudar explicitamente a filosofia, ou entdo ndo se apre-
seataram como fildsofos. Mas de qualquer maneira ainda que tenham
sido pouquissimos os cristdos influenciados pelo modelo de vida dos

filésofos, deixaram sementes para o futuro. Estiveram na origem da
1

A existéncia dos filésofos foi um problema: como é possivel
que outros que ndo sejam cristfios conhegam alguma‘s das verd:»f-
des que conhece o cristio? Procuraram todas as explicacBes posst-
veis: revelacio direta de Deus, intervengdo dos anjos, do diabo,
revelagio indireta de Deus por intermédio da razdo, comunica?%io
secreta com os profetas de Israel e procedéncia @ltima do Antigo
Testamento, Nio importa aqui esse problema. O que nos interessa,
& o que preocupam os filésofos.

Ora, o seu papel na sociedade é antes de mais pada estétco.
Szo um luxo que a sociedade paga, porque constituem um titulo de
gléria, como os artistas e os poetas. Eles ndo exercem nenhum papel
na organizacio ou no funciopamento da sociedade. Podem comentax
a histéria, mas ndo a fazem. Entre teoria e pritica ndo hd comu-
nicacio. Aquilo passari majs tarde para a teclogia cristd.

A filosofia € intelectualista e defende uma concepgdo intelectua-
lista do homem. Fxalta os valores da pura contemplagdo. Os cristdos
sempte terfio muita desconfianga pela filosofia, justamente por causa
disso. Apesar de tudo o modelo entrard na teologia e na espiritua-
lidade, por intermédio sobtetudo de Evdgrio, o Péntico, e Dianisio,
o Areopagita.

A filosofia € individualista, e pouco a pouco o individualismo
entrard também na teologia.

A imitagio da sociedade grega vai surgir, também npa cristan-
dade, uma classe intelectual. Vai ser uma classe intelectual profun-
damente marcada pela classe dos filésofos. Nos primeiros séculos,
ainda ndo existe, porém mais tarde ela entrard em certas tendéncias
do monaquismo. oriental e ocidental.

Foram os dnicos que tomaram o titule de fildsofo, considerando-se como filfsofos
Os outros, afnda que tenham opinies positivas em relacio A filosofia, nfio guiseram

1em  imaginarsm qae  pudessera  apresentar-se como  fildsofos  cristdos.. A expressic tesia

gsrgg_dq- contraditéria para eles, Nio se apresentou o fendmeno cldssico ne Ocidente de uma

1%13_50{;3 2%1'-12? . . Gilson, Bl espirite de la filosofia wmediepal, Emecé, Buenos Alres,
b * "
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Podemos concluir dizendo que uma das herangas principais do
helenismo fol a constituicio de uma classe intelectual na futura cxis-
tandade perdurando até hoje. Uma classe intelectualista, individualis-
ta, afastada da pritica e dedicada a um saber elitista de valor antes
estético do que Gtil para a salvagio da humanidade.

A filosofia e o império romano

A filosofia grega nasceu no contexto da cidade grega, notada-
mente de Atenas. Mais tatde ela se integrou nos impérios gregos,
o de Alexandre e dos epigonos. Depois ela assumiu o império ro-
mano como portador dos ideais da cultura grega.

A controvérsia entre Celso e Origenes representa simbolicamente
a oposicdo entre o ponto de vista dos fildsofos ¢ o ponto de vista
dos cristdos dos primeiros séculos. Celso se faz o grande defensor
do império: o império representa a ordem e a paz. Cada cidadio
consciente deve defender o impétio contra os inimigos de dentro e
de fora. Celso pertence & elite do império. Assume a ordem impe-
rial em nome das elites que nfo podem imaginar outra forma de-
convivéncia pacffica entre homens. Como miembro da elite, ele sabe
muito bem o que custou a criacdo do império e o gque custa a sua
defesa. Conhece a sua fragilidade. Teme a anarquia, teme o que val
acontecer mals tarde, ainda que na sua época nfo possa adivinhd-lo.

A filosofia de Celso é uma apologla e uma ideologia da ordem
imperial. Ele representa a classe dog filésofos que se encarregam

de fornecer 4 ordem estabelecida os recursos da razio. Fornece ao
império a sua racionalidade.

Ao invés, Orfgenes defende o ponto de vista dos pobres que
ndo enzergam com tanta evidéncla os beneficios do império. Os
pobtes permanecem indiferentes. Nao temem pelo porvir da ordem
impetial. Eles ndo se identificam com ela, nem se sentem compro-
metidos com ela. Relativizam-na. Os cristdos ndo elaboram naquela
época nenhuma teclogia politica, Estdo no império que tomam como
um fato. Mas nfo vinculam o império com a ordem da salvagio
em Cristo,

Qs filssofos constituem uma classe intelectual conservadora,
tadicalmente indiferente A sorte dos pobres, dos escravos, dos povos
vencidos. Os cristdos sdo soliddrios com todas essas classes margi-

nalizadas.
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Mas, apesar de tudo, Otigenes nfo deixa de ser sensivel & argu-
mentacio de Celso. Ele também oferece uma contribuigdo dos cris-
tios & otdem do impéiio, pois reconhece o seu valor. O que acon-

. ) s
tece 6 que ndo ¢ capaz de imaginar outra ordem social e politica
além do império.

Contudo, essa atitude terd conseqiiéncias. Mais tarde, com um
imperador cristfio, os cristdos achatfo imediatam-ente um  grupo c}e
" teblogos dedicados 4 ideologia do impétio cristianizado. Uma _te’ologlg
politica vai surgir, imediatamente, andloga a classe d()? fllosc?fos.
Certos tedlogos cristdos vio ser os ideblogos do império. Toi no
seio do helenismo que nasceu a classe dos tedlogos politicos, apolo-
gistas ¢ defensores da ordem estabelecida.

Fis os dois principais desafios do helenismo desde o ponto de
vista do discurso: a filosofia sustentada por uma classe de intelectuais
qué ocupa a primazia na civilizagio helenfstica, e a ligagdo da filo-
sofia com o império ~— a classe imperial dominante —- ¢ & ordem
estabelecida.

Essa realidade intelectual vai pesar sobre os cristdos. Hstes vdo
resistir com grande energia. Vio ter a ilusio de chegar a dominar
as forcas do helenismo, e de colocar o discurso helenistico a ser-
vico da §é cristd. Conseguiram ou n#o conseguiram? Os julgamentos
histéricos sempre sdo revogdveis e discutidos.

2. A RESISTENCIA AO HELENISMO
A. OS PORTADORES DA MENSAGEM

Os portadores fazem a mensagem. Podese também dizer que
a mensagem faz os portadores. Mas o contrdrio cofresponc%e tnais
2 verdade. Os portadores amoldam a mensagem & sua condigdo ou
fazem uma mensagem 3 sua medida. Numa primeira fase os por-

tadores da palavra foram quase exclusivamente os pobres e os leigos,

isto ¢, os leigos que de fato eram quase todos pobres. Numa se-
gunda fase a mensagem cristd foi retomada pelos monges. Esse.: fato
ndo fol indiferente. Significou a introducdo de dois discursos cristdos,
um para os leigos e outro para os monges; um para os intelectuals
‘e 0 outro para os iletrados. A divisio entre letrado e iletrado tornou-
se. fundamental e deu ozigem a dois modelos de cristianismo muito
distintos, mas 2s vezes opostos. Hssa divisio criada pelo monaguis-
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mo ainda marca profundamente o cristianismo de hoje. Até certo
ponto foi o helenismo o fator determinante dessa clivagem. Muito
mais do que as fontes ou as origens cristis. :

QOs pobres como evangelizadores

Os documentos sobte a evangelizagio do império romano nos
primeiros séculos sdo muito escassos, pata ndo dizer inexistentes.
S6 isso j4 ¢ significativo. Os pobres ndo deixam documentos da sua
atividade. A evangelizacdo foi feita pélos pobres. O império foi
cristianizado de baixo para cima. Houve alguns intcicctuais cristdos
como em Alexandria. Foram tdo poucos que sua influéneia ndo apa-
rece na histéria da evangelizagio. Nio se sabe se as apologias escritas
no séeulo IT jamais foram lidas pelos seus destinatdrios. 1

Naguela época nfo parece ter havido missiondrios profissionais,
Os missiondrios do tipo suposto pelos sindticos ou do tipo paulino,
parece que desapareceram muito cedo. Nio existe depois deles nenhum
ministério apostélico instituido que fosse significativo para 2 con-
versio do Império, 12

Alguns viajam por necessidade: comerciantes, matinheiros, por-
tadores de mensagens, membros da administracio do império. Entre
eles houve muita gente para levar o fermento do evangelho de uma
cidade para outra.’® Dentro das cidades, foram os escravos, € as
escraves, os artesdos, jovens e até criancas que difundiram o evan-
gelho. Celso ridiculariza os cristdos porque se deixaram convencer
pela palavra de escravos, de escravas ou pessoas de baixa condicio.

O que se pode esperar de tais pessoas? 4 Esse foi o fato dominante.

Houve também alguns ricos e alguns letrados. Algutis fildsofos
se convertesam como S. Justino desde o TI século. Ora, naquela
época converter-se ao cristianismo era comegar a freqlientar os po-
bres, o povo da classe baixa. Era renunciar ao seu mundo de elite,

A conseqiiéncla foi que a Igreja cristd permaneceu alheia 2
“paideia” grega, isto é, & cultura. Ndo teve acesso a ela por. motivos
sociais. Houve apenas uma certa comunicagio por intermédio dos
poucos intelectuais que se converteram.

1, Cf. G. Bardy. Lz compersion au christionisme durant les premtiers sidcles, Aubier,
Parls, 1949, p. 252, 272,

12, Cf, XK. I"ioil, Missionsmethode der allen wnd mittelalierlicke Kirche, em (col) Kir
ehengeschicehte aly missionsgeschichte, 1. Die alte Kirche, Faiser Verlag, Miinchen, 1974, p, 5.
2622164 G. Bardy, La comversion an christianisme durant les premiers sidcles, p. 251,

14, Orfgenes, Coutra Celswm, IEI, 55. °
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‘A evangelizacio se deu no seio do mundo romano e fez surgir
a palavra nova: a palavra dos pobres, De modo geral os pobres
comunicam entre si os subprodutos da cultura dominante. Nesse
momento os pobres sentem-se depositdtios de uma palavra que, de
acordo com eles, vai mudar o mundo. Possuem a palavra que vai
criar o futaro. Sdo anunciadores do homem nove superior ao homer
da cultura dominante da qual os ricos tém tanto orgulho. Nasce o
discurso dos pobres.

Seriz errdneo pensar que a fé cristd se expandiu por si mesma
como aconteceu com as culturas tradicionais. Nfo foi por imitagdo
esponténea, ndo fol seguindo certas leis sociolégicas. Diz-se que havia
naquela época uma grande abertura para as religiBes novas. E ver
dade. O cristianismo, porém, era bem diferente, muito mais exigente
e radical do que os cultos orientais que proliferaram naquela ocasido.
A conversdo ao cristianismo pedia muito mais sacrificios. Afastava
mais o convertido das suas origens e diferenciava-o muito mais no
seu meio ambiente.

Em todo caso, os pobres falatam muito. Houve uma intensa
atividade de evangelizagio pela palavra.’® O ptéprio martirio torna-
se ato de evangelizagio. Mais humanos do que os regimes polfticos

contemporineos, os romanos deixavam sos cristios a possibilidade
de falar publicamente diante do tribunal. Os mdrtires aptoveitaram
essa oportunidade como um momento providencial. Muitos deles
falavam publicamente, pela primeita vez, diante de autoridades do
império. Pensavase que as palavtas pronunciadas nessa circunsténcia
tinham um valor de evangelizagio fora do comum. Muitos prepara-
vam com muita antecipacgio a sua defesa de mdrtires.® As Atas
dos Mirtires, que continham as suas palavras diante dos jufzes,
foram liveinhos usados pelos evangelizadores. Propunham modelos de
evangelizacdo, de didlogos, de andncios.

Essa atividade de evangelizacdo formava uma cultura paralela,
quase uma contracultura no sefo do império romano. Agia numa

semiclandestinidade e, em certos momentos, passava i clandestinidade
completa.

Uma pessoa ndo nascia cristd, tornava-se cristd por uma con-

versdo pessoal. Tal situagio ndo se mantém sem uma intensa ativi-

dade de persuasdo. A cultura paralela devia ser intensa.

15, Ver as objecBes de Celso comentadas por Oripenes, em Marg. Harl, Origéne et la
fonction vévélatrice du Verbe Imcarné, Seuil, Patls, 1938, p. 305331; sobre & atividade de
palavea, ibid., p, 328331

16. Cf. (5. Batdy, La conversion au christionmisme, p. 264.
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Com a conversdo do império acabou a cultura paralela. O evan-
gelho cristio salu da semiclandestinidade e passou a ser doutrina
oficial do império. Entrou para a cristandade (examinaremos o assun-
to no capitulo seguinte). .

\

Cessou a resisténcia 4 cultura helenfstica com a conversio do
impéria? ‘

Uma vez instalado o regime de cristandade, os cristdos j4 nas-
cem cristdos € ndo precisam de conversio para pertencerem i Igreja,
Diminuiv muito a atividade de palavta. A evangelizagio perden o
seu motor tradicional. Ao mesmo tempo a adesdo 4 Igreja tornou-se
cada vez mais generalizada. A pressio do sistema jogou a favor
do cristianismo. Bste se difundiu mais por osmose social do que
por evangelizagio. Por outro lado houve na Corte Imperial ¢ nos

~cfrculos dirigentes da Ipreja uma teologia oficial que examinaremos

mais adiante.

Contudo a nivel das massas populares — a0 lado de uma reli-
giosidade popular misturada com sobrevivéncias inconscientes das re-
ligiGes antigas, sobretudo no campo — sempre houve uma sucessio
de evangelizadores populares. Houve, como ainda hd, pessoas sim-
ples, humildes e pobtes que transmitiram 3 geracio seguinte o essen-
cial da mensagem cristd. O cristianismo real que formou a verda-
deira tradigdo da Igreja dos pobres transmitiuse por vias quase
subterrdneas, pela palavra simples de evangelizadores simples. Mesmo
no meio de uma populagio muito contaminada por uma religiosi-
dade popular supetficial, vivem algumas pessoas que perceberam o
niicleo do cristianismo e encontram algumas pessoas com sensibili-
dade de fé receptivas 3 sua mensagem. Os agentes da evangelizagio,
os verdadeiros missiondrios permaneceram anénimos.

Ora, esses missiondrios populares anGpitmos se moviam a um
nivel em que o helenismo ndo penetrava. A cultura helenistica ndo
atingla os pobres, menos ainda os pobres camponeses que mais tarde
vio formar a grande maioria do povo cristdo. O helenismo somente
podia interessar 3s classes superiores da'sociedade ou entdo aos mon-
ges que puderam ser letrados. O povo analfabeto atravessou os
séculos e ndo inteirou-se das mudangas culturais que condicionavam
as classes altas. '
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Os monges e a evangelizacio

Desde o séoulo IV os monges comecam a ocupar um lugar
proeminente na Igreja. Na tradicio oriental o seu papel ird crescen-
do sem cessar. Os monges tendem a identificar vida cristd com vida
‘mondstica, vocacdo cristd com vocagio mondstica. ¥ De fato, os mon-
ges serdo mais do que os sacerdotes, os guias do povo cristio e,
sobretudo, setdio os representantes da verdadeira fidelidade ao evan-
gelho. Os bispos serio cada vez mais escolhidos entre os monges.

Desse modo os monges evangelizam pela sua vida. O evangelho
fica encarnado na pessod e na vida dos monges. Estes sdo bem di-
ferentes dos monges da India ou do budismo. Os monges cristdos
njo buscam somente a perfei¢io para si préprios. Eles incorporam e
santificam a Igreja pela sua santificacdo social. Nunca esquecem o
seu papel social dentro da Igreja,

Contudo, o fato de o evangelho ter sido aptesentado pa vida
concreta dos monges tendia a influir muito o préptio conteddo da
mensagem. O evangelho encarhado na vida de wn monge tem uma
aparéncia exterior bem diferente do evangelbo apresentado pelos
leigos, '

Os monges foram os portadores da pobreza evangélica numa
cristandade em que a ideologia cristd imperial tendia a apagar as
diferencas sociais: j4 ndc havia mais pobres, todos eram igualmente
sujeitos do império cristio. A teologia imperial sublinhava o que
reunia todos os membros do império. Ndo era bom lembrar que
havia nele ricos e pobres. Com essas condigbes a pobreza evangélica
foi salva pelos monges. Estes cram pobres voluntdtios.

Por sinal, nos tempos antigos e no Oriente guase sempre os
monges eram pessoas simples, humildes, sem formacfo literdria pro-
fana, trabalhadores manuais. Tinham nascido pobres e fizeram opgio
para continuar vivendo na pobreza e até aumentando essa pobteza.
O destino de S. Antdo é bem reptesentativo, Pela sua pobreza os
monges tornaram-se os verdadeiros sucessores das comunidades ctis-
tAs primitivas. Hstavam conscientes disso.

Quando no seio do império romano apareceram projetos de
evangelizacdo de povos distantes, essa missdo fol enttegue pelos
Papas, pelos bispos ou pelos imperadores e reis cristios aos monges.

19?51?. C%B garcia M. Colombés, El monacatc primitive. II. La espititualidad, BAC, Madrid,
, B -Li.
18. CL. ). Meyendorff, Initiation 2 la théologie byzantine, p. 75-77.
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No Ocidente os evangelizadores e missiondrios foram os monges
(Itlanda, Inglaterra, Gdlia, Germadnia, Escandindvia). No Oriente os
monges também foram os fundadores das Igrejas eslavas. Uma Igreja
evangelizada por monges & diferente das lgrejas primitivas evange-
lizadas por leigos.

. Ora, 0 que nos interessa aqui é a atitude desses evangelizadores
face & cultura helenfstica. Os monges nfo tomaram uma mesma ati-
tude. Contudo, um fato global impBese com toda a evidéncia: o
movimento mondstico foi contrdrio ao helenismo e liderou habitual-
mente a resisténcia a toda penetracio helenistica na Igreja.

Foram os monges que ressuscitaram a luta contra a filosofia
grega no império bizantino. Em Bizincio, no currfculo das escolas,
um rapaz comegava a ler Platdo aos 18 anos. Por isso os pais pie-
dosos retiravam os seus filhos da escola. Na vida de muitos monges
podese ler que o futuro monge deixou 3 escola aos 18 anos para
entrar na carreira religiosa. ¥ '

Os monges denunciaram sem cessar o atefsmo de Aristételes
e os erros de Platdo. A luta contra o origenismo foi levada pelos
monges. Orfgenes foi acusado de ceder aos “mitos helénicos”. 20
A luta contra Origenes no século IV e os anatematismos do sé-
culo VI visavam a penetracio dos erros gregos por intermédio deste
filésofo. No século XI as condenacbes de Jodo Italos e os Con-
cflios Palemitas no século XIV foram etapas sucessivas na conde-
nagdo dos fildsofos.

Os grandes mestres do monaquismo foram também grandes .
inimigos da filosofia: Os Capadécios, Teodoro FEstudita e os seus
discipulos, o patriarca Ignacio, rival de Focio, Symedo o Novo Tedlo-
go, Gregdrio Palamas. 2!

Tertuliano tinha dito que a filosofia era a mde de todas as
heresias. O tema foi retomado muitas vezes no mundo monéstico.
A filosofia em geral foi denunciada e ligada &s origens das heresias.
Em particular Platdo foi muitas vezes acusado de ter sido o pai das
heresias. # Qualquer que tepha sido a influéncia da filosofia nas
heresias, se faz mister notar que foi em nome dessa dendncia que

os monges alimentaram, sem cessar, a sua campanha contra o hele-
nismo.

g -}, Meyendorff, ibid, p. 98.

20, Cf, G. Fritz, art.” Origéoisme, em Dict. Th, Cath., t, XI, col, 15651588,

2t Cf. Jean Meyendorff, Initiation & Iz théologie byzantine, p, 89-106,

22. C& R, Arpou, art, Platonisme des peres, em Digf, Th. Cath., t. XII, col. 2318.2322.
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A questio de fundo pode discutir-se. Terd sido decisiva a in-
fluéncia da filosofia nas heresias? J4 houve muitos estudos e dis-
cussGes a respeito.? Ndo serd imprudente dizer que de fato os po-
bres ndo tinham condigBes para inventar as teorias e as concepgdes
especulativas que deram origem 3s heresias. Ficavam apegados ao
‘depésito  tradicional. Somente os intelectuais formados e letrados
podiam elaborar teotias, e somente eles podiam conhecer alguma coisa
da filosofia. Dado o elitismo da sociedade romana, a cultura domi-
nante penetrava pouce no mundo popular.

Proyavelmente por causa dessa resisténcia dos monges, a Igreja
oriental ndo criou nenhuma teologia semelhante 3 escoldstica, inte-
grando a filosofia dentro de uma concepco teoldgica. Filosofia e
teologia permaneceram sempre sepatadas no Oriente,

No entanto, houve no Otiente uma cosrrente profundamente in-
fluenciada pela filosofia, notadamente pela tradi¢o platdnica: sobre-
tudo uma corrente mondstica de espiritualidade. O autor que teve
prestigio nessa corrente foi Evégrio, o Péntico, cuja influéncia fol
profunda em toda a espiritualidade ulterior, ainda que tenha sido
condenado pelo II Concilio de Constantinopla de 553. Embora
tenha exercido grande influéncia, foi também, aos olhos das corren-
tes dominantes do monaquismo, a prépria imagem da heresia ou do
perigo. Na realidade ele devia ser a encatnacio da tentagio que todos
sentiam dentro de si préprios.

A intensa luta dos monges contra a filosofia e sua infiltracdo
mostra que eram muito sensfveis a ela. Pols com certeza esta ndo
era, como para os ocidentais, um fendmeno puramente intelectual,
mas um modo de ser, uma realidade vivencial atrativa para todos
os homens cultos. No Oriente a filosofia grega e a literatura pagi
‘nio deixavam de ser “a” cultura. Tinham ressopfincias muito mais
vivas do que no Ocidente.’

Fm todo caso, a conclusdo deste pardgrafo é que a Igreja se
salvou no mundo helenfstico por uma resisténcia visceral contra a
filosofia. Sentiu nela a maior tentagio. Estd claro que a filosofia
era um modo de viver, era a negaciio do modo de ser cristfio. Era
elitista e levava a formar elites a partic do intelecto. A filosofia
nada tinha em comum com o modo de viver cristio que & pritica
concreta, real, vida dentro do cotidiano. Os cristdios se ndio sentiram

23, Cf. R. Atnou, art, Platonisme des péres, em Dict, Th., Cath., t. XII, col, 2258-2392.
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capazes de exorcizar o perigo nem de dominar o modo de ser filo-
séfico. Face a essa tentacdio, a Ynica resposta era a fuga. O cristia-
nismo era outro discurso, outra palavra. A filosofia era uma palavia

" sedutora, insinuante e corrosiva de tudo o que era autenticamente

cristfo.

Os monges formaram a classe que liderou a Igreja. Os monges
ndo se tornaram os intelectuais. Ndo quiseram esse papel. Consegui-
ram afastar-se realmente dele? Conseguiram evitar uma penetragio
inconsciente da filosofia? E outra questo.

B. O CONTEUDO DA MENSAGEM

Os primeiros missiondrios foram pessoas que se ofereceram espon-
taneamente e exerceram esse papel sem receberem nenhuma missio
oficial. O que diziam eles? Mais tarde os monges encatnaram a evan-
gelizacdo. Qual foi a mensagem dos monges?

A mensagem dos pobres

Qutrora os historiadores diziam que os primeiros cristfios ndo
tinham discurso missiondrio. # Tinham razBo se por discurso missio-
nério se entende um discurso formalizado semelhante ao das congre-
gacBes missiondrias dos tempos modernos. Contudo, os primeiros cris-
tios tinham uma mensagem clara e explicita contendo certos temas
sempre repetidos. Essa mensagem ndo apelava para uma teologia
elabotada e ndio continha temas filosdficos, mas existia de uma ma-
neira adaptada aos pobres.

A Carta a Diognetes parece refletit a mensagem antiga. Em parte
ela contém elementos intelectualizados. J4 passou por um processo de
intelectualizacdo. Contudo pode-se reconhecer ainda a estrutura da
mensagem popular. Eis a estrutura fundamental.

O centro da mensagem é a Igleja: a Igreja € o “nds” da carta.
A TIgreja sdo “os cristios” (V-VI). A Igreja apresenta-se a si prépria.
Nés, os cristdos, somos um povo supetior. Somos a alma do mundo
(VI). Nio somos superiores pelo poder, pelo modo natural de ser.
Somos a esse tespeito iguais a todos. Mas superiores porque vence-
dores do munde, porque felizes, realizados. A convicgio de ser os
homens completos, plenamente livres é o argumento principal.

24, Cf, K. Hol, Missionsmetbode deralten und mittelalterliche Kirche, p. 6.8.
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" Em que se manifesta a superforidade? Em primeiro lugar no
conhecimento superior: os outros vivem na ignordncia, no erro, nfo
conseguem libertar-se do peso e da ilusdo dos fdolos. A mensdgem
supSe que no fundo os interlocutores j4 ndo se identificam plena-
mente com a sua religido tradicional, mas ndo se atrevem a romper
com ela. Ainda estdo cheios de preconceitos e de temotes irracionais.
Em segundo lugar, os cristios estdo livres dos vicios e da corrupcio
da sociedade. Superioridade intelectual e superioridade moral. 2

E interessante que essa mensagem ainda é fundamentalmente a
mensagem das Igrejas protestantes da América Latina que fazem mais
proselitismo e conseguem tecrutar muitos adeptos: Congregacio Cristd,
Tgreja Pentecostal, O Brasil para Cristo etc. A mensagem é também:
-nds ndo somos ignorantes como os catlicos que adoram as imagens
e desconhecem a Biblia, nfo temos nem toleramos os vicios em que
vivem os. catélicos que bebem e se embriagam, fumam, dancam, for-
nicam com toda liberdade. Nés somos o povo eleito de Deus, o povo
herdeiro do reino, e desde j4 o futuro do mundo.

Parece como se uma velha mensagem tivesse atravessado os sé-
culos nos subterrfneos da histéria. Ndo seria também essa a mensa-
‘gem que mais convence os animistas da Africa ou de certas regides

da India?

. Positivamente a superioridade dos cristdos fica na fraternidade
das suas comunidades, e este argumento também ainda sempre se
repete. o

i

O martirio, a alegria dos mdrtires nos seus depoimentos diante

dos tribunais e até diante dos suplicios dava o argumento experimen-
tal mais convincente. Por sua vez as perseguicBes que sofreram muitas

vezes 05 Reformados confirmaram-nos também na sua £ e abalou os
espectadores.

Essa mensagem era muito simples. Entendese por que o filésofo
Celso a achava tdo desprezivel. Fla situava, de fato, a Igreja bem
longe dos discursos das elites do império. Contudo, essa palavra re-
velou-se forte e convincente. Ndo convenceu as efites, mas convenceu
pouco a pouco as camadas mais simples.

O que fez a forga dessa palavra nfio foi a sua argumentacio,
nem a sua légica, nem a petcussio dos argumentos, nem a beleza

23. Ci. A Diogndte, ed. H-I. Marron, Sourcew chrétiennes, Cerf, Paris, p. 119-176,
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do discurso. Nio tinha oratétia. Ndo obedecia as leis da retérica on
da dialética. A forca das palavras nfo lhe era intrinseca. Vinha-Thes
da realidade. Eram palavras que diziam coisas feais e conctetas. Por
trds das palavras havia a fraternidade ativa das comunidades. Os cris-
tdos ajudavam-se e tinham organizado setvicos de assisténcia para os
grandes riscos da vida. A comunidade dava seguranca. A amizade que

cultivavam era pritica. 26

O cardter pritico da mensagem cristd ligada a obtas concretas
de ajuda permaneceu durante os séculos futuros. Por baixo das va-
riages de palavras formais, hd uma constante na mensagem cristi:
o desempenho de obras préticas de caridade que ofereciam provas
sensfvels e eficazes de fraternidade. Aos pobres a Igreja ndo Thes dava
discursos bonitos e vazios, mas respostas prdticas com poucas pa-
lavras, 27

O que mmais fala, nfio sdo tanto as obras na sua objetividade, e
sim as pessoas que as praticam. Essas pessoas sio manifestacdes da
mensagem. Mostram o verdadeiro rosto de Cristo e do Deus da Biblia,
As obras sdo palavras em acfio. 28

A mensagem dos monges

Na Igreja oriental sobretudo, mas também na Igreja ocidental,
os monges foram a principal representaciio visfvel da Igreja. Neles a
Igteja se tornava visfvel, concreta, como manifestacio de Deus,?

Jé lembramos que os monges foram extraordinariamente tentados
pela visio do mundo do platonismo, sobretudo por intermédio de
Origenes e do origenismo. O platonismo dava um fundamento elaro

~

e evidente & vida ascética e mistica do monaquismo. Por intermédio
de Evigrio, o Péntico, e do Pseudo-Dionisio, o Areopagita, a espi-
ritualidade ficou muito impressionada pelo platonismo. Contudo, o
mais notdvel foi a resisténcia que o movimento mondstico soube opor
a essa pressdo. intelectual tdo forte.

26. Cf K. Holl, Missionsmethode der alten und mittelalterliche Kirche, », 511

27. Ver a bibliografia do assunte em Michel Moliat, Les paupres aw moyen age, Hachette,
Paris, 1979, p. 369.390; ¢ nos volumes coletivos sobre Btmdes swr Uhistoive de la panvreté
{dic. Michel Mellat), éorbomzc, Paris, 2 t., 1974

28. Daf a resisténcia 3 tenddnela para colocar a vida contemplativa dedicada a Deus
acima da vida ativa dedicada a0 servigo do priximo. Uma tendéncia forte atravessa @ histdeia
que consiste a exaltar a vida mista, contemplativa e ativa. O servico a0 prdximo nio estd
abaixo do amor a Deus. Cf. o exemplo de 3, Grepério Magne. CF. Dom J. Leclercy, et al,,

- La spiritsalité du moyern dge, Aubier, Parls, 1961, p. 19.22

20, Ci Jean Meyendorff, Indtiation & lz théologie byzantine, p. 8%
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Trés temas salvaram os monges da tentagdo, trés temas que para
eles constituem a esséncia do cristianismo.

O primeiro é o do conhecimento de Deus. Origenes, Evégrio, o
Pseudo-Dionisio concebiam caminhos intelectuais para alcangar a Deus.
A verdadeira tradicio espiritual oriental vai afirmar com muita forca
que o cophecimento de Deus niio se faz pela via intelectual, ndo
segue um método acessivel ao dinamismo préprio da razdo humana.
O conhecimento de Deus fazse acima do intelecto. Os monges das
tradicdes orientais desenvolvem por etapas a oragio do coracdo. O
caminho para Deus segundo a Biblia é o caminho do coragio, o
caminho da fidelidade na pratica, da humildade, da peticdo humilde.
Trata-se da sabedoria dos pequenos dos evangelhos. 3 A doutripa da
oracio e da contemplagio do Oriente inclui sempre uma intengdo
polémica contra o intelectualismo otigenista ou de Evégrio e da sua
escola. '

O segundo tema € o da humanidade de Cristo. Evdgrio fazia
. de Jesus um intelecto que se manifestou em forma de homem para
dar a conhecer a Deus. Hssa heresia foi condenada no II Concilio
de Constantinopla, mas doutrinas semelhantes tenderam sempre a
reaparecer, Por isso a insistineia na humanidade de Jesus é a res-

N

‘posta 4 segunda tentacdo, ¥

Por fim o tema da caridade pritica, da prioridade do agir fra-
tetno, da insisténeia nas virtades da. vida comum respondem ao pri-
mado do intelectualismo tipicamente helenistico. *

O evangetho dos monges é claramente antropoldgico. O que cle
anuncia nio é uma doutrina sobre Deus, mas um caminho de ascen-
sdo para Deus, uma concepgio da vida humana como caminhar para
Deus. O que fornece, ndo € o resultado final da caminhada, mas a
prépria camiohada. Alids, a insisténcia na teologia negativa e apo-
fitica do Oriente torna vio todo ensaio de constituir uma doutrina.
A espiritualidade acompanha o candidato na sua procura. Fornece-
The antes conselhos morais do que métodos intelectuais. Obriga-o a
passat por uma ou vérias conversdes e ndo permite que se pense
num conhecimento mistico que seja de ordem racional ou intelectual.
Por isso, a mensagem contém um modo de viver.

30. E. Kedloubovsky & G. E. H. Palmer, Writings frose the philokalia on prayer of
the heart, Faber & Faber, Londres, 1975, O liveo cldssico sobte a oragdao no Oriente. .

31, G I Meyendcrff, Le Christ dans 1la théologie byzantine, Cerf, Paris, 196%; P, Evdoki-
mov, Le Christ dans la pensée russe, Cerf, Paris, 1970, notadamente p. 4L .

32, Ver a antropologia da oticdoxia em P. Bvdokimov, L'orthodoxie, Delachaux & Niestlé,
Neuchitel, 1963, p. 57-89.
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A palavra toma o seu ponto de apoio na fé dos pobres. Na
civilizagio helenfstica, a consciéneia do perigo de contaminagio pela
cultura dominante foi muito viva. Os monges viveram-na intensa-
mente. Inspirados na tradigio popular, formularem uma espirituali-
dade que escapasse das tentacSes da filosofia.

Contudo, a oposigio j4 é uma forma de dependéncia. A doutrina
mondstica dependeu do helenismo muito mais do que ela podia per-
ceber. Estava mergulbando na cultura helénica e ndo podia fupir
dela. Softeu uma influéncia negativa: para lutar contra os temas da
filosofia teve que tomd-los como objeto principal da sua considera-
¢do. Além disso havia um movimento global subjacente que fazia
com que O pensamento grego — por exemplo na forma que the
tinham dado Origenes, Evdgrio ou o Pseudo-Dionfsic — penetrasse
inconscientemente mesmo naqueles que, mais explicitamente, queriam
lutar contra ele. Isto serd objeto do pardgrafo seguinte.

3. A PENETRACAQ DO HELENISMO
NO CRISTIANISMO

Apesar da resisténcia consciente e voluntdria, houve evidente-
mente uma profunda penetragdo do helenismo no cristiznismo e ndo
podia ser de outro modo. Foi ao mesmo tempo uma helenizagio do
cristianismo e uma cristianizacio do helenismo.

Essa dupla penetragio foi a condicio da evangelizagdo. Nio se
trata absolutamente de condenar a maneira como foi feita a evange-
lizagio no mundo de civilizagio helénica. Ndo se trata de imaginar
o que teria podido ser um cristianismo puro no seio do helenismo.
Pois ndo existe cristianismo puro. O cristianismo somente pode
existir incorporado numa cultura, A encarnagdo de Jesus ndo numa
natureza humana abstrata, mas no povo de Istael, mostra que nem
o Filho de Deus, juntamente com a vivéncia da palavra, poderia
estar fora de uma coltura.

O que nos interessa, porém, no momento em que o cristianismo
estd passando para outras culturas, é fazer uma separagio progres-
siva. Ndo poderemos isolar o cristianismo purc e depois transferilo
para outras culturas. Porém, no movimento de passar de uma cultura
(a helenfstica), para as culturas contemporfiness, precisamos de cti-
térios de discernimento, Eis o que procuramos na histéria da cris-
tianizacgo do helenismo.
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O que procuramos saber é o que o cristianismo atual, no dis-
curso e nas palavras cristds de hoje, deve ao helenismo e estd des-
tinado a ser substituido por outros temas, outras escolhas, outras
orientacBes ou acentuacdes,

No passado, a teclogia deu muita énfase aos dogmas. Numa
grande controvérsia com a teologia libetal, os tedlogos estudaram os
dogmas trinitdrios e cristoldgicos. Discutiu-se muito sobre a inspiragio
grega e filoséfica nas definicdes de Nicéia e Calceddnia, e na con-
denagio dos erros dos heteges, sobretudo de Asio e de Nestdrio.
Hoje em dia ninguém mais aceita que a Igreja tenha simplesmente
introduzido tonceitos gregos na sua doutrina. Os fatos histdricos
foram muito mais complexos. Os conceitos gregos de pessoa e de
natureza, por exemplo, tiveram que ser totalmente refundidos: tals
como eles estdo nos dogmas cristdos j4 sdo irreconheciveis. Esses
conceitos ndo se encontram em nenhuma filosofia grega, ¥

Contudo houve uma influéncia do helenismo nas definigdes con-
ciliares. Ela consistiu antes de mais nada na escolha dos temas. As
heresias impuseram os temas dos debates. Esses temas foram inspi-
rados pela filosofia ou pela mentalidade grega. H4 uma maneira
grega de fazer perguntas e hd perguntas tipicamente gregas. Por
exemplo a pergunta: o que é isto ou aquilo? Os grtegos tendem a
colocar a realidade em substincias e a relacionar substincias. Nio
so sensivels mem procuram exprimit o movimento, Definem e clas
sificam. Enxergam a realidade como estitica ou partem de uma reali-
dade estdtica. Dai vem o problema do movimento. Pois o movi-
mento € problema para eles.

Dessa tendéncia podem ter procedido os erros sobre o que &
Jesus. E a Igreja passou quase um século e meio procurando as
expressOes certas para dizer o que é Jesus, qual é a esséncia de Jesus.
Durante séculos, os cristfos sabiam quem era Jesus e o que era,
mas ndo precisaram dizé-lo em férmulas gravadas e fixadas.

A vpartit de uma definigio de Jesus, nasceu uma cristologia
clédssica que era a explicacio das férmulas conciliares. A ciéncia ou
o conhecimento de Cristo, pela teologia, ficou enormemente redu-
zido. A influéncia grega consistiv na redugio, mas pio se pode
dizer que o dogma catdlico tenha sido uma producio da filosofia
grega no seio do cristianismo.

.33, Cf. Marie-Jostphe Rondeau, Transcendance “grecque” et transcendance chrétienne, em
Dieu connu en Jésus-Christ (Les guatre flenwes, 1), Seuil, Paris, 1573, p. 4547,

34, Cf. J. Doré, Initiation 3 la praticque de la Lhéologm 11/1, Dogmat:qye? Cerf, Paris,
1982, p. 254.256,
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Neste ensalo deixaremos de lado as controvéisias sobre os dog-
pias. Procuraremos exprimir algumas das otientagfes mais fundamen-
tals, mais dbvias, embora muitas vezes esquecidas ou nfo observa-
das que derivam do helenismo. H4 na Igreja de hoje, no seu dis-
cutso, muitos aspectos que se devem a0 contexto histérico do hele-
nismo. Certas inflexGes tomadas hd quase 2000 anos airds ainda ex-
plicam estruturas fundamentais da Igreja de hoje. A passagem para
outras culturas supSe uma superacio de hdbitos mentais contraidos
hd 1600 anos.

Em primeiro lugar o que se deve ao helenismo € a formacio
na Igreja de uma classe andloga 3 classe dos intelectuais na socie-
dade nascida da civilizagdo grega. Em segundo lugar, o helenismo
levou a fazer algwmas opges fundamentais: lendo na mensagem
cristd algumas linhas interessantes para a mentalidade grega. Da Bi-
blia e da tradicio cristd escolheram-se apenas alguns aspectos, Dai
a dogmdtica tradicional que trata apenas de alguns pontos do eris-
tinismo, aqueles que interessam mals aos intelectuals, nfo necessa-
riamente a0 povo ctistdo. Globalmente pode-se dizer que os pobres
foram esquecidos em grande parte, sobretudo pela teologia. A pre-
sente teologia latino-americana patece inovar potque toca num assun-
to que a teologia esquecen durante 1600 anos, porgue ndo cabia
dentro das perspectivas que ela prépria impds & sua consideracio.
Nido que a opgio pelos pobres nfo esteja na Biblia. Mas leram a
Biblia com uma curiosidade condicionada. Nio leram certas coisas
tio evidentes para nds hoje em dia.

A, O NASCIMENTO DE UMA CLASSE
INTELECTUAL NA IGREJA

De um certo modo podemos dizer que héd intelectuais até mesmo
nas culturas pouco desenvolvidas: gurus da India, mandarins na
China, sacerdotes nas antigas culturas do Oriente Médio etc. Essas
categorias reuniam pessoas dedicadas 3 transmissfo e & vivéncla de
uma sabedoria tradicional. Eram mais vezes conservadores: procuran-
do antes consetvar do que inovar as tradicdes. Contudo j4 que houve
evolugiio e desenvolvimento também nessas sociedades, devia haver
fermentos de evolucio também entre essas categorias. Porém, na
Grécia acontecen algo que ndo houve em outras culturas: um certo
racionalismo, uma certa revolta da razfio humana contra todas as
fontes de saber alheios a ela prépria, um certo sentido do valor
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absoluto da razio bumapa. A razdo se descobriu na emancipagio do
costume, do mégico, dos temores, dos preconceitos, da tradicdo, da
opinifio. Na Grécia os filésofos sdo de certo modo depositdrios de
um racionalismo, do espirito crftico nascente. Algo disso penetrou
na Igreja e fez com que na Igreja os sacerdotes, os monges,” 4
hieratquia ndo fossem exatamente igmais ao clero, 2os doutores, as
hierarquias das outras religides. A diferenca consta, por exemploi. no
fato de que hd continuidade entre os intelectuais cristdos e os inte-
lectuais da modernidade. Ao invés, existe uma tuptura entre os mi-
nistros ou hierarcas religiosos do Isla, do induismo ou do budismo
e a modernidade. Estes passam por uma crise mais violenta do que
os tedlogos catdlicos.

Aos sacerdotes ou chefes espirituais das outras religies dificil-
mente datfamos o nome de intelectuais, Aos sacerdotes e monges
cristios, assim como aos pastores reformados, convém o nome de
intelectuais. Por qué? O que € que faz deles intelectuais?

A classe intelectual que existe na Igreja tem valores negativos
¢ positivos. O negativo estard em primeiro lugar nas suas li.m}ta—
cBes e nos condicionamentos histéricos: é um negativo inevitével
que ndo envolve um jufzo também negativo.

Tomaremos como forma histérica mais acabada dessa classe o
clero atual, catélico ou reformado. Esté-se no fim de um longo pro-
cesso histérico em que se escalonam formas cada vez mais desen-
volvidas e singularizadas. O clero atual é um tesultado de um pro-
cesso de dois mil anos de evolugio histdrica.

O clero ndo é apenas uma classe intelectual, Também se apli-
cam a ele as definighes dogmdticas e as otientagSes pastorais. Con-
tudo, o que diz o dogma sobre os ministétios na Igreja, constitui
um projeto, uma intengio, um desejo da hierarquia. Nao basta que
a jerarquia dé uma definigio completa e acabada do sacerdote.

E o voto dos bispos o que o Vaticano II diz do sacerdote. Na
realidade, os sacerdotes fazem alguma coisa que se pode interpretar,
a0 menos patcialmente, pelos conceitos conciliares. Porém, fazem
muitas outras coisas e tém uma posicio social que lhes impde um
certo estilo. Uma vez ordenado, um sacerdote escapa em grande
parte dos dogmas, dos Concilios e & intengo da hierarquia; entra
numa sociedade, numa evolucio que lhe impde os seus rumos multo
mais imperativamente do que a teologia que aprendeu no semindrio
e logo esquecen. O sacerdote entrou numa classe que em boa parte
se pode conceber como sendo uma classe intelectual.
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O clero como classe intelectual

Neste século XX nas Igrejas, a palavra estd em grande parte
sob o controle de uma classe letrada que coincide mwitol com o clero.
Naturalmente o cleto nfio consegue manter o seu controle sobre
‘todas as palavras e os discursos que circulam na Igreja ou vio da
Igreja para o mundo. Contudo, a interferéncia do cleso na palavra
ndo deixa de ser um fendmeno importante,

Uma interpretagio consistiria em dizer que essa sitwacio é nor-
mal, se o clero é 2 sucessdo apostlica ¢ Jesus entregou a sua palavra
aos ap6stolos. Seria uma interpretacio ingenuamente teolégica. Nio
uma interpretagdo teoldgica no sentido auténtico, isto &, critica, Nos
primeiros séculos da Igreja a sitwagfio era muito diferente, como
vimos. Tudo indica que as raizes da classe intelectual do clero fica
10 helenismo. Pelo menos € uma hipdtese de trabalho fecunda,

Em que sentido o clero pertencerig a uma classe de intelectuais?
Estes ndo exercem um papel reduzido unicamente i legitimacio ou
2 ideologizacio da sociedade estabelecida. Pode-se atribuir tal papel
aos antigos sacerdotes, sdbios ou shamds das religifes antigas. Os
sacerdotes nfio foram simplesmente idedlogos do sistema. Os inte-
lectuais ndo correspondem puramente aos chamados intelectuais orgi-
nicos de Gramsci.

Os intelectuais sio de certo modo uma consciéneia critica da
sociedade. Nao legitimam o real, mas, pelo contrdrio, ctiticam o real
em nome da razdo. A raz@o nfo legitima a realidade, critica-a. Sdo
os dque concebem e propSem as utopias, as metas, os fins da sode-
dade, provocando assim movimentos, transformacdes além dos sim-
ples aumentos quantitativos.

Os intelectuais ndo sdo apenas depositdrios do vocabuldrio, das
motiva¢des, dos raciocinios, mas também das perguntas, dos ques-
tionamentos, das contestages.

O cdlero transformou-se pouco a pouco numa categoria semelhan-
te. A que se deve isso? Nio serd em dGltima instdncia 3 heranca
do helenismo?

Sem davida, nem todos os membros do clero sdo intelectuali-
zados da mesma maneira. Existem vdrios degraus no cleto como em
cada classe intelectual. A maioria dos sacerdotes ndo participa na
criagio ou na publicagdo das idéias. Todos, porém, patticipam na
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circulagio dessas idéias e na sua divulgagio no seio das populaces.
O que faz a unifio da classe intelectual clerical é a teologia (no sen-
tido amplo que envolve as ciénclas eclesidsticas). A teologia é um
discurso eclesial que néo é o evangelho, nem a expressio da religido
popular. Ndo & a expressio da fé concreta das pessoas, nem sequer
da fé dos préprios sacerdotes que nunca coincide com ela. Ela é
um linguajar, um discurso que permite a unidade e a circulagio das
idéias ao constituir um musndo homogéneo. Quem aprendeu a teolo-
gia entra num mundo especial que fala uma yerga especial entendida
somente por eles.

Esse discurso teolégico € diferente dos discursos clentificos.
Ndo é um linguajar profissional: os profissionais tém um linguajar
todo préprio da sua especialidade. Esse linguajar afasta-os da socie-
dade global e do dislogo com todos. Com a teologia ¢ diferente
justamente por causa da sua pretensdo universal. A teologia apre-
senta-se como um discurso englobante que envolve a totalidade do
real, do mundo e do homem e, por conseguinte, é capaz de fornecer
3 sociedade a sua homogenecidade, a comunicagdio entre os seus mem-
bros. Todos os que participam do linguajar teolégico fazem parte
de uma classe capaz de se comunicar com a sociedade. A classe
intelectual ndo dirige, mas fornece o instrumento que permite aos
dirfgentes formar uma unidade, superar o isolamento, a anarquia, o
feudalismo, a dispersio.

A teologia foi de fato capaz de dirigit a sociedade ocidental
durante muitos séculos. Depois disso nunca mmais renunciou ao pto-
jeto de, pelo menos, fazer parte do conjunto de grupos intelectuais
que animam as sociedades mais desenvolvidas de hoje. Nas regides
rurais atrasadas, o clero é a grande classe intelectual. Na América
Latina, de um modo geral, ocupa lugar proeminente nesse mundo
intelectual. A teologia, ignorada geralmente pela sociedade moderna,
ainda tem prestigio e desempenha um papel social importante. Da
Argentina 2 direita a Nicardgua & esquerda, o clero se vé numa situa-
cio social de classe intelectual da sociedade. Qual € a relacio desse
discurso teoldgico, que circula na sociedade, com o evangelho? Eis
o problema que agui nos interessa. '

Vejamos primeiro como se formou essa classe intelectual. Nas
origens da Igreja ndo havia classe semelhante a ela. No judaismo
havia uma classe de escribas essencialmente conservadores e mais
nada.
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Come ifoi que o medelo social de fil6sofos passou do helenismo
para o cristianismo?

No século 1T houve alguns filésofos convertidos como . Jus-
tino. Ndo fundaram escolas nem criaram um modelo de filésofos
cristdos. Depois, veio a famosa escola de Alexandria. Ai -~ fend-
meno tnico na antiguidade cristd — aparecen uma certa escola, uma
continuidade. Clemente quis com certeza fupdar um certo n;odelo
de filésofo cristio e deu os fundamentos ideolégicos do modelo.
Orfgenes deu a esse modelo um lustro sem par. A influéneia de
Orfgenes alastrou-se por toda a histéria bizantina, Contudo, a escola
de Alexandtia ndo teve longa continuidade. As condenag:ées suces-
sivas de Origenes j4 teriam sido suficientes para impedir gue outros
depois dele, retomassem o seu projeto. Assim Origenes nfo foi :;.
origem de uma escoldstica, reconciliando a filosofia grega com a
revelagio cristd. No Otiente ndo houve escoldstica, ndo houve nem
Pedro Lombardo, nem Alberto Magno, nem Tomds de Aquino. Nio
surgiu mais tarde nenhuma classe de teSlogos como no Ocidente.
O Oriente recuou diante da mera suposicio de tal projeto.

] Sucedeu algo préprio ao Oriente que foi como uma solugio

intermedidria entre os primeiros séculos cristios, sem clero intelec-
tual, e o Ocidente, com um dlero intelectual. No Otiente o projeto

da filosofia foi retomado pelos monges que o modificaram profun-

damente para adaptd-lo a0 modo de vida deles.

Foi comum entre os monges a idéia de que a vida mondstica
constitui a “verdadeira filosofia”.® Como puderam fazer essa assi-
milagio que j4 ndo teria significado no Ocidente? Devemos levar
em conta os caractetes da filosofia desse tempo. Por um lado o objeto
centra] da filosofia é cada vez mais religioso, tendo por ndcleo Deus
e a sua conseqiiente procura. Por outro lado a filosofia é concebida
como sendo um modo de viver e ndo somente uma reflexio inte-
lectual. Estamos na época do descobrimento da intelectualidade. Mais
tarde o “intelecto” serd desmitizado, secularizado, separado da sua
auréola sagrada ou mdgica, Serd uma simples funcio de conhecer
Na antiguidade a vida intelectual ainda tem alguma coisa da magia'
consiste em manipular forgas perigosas. Por isso o f{ilgsofo & uma:
pessoa sempte misteriosa; € a pessoa que tem acesso aos mistérios
sagrados do ser e do fim dliimo das coisas. E evidente que os smon-
ges enxergam a filosofia desse lado.

1975?5.5’.(3&.? “g};tcia M. Colombds, El monzcate primitivo. IF, Ia espiritualidad, BAC, Madsid,
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Contudo, os monges nic chegaram a formar uma verdadeira
classe intelectual. Ocuparam na Igreja o seu lugar e, pela sua pre-
senca, conttibufram para que ela nfo surgisse. Mas propriamente
nada falaram.

Faltaram-Thes ttés notas ptincipais. Primeiro a atividade inte-
lectual dos monges nfo formou um saber, um conjunto de conheci-
mentos sobre a vida e o munde. Os monges ndo formaram sistemas
de explicagio do mundo, como os tedlogos do Ocidente. Aproxima-
ram-se do modelo dos fildsofos porque assumiram deles, s vezes
por intermédio de Ouifgenes, muitos esquemas e conceitos. Exerceram
uma atividade intelectual de compreensio e siricmatizagio. Porém,
0 seu intetesse n3o estava na propria atividade intelectual e sim
na caminhada espiritual. O que importava eta a vida mondstica, o
exercicio da procara de Deus, ndo as atividades meramente intelec-
tuais que intervinham nessa caminhada. O seu trabalho intelectual
ndo era reflexivo.

Em segundo lugar, o seu trabalho intelectual era mais exposi-
tivo do que argumentativo. Escreviam o que viviam e mals nada.
Queriam descrever as suas experifneiss, muito meais do que sistema-
tizar as experifncias dos outtos e constituit um saber comum. Nio
discutiam. Ora, uma classe intelectnal herdeira dos filésofos discute
e argumenta sem trégua.

Finalmente, os monges, por intelectualizados que fossem, esti-
mavam sobretudo a sua ascensfio pessoal para Deus, a sua vida indi-
vidual, a sua camiphada. Tiveram um papel social impottante, é
bemn verdade. Durante a luta contra os impetadotes iconoclastas, eles
assumiram a resisténcia populat e venceram, impuseram o culto das

s

imagens. ¥ J4 antes junto A corte certos monges tiveram um papel
profético, como S. Jodo Criséstomo.

Contudo, o papel politico e social dos monges foi, antes, de
tipo profético. Eles préprios viviam fora do mundo polftico. Parti-
cipavam juntamente com os profetas, como quem vem de outro mun-
do a criticar este. Ao invés, o clero medieval e moderno no Qci-

dente estava profundamente integrado na sociedade e na vida poli-

tica: serd o primeiro corpo da naciio, encarregado de regular, pela
sua atividade intelectual, a vida, o ctescimento, a resisténcia da so-
ciedade aos inimigos, Os monges ndo fizeram a teoria da sociedade
em que viviam. No Ocidente o clero fez a teoria, desenvolveu-a,

36. J. Meyendorif, Initiation 1 la théologie byzantine, Cerf, Paris, 1575, p. 7173
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atualizou-a e até hoje, nfo petdeu a ilusio de lhe fornecer o quadro
de otientacBes e valores,

Também em relagio 3 Igreja, os monges ficam distantes. Nio
se separam. Sabem que estdo dentro da Igteja, mas vivem fora.
Alguns assumem o papel de bispo. Os outros ndo participam da vida
didria das comunidades. Fizeram profissio de se afastarem dela.
Condicionam a vida da Igreja: por exemplo, assumitam a lideranca
na luta contra os imperadores iconoclastas. Ensinaram uma doutrina
espiritual que val constituir o meioc em que se deseanvolve toda a
Igreja. Porém, a sua atuaclo é mais do tipo profético do que inte-
lectual. O clero ocidental € uma classe que realmente procura go-
vernar 2 Igreja. Ainda que nunca tivessem conseguido impor ao
pove a sua religifo tedrica, os seus esquemas mentais, os sacerdotes
reduziram grande parte da religiosidade popular a uma semiclandes-
tinidade. Visivelmente acontece na Igreja o que eles querem, regu-
lam, disciplinam ou pelo menos toleram. E o clero sempre fornece
razGes telticas para legitimar a prdtica que incentiva.

No Ocidente, a formagio da classe intelectual comecou também
com os monges. Foram eles quem treconheceram a heranca da anti-
guidade e refizeram no Ocidente alguns ndcleos de vida intelectual
muito simples. Juntamente com os monges tiveram um papel impor-
tante os conegos seculares ou regulares dos cabidos. ¥ A partir das
primeiras tentativas de fundagSes de escolas teolSgicas dos monges
e dos cbnegos, nasceram as Universidades em que os Mendicantes
forneceram o pessoal mais qualificado. Na idade média o clero em
geral ndo tinha preparacio intelectual. Contudo, estava-se formando
uma classe clerical entre os monges, os cabidos, certos membros do
clero secular que freqiientavam as Universidades e os Mendicantes.
A insisténcia romana para que todos se ordenassem sacerdotes divi-
diu os monges e os Mendicantes em duas categorias — os letrados
dedicados a atividades intelectuais e os iletrados ou semiletrados de-
dicados s tarefas materiais. Com isso a Chtia romana perseguia um
fim: constituit uma s6 classe clerical em que a pertenca a uma Ordem
mondstica, mendicante, canonial ou ao clero secular se tornasse se-
cundédria. O principal era a ordenacdo sacerdotal que introduzia de
fato numa classe intelectual.

Com a imposigio de uma formacio intelectual idéntica no clero
secular e regular a partic dos decretos do Concilio de Trento sobre

37, CE J. Le Goff, Les intellectuels an moyen dge, Seuil, Paris, 1957,
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a formacio sacefdotal, a homopeneizagio cresceu. Doravante a Igreja
catdlica ia ter um clero unido que seria uma verdadeira classe inte-
lectual. As Igrejas reformadas ndio mudaram substancialmente o mo-
delo. Mudaram algo das fungSes intra-eclesiais: O povo cristdo, so-
bretudo no campo, ndo perceben muito a diferenga. O que mais
chamou a atengio foi a luta contra as imagens nas Igrejas e contra
o culto dos Santos. A composicio da sociedade cristd nfo foi mo-
dificada. Nada se parece mals com um sacerdote catflico do que
um pastor protestante. Pelo menos nas grandes denominacBes tradi-
cionais. Pois as Igrejas de tipo pentecostal tém um tipo de pastor
muito mais popular e menos intelectualizids. Contudo a pressdo
social das outras Igrejas protestantes também tende a agir no sen-
tido de intelectualizar os pastores pentecostais.

O que é que faz do clero uma classe intelectual? Em primeiro
lugar a forma¢io do clero estd centrada ao redor da iniciagio a0
linguajar teolégico. Ndo sdo muitos os que sabem dominar as _dls—
ciplinas teolGgicas, mas todos aprendem o linguajar, pois a posico
social requer um linguajar e ndo a compreensdo. O que se espera
de um sacerdote é que conheca as palavras da escoldstica, ndo que
entenda ou saiba exprimir a compreensio do pensamento tomista.

A teologia ocidental apresentou-se como um “saber”, um siste-
ma de pensamento objetivado, completo, uma ciéncia sistematizada.
Nio ¢ uma caminhada, um processo. £ um conjunto organizado de
conceitos, proposicBes, argumentos, como um depdsito de. saber que
se estuda nas escolas. Os alunos assimilam um saber adquirido, tor-
nam-se bacharéis, licenciados, doutores e mestres, O mestre € o que
conthece todos os segredos e todos os recantos desse saber acumulado.

O saber é uma teoria que confere o sentido Gltimo e definitivo
a todas as realidades do mundo; uma ciénela totalizante que pretende
recapitular em si todos os conhecimentos humanos ou pelo menos
subordind-los 3 sua conducdo. A teologia pretende dar orientagdo e

s

critérios a todas as ciéncias. A teologia € a cifncia geral e as outras
sio ciéncias particulares,

Esse saber inclai uma teoria geral da existéncia humana e da

sociedade. A divulgacio da teologia permitia a homogeneizacio de
todas as tegides da cristandade. Era a propaganda permanente da
prépria cristandade. Dava & sociedade e & Igreja os seus fins ¢ os
scus valores, as suas utopias e as suas esperancas. Pois uma socie-
dade legitima-se mais pelas espetancas que desperta do que pelas
suas realizagBes concretas.
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Ao mesmo tempo a teologia ocidental assimilou todos os mé-
todos ctiticos de raciocinio e argumentagio recehidos da antiguida-
de e desenvolven-os. Desse modo as aspiracdes para a racionalidade
encontravam nela satisfagio e campo de acio. A teologia pode de
fato encabecar o movimento intelectual do tempo.

Qual foi e zinda € o relacionamento dessa teologia com o evan-
gelho de Cristo que evocamos no primeiro capitulo? Teoricamente
a teologia pretende ser a explicitagio do evangelho. Contudo hd uma
grande diferenca entre o evangelho dos primeiros tempos e o evan-
gelho depois da assimilagio da heranca do helenismo. Nos primeiros
tempos a evangelizagdo era a acfio dos pobres; os leigos e os pobres
evangelizavam. Uniam a sua vida com a sua evangelizacgio e a evan-
gelizagio nio era outra coisa a nio ser a explicagiio dessa vida.

Os monges orientais ainda continuaram do mesmo modo: assu-
miram a evangelizagio como explicitacio das suas vidas, O evangelho
era a caminhada espiritual que eles préprios viviam. Todavia, a re-
servagio da evangelizagio aos monges reduzia o evangetho: j4 era
um caminho para pessoas bem categorizadas, os leigos patticipavam
de longe e desta forma perderam a consciéncia da sua missio evan-
gelizadora. Sentiam-se cristios de segunda categoria. Algo subsistiu
no povo cristdo, mas com menos intensidade do que no comeco.
Os monges nfo tisham a vocacio de formar o povo cristio para
que fossem evangelizadores,

Com o advento da teologia ocidental, produz-se uma separacio
entte a vida cristd ¢ a teoria. Embora as novas fundagies religiosas
viessem redescobrir incessantemente a pobreza evangélica, esses re-
nascimentos nfo moditicam radicalmente a teologia como cotpo social
e como sistema, A teologia nio € a voz dos pobres. E os tedlogos
situam-se antes a0 lado das classes dirigentes da sociedade do que
20 lado dos pobres. Em matéria polftica e social o clero alcanca

uma relagdo paternalista para com os pobses, mas nio consegue nem
promové-los, nem exprimir o. seu clamor.

A teologia ndo impede que a voz dos pobres se exprima e seja
ouvida. Contudo, a presenca de um dlero intelectualizado com uma
marca social tio forte val limitar muito a impostdncia da woz dos
pobres na Igreja. O clero nfo é apenas classe intelectual, Cumula
a diregio da Igreja com a fungdo intelectual, O clero manda e legi-
tima as suas ordens ao mesmo tempo. Dirige ¢ legitima a sua di-

recdo. Somente quando sdo sacerdotes os pobres t8m possibilidade
de serem ouvidos.
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O destino das Reducdes na América ilustra bem o papel do
clero. Elas foram a melhor realizacdo missiondria na América. Mas
o clero, os jesuftas, ndo conseguiu formar de tal modo as cristan-
dades indigenas que pudessem subsistir por si préprias. Quando os
jesuftas foram expulsos tudo calu: eles se reservavam ndo somente
a direcio, mas toda a palavra. Eles monopolizavam o discurso. Fala-
vam em nome dos indigenas e dirigiam-se a eles com exclusividade.
Nio deixaram que os indigenas fossem evangelizadores.

O destino do clero como classe intelectual

Faz tempo que a cristandade desapareceu. Mas nfio desaparecen
de uma vez e completamente. Subsistin no mundo rural e ainda
subsiste no mundo rural na América Latina. Al a ciéncia dos sacer-
dotes ainda tém vigéncia. O clero nfo perdeu de uma vez a lide-
ranca intelectual do mundo ocidental. Perdeu-a pouco a pouco. Ainda
consegue manter uma posigio social importante. Nos Estados Uni-
dos e na América Latina o dero ainda é parte de um conjunto de
categorias intelectuais importantes.

Contudo, a lideranca do dlero trazia em si mesma as fontes da
‘sua decadéncia. Em primeiro lugar, pelas suas origens, a teologia
cristd ndo podia adaptar-se 3 mentalidade cientifica moderna que é
indutiva e experimental. A teologia procede por dedugio, ndo em
virtude do evangelho, mas em virtude da sua dependéncia do hele-
nismo. Na Idade Média os teSlogos tomaram a filosoffa antiga como
um saber total, um conjunto gue vale em si e uma referéncia abso-
luta. Neshum conhecimento novo podia surgis que ndo pudesse ser
deduzido de alguma maneira da filosofia tradicional.

Com isso a teologia pdde acompanhar mais ou menos o movi-
mento dentifico moderno até meados do século XVII. Depois disso
ndo foi mais capaz de responder aos desafios das ciéncias. Teve que
recuar e surgiram novas classes intelectuais. Estas apresentaram-se
como “clentificas” ¢ procurarsm acompanhar o movimento cientffico.

O crescimento progressivo do movimento cientifico foi sentido pela |

teologia como derrota e retrocesso.

Por outro Jado, em virtude da sua ligacdo com o magistério
eclesidstico, a teologia apareceu cada vez tnais autoritdria. A discus-
sio é permitida dentro de limites muito estreitos. Hd um grande
nimeto de principios bdsicos que nfio se submetem 2 livre discussgo.
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Com essas condigbes, a classe intelectual entrou em conflitc com o
movimento democtdtico. Cada avanco da democracia foi vivido como
recuo do clero como classe intelectual,

A separaciio intelectual na Igreja

A formagdo da classe intelectual teve por conseqiiéncia a for-
magdo de dois niveis de conhecimento na Igreja: o nivel da teologia
e o nivel comum. H4 distingio entre o clero e os leigos, j4 que a
teologia foi cada vez mais exigida para formar parte do clero. As
préprias Ordens religiosas foram divididas em duas categotias.

Na pritica prevaleceu uma situagio em que o conhecimento
normal e normativo foi o teolégico. O conhecimento dos leigos foi

considerado uma participagio infetior e incompleta ao conhecimento
dos intelectuais.

O Novo Testamento mostra que j4 naquele tempo existe na
Igreja uma distingo entre os principiantes ¢ os avancados. Contudo,
ndo se trata ai da assimilacdo ou nfio de um nivel teolégico. Trata-se
do discernimento da aplicagio do evangelho na vida., A presente
distinggo € bem diferente,

A distingdo entre teologia e niveis infrateolSgicos teve por con-
seqdiiéncia uma depreciacio da fé comum dos fiéis que se viram redu-
zidos cada vez mais ao papel de ouvintes dos sacerdotes e vulgari-
zadores dos ensibamentos dos tedlogos. A catequese & uma divalgacio
da teologia: pensase que a melhor coisa para a vida dos leigos &
a vulgarizacdo da teologia. Durante séculos, os leigos foram redu-

-

zidos 2 passividade e ainda muitos vivem nessa condicdo.

Hoje em dia, diante dos fendmenos de secularizacio que atin-
gem sobretudo as classes letradas e as classes populares semiletradas,
muitos procuram saber o que aconteceu. Naturalmente o primeiro

reflexo leva a acusar os nossos contemporfineos. Se estes se afastam

d?s igrejas, € porque sdo maus, preguicosos, indiferentes ou irreli-
giosos, '

Esse tipo de explicacio procuta destinguir pela moral o que &
social e 0 que é psicolégico.

Estaria comprovado que os ocidentais de hoje rejeitam o evan-
gelho? Néo seria que o evangelho ndo lhes & pregado? No passado,
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como o povo aceitou a lideranca dos sacerdotes? Nio estarian} os
ocidentais rejeitando uma cetta teologia, uma formulagio teolog_ica
da fé em lugar do evangetho? Nio estariam rejeitando uma doutrina
autoritdria, que b4 de ser recebida passivamente, que proce:d‘e por
via de dedugdo, e ndo deixa brecha alguma para uma participagio
ativa? Os homens de hoje tém capacidade de apreciar a concepgio
teolégica do mundo? Eles rejeitam o evangelho ou .simpk:smente 0
desconhecem porque lhes & apresentado como cincia sabstrata que
mistura escoldstica tradicional com fragmetnos de ciénelas histéricas
exegético-literdrias?

A teologia deixou na sombra o evangelho, a evangelizagio pelos
leigos, a primazia do evangelho vivido sobre a doutrina universal que
prescinde da vivéncia,

O que se estd procurando na América Latina é uma superacio
dessa divisdo tdo rigida entre a classe intelectual que impGe o seu
linguajar, ¢ o povo dos pobres que foi reduzido ao siléncio pela
intimidacdo desse mesmo linguajar teoldgico. Hstamos comeganc'io a
enxergar o fim da dominagdo das estruturas derivadas do helenismo
na lgreja.

B. AS OPCOES HELENISTICAS

A classe intelectual fez algumas opgBes ou tomou alguns rumos
determinantes. Entrou em contato com a intelectualidade grega e foi
penetrada por ela.

J4 vimos como o Oriente bizantino resistiu. Contudo nio con-
seguiu permanecet alheio i intelectualidade grega apesar de 'Eodas as
resisténcias, Origenes foi condenado, Evdgrio, o Péntico, também, Mgs
as idéias deles penetraram, apesar de tudo. Clemente de %‘slf.:xandria
e Orfgenes pensaram que serfam capazes de dominar as idéias gre-

gas sem serem dominados por elas. Também os seus sucessores.

A penetragio ndo se deu somente a propdsito de dogmas parti-
culares. A penetragdo mais forte foi a propria orientagio c.lo pensa-
mento e da teoria. Os monges construiram uma teoria da vida cristd
fundada em suas vidas e em ideologias que, em tltima instdncia,
relevam da filosofia grega.

A penetracio nio se deu no povo cristdo, Mas como uma classe
que assumia pouco a pouco as feicSes de uma guase classe intelec-
tual terfa podido escapar ao prestigio dos filésofos?
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Vejamos as grandes opgBes do pensamento teoldgico no Oriente.
Embora o Ocidente tivesse uma evolucio diferente, nio se emanci-
pou das opgdes feitas no Oriente.

Escolhemos trés otientacBes: a procura de Deus, a doutrina da
deificagio e a concepgiio da verdade. Nessas trés orientagbes que 530
bésicas no Orfente, evidencia-se o intelectualismo. Estamos aqui ape-
nas evocando o ébvio. Contudo, s vezes & titil repetir' o mais co-
nhecido para salientar melhor, por oposicio, as novas tendéncias que
aparecem hoje em dia, '

A procura de Deus

Nos primeiros séculos do cristianismo, a alma da filosofia hele-
nfstica era a procura de Deus. A procura da verdade era uma longa
caminhada que devia desembocar no descobrimento de Deus.? Como
semelhante filosofia n#o tetia exercido uma forte atragio sobre os
primeiros cristios letrados? Acharam que havia ali uma coincidéncia,
um encontro providencial entre a filosofia e a Igreja.

Para iniciar um didlogo com o mundo grego, Clemente, Orfge-
nes e os seus discfpulos tomaram como ponto de partida de sua
caminhada intelectual o mesmo tomado pelos filésofos: o © desejo de
ver a Deus”, a abertura transcendental do homem para Deus. Segundo
Clemente ou Origenes, o cristianismo era uma via superior para
alcangar o fim que almejavam os filésofos. Eles querem ver a Deus?
Eis que Deus se revelou a si préprio por intermédio do sen Verbo
encarnado. Grdgas a Jesus tesolvemos o problema da procura de
Deus.* O cristianismo resolve o problema da filosofia.

Certos monges foram muito atrafdos pela espiritualidade grega
dos filésofos. Introduziram muitas idéias filoséficas e conceberam uma
caminhada para Deus em que os exercicios intelectuais tinham um
papel privilegiado. No se tratava de introduzir propriamente uma
doutrina filoséfica mas um modo filoséfico de viver e de pensar, Os
exercicios intelectuais chegam a substituir a imitacio concreta da
vida terrestre de Jesus na sua pritica material, %0

38, Cf. J. Daniélon, Message dpangéligue ef Culture hellénistigae, p. 287.289; 1. de la
Potterie, La notion biblique de vérité et sa rencontre avee la notion hellénisticue dans I'Eglise
ancienne, em Pontificia Commissione Biblica, Fede ¢ cultwra alla luce della Bibbia, ed. Elle
di ci, Leizmann, Torino, 1981, p. 312313, .

39, Cf 1. de la Potterie, ac., p, 314.322,

40, Cf. Zirioulss, Vétité et comnmnion dans Ia petspective de la pensée patristicue grecque,
em Iréuikom, 1977, p. 314-322. ) ‘ . ‘
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As correntes majoritdrias da vida mondstica lutaram permanente-
mente contra Origenes e Evdgrio e os seus disclpulos, mas na prd-
pria luta ficavam polarizados pelas mesmas orientacdes. Opot-se
ainda é uma maneira de depender.

O monacato oriental foi naturalmente penetrado de idealismo,
e transmitiu esse idealismo ao Qcidente. Mesmo sob a influéncia de
Tomés de Aquino nfio foi ficil lutar contra o idealismo sempre re-
nascente, A teologia acostumou-se a cret que as suas idélas eram
realmente o conhecimento da realidade. '

O idealismo aparece na concepcio de Deus. A inflifncia da filo-
sofia notou-se no desaparecimento da concepgio concreta de Deus na
Biblia: foi considerada metaférica, antropomdrfica e simplesmente
afastada, Foi substituida por uma teodicéia feita de atributos abstra-
tos e universais sem referéncias biblicas verdadeiras, As nossas idéias
se impSem mesmo no conhecimento de Deus. Na Biblia o conheci-
mento de Deus realiza-se no concteto histdrico, nas opgdes que os
homens fazem pré ou contra os pobres e oprimidos. A consideragio
sobre as paixSes de Deus desapareceram: a sua compaixio pelos
oprimidos e sua opgio preferencial pelos pobres, a opcdo pela humi-
Thacdo e pelo sofrimento no envio do seu Fitho.

-

O monaquismo ortodoxo salvou-se recorrendo 3 teologia nega-
tiva e apofdtica. Corrigia assim os defeitos das teorias e especula-
¢Bes relativas a2 Deus que derivavam do uso das filosofias, Mas ndo
tocava no ponto essencial, A Biblia ndo pratica nem a teologia ne-
gativa nem a teologia apofitica: ela fala de Deus em termos antro-
pomérficos sem ter nenhuma vergonha. A verdadeira tealidade de
Deus revelada na Biblia ficou escondida. A discussdio pré ou contra
a filosofia deixava-os longe do verdadeito objeto do conhecimento
cristdo. Em lugar de ajudar a especulagio afastava de Deus. Com-
pteendese pot que muitas tradigBes espitituais manifestaram sempre

muita desconfianca para com a teologia e a chamada “mistica”. !

A Biblia -ensina que os pobres sdo os interlocutores privilegia-
dos de Deus, os que podem compreender a revelagio divina. Cle-
mente de Alexandria ensina que o cristdo “gndstico” que passou
pelas disciplinas intelectuais da paideia grega alcanga um conheci-
mento de Deus superior. Para ele o cristdo letrado torna-se um cis-
tio superior.% FEsse tema vai passar para os monges. Dal nascerd,
finalmente, o tema da superioridade da vida contemplativa,
niﬁngc; ' cgi}fﬁ? oot Sasvantan 3 1s Mhibtosse. bupaning . 7o O penss

f 1. Dapidlow, Message dvengélique of Cullure bellénistipue, p. 2825;' Comp.f Mag-
puetite Harl, Origéue et la fonction révélatrice du Verbe Imearné, p. 319s. :
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O conhecimento de Jesus reduz-se também aos objetos da espe-
culacdo. A imitagdo de Jesus consiste antes na projecic em Jesus do
modo de viver mondstico. Os monges de certo modo formam o sen
modelo antes de consultar os evangelhos. Uma vez formado o modelo
encontram muitos textos biblicos separados do seu contexto que Thes
confirmam o modo de ser. '

Quanto 4 vida contemplativa, os monges ortodoxos souberam de-
fender-se contra a reducio a uma especulacio intelectual. Embora
saibam que o intelecto ndo atinge a Deus a nfo ser dentro de uma
totalidade superior e perdido nas intuicSes do cotacdo, é pela interio-
ridade que se chega a conhecer a Deus. Desconfiam dos conceitos e
-dos jogos de conceitos, mas atribuem um privilégio 3 via de interio-
ridade. Esta apela para um coshecimento do coracio superior a0 co-
nhecimento especulativo, mas ndo deixa de atribuir a primazia ao
conheciiento. A prépria vida mondstica tinha que ser legitimada.

Paulatinamente, no decorrer dos séculos, as novas fundacSes da
vida' religiosa tenderam a centrar a vivéncia dos conselhos evangélicos
na vida comum e na pritica concreta da caridade. Os Mendicantes
da Idade Média constituem uma etapa importante. As sociedades mis-
siondrias da idade moderna insistem. Os Institutos fundados nos
Gltimos séculos reservam-se ainda mais para obras, sobretudo concre-
tas {educagdo, saide). Finalmente no século XX prevalecem os Ins-
titutos seculares ¢ os movimentos de leigos. A santidade passa pouco
a pouco dos monges para os leigos e da vida contemplativa para o
servico de caridade. ® Pode-se pensar que se trata de uma emanci-
pagdo progressiva dos condicionamentos do helenismo.

O tema da deificacio

A teologia bizantina, fonte de todas as teologias orientais, ests
centrada a0 redor do tema da “deificacdo” (tedsis).® A partir desse
tema os doutores e monges edificaram um edificio intelectual que for-

-nece a teoria de uma prética eclesial original. Nio é aqui o lugar

de se apresentar esse tema da deificaciio. Existem étimos livtos sobre
0 assunto.

O que nos importa aqui é reconhecer o significado da eleicdo
desse tema. _ A

43, Cf. J. Comblin, Os “Movimentos” ¢ a pastoral latino-americana, em RER, t. 43, fasc,

70, p. 227-262.
44 M. EorBorodine, La déification de Ihomme, Cerf, Paris, 1570; P, Evdokimov,

. CL ’ ] aris,
Yorthodozie, Delachaux & Niestlé, Neuchatel, 1965, p. 93.97; 108-111.
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O conceito e a palavra de deificacio sfo de origem grega. O con-
ceito ndo existe na Biblia ainda que nela existam temas afins que
puderam fornecer-the algumas rasfes. A construgdo da teologia orien-
tal em torno da deificacio ¢ muito interessante. Pols femos aqui um
exemplo extraordindrio de criagdo de um evangelho, Mais do que e
uma teologia, trata-se de um evangelbo. Na vida mondstica — a teo-
logia oriental é mondstica — formou-se e viveu-se um evangelho novo:
o evangelho da deificagdo. Esta nfo € apenas uma doutrina intelec-
tuzl, mas antes de tudo uma prdxis. ascética e mistica.

Os orientais atrevetam-se a ctiar um evangelho. A leitura dos
livios de teologia oriental revela uma estrutura interna, uma unidade
interna tio forte como a estrutura da escoldstica latina, ainda que
nio elaborads com a mesma Igica. Ota, basta ler esses livios para
encontrar tima nova atmosfera, um ambiente muito diferente do en-
contrado na leitura dos evangelhos sindticos, de Paulo e até dos es-
critos joaninos. O evangelho € difetente. Trata-se de umea ctiagio.

Naturalmente os orientais ndo criaram a partir do nada. A suva
inspiracdo fol biblica e, a partir dela, criaram uma pritica, uma teoria
e um mundo religioso que nfo sdo encontrados em suas péginas. Estdo
e nio estfo. Conheceram a liberdade cristd e usaram-na, Nio se sen-
tiram ligados pela letra da Biblia, nem pelo litetalismo historicizante
que tdo freqlientemente determina a teologia de hoje; tdo timida, tdo
incapaz de pensar por si mesma e tdo insegura de si prépria que, se
afastando da letra biblica, cria uma teologia arcaica que € antiteologia.

Os orlentais atreveram-se. Repensaram a mensagem de Deus a
partir de um novo movimento do Espirito. Nio pattiram de si pré-
prios. O Espirito guiowos. Com essa inspiracdo do Espirito puderam
construit dentro de uma pritica e de conceitos que eram deles, O
conceito de deificagio é uma criagdo. Procede da pritica mondstica:
da fuga do mundo, da procura de Deus. Como escreve um dos gran-
des teSlogos orientais deste século, “O maximalismo escatolégico” da
ascese mondstica mostra, na fuga ao deserto, uma saida a0 encontro
da Patusia, de todos os que estio queimados pela febre do Reino.
O apelo do deserto, o poder irresistivel da sua atragfo, explicam-se
por trés principais razdes: a libertagdo de toda dominagio da parte
do mundo, o combate direto face a face contra as poténcias demo-
piacas, e a procura da pétria adimica”. %

45. P, Bvdokimov, L'orthodoxie, p. 98.
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A pritica mondstica foi o seu ponto de partida. A partir dela
realizaram uma reintespretagio, uma verdadeira transfusio de sangue
no conceito grego de deificagio. No contetddo deste encontram-se ele-
mentos gregos: essencialmente a procura de Deus, a aspiragdo para
Deus, a aspitagio para um mundo superior, a interpretacio da vida
como caminhada a partir do mundo da matéria ‘para um mundo
espititual, do mundo temporal para a eternidade. Fsses elementos
foram reinterpretados & luz do reino de Deus e da mensagem da vida
nova e do homem novo do Novo Testamento.

Hé continuidade entre a mensagem biblica e a mensagetn dos
monges otientais, mas nfo hd continuidade literal. Nenhuma leitura
da Biblia feita intelectualmente podetia ter levado a imaginar o mo-
delo de vida mondstica dos orientais nem o conceito de deificacio
como centro de toda a teologia do Oriente.

Os .monges partiram do Espfrito da Biblia, da inspiracio da
Biblia. O. Espfrito levowos a ler o que ndo estava imediatamente
na Jetra. Pois a leita nada diz ¢ nenhuma mensagem real sugere.
A letra explica um pensamento morto, o pensamento daquele tempo,
um evangelho morto, o evangelho que foi vivo em tempos passados.
Os orientais souberam traduzir um verdadeiro evangelho porque ti-
veram a ousadia de pdo partirem da letra. Partiram da sua vida, da
sua Intuigdo, Referiram-na & Biblia, mas iluminados pelo Espirito que
os levava & ago. O principio do discernimento ¢ a agEo orientada
pelo Espirito,

Outro ponto interessante & que os orientais ndo quisetam fazer
uma teologia: quiseram fazer um evangelho, uma mensagem de Jesus
a0 seu tempo. Nido o fizeram a partir de consideracSes filoséficas,
mas a partir de sua prtica. Na elaboracio tebrica da sua pritica,
aifeveram-se a usar conceitos gregos.

Justamente porque se referiam a uma prética nova e especifica,
4 préitica mondstica no caso, o0s orientais puderam transformar os
conceitos da filosofia grega. Podemos nos perguntar se a transfor-

‘magdo foi suficiente, mas de qualquer maneirs fizeram uma trans-

formacfio. Fizeram distingSes, construfram conjuntos de conceitos
originais. A doutrina mondstica da deificagio ndo tem, nem de longe,
equivalente na filosofia grega. Contudo, é visivel que foi .edificada
com material grego.

46. Cf. P, Evdokimov, L'ortbodoxie, p. 2022 ¥, o itiati i
P A , 2] J. Meyendortf, Initiation 3 la théologie
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A ousadia dos monges otientais é uma ligio para as geracBes
seguintes. A prdtica da Igreja muda. Estamos nos tempos atuais,
diante de uma nova prética. Essa € a que hd de gerar uma nova
teoria. Os conceitos gregos nio podem ser rejeitados como se fossem
indteis de antemdo. Mas hzo de ser referidos is situagBes presentes.
E outros conceitos podem ser integrados na teoria.

J4 que estamos agora em outro contexto eclesial e mundial, a
antiga teologia j4 ndo ¢é assimildvel da mesma maneira, a ndo ser
por algumas pessoas com boa formacdo cultural que podem mergu-
lhar no passado e viver como se estivessem ainda nesse passado.
Os pobres ndo podem dar<e a esse luxo.

A doutrina da deificagio é permanente, em tudo o que tem de
cristio, ¢ vale para todos os tempos. Ela corre o risco de ndo ser
rmais relevante em tudo o que tem de grego,

Entre os aspectos que nos patecem, hoje em dia, mais ligados
a0 helenismo, podemos citar os seguintes. Em primeiro lugar, a teoria
grega da deificacio estd ligada 3 vida mondstica, exprime uma ca-
minhada ascética e mistica. A deificacfio realiza-se por meio da via
ascética e mistica. Na sombra ficou a via pritica, a procura de
Deus no irmdo, no préximo, isto é, naquele que estava longe e
foi feito préximo. Conseglientemente a deificagio estd elaborada em
tetmos mondsticos: a vida dos leigos ndo recebe interpretacio.

Fm segundo lngar, a doutrina da deificacio assume uma antro-
pologia helénica: o corpo fica subestimado, reduzido 2 condigo de
instrumento passivo a servio do intelecto. Pelo intelecto é que o
homem entra na vida mistica, e a vida ascética tem por fim tornar
0 corpo quase inexistente, um objeto que nfo chama a atengio. O
corpo torna-se transparente da realidade divina: ignal os icones da
arte religiosa grega ou russa. Porém, os homens, sobretudo os lei-
gos, ndo podem viver como fcones, hieraticamente, esquecendo-se
das atividades préprias do corpo. Naturalmente, os monges também
exercem o seu corpo, mas de maneira diferente dos leigos. O papel
do intelecto na teoria da divinizagio do homem procede com toda
certeza do helenismo, pois ndo hd intelectualismo nem sequer mistico
na Biblia. Se existem os dons espirituais como o dom de linguas,
esses dons fsticos ndo s@o o centro de referéncia da mensagem
evangélica. Sfo fenbmenos marginals, importantes, mas ndo centrais.

Uma terceira obsetvagio é a seguinte. A teoria da deificacdo
inclui uma salvacdo putamente individual. O fato de se adotar a teo-
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ria da deificigio como cento da teologia faz com que a salvagio

‘seja vista em termos individuais. A sociedade humana nfo aparece.

Tudo indica que essa omissio se deva a um ato implicito dos mon-
ges. Pois os monges ndo assumem a sociedade humana. Com isso
a perspectiva essencialmente social da Biblia nfio reccbe atengio. A
cristandade oriental na sua quase totalidade permaneceu na ignorincia
da realidade social da libertaggo.

- Pelos itens anteriores j4 se pode presumir o item final: muda’
o sentido da pobreza. J& ndio se trata mais de um fendmeno social,
mas de uma pobreza do intelecto, de uma pobreza como disposicdo
mistica. Acontece que os monges que exaltam essa pobreza do su-
jeito na sua dimensio ascética e mistica também praticam volunta-
tiamente a mais austera pobreza material. Os monges sempre ligaram

-a pobreza interior com a pobreza material. Mas o que faz falta &

a consideragio dos pobres simplesmente pobres, que sdo os optimi-
dos, os marginalizados, os rejeitados pela sociedade. A mensagem
dos sindticos sobre os pobtes ndo foi reassumida. No concreto, a
elite do cristianismo sdo os pobres voluntdrios, ascetas e misticos
que, no meio da mais extrema pobteza, praticam o maior despoja-
mento de todos os seus poderes individuais, A deificacio nfio alude
aos pobres. De fato, ela inclui uma pobreza voluntiria, nada diz
porém das imensas multiddes de pobres involuntdrios que gemem
e aspiram a uma libertagdo total.

A concepcio da verdade

O préprio éxito da inculturagio do evangelho no helenismo
inclui os seus lmites. Na medida em que a inculturacio ¢ completa
ou profunda, a mensagem tornase muito concenirada e muito uni-
laieral ao redor de certos temas. Nasceu uma concepcio de verdade
no cristianismo oriental que deixa de lado aspectos totalmente dis-
tintos dos. evangethos. Hoje em dia sdo justamente esses aspectos
que chamam a atengfio, de tal modo que a nossa concepgio da ver-
dade acaba sendo antagbnica da concepcio da cristandade helenizada.

O tema da helenizagio do cristianismo e da cristianizacio do
helenismo € inesgotdvel. Presta-se a interpretacdes diferentes. Contu-

doalguns fatos parecem bem evidentes. Aqui podemos contentar-nos
com o &bvio, '
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O assunto da verdade fol estudado pelo P. I. de la Potterie
de maneira praticamente exaustiva e insuperdvel. Basta lembrar aqui
algumas das suas conclusBes.

A verdade biblica € de origem sapiencial e apocaﬁp’tica: A
verdade é o que Deus faz na histéria. A verdade sdo realidades
concretas em que Deus se torpa ativo.

Por isso, os atos humanos de Jesus, o Jesus homem, sdo a ver-
dade. Ele ¢ a verdade e nele fica a verdade (Jo 1,17; 14,6; 17,17'.;
18,37). O Espitito conduz 4 verdade porque conduz a0 conh'ficl—
mento de Jesus: isto é, mmite reconhecer a Jesus nas circunstén-
cias e nos acontecimentos da vida. Essa verdade é prdtica. Por isso
fala-se em andar na verdade (2Jo 4; 3Jo 3-4), fazgr a verdade
(Jo 3,19; 1Jo 1,16). A verdade é o que Deus faz em Cristo, ndo
¢ o ser de Deus, Conhecer a verdade nfio € conhecer o ser de Deus,
mas estar em comunhfio com ele por uma participagio ativa nas suas
acGes, ¥ Esse aspecto da verdade nfo foi desenvolvido no helenismo
cristao.

Existia uma concepcio helénica da verdade: a verdade era a
esséncia escondida das coises, a realidade escondida por trds das ma-
nifestacBes sensiveis. Essa esséncia participava do mundo das idéias
eternas. A esséncia suptema era Deus. Deus era a verdade suprema
e total. Falavase em procurar a verdade, subir para a verdade. A
verdade pertence ao mundo das realidades ideais, universais e eter-
nas. As coisas sensfveis eram verdadeiras na medida em que refle-
tiam as realidades eternas do mundo espiritual. ¥

Nio somente Orfgenes e S. Agostinho inspiram-se messa concep-
cio da verdade, mas também uma longa tradigio de teologia monds-
tica no Otente e no Qcidente. :

Dai a indiferenca diante do Jesus como pessoa histdrica desem-
penhando um papel histético. Os atos histdricos de ]esz{'s'_foram
separados do sen contexto e tomados como sinais da sua dl'vmdade.
Tesus foi levado ao mundo irreal das idéias. Nio havia meio de se
valorizat a humanidade de Jesus.

Se a cristologia tende para um monofisismo larvado, a histdria
torna-se incompreensivel. A histéria nfo serd objeto de teologia.
47, Gf. 1. de lz Potterie, Lz nation bibligne de vérité of se rewcontre avec ld wotion
hellénisitque dans PEglise ancienwe, p. 38
48

. Of. I de la Potterle, a.c., p. 309.312.
49, Cf. 1. de la Potterie, ac., p. 312,
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O mundo, a sociedade e os movimentos sociais foram expulsos do
mundo da verdade: pertencem a um mundo de ilusGes. O real torna-
se ilusdio e a ilusdo torna-se real, eis o movimento dominante aos
olhos dos homens de hoje.

Proclamar a verdade sobre Jesus foi proclamar sua esséncla
eterna, enunciar atributos universais, eternos, ideais. A verdade sobre
Jesus consistiu em descobrit a sua divindade em cada palavra dos
evangelhos. A sua humanidade deixou de ser objeto da verdade.

A teologia ocidental retomou os elementos fundamentais da
teologia oriental. Por outro lado deriva em grande parte de S. Agos-
ticho, e este foi até certo ponto o Origenes do Ocidente ainda que
menos agudo, menos brilhante, mais elogitente do que filésofo, como
era conveniente por um africano tio latinizado, '

A inculturagio no helenismo produziv também no Ocidente um
discurso intelectual profundamente orientado pela filosofia grega.
A introdugdo da filosofia grega fez-se por etapas. Mas o Ocidente
medieval fol muito mais longe na aceitacio da filosofia, Os ociden-
tals sentiram-se menos livres. A filosofia grega era para eles wma
importagdo. Era um objeto alheio 3 sua cultura. Entrou, até certo
ponto, como um elemento exterior. O Ocidente helenizouse pouco
a pouco. Podemos inclusive dizer que o confronto com o helenismo
nunca parou e continua até os nossos dias. Todos os caracteres que
vimos no Otrente acham-se também no Ocidente, ainda que com
variantes importantes,

Formou-se no Ocidente uma teologia muito mais sistematizada
¢ a partir de principios que se confessaram explicitamente filosé-
ficos e gregos. A teologia formou uma escoldstica e a escoldstica
tendeu a apagat o mais posstvel as mensagens populares, menos so-
fisticadas, menos sistematizadas. A teologia dirighn a catequese, a
pregagio, a formacio dos clérigos, as missdes, tudo. Deu a todo o
ministério da palavta uma inflexdo sistemdtica para o mesmo idealis-
mo, intelectualismo, abstracionismo dos Orientais.

Conclusio

A influéncia do helenismo na nossa heranca cristd & incalculd-
vel, O helenismo tornouse até certo ponto insepardvel do cristia-
nismo. Sem divida, uma grande parte dessa heranca j4 se tormou
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intocdvel. Faz parte da tradicio viva da Igreja: por exemplo, as
definicGes conciliares dos primeiros séculos. O Ocidente sofreu um
impacto tdo forte como o Oriente.

A parte mais visivel e mais notdvel dessa heranga do helenismo
€ a separacio entre duas formulagBes da mensagem cristd: a men-
sagem teolégica e a mensagem popular. Essa _separagiio enitre dois
tipos de linguajar, entre uma mensagem erudita e uma mepsagemn
mais espontdnea é o que nos marca. Alids ambas as mensagens sao
levadas por duas classes bem diferenciadas: a classe teologicamente
formada e a classe que desconhece a teologia. Entre essas dt;as clas-
ses a comunicacio € diffcil. O povo cristio nada entende da teolo-
gia, e os tedlogos vivem num mundo tfo fechado como qualquer
mundo intclectual e académico. Nio somente nio comunicam, mas
ndo tém interesse em comunicat-se com o povo de Deus.

A classe teolGgica dispBe de uma grande autonomia. .A‘contecgu
que o magistérioc da Igreja, sobretudo no Ocidente, se apoiou cada
vez mais na teologia, recorreu aos tedlogos para exprimir-se e para

 redigir as suas declaracBes. O magistério, bispos, sacerdotes e outros
auxiliares dos bispos falam a lingua teolégica. Nio sio compreendi-
dos, alids nem sdo lidos ou ouvidos. Na presenca deles ouvese os
seus discutsos com respeito, mas sem entender.

O nascimento do linguajar teoldgico desprestigion a mensagem
popular, No Ocidente a teologia chegou a suplantar a ptéptia Sa-
grada Fsctitura como texto de base e como referéncia efetiva da
fé. Quanto ao linguajar popular, ficon tdo desprestigiado gue se tor-
nou quase clandestino. O catecismo oficial, divulgando a teologia,
substituiu as expressbes populares. O tesultado foi uma grande pas-
sividade intelectual dos cristdos leigos. Por medo de errar e por
sentimento de ighorincia face ao vocabuldrio e ao rigor ldégico do
linguajar teolégico, preferiram ficar calados. Deteriorouse a expres-
sao da fé do povo, ndo somente dos pobres e incultos, mas também
dos leigos em geral.

De modo geral os catdlicos nfo sabem expressar a sua £, ou
expressam-na muito mal. Procuram refdgic na ciéncia dos sacerdo-
tes, Confiam nos padres que aprenderam a seguir cegamente. Po-
demos nos perguntar se grande parte do fendmeno chamado “secula-
tizagdo” ndo resulta simplesmente de uma rejeicio desse paternalis-

mo teolégico dos letrados na Igreja, Os leigos j4 nfio quetem mais

ser tratades como ctiangas, menores perpétuos, sem capacidade de
expressio. : : o : .
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A nivel popular o evangelho degradou-se: a capacidade de evan-
gelizar dos simples entrou numa longa decadéncia. Por outro lado,
a doutrina teolégica nfo é um evangelho. ¥ a exposicio de um sis-
tema representativo do mundo e da sua histéria. E proptiamente
uma representagio. Nao € um ato que chama, convoca, urge, mostra
um caminho. A teologia nfo forneceu nenhum instrumental para
evangelizar. Forneceu uma base ideoldgica para uma cristandade, uma
doutrina homogeneizando essa sociedade. Ndo conseguiu dar respostas
aos desafios da evangelizacio, nem dos povos das outras calturas,
nem dos grupos humanos que se afastaram da £é, como depois na
modernidade acontecen no seio da prépria cristandade.

A evangelizacio foi feita fora dos quadros do sistema eclesids-
tico, por cristios mais ou menos marginais: a evangelizacdo da Asia
e das religibes asidticas, da classe operdria, do mundo universitdtio
e do mundo contempordneo desenvolvido € uma expressio bem clara
dessa condicio; al a evangelizagio fazse apenas de modo muito
marginal por sacerdotes. O problema era e ainda € a teologia.

Seria muito errbneo pensar que a teologia desenvolvida depois
do Concilio melhora a situaciic. Ela é talvez muais intelectualizada,
mais incompreensivel ainda do que a outra e reservada a uma classe.
Com a diferenga de que j4 nfo é assumida de igual maneira pela

hierarquia,

A influéncia helenfstica reforca a divisio de classes pelo lado
do contefido. Pois o caminho da fé apresenta-se como caminho pro-
fundamente intelectualizado: menos no Otiente, mais no Ocidente.
Os Orientais guardaram mais o sentido da distAncia incomensurdvel
entre o conhecimento de Deus e o exercicio de idéias, raciocinios
€ jogos racionais. No Ocidente a intelectualizacio foi mais longe.

Entre as normas da fé, a exatiddo teolégica assumiu um papel
enorme. Por sinal, a exatiddo teoldgica foi assumida pelo magistério
para definir a ortodoxia, o que deu 2 classe teoldgica, o clero, uma
vantagem imensa e uma superioridade indiscutivel na escala dos va-
lores. A impottancia que se deu a0 pensamento discursivo na £ pro-
cede evidentemente do helenismo e & alheia ao Novo Testamento
como a toda tradicio biblica. '

A auséncia do Espirito Santo e de uma verdadeira teologia do
Espirito Santo, tantas vezes assinalada pelos teSlogos contempora-
neos, coincide com a ausénein da mediacio da histéria na ££. A re-
ducdio intelectual consiste nisto: o crente acha que se encontra ime-
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diatamente em contato com Cristo por meio do seu conhecimento
teolégico. Deduz que pode alcangar a Deus pelo tinico trabalho ‘da
sua mente, da sua inteligéncia. SupBena iluminada pelo- Espirito
Santo, mas ndo v& em que copsiste o seu papel, a ndo ser que
trate de methorar o seu olhar.

O Espirito Santo intervém porque a fé estd na histria e precisa
inventar-se dentro e por mejo de uma histdria. E preciso reinventar
o cristianismo a cada passo da histdria; essa é a obra do Espirito
Santo. Porém, essa perspectiva ficou ausente do cristianismo hele-
nizado. O camicho ¢ virtualmente o mesmo para todos, universal.
As diferencas sdo acidentais e sem impottincia para a prépria fé.

Com essas condigSes, a opcio de Deus pelos pobres nem sequer
pode ser. compreensivel. O homem entra no caminho da salvagdo
ndo porque. é pobre, mas porque o seu intelecto deseja a Deus e,
por graca, Deus se revela a esse intelecto por Cristo que € a sua
palavra, sua manifestagio intelectual. No helenismo Deus fala ao
homem individual como sendo um dos representantes do género hu-
mano, ou, methor dito, do intelecto humano. Deus nfo fala 3 sua
particularidade de pobre como pobre, mas apesar da sua particula-
ridade de pobre, porque este participa do intelecto comum a todos,
Desapareceu uma perspectiva fundamental da Biblia e das origens
cristds.

A pobreza serd reduzida ao papel de uma parte da ascese: ela

. . A

tem fins misticos, mas ndo entra como categoria social na histéria
da libertacdo da humanidade.
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CAPITULOQO 111

A palavra e a cristandade

Na cristandade a palavra do evangelho sofren modificagdes tio
profundas que muitos j4 deixaram de reconhecer nelas o teor do evan-
gelho: os cismas provocados pela Reforma, pela modernidade e pelas
RevolugGes sio com toda a certeza conseqiliéncias diretas ou indiretas
das modificacies do evangelho na cristandade.

De modo algum diremos, como alguns historiadores radicais, que
o evangelho desapareceu sob a cristandade. Estava presente nas cor-
rentes evangélicas que atravessaram os séculos, também estava pre-
sente no mejo das ambigiiidades da mensagem desta cristandade;
estava misturado com outros discursos, mas ndo totalmente ausente.
G Espirito de Deus estava no meio da cristandade, ainda que muitas
vezes reconhecivel apenas ao prego de uma paciéneia herdica. Estava
atuando também nos movimentos de pobreza, mesmo entre os que
foram rejeitados pela cristandade.

O evangelho sempre esteve presente pa cristandade; muitas ve-
zes, porém, integrado numa totalidade tdo ambigua que o grito de
reforma se fez acompanhar durante todo esse petiodo. A histéria da
cristandade € a histdria dos apelos para a sua préptia conversdo. Ela
nunca foi simplesmente aceita como tal. Ou se foi aceita como estru-
tura -— notadamente porgue nfio se podia imaginar outra estrutura
histética —, ndo fol aceita como tealidade concreta. A utopia da
reforma é parte consubstancial da cristandade.
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Esquematicamente, podemos dizer que na cristandade se mistu-
ram trés discursos, e a mistura produz um quarto discarso que pro-
cuta integrar os trés primeiros.

Em primeiro lugar hdi um discurso para a elite dirigente c}a
cristandade: para a nobreza. Pouco a pouco um setor da burgu‘ema
vai ter acesso as funcbes de mando na sociedade e vai refundir a
mensagem da nobreza. Mas os temas fundamentais permaneceram

05 mMEsmaos.

Em segundo lugar houve um discurso para as massas Campo-
nesas. Em grande parte as classes dirigensox assumiram durante
muito tempo também a mensagem dos camponeses, ainda que o con-
tririo nfio seja vdlido. No infcio a nobreza era pouco letrada e vivia
parcialmente com a mesma mentalidade dos camponeses.

O terceiro discurso foi o discurso do clero, mondstico ou se-
cular. Durante muito tempo o clero secular ndo se distinguin ’do_s
camponeses. As refotmas do clero vietam dos movimentos mondsti-
" cos ou para-mondsticos (cdnegos).

Os toés discursos correspondem 3 divisdo das trés classes sociais
tipicas da época da cristandade. Embora jd havia.um comego de
classes intermedidrias, 2 maioria da populagio podia ser encaixada
entre as trds classes fundamentais. O poder pertencia, sobretud‘o., as
duas classes dominantes: o clero e a nobreza, isto é, & classe militar.

Teria sido possivel uma cristandade sem as trés classes mencio-
nadas? Provavelmente sim. Por sinal houve em alguns momentos
sociedades que foram verdadeiras cristandades e ndo tiveram essas
classes: os cantBes da Sufca, as repiiblicas dos paises baixos do Nort63
as coldnias puritanas de América do Norte etc. Af o Eiissurso_ fol
muito mais homogéneo, Contudo, a imensa maioria dos cristdos viveu
numa sociedade dividida claramente em trés classes,

Por cima das trés classes havia um certo clero superior, a Ciria
Romana, cettas ciirias patriarcais ou arcebispais_s e grandes O_rfiens
religiosas, Cluny, Clteaux, que mantiveram pot cima da sua espiritua-
lidade mondstica uma consciéncia de cristandade. Eles foram os que
guardaram o ideal histérico da cristandade, impec'liram a sua flissa-
lugdo e procuraram manter a sintese dos trés dlscurs?s anteriores.
Os Abades de Cluny, os Abades de Citeaux, a Universidade de
Paris e as demais grandes universidades medievais ({)xford),‘Bolo-
nha, Lovaina, Salamanca etc.) foram as transmissotas do espirito da
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cristandade. Depois vieram os jesuitas e sobretudo a Ciria Romana
que tende a liderar a partir do século XVI frente s tendéncias he-
geménicas dos reis. Dal o quarto discutso que pretende integrar os
outros trés numa unidade viva.

Em que época se situa o discurso de cristandade? Alguns assi-
nalam a Reforma protestante como o fim da ctistandade. Contudo,
se a Reforma destruiv a unidade da cristandade, ela ndo abandonou
o modelo de cristandade como estrutura social. Bem depressa os
Reformadores tiveram que aceitar a reconstituicio da cristandade
dentro dos Estados que lhes aceitaram a doutrina, Os reformadores
tadicails procuratam transformar a sociedade, mas nio o conseguiram
nem na Alemanha, nem na Escandindvia, nem na Inglaterra, para
citar apepas as maiores unidades da Reforma. Somente puderam
transformat algo na Sufca, na Holanda e em certas coldnias da
América do Norte, De tal sorte que a cristandade continuou certa-
mente até a Revolucio Francesa e as revolugBes americanas. Mesmo
assim, nas Amétricas, as tevolugBes nio mudaram a estrutura da so-
ciedade. Na América Latina a cristandade ainda exprime grande parte
da estrutura social, salvo em Cuba. Nos Estados Unidos desetvolven-
se um tipo original de cristandade. Na Europa Oriental a cristan-
dade durou até a primeira grande guerra européia de 1914-1918.
Inclusive na Furopa Ocidental, a secolarizacio da sociedade politica
deixou sobreviver, em vérias regides rurais, velhas estruturas de cris-
tandade. Estas somente desapareceram depois da segunda grande
guerra européia {(1939-1945). J4 que as Igrejas se refugiaram nas
dreas rurais que ainda aceitavam as estruturas tradicionais, o modelo
de cristandade continuou animando as estraturas das Tgrejas, apesar
da modernidade e das revolugBes, Os discursos de cristandade pude-
ram ser pronunciados quase sem solucio de continuidade.

Os discursos da cristandade continuaram sendo, por muito tem-
po, o linguajar do clero, mesmo nos lugares que ela tinha pratica-
mente desaparecido. Ainda hoje mwitos discursos do clero retomam
os temas da antiga cristandade, como se ainda existissem ouvintes
atentos. Na América Latina — pelo fato de ainda existir camponeses
tradicionais e o tegresso para o subdesenvolvimento ter impedido a
evolugdo social —, o discurso de cristandade ainda atinge certas
dreas. Contudo, a degradaciio desse discurso pode medir-se 2 cada ano.

Examinaremos sucessivamente o discurso missiondrio, isto é o
discurso da expansdo da cristandade, e o discurso interno que funda
a sociedade cristd, Nos primeiros dois pardgrafos veremos os dis-
cursos dos leigos, isto &, dos nobres e dos camponeses. O terceiro
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pardgrafo estudard o discurso do clero em relagdo #s reformas evan-
gélicas que procuraram convertélo e fazer dele o motor da reforma

dos leigos.

A palavia “reforma” foi recentemente monopolizada pelos pro-
testantes, e, por isso mesmo, suspeita pelos catdlicos duran.te’s{Igum
tempo.! A reforma é um tema fundamental para tn?da a hzston:et da
cristandade. Ela estd presente desde o infcio da cristandade ociden-
tal, #4 no tempo dos carolingios.

1. OS DISCURSOS DE MISSAQ

Tertuliano dizia que uma pessoa ndo nasce cristd, mas se torna
cristd: “fieri enim, non nasci solet christiana”.? Na cristandade
sucede o contririo. Normalmente as pessoas nascem cristds e o ba-
tismo ndo faz outra coisa a ndo ser confirmar o que j4 estava. de-
cidido no nascimento. As pessoas ndo se tornam cristds: sdo ctistds
sem terem feito nenhuma escolba. Ser cristio ndo é objeto de eleigio
livee: uma pessoa é cristd pelo fato de pertencer soci'eflade A ql{al
pertence. Deixar de ser cristio é cortar os lacos soclais. Na ectis-
tandade, para ser cidaddo, € preciso ser cristdo. Os ';udeuf, 0s mu-
culmanos e os pagdos ndo tém direitos de cidadania, Nao podem
casar, fazer contratos, exercer fun¢Bes piiblicas etc. Em certos casos
sdo tolerados, mas nunca recebem os direitos dos cristios.

Existem conversbes, mas somente na periferia da cristanda:de,
quando esta se expande. O tipico da cristandade é a -distingﬁooradicil
entre o centro e a periferia, entre a sociedade cristi e “as nnssét?s s
entte o regime tmissiondrio da conquista de povos novos e o regime
da conservacio dos “povos cristdos”. H4 uma palavra para a cris-
tandade estabelecida e uma palavra para a periferia, 14 onde se rea-
liza a sua expansdo.

Por sinal, o discurso explicito reserva-se geralmente 3 expansdo
missiondtia. Uma vez que um povo 3 é cristio, falase muito menos.
Na cristandade, o cristianismo conserva-se muito mais pela forga das
suas instituigdes, do que pelos discursos explicitos. Estes jd4 ndio sdo
necessirios, e a tendéncia, por facilidade, é‘ .a’oandonar as palavras
explicitas. Basta a forca dos costumes adquiridos. Naturalmente, as

1. Ver 8 reabilitacio do tema de Reforma por Y. Congar, Vraje et fausse réforme dans
¥Eglise, Cerf, Patis, C
g:;.s De Testimonic Animae, 1/7.
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instituicSes ¢ os costumes também falam, ainda que seja de modo
implicito. As instituigGes contém um discurso e este se explicita em
caso de necessidade,

Hé na cristandade trés discursos de missio: um para os chefes
do povo que se quer evangelizar, outro para as massas de campo-
neses dependentes, outro para os monges ¢ religiosos missiondrios.
Finalmente, os centros dirigentes do ctistianismo, os herdeiros dos
ap6stolos tém um quarto discurso que pretende manter a wunidade
entre os trés anterjores, integrando-os ao redor de um eixo que € a
tradicdo cristd auténtica. Este discurso central procura salvar o dis-
curso do evangelho dentro das obras de expansio do cristianismo,

Veremos sucessivamente todos esses discursos que sdo formas
histéricas da evangelizagio 2 partir da cristandade.

O discurso missiondrio das eljtes

A “conversdo” de Constantino, sobretudo segundo o modelo
literdrio que se fez dela ¢ se impds como o verdadeiro fato histérico,
foi o modelo fornecido aos missiondrios. Constantino ia ser proposto
20s outros reis do mundo, notadamente aos reis dos povos germi-
nicos e eslavos.

Inspirados pelo modelo de Constantino, os missiondrios enten-
deram que a expansdo da fé cristi devia comegar pela conversio
dos reis e demais chefes dos povos. J4 nfo se lembraram das ori-
gens cristds. Estava claro para eles que o Império Romano se ctis-
tianizou porque o imperador se fez cristdo. Esse eta o caminho a
set seguido pelos outros povos.

Os missiondrios ctiam que a conversio do rei levaria 3 conver-
sdo do povo. Nisto eles ndo se enganaram. De fato, a lealdade dos
povos mostrou-se uma forca fidvel. A solidariedade da tribo fez com
que os membros seguissem o seu chefe. Os povos converterarm-se
sem consciéncia de constrangimento, Podemos presumir que na maio-
tia dos casos nada entendiam da nova religido que adotavam, menos
ainda do evangelho ao qual nfio tiveram acesso. Porém, aceitaram
a nova religifio com sinceridade,

~ Os reis dispunham de muitos meios para impor a sua vontade
aos povos. Mas esses melos eram tidos por legitimos. Os seus povos
aceitaram as pressBes vindas dos seus chefes porque as achavam
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legitimas. Onde os reis se converteram livremente, os povos ndo
ofereceram resisténcias ativas 2 conversio.3 - '

Qual foi o discurso missiondrio que convenceu os reis? Global-
mente fol o mesmo que convenceu os imperadores romanos desde
Constantino até Justiniano.* O protétipo foi o discurso que conver-
teu o rei dos Francos Clévis.® Podemos dizer que, até is revolugdes
modernas, esse discurso serviu de base 3 adesio dos reis a0 cris-
tianismo. Alguns reis chegaram a ser santos, o que significa que
chegaram a entender o evangelho. A imensa maioria nunca deu
sinais de ter entendido o que significava o evangelho. Contudo, foi
sinceramente “cristd”, quer dizer que aceitou sinceramente a men-
sagem que the foi dirigida.®

Os missiondrios partiam de fatos maravilhosos para apresen-
tar em sinais o Deus que anunciavam. Nisto seguiam o método
dos préprios evangethos. Para os 1eis, porém, quals eram os sinais
do céu? Deviam ser vitSrias militares. Os cristdos conseguiram con-
vencer Constantino de que a sua vitéria se devia ao Deus dos cris-
tdos. Também conseguiram convencer o rei dos Francos Clévis €
muitos outros. Qual era o sinal mais convincente para um chefe
mailitar? Naturalmente a vitéria.? Desse modo o Deus cristio é o
Deus vencedor na guetra, o Deus que dd a vitdria ao exéreito que
lhe é fiel. No tempo de Catlos Magno as famosas Laudes galo-
francas proclamam a mesma mensagem. Cristo é o rei que dd a
vitdria, o tei que conquista, o rei que triunfa: Christus vincit,
Chtistus regnat, Christus imperat.®

Cristo ndo oferece somente a vitéria: depois da vitéria ele
oferece a0 rei uma legitimidade maior. Oferece fundamentos novos
ao seu dominio. O cristianismo inteiro fornece aos reis o funda-
mento do seu poder. Em primeiro lugar o cristianismo confirma o
poder dos teis & o exalta pelas figuras dos santos reis biblicos. Em

3. Sobre o papel dos imperadores na conversio do impéric romano, <f. J. Gaudemet,
L'Eglise dans Pempire romain {IVe-Ve sidcle) (Histoire du Droit et des Institntions de I'Eglise
en Occident, t. IIE), Sirey, Paris, 1958, p. 1-32; sobre o papel dos zels na conversio dos
povos “birbaros®, cof. Daniel-Rops, La conversion des batbares d’Occident, em (dir, 8. Dela-
croix) Histoire des missions catholiquey, t. X, Les missions des origines au XVie sidcle,
Paris-M6naco, 1956, p. 64-104. .

. contefido estd nas cartas de Constantino. Ver Heinz Kraft, Kafser Kowsbanting re-
ligidse entwicklung, J. C. B, Mohr, Tibingen, 1553,

5. R.-P. Millot, L'Epopée mirsionnaire, Fayard, Pariz, 1935, p. 108.120,

6. Ver a referéncia na Vile de S3o Remigio, escrita por Hincmar de Reims (§ 14, texto
citade no livee L'Epopée sissionnaire, p. 111, Clévis coavencen todo o sen povo {lsto &, os
seus  guerreiros). ..

7. Ver 2 mesma referfncia da p. 111, Cldvis cita como argumento para convencesr o©s
seas soldados a sua vitdria militar, R

8. Citacio das Laudes galofrancas em R. Polz, L’idée dempire en occident du Ve ao
XIVe siécle, Avbier, Patls, 1933, p. 194s, Importante € a mensagem de Carlos Magno, dbid.,
p. 2535, Al aparece tude o que os teis e imperadores receberam do cristianismo.
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segundo lugar o cristianismo ensina aos povos a submissdio e a obe
diéncia. A forga todo-poderosa de Deus estd a servico do rei. Pois
Deus escolben esse rei: Clévis foi escolhido por Deus, Carlos Magno
foi escolbido por Deus.? Do mesmo modo foram escolhidos todos
os reis cristdos e, num plano inferior, mas importante, os duques,
condes, batdes e outros cavalheiros. Cristo é o fundamento de todo
poder.® Os reis e nobres sdo, como os apdstolos, os eleitos de
Cristo para realizarem o seu reino na terra.

Em compensaggo, o que fazem os reis? Qual € o compromisso
dos grandes que recebem tais atributos? Em que consiste, para eles,
& conversios

A conversdo consiste em rejeitar os idolos para abragar o ver-
dadeiro Deus, queimat os falsos deuses para seguir o verdadeiro Deus,
abandonar as ilusSes de deuses que ndo existem ou sdo fantasmas
criados por Satands, para adotar a vetdade do tnico Deus que existe,
€ mosira que existe pelos sinais maravilhosos que faz. A luta contra
a idolattia vai ser o grande tema que vai orientar a missdo durante
toda a histéria da cristandade.

Gragas 2 escolha do tema da idolatria, fez-se uma convergéncia
notdvel, que vai fornecer & ctistandade a sua mais profunda ambi-
glidade e a sua forca histérica. A forca histérica da cristandade
veio-lhe precisamente da sua ambigiiidade. Para ser cristdo ndoc se
precisou conhecet, nem aceitar o evangelho. Bastava ndo negélo
explicitamente. Mas, para ser cristdo, era preciso lutar decididamente

contra os {dolos.

Quande um rei tinha vencido outro rei que praticava a idola-
trfa, tudo ficava unido. Deus tinha dado a vitdéria ao cristdo contra

o iddlatra e manifestado, desta forma, o seu poder face 3 impoténcia
dos {dolos, 11

Tal mensagem havia de gerar inevitavelmente uma contradicio,
isto é, uma contradi¢io dentro do préprio sistema missiondrio. A

2. Cf. R. Folz, o, p. 32, Numa carta a Catlos Magno, Alcufno explica ao 1ei dos
Francos que ainda npde ¢ imperador, que até agora tiés pessoas estiveramm na cbpula do poder
scbre o munde. Houve o sucessor de Pedro, ¢ papa, houve o imperador romano que estd
na segunda Roma, Constantinopia e finalmente ele Carlos Magno. Desses wés, diz Aleino, o
maior & Caclos Magno, A digpidade do rei dos Francos superz a dos outros, do papa e do
imperador: “Sobte i 56 se apdiam as Igrejas de Cristo, de ti s6 elas esperam a sua salvaclio,
de ti o vingador dos crimes, o guia dos que erram, © consolador dos aflitos, o sustento dos

hons” {ibid.,, p. 106)
- 10.

Cf. Alain Ducellier, Le drame de Byzance, Hachette, Paris, 1976, p, 112-115; Fr, Heer,
Die' Tragbdie des beiligen reiches, ¥oblhammer, Stuttgart, 1952

11, A teorls da idolazia € fundamental na expansio do cristianismo. Cf. E. Randolph
Daniel, The franciscan concept of mission in the high middle ages, Univ, Press of Kentucky,
1975, p. 3-20; José de Acgosta, Hivtoriz matural v moral de lay Indias Occidentales, livio 3.
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vitéria do rei cristio constitufa um sinal favordvel de Deus para com
ele. Mas o que significava a derrota do rel pagdo, juntamente com
o seu povo? O sisterna propunha que todos os reis pagdos fossem
convertidos pelo mesmo caminho: a todos os missiondrios apresen-
tariam as vitdrias como sinais do Deus vencedor. A vitéria de um,
porém, inclufa a derrota de outro. Como evangelizar esse outFo?
O é&xito na evangelizacio de um levava ao fracasso na evangeliza-
¢io do outro, Carlos Magno sentiuvse confirmado quando o Deus
cristdo The deu a vitéria sobre os Saxfes. Mas o que aconteceu com
os SaxBes? Qual era o sinal de Deus para com eles?

Foi o que aconteceu nas Américas. O sistema missiondrio da
cristandade consistia em oferecer aos chefes e reis dos povos ameri-
canos os sinais do Deus das vitdrias, a proposta de um reino biblico,
exaltado pela auréola de Cristo. Os reis da América, os Incas do
Peru, os Astecas no México teriam sido convertidos se a tnensagem
de Constantino e de Clévis lhes fosse apresentada. Mas nio o foi,
nem podia ter sido porque ai estavam os reis da Espanha e de
Portugal, Eles tinham sido escolhidos por Deus antes, tinham rece-
bido de Deus a missdo de vencer a idolatria, lutar contra o paga-
nismo e mostrar qual é o verdadeiro Deus. A evangelizacio dos reis
de Espanha e Portugal impedia a evangelizagio dos reis da América.

Na América, os Incas e os reis Astecas nfo foram evangeliza-
dos: foram eliminados. A sua eliminacBo fisica era necessdria como
sinal de Deus pata o rei da Espanha. O Deus verdadeiro tinha ven-
cide os idolos e os teis dos idolos, Tudo estava em ordem. A men-
sagem cristi tinha sido confirmada.

Em lugar de receberem a fé dos seus chefes tradicionais como
na antiga cristandade, os povos da América receberam-na por pura
imposicdo estrangeira. Uma imposicdo dos seus chefes teria side
legitima. A imposigio por vencedores esttangeiros hdo era legitima
e devia provocar traumatismos quase insuperdveis.

No séeulo XVI muitos missiondrios foram chocados pela con-
tradicio do sistema. Acharam o sistema insustentdvel, pois ia direta-
mente contra o evangelho. Procuraram, pelos reis catdlicos, desvin-
cular a missBo da conquista. Negaram que Deus estivesse compro-
metido com a vitéria dos comquistadores. Assumiram a defesa dos
direitos dos povos indfgenas, Diziam que a fé n3o se podia impor
pela violéncia. ¥
st iy 4o mcve, o, CRES, Miikdeo, 1970, gy 1554y TaneTossen Beien,. oe
Geschichte des Christentums #m Latein-américa, Vandenhoek, Géttingen, 1978, p, Z07-209; Enti.

que D. Dussel, Introduccidn gemeral o la bistoria de le Iglesin en Américe Lating, CEHILA,
Sigueme, Salamanca, 1983, p. 259280, 345.347.
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O que podiam fazer? O sistema era mais forte do que eles.
Podia inspirat-se numa tradicio de mais de dez séculos para justificar
a conguista como empresa evangelizadora dos reis cristdos.

Os missiondrios procuraram salvar alguns enclaves, algumas ilhas
no seio dos impérios cristios, para ai praticarem os métodos de
evangelizacio pacifica que achavam os dnpicos admissiveis. A socie-
dade global, porém, era inevitavelmente mais forte do que eles,
A expulsio dos jesuitas manifestoun-o claramente.

O sistema podia invocar a argumentacio da idolatria que era
iradicional. De fato, a violéncia para impor a conversio aos indfge-
nas justificowse pela teoria da idolatria.

Apesar dos protestos de muitos missiondrios, sobretudo nos pri-
meiros tempos, a teoria da idolatria tornou legftima a imposicio da
£ pela violéncia por parte dos conquistadores. J4 em certas regifes
da Europa conquistadas pelos cristdos, a teoria tinha sido elaborada
e aplicada. Bastave darlhe novas aplicacdes com as adaptagdes ne-
cessdrias, 13

A teoria dizia que a fé ndo se podia impor pela forca, mas
que a idolatria podia ser destruida pela violéncia. Desse modo, nas
Américas, os templos foram destruidos, os sacerdotes massacrados, os
livros queimados, os ritos proibidos e todos os indigenas forcados

a abandonar qualquer prdtica das suas religides tradicionais, tratadas
como idolatria, 4

De modo geral os conquistadores, inclusive os sacerdotes gue
os acompanhavam, realizatam essa obra de destruicio com grande
alegria e grande entusiasmo. Viam nessa destruicio a vitéria do Deus
verdadeiro e a derrota dos deménios. A rufna total da religiio pagd
era o sinal mals claro da forca do Deus cristdo.

Os povos americanos, porém, ficaram profundamente trauma-
tizados. De repente tiveram que aceitar uma religifo que ndo co-
nheciam nem entendiam. Nio podiam confiar nas elites tradicionais
que haviam perdido. Eram obrigados a entregar o fundo do seu
coragdo aos que os dominavam, exploravam arrancando o que tinham.

13. Ver uma exposigiio cldssica da tecria da idolatria na obta de José de Acosta, Historia
natural e moral das Indies Occidentais publicada em 1589, no livio 5 {recente ed. francesa,
Payor, Parls, 1979, p. 235-298.

14, Cf. Fray Gerbnimo de Mendieta, Historia eclesiastica indiana, obra escrita a Fnes de
siglo XVI, ed. fac-similar, Portua, México, 1971, p, 226-245; Nathan Wachtel, La wision des
vaincus. Les Indiens du Pérou devant la Conguéte espagnole, Gallimard, 1971, p. 209211,
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Alguns resistiram com armas na mio. A resisténcia dos povos
indigenas somente foi vencida neste século, depois de mais de 400
anos de lutas armadas. A fidelidade & religido dos seus antepassados
eta para eles o dltimo sinal da fidelidade 3 sua prépria identidade.
Outros resistiram clandestinamente. No século XVII os. sacerdotes
empreenderam uma nova investida contra a idolatria. Descobriram
que muitos indigenas tinham escondido os seus idolos e praticavam
clandestinamente a sua teligifo. S Desta vez a destruigio foi total.
As entigas religides foram vatridas. Subsistiram apenas no incons-
clente: subsistitam em forma simbélica em certos ritos catdlicos. Os
indfgenas criaram um jogo de ambigiidades: os ritos catélicos tive-
ram dois sentidos: um para os brancos, outro para os indigenas.
Mas tudo isso foi jogo inconsciente. A nivel de consciéncia a missdo

conseguiu destruir as antigas religides. ¥

Os indigenas adotaram a religido dos vencedores, mas passiva-
mente, Fizeram dela, inconscientemente, um inconsciente da sua re-
ligito tradicional. O que era propriamente evangélico ndo chegou
nem a ser anunciado, nem a ser aceito, Como os missiondrios teriam
podido anunciar o evangelho se todo o sistema praticava o contrdrio?
Anunciaram uma teligifo monotefsta imunizada contra o evangelho.
Os indigenas aceitaram-na, Reconheceram que o Deus dos eristdos
era mais poderoso que os seus idolos, pois estes ndo puderam salvd-
los da derrota. Aceitaram que a sua derrota eta também a derrota
dos seas deuses. Adotaram o Deus dos vencedores.

Naturalmente, ac adotarem o Deus dos vencedotes, colocavam-se
numa posigio de inferioridade. Os conquistadores eram os filhos pre-
diletos do Deus vencedor. Os indfgenas seriam apenas os seus em-
pregados. A sua telagio com o Deus vencedor serfa semelhante 2
situacdo diante dos novos amos e senhores.

A conversio da totalidade desses povos foi muito ambigua. Por
outro lado, a conversdo dos povos conquistadores, que tinham aceito
a fé voluntariamente, deu-se de maneira supetficial. Fazia-se conflito
de maneira radical. Como converter, em poucos anos, um povo in-
teito ao evangetho? Foi impossivel no caso dos Francos, mas o fize-
ram com boa vontade. Como imaginar uma conversdo real ao evan-
gelho, forcando e ndo mencionando, sequer, esse mesmo evangelho?

Face ao escindalo da evangelizaglio, alguns, como Bartolomeu
del Las Casas, procuraram evangelizaf os povos sem passar pelas

15, Cf. Nathan Wachtel, o.c., p. 231-238.
16, Cf, MNathan Wachtel, o.c., p. 37-64: os povos vencidos fizeram a expesifnciz da morcte
dos seus deuses, ’
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gﬁtes: as .elites paturais tinham sido eliminadas (ou fisicamente eli-
minadas ou, ainda, destituidas do seu poder). As novas. elites ngo
eram legftimas aos olhos  dos indfgenas. ‘Porém, como evangelizar
0s povos sem passar pelas elites num contexto de cristandade? A
tentativa revelou-se uma ilusdo impossivel. Das prdprias reducdes ndo
sobrou quase nada. Elas ndo foram a base da atual Igreja na Amé-
rica Latina.

Como avaliar esse discurso de evangelizacio das elites?

- Para aprecidlo, ndo podemos esquecer de comparar o caso da
cristianizagdo por meio das efiies com o caso da evangelizacio apds
a destruigdo das elites, como na América. Estd claro que ficou melhor
para os povos a obrigagio de aceitar a nova religiio porque as suas
elites legitimas assim o quetem, do que a obrigacdo de aceitar, cons-
trangidos, uma religido que as elites nfo aceitaram, porque as exter-
minou e se apresentou sem nenhuma legitimidade. A imposicio pelas
'e:Iites tradicionais traz consigo um certo cardter de legitimidade. A
imposi¢io pelo vencedor que matou as elites introduz um principio
de destruigio no mais profundo da alma dos povos.

-De qualquer maneira, a mensagem anunciada 3s elites nfo vai
além do monotefsmo politico que € comum a todas as grandes reli-
gibes-culturas. Entre o 5? século antes de Cristo e a secularizacio
coptemporénea, a humanidade viveu, pensou, agiu, desenvolvewse,
constituiu-se socialmente, percebeu a sua humanidade no quadro de
algumas gracdes religiGes-culturas (sdo conjuntos culturais cujo fun-
damento fol uma religifo: historicamente prevaleceram sobretudo o
confucionismo na China, o indufsmo na India, o budismo no Sudeste
asiftico, o Isldo, a cristandade, a religido dos Incas e dos Astecas).
Todos tém algo em comum: reduzem a totalidade a um principio
tdnico. Representam esse principio de modo diverso, mas todos sdo
monotefstas (quer o seu Deus sefa representado como pessoa, quer
como’ forga ou principio tdnico de todo o ser): A cristandade foi
uma variante desse monotefsmo.

O monotefsmo foi politice porque forneceu a base aos impérios
que fizeram a humanidade. Foi cultural porque gerou e alimenton
uma cultura extensa, comum a milhes de pessoas. Conseguiu socia-
lizar giandes impérios. Ensinou aos povos a arte de viver em gran-
des unidades culturais e politicas. Desse modo foi uma etapa deci-
siva na marcha da humanidade: a primeira grande etapa na via da
socializacdo antes do Estado moderno.
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A mensagem monoteista dos cristdos ndo foi radicalmente dife-
rénte da mensagem monotefsta do Isldo ou das outras grandes reli-
gides. Tinha para os teis, os seus exércitos e os seus povos um
significado semelhante., Nela havia, e ainda hé, poucos elementos pro-
priamente cristdos ou evangélicos. Basta comparar com a religifo dos
regimes militares contemporfneos para constatar uma evidente ausén-
cia do elemento evangélico na mensagem.

Podemos, por causa disso, rejeitar essa forma de evangelizacio
¢ condenar todo esse passado? Nio o podemos. Da mesma maneira
nfo podemos condenar simplesmente as outras religifes. Pois cum-
priram um papel histérico. A mensagem monowclsta foi Gl aos
povos. Por isso mesmo, no fim, todos a aceitaram, mesmo sob a
violéncia, porque apreciaram o valor de progresso humano. A men-
sagem monotefsta livrou os homens antigos do prestigio da magia,
do animismo, da feitigaria. Livrou-os do medo das forgas naturais.
Deram-thes o dominio sobre a natureza em lugar de uma escravi-
ddo. Possibilitou-lhes wma vida social mais ampla, a formagio de
unidades politicas e culturais sem as quais nenhum progresso eco-
némico € possivel. E sem o progresso econdmico nenhum progresso
humano € possivel. A mensagem monotefsta foi realmente uma pro-
mogdo para os povos. Por isso, nela ndo estd ausente o sinal do
Espirito de Cristo.

Além disso, a mensagem monoteista abriu o espago parz a pre-
gacio do evangelho. Criando uma solidariedade entre o evangelho e
a doutrina aceita, tanto pelas massas como pelos seus chefes, ela
permitiu que dentro da sociedade o evangelho pudesse circular livee-
mente. Basta comparar com a sitwacio no seio das outras grandes
religiGes para ver a diferenca. As outras grandes religiSes-culturas
fecham o espago e impedem a evangelizagio. Ocupam o espaco po-
litico, social, econdmico, cultural, mental e até geogréfico: ndo dei-
xam brecha por onde possa entrar o evangelho. Até. hoje ndo hd
evangelizagdo dentro do espago que controlam. Inclusive, tudo indica
que, somente depois da dissolugio da fase histérica das grandes
religiGes-culturas, € que a evangelizacio serd possivel nesse espaco.

Com certeza, a cristandade também pode impedir o evangetho
porque deixa a impressio de que a evangelizacio j4 € fato consu-
mado e deixou de ser necessiria. Contudo, a experiéncia histérica
mostra que a evangelizacdo sempre encontrou caminhos no espaco
aberto pela cristandade. Nunca se confundiv com o agir da cristan-
dade, evidentemente. Mas ndo achou um obstdculo insuperdvel.
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Houve inclusive santos cristios entre os teis e a nobreza. Houve

santos eptre os pobres subordinados a eles apesar das estruturas de
cristandade. :

O discurso missionério das massas populares

Dissemos que os poves se converteram porque seguiram as eli-
tes, as elites naturais ou as elites estrangeiras impostas, com boa
ou com md vontade. Contudo, as massas nfo aceitaram cegamente,
Também eclas precisavam de algumas motivacdes adaptadas 4 sua
condicdo. Houve também uma pregagio pata as massas rurais. Qual
fol essa pregacio?

Na sua famosa carta aos missiondrios da Inglaterra, o Papa
Gregério Magno enunciava alguns principios destinados a um futuro
extraordindrio. 7 Pois foram a Carta Magna dos missiondrios rurais
durante todos os séeulos ulteriores.

O Papa recomendava aos missiondrios que ndo destrufssem os
lugares de culto, nem as instituiches religiosas dos poOvos que se
quetia converter. Sugeria que se colocassem as imagens dos Santos
cristios no lugar dos fdolos pagdos. Desse modo, por costume, os
povos continuariam a venerar esses lugares e, sem perceber a dife-
renca, aceitariam o culto cristdo,

Esse principio foi aplicado na Inglaterra, na Irlanda, na Germa-
nia e em muitos outros pafses. Foi aplicado também na América,

O caso mais famoso de assimilagio de uma divindade pagd com
uma Santa cristd foi o caso da Virgem de Guadalupe que veio substi-
tuir a deusa Tonantzin dos Astecas.’® J4 o franciscano Sahagun no
século XVI estava preocupado com os resultados dessa evangelizacio
fundada na assimilacio de realidades cristds com as realidades pagis
prévias. Muitas culturas antigas conhecem um principio feminino que
€ a mie universal, a mie terra, a mie das dguas ou a mie do céu.
No mundo incaico prevalecia a Pacha Mamma, mée terra. Poucos
duvidam que o culto fervoroso dos povos 3 mie terra tenha sido
uma das fontes do apego extraordindrio dos povos amesicanos 3
Virgem Maria, 2

17. Cf. R.P. Millot, L'Epopée missionnaire, Fayard, Paris, 1956, p. 167,

_18. Cf. Henri Barpard-Maitre, Les Jésuites et lewr attitude & Pépard des civilisations non-
occidentales, em (col.) Les héritiers de saint Frangols Xavier, Fayard, Parls, 1956, p. 55.60.

19, CEi. J. Lafaye, Quetzalcoatl ¥ Guadalupe, Fondo de cultora econdmica, México, 1977,

20. Cf, Hans-Jitgen Prien, Die geschichte Des Christenttums in Lateinamerika, p. 304.310,
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Em muitos casos, os santudrios . cristios foram edificados no.
lugar de antigos lugates sagrados pagfos: por exemplo, o lugar cha-
mado Tepeyac, onde se venera a Virgem de Guadalupe-Tonantzin,
ou o santuirio da Virgem de Copacsbana na margem do lago
Titicaca.

Dizse que a Itlanda se transformou t3o rapidamente num ce-
leito de missiondrios porque os antigos druidas se torparam sacer-
dotes cristdos. Os sacerdotes pagdos adotaram o cristianismo e acha-
ram nele uma posigio reforgada. O seu exemplo levou as massas.
O poder moral ou mégico que tinham reforou a causa da nova
religido.

Na América, os sacerdotes catdlicos colocaram-se acima da hierar-,

quia religiosa da nova sociedade. Mas ndo suprimiram as antigas
funcBes religiosas que eram estruturas sociais importantes. Adotaram-
nas, deram-lhes novos nomes e novas atribuicBes mas subordinaran}m
nds ao seu préprio poder. Foram ministérios de segunda categoria
que servitam para reforcar o controle dos sacerdotes sobre as ‘mas-
sas. Os antigos ministros da religiio pagd aceitaram esses ministé-
rios secunddrios que lhes salvavam pelo menos uma aparéncia de
poder.

Desse modo, a dareza do discutso contra a idolatria encontrava

uma certa compensagio na pratica. Os idolos estavam excluidos da

teoria, mas nfo completamente da prdtica. Algumas concessdes foram
feitas 2s religiGes tradicionais condenadas por idoltricas.

O que fazia o prestigio das divindades (ou quase divindades)
tradicionais era o seu podet. Os deuses (vu os espititos etc.) eram
fortes para o bem e pata o mal. Fortes para o bem, davam a chuva,
o sol, a salvagdo nas doengas, a boa sotte no casamento, na proctia-
cdo, nas colheitas, nas viagens. Fortes para o mal eram temiveis
potque podiam vingar-se, causar pragas e flagelos, enviar doengas ou
castigos diversos.

O discurso popular dos missiondrios exaltava o poder dos San-

tos cristdos: entrava na mesma esttutura de pensamento e de agir

religioso dos povos que se queria evangelizar. Os missiondrios expli-
cavam que 0s seus Santos eram muito mais fortes do que os espi-
ritos ou os deuses dos pagdos. Na medida das suas capacidades
mostravam-no por meio de obtas espetaculares, 2

los de 8. Wilibrordo, em L’Epopée missionnaire, p. 180-182; de S. Beo-
niiéc%é: g?x'i'ise;iﬁ‘mgc?zsieffgr, Winfrid - Bomifatius und die christliche grumdleging Europas,
Herder, Friburgo, 1934, b. 148-154. L e e
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Esses Santos nfo eram apenas figuras mfticas. Parece sem di-
vida que a forga irradiante de algumas personalidades excepcionais,
bispos, monges, missiondtios exercen na issio um papel também
excepcional. Mais tarde eles viraram Santos e mitos. Durante a sua
vida terrestre, foram poderosos e conseguitam encarnar o seu povo.

‘Atrafam as massas. Ndo se deve menosprezar a influéneia de pessoas
excepcionais. No campo, o carisma pessoal dos missiondrios ainda &
‘o argumento maior. O Santo vivo, de carne e osso, que anda pelos

caminhos incansavelmente, ainda € -0 argumento que mais convence.
Face aos deuses mifticos, eles sdo catismdticos vivos que se pode
ouvir ver, apzlpar. Eles falavam por si mesmos, pelas maravilhas
que faziam na sua vida. Tinham fama de curar os doentes, de pre-

‘ver o futuro, de saber as coisas escondidas, de converter os coractes
mais endurecidos. #

O discurso dos povos foi o maravithoso que mostravam. Fala-
vam pelas suas obras, Assim como hoje em dia o povo devia escutar
pouco os seus discursos explicitos, mas se convencia pela forca da
sua personalidade,

Além disso, os missiondrios ofereciam ritos pata a morte e as
diferentes circunstdncias da vida, Ofereciam remédios paturais oy
supernaturais. Numa palavea mostravam um poder divino.

Como julgar essa palavra dirigida 2s massas populates?

Os Reformados do sécule XVI, os Humanistas e ainda os pro-
testantes de hoje criticaram muito severamente .o discurso popular
dos missiondtios da cristandede. Tratam-no como paganismo. A pri-
meira vista, parece ser uma concessdo muito grande feita ao paga-
nismo tradicional das massas populates. Seria como voltar a0 paga-
nismo depois de conhecer o evangetho.

Ndo queremos julgar ou defender os casos particulares, certos
abusos ou excessos, mas apenas o principio de tal discurso. Apa-
rentemente € uma confusio total, uma reduciio ao paganismo com

roupagem cristd. Contudo, € preciso levar em conta algumas consi-
deragBes bdsicas.

Primeiro hé o principio dos fracos de:S. Paulo.? As massas
pobres e iletradas ndo podem entender nada de uma mensagem ela-

borada em tetmos letrados: quem é de lingua oral, ndo assimila

22, Ezemplo dos missfondtios itlandeses, L’Bpopbe missionnaire, p, 142-154.
1%39. 1%& G. Themien, Le discernement dans les dorits panliniens, Gabalda, Paris, 1973,
.8 -154,
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facilmente um linguajar esctito ou letrado. Em se tratando de anun-
clar o cristianismo s massas populares iletradas, que outro caminho
existe a ndo ser o caminho da sua religifo tradicional? O ponto de
partida hd de ser o que esses poves vivem, entendem e aprovam.

Em segundo lugar, o culto, aos Santos — vivos ou mortos —
nunca ¢ uma mera repeticio do discutso pagdo. Produzse uma pro-

‘funda trensformacio. O culto 4 Virgem de Guadalupe nunca € a.

mera repetigio do culto a Tonantzin. Os gestos sdo diferentei, os
ritos sdo diferentes, os discursos explicitos sfo diferentes. Ndo €
possivel que tantas modificagSes deixem de condicionar radicalmen-
te o alcance do culto 3 mie terra. Nem todos assimilam logo as
novas formas propostas pelos missiondrios, e fazem perguntas a pro-
pésito das mudangas ocorridas. Além disso eles vdo adguirindo alguns
conhecimentos sobte Maria, a mie de Jesus, segundo os evangelhos.
O evangetho- cristio nfo lhes fica totalmente alheio. ‘Sempre entra
algo do evangelho. Existe algo que procede do Espirito evangeliza-
dor por deficiente que seja a assisténcia pastoral do clero.

Além disso o que j4 dissemos se aplica aqui também: a reli-
‘gifio cristd popular abre espago para a pregagio cristd. Os bru}-tos,
fejticeiros e outtas pessoas sagradas das religiSes populares antigas
- poderiam constituir obstdculos insuperdveis. Dentro do contexto da
religido cristd popular os missiondrios podem, se querem, encontrar
espago livre e piblico atento para o antncio do evangelho,

Contudo, nfo hi divida de que o contetido evangélico dessa
evangelizacho de rnassas é fraco. No momento em que oferecem a
sua adesio ao cristianismo, os povos convertides, desse modo, s.agbem
pouca coisa do evangelho. Podem iludir os sacerdotes da Igre.],a .cﬂle
cristandade. Podem lhes dar a impressio de que esses povos jd sdo
cristios. Aconteceu em muitos casos que a evangelizacdo que faltou
no infcio nunca chegou & realizacio. Esses povos foram. cristdos que
ignoravam o evangelho cristdo, pelo menos explicitamente. Néo. se
deve, porém, generalizar. Muitos povos foram realmente evangeliza-
dos no decorrer dos tempos, mesmo se muito mais tarde novas ge-
ragbes abandonaram a £8.

Outro mérito da evangelizagio popular foi que cla se dirigin
aos pobres. Isto é sempre sinal cristio auténtico. Ainda que o cop-
tetido seja aparentemente pagdo, somente o fato de fazer o amdncio
aos pobres j4 é cristio. Pode-se objetar que essa mensagem aos po-
bres nfio envolvie a totalidade da sua libertagdo; 4 o fato de evan-

gelizar os pobres é um inicio do reino de Deus.
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O discurso dos missionsrios

As comunidades cristis em regime de cristandade nio tém di-
namismo suficiente para assumir a missdo. Nos primeiros séculos,
ndo houve missdo organizada, nem missiondrios enviados especial-
mente, nem missiondrios que se destacassem pela forca da sua per-
sonalidade no meio de um povo passivo. Tudo isso mudou. As co-
munidades néo foram capacitadas para enfrentar a cristianizacio dos
povos bdtbaros. A evangelizacio foi assumida por missiondrios, essen-
cialmente por monges. As comunidades cristis ndo responderam a0
desafio. Nasceu a distingio que se manteve até agora, até o século
da Acdo Catélica, entre um povo cristio mudo e inerte, e missio-
ndrios especializados recrutados entre os monges (depois deles os
religiosos em geral). Essa distingio forma parte do regime de cris-
tandade. A Acio Catdlica nascen com o fim de ultrapassé-la. Con-
tado, ainda estamos longe disso. Se o Vaticano Il proclamou a
vocagio missiondria de todos os cristdos, na prética a missdo ainda
¢ o fato de institutos especializados, ainda que alguns leigos estejam
agora associados aos religiosos.

Ndo consta que os monges tivessem tido uma mensagem evan-
gelizadora especifica. Adotaram os dois discursos vistos anteriormen-
te: o discurso monoteista contra a idolatria, por um lado, e o dis-
curso de assimilagdo das divindades paghs e dos seus méritos, pos
outro lado. Os grandes apéstolos dos bérbaros foram grandes des-
trutores de idolos, S. Wilibrordo, S. Bonifdcio.? Ao mesmo tempo
procuraram o contato com os bdrbaros por meio dos Santos: S. Bo-
nifdcio procura avidamente uma cépia da carta famosa do Papa
Gregério Magno.

Mas o especffico da mensagem dos monges evangelizadores foi
a sua personalidade. Apareceram como pessoas super-humanas, do-
tadas de forcas e de prote¢io extraordindrias, capazes de provas,
obras, cansacos, fadigas, penas, sofrimentos e provacdes fora do co-
mum. Em si mesmos eram sinais do Deus todo-poderoso. Ao mes-
mo tempo eram apéstolos da paz e da reconciliacio. No meio da
desorganizacio social, os monges missiondrios eram centros de so-
cializaggdo, Em torno deles a sociedade se reorganizava, o homem
descobria-se como ser social. Assim foram também os missionirios
na América: a conguista destriiu as sociedades tradicionais. Em

24, Cf. L’Epople. missionngire, p. 178, 180.
23, Cf. I’Epopée missionnaire, p. 188,
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muitas tegides reinou a apatquia. Os missiondrios foram criadores
de sociedade: foi o sentido das redugSes.? Em pleno século XX
no Nordeste do Brasil este foi o papel do missiondrio Pe. Ibiapi-
na?, ¢ também de Antdnio Conselheiro, o patriarca de Canudos,
tio difamado pela historiografia oficial, 2

Os povos viram na energia superior dos missiondrios os sinais
de um Deus mais forte & também de um Deus benevolente, favo-
rdvel aos pobres, protetor dos fracos. Na guerra, na desordem, ra
anarquia, sempre venceram os mais fortes, Em qualquer organizacio
social os pobres ganham mais do que na aparquia.

Com os Mendicantes, a reforma evangélica toma feicSes muito
mais fortes na Igreja. Seguindo os passos de S. Francisco, os Men-
dicantes sentem uma vocacio missiondria. Os primeiros franciscanos
que foram evangelizar po Marracos sofrendo ai a morte do martfrio
abritam novos caminhos missiondtios. Sua mensagem missiondria
procedia diretamente da mensagem evangélica. Assim como queriam
voltar ao evangelho na cristandade, queriam levar para fora da. cris-
tandade a sua mensagem evangélica. Voltaremos a essa nmensagem no
terceiro pardgrafo deste capitulo. Basta assinalar agui que os Men-
dicantes apatecetam como a prépria imagem do missiondrio. Com
eles as mensagens do monotefsmo e da religiosidade popular foram
ultrapassadas.

Com isto ndo queremos dizer que foi o evangelho purc que

os Mendicantes levaram. Os franciscanos, sobretudo, desenvolvetam
muito tudo o que podia seduzir a religiosidade popular: ritos e
cerimOnias, devogles populares. Os seus numerosos Santos vieram
entiquecer a colegio dos Santos populares: ninguém superou a fama
de S. Anténio.

Os Mendicantes foram rapidamente integrados nas Universidades
e no clero. Chegaram inclusive a ocupar os lugares da elite do clero
e das Universidades. Nestas, o desafio da missdo foi recebido. O
desafio do Isld sobretudo nfo os deixou indiferentes. Os Dominica:
nos em primeiro lugar, mas também os outros pretenderam discutir
nas Universidades os principios da evangelizacio dos infidis.

26. Cf. C. Lugon, A Rephblica commmista cristé dos guaranis, Pez e Yerra, Rio de Ja-
neiro, 1968; Repina Maria A. ¥. Gadelha, As missdes jesutticas do Ifatim, Paz e Terra, Rio
de Janeiro, 1980, :

27. Cf, Eduvardo Hoornaert, Crdwica das casas de coridade fundades pelo Pe. Ibiapina,
Loyols, S3o Paulo, 1981,

28. Cf. Asaliba Nogueira, Anwténio Couselbeiro e Canudos (Brasiliana 355), Comp. Ed.
-Nacional, Sio Paulo, 1978, . .
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Néo parece que a interferéncia das Universidades tenha contri-
-buido para o &xito da missdo. Pois as Universidades estavam elabo-
rando a teoria - da cristandade. Estavam construindoe uma teologia
completa para o sustento da sociedade cristd, Face a0s povos ndo
cristdos, ndo puderam fazer outra coisa 2 ndo ser uma apologética
da cristandade. A Summa contra Gentes é uma apologia da cristan-
dade. Dificilmente poderia ser tomada como base de uma pregacdo
.missiondria. Os missiondrios, & medida em que estudavam a escolds-
tica, foram percebendo que ela ndo os ajudava, mas oferecia resis-
téncia aos seus projetos. A escoldstica levantava, com’ as suas coltu-
ras t#o distantes, uma bsvdiza formuddvel entre a cristandade e os
demais povos.

Pouco a pouco os missiondrios assim formados aprenderam a
dar mais importincia aos conceitos escoldsticos do que & inspiracdo
evangélica dos seus fundadores,

O problema apareceu com toda a sua agudez quando os missions-
rios defrontaram com as culturas radicalmente diversas dos povos
americanos. A necessidade de ensinar as férmulas fixadas pela esco-
ldstica criava um obsticulo insuperdvel. Esses conceitos escoldsticos
eram inassimildveis. A sua rejeigio pelos povos americanos podia dar
a Impressdo de uma incapacidade intelectual radical. De fato, muitos
missiondrios chegaram 3 conclusio que os colonizadores tinham ado-
tado: que os povos indfgenas eram infantis, incapazes de raciocinio
e haviam de ser tratados como mentalmente incapazes. Na tealidade,
eram incapazes de assimilar os conceitos escoldsticos e os missions-
rios consideravam-se como responsdveis por esses conceitos: identi.
ticavam-os com a revelagio divina,

Depois do descobrimento, pela cristandade, dos outros conti-
nentes do mundo, a partir de meados do séeulo XV, a sociedade
cristf foi desafiada. Os novos continentes eram campo de missdo
quase ilimitado para o fervor dos missiondrios. Os Mendicantes que
passatare quase fodos por reformas profundas, exatamente ‘naquela
época, ‘aceitaram o desafio. Contudo, foram ultrapassados em origi-
nalidade e criatividade pelos jesuitas que abrem uma nova época da
missdo, :

A Companhia de Jesus manifestou desde o infcio uma orienta-
¢3o missiondria mais marcada do que os Mendicantes. Retomoy a
heranga desenvolvendo-a notavelmente.? O programa missiondrio

L2 AL REE (64, Les béritiers de saint . Frangois Xavier, Fayard, Paris, 1956; ‘I Beérpard
Maitre, em Les missions 2 Pépogue des découvertes, em . (cof. welssions. des' origines
ag KVle sidcle, Paris-Ménaco, 1236, p. 269.331. b (CO"‘) 5 tr_a_{:xon_sl de-s szgmes
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dos jesuitas” encontrou, bem cedo, uma formulagio clara no famoso
Bvro do Pe. José de Acosta, missiondrio no Peru: De wnatura
orbis ... et de promulgatione evangelii apud bérbaros ... sive de
procuranda Indorum salute.

Acosta distingune trés categorias de povos nfo cristdos:

1? Os povos muito civilizados, de cultura de nivel igual ao
nivel"dos povos cldssicos do Ocidente. A sua cultura € semelhante
4 cultura latina ou grega, da qual herdou a cristandade. Em primeiro
Tugar é o caso da China, depois vém o Japdo e a India. Esses povos
devem set evangelizados do mesmo modo como fizeram ne apdstolos
nas origens cristis.

2? Os povos menos civilizados, j4 muito organizados, mas in-
feriores porque institucionalizam préticas barbaras. S@o ‘os povos do
Peru e do México, assim como certos povos da [ndia Oriental, Esses
povos devem ser mantidos nas suas estruturas e noS Seus COSLUMES,
mas ndo sem passar por um profundo processo de transformacio.
Nao podem ser independentes, Devem ser dirigidos por magistrados
procedentes de regides mais civilizadas. Assim se legitima a con-
quista.

3 Os povos sem civilizagio que vivem como selvagens, sem
leis € sem organizagio social. Sdo vitimas da idolatria, da supersticio
¢ da imoralidade. Tudo devem aprender de povos mais adiantados.
Af a evangelizaco & novidade pura. Assim foram tratados os povos
selvdticos da América. '

Seguindo os passos de José de Acosta, o Pe. Ricci na China
¢ o Pe. de Nobili na India puseram-se a estudar profundamente as
culturas que evangelizavam. O seu método missiondrio consistiv em
assimilar o mais possivel a sabedoria dos povos da China e da India.
Procuraram o malor mimero pessivel de paralelos entre a Biblia e a
sabedoria chinesa ou indiana, assim também como os paralelos dos
filésofos cléssicos 4 assimilados pela cristandade. 3

Desse modo os jesuftas evangelizaram devolvendo aos povos
pagios a sua propria sabedoria. Assimilavam a sabedoria dos otien-
tais com o fim de lhes propor a complementacio cristd. Mostravam
o' cristianismo como a2 forma mais acabada da sua prépria sabedoria.

30. Bste liveo é o primeito tratado que oferece uma teoria da. miss@e. Ver alguns dados
em H, Betnard-Meitre, em Les Béritiers de saint: Frangois Xavier, p. 55.63. =
3, Cf. Etiemble, Les jéswites en Chipe, Yullimed, Paris, 1966, :
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Nunca saberemos se 0 método dos jesuitas teria podido dar fru-
tos. A oposigio dos outros missiondrios e as decisdes finais da S.
S¢ pdo deixaram os jesuitas levarem a sua experifncia até o fim.
O seu caminho foi reprimido pela sintese que o giupo superior da
hierarquia impbs.

No mesmo século XVI em que os jesuftas iniciaram os seus
projetos missiondrios, os dominicanos e alguns outros Mendicantes
formularam a mensagem, que poderfamos dizer, dos “direitos huma-
nos”. A expressio é um anacronismo, mas nio sem fundamento.
Pois af se encontra a fonte histérica da futura teoria dos diteitos
humanos formulada pela modernidade. Esta se esquecen das suas
origens histricas. A doutrina dos direitos humanos foi o produto
da resposta dos missiondrios ao desafio do descobrimento e da con-
quista, feita pelos reis cristdos, de novos povos.

Montesinos foi o primeito e Las Casas fol o que mais se -des-
tacou. Uma legido de missiondrios acabou descobtindo que a tinica
mensagem evangelizadora dos indios era a defesa dos seus direitos
violados pelos cristios,

A mensagem de evangelizagio estd expiimida no Breve aposts-
lico Pastorale officium de 29 de maio de 1537 do Papa Paulo III
a0 arcebispo de Toledo. O Pape afirmava simplesmente que os in-
dios também etam homens e tinham todos os direitos das criaturas
humanas; entre eles o direito 4 livre disposicio de si e aos seus
beps. # Além disso, no dia 2 de junho do mesmo ano, o Papa pro-
mulgava no Breve Veritas ipsa as penas de excomunhio contra todos
0s que ndo respeitavam os direitos dos Indios. Contudo, cedendo
as instdncias da corte de Espanha, o Papa retratou-se das penas de
excomunhdo no dia 19 de junho de 1538, deizando sem conseqiién-
cias prdticas as proclamacBes dos direitos dos fndios. A estratura
de cristandade ndo permitia ir mais longe do que a proclamacio
tebrica logo desmentida pela pritica. '

E verdade que todo esse trabalho dos missiondrios levou o rei
de Espanha a promulgar novas lefs mais favordveis aos fndios. Fssas
lels ficaram também quase sem efeito.

No concreto, a estrutura de cristandade ndio permitiu que os
missiondrios assumissem a defesa dos escravos megros. As declaragGes
favordveis dos Papas ficaram sem efeito porque ndo foram promul-

32. Cf. Enrique Dussel, Iniroduccidn gemeral z la historiz de la Iglesin en Awsérica La-
ting, 1. 259280, . .
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gadas pelos reis.®® Nada pdde ser feito pelos negros. Para os indios
as redugdes mostraram a partir da cristandade o limite de qualquer
empreendimento missiondrio. 3¢

Afinal de contas ‘a- defesa dos direitos humanos pelos doutores
da cristandade ndo pode entrar em contradigio com os direitos da
monatquia espanhola. A prépria doutrina de Francisco de Vitdria
mostra essa ambigiiidade permanente. Por um lado todos os povos
tém direito aos direitos humanos. Mas por outro lado a conquista
& irreversivel ¢ deve ser justificada. ‘Os tedlogos terdo que trabalhar
muito para buscar uma conciliagio racional ¢ légica dessas duas
posicdes antagbnicas. O papel dos tedlogos ndo serd o de conciliar
as exigénelas evangélicas com a prética real néio evangélica e mostrar
como o evangelho pode conciliarse com o antievangelbo? Dentro da
cristandade, pelo menos, eles foram constantemente requeridos para
esse trabalho,

Os missiondrios, sobretudo os mais heréicos, salvaram a evan-
gelizagio. Mas nfo puderam impedir que ela estivesse comptometida
pela sua imersdio dentro de uma situacdio oposta ao evangelho.

O quarte discurso’

As Igrejas orlentais ndo chegaram a formular claramente uma
doutrina oficial sobre a missdo, nem um discurso missiondrio padrdo.
Essa auséncia resulta provavelmente da caréncia de teologia escolds-
tica adotada oficialmente pelas Igrejas, ou entdo da imperfeita assi-
milaggo do direlto no Oriente eclesidstico.

No Ocidente houve uma doutrina padrdo formulada por Gre-
gério Magno e pelos seus sucessores que presidivam as missGes entre
os povos germinicos. A teoria missiondria dos Papas acha-se em vé-
rias cartas., Bem cedo os papas tomaram iniciativas em relacio s
missSes extetiores, por exemplo, no caso da Inglaterra e da Ger-
ménia, Na Idade Média os Mendicantes buscaram na Santa S€ a au-
tentificagio dos seus projetos missiondrios. No momento dos grandes
descobtimentos, os Papas tivetam que ceder aos reis de Portugal e
de Espanha todos os direitos sobre a expansio do cristianismo no
mundo recém-descoberto. O diteito 'do padroado entregava 20s reis
a tesponsabilidade da missdo. O rei de Franga assumiu tarefas seme-
lhantes nas terras de expansio deles.

33, Dem;nger Schinmetzer n. 1483, .
34, Cf. J. E. Martins Terra, O megro ¢ ¢ Igréja, Loyola, Sao Paulo, 1984, p. 141-144
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Os teis tinham a sua douttina missiondria. Ela ligava intima-
mente conquista e missdo. Ota, o padroado tinha desvantagens evi-
dentes para a missfio. Os teis tendiam a reduzir o mais possivel os
gastos missiondrios, Desejavam que a Igreja das terras ultramarinas
fosse a continuagio da sua prépria Igreja, de tal modo que a cris-
tianizacio fosse um elemento poderoso, na verdade o elemento de-
terminante da integracio na monarquia.

De certo modo, a doutrina dos reis era o quarto discurso. So-
bretudo, os reis de Espanha até Filipe III eram sinceramente catd-
licos e estavam realmente preocupados pela expansio da £#£. A sua

teoria da smssdo era uma sintese entre evangelho, monotefsmo po-

litico e religiosidade popular mediterrinea.

Contudo, os Papas ndo se resigharam a entregat aos rels toda
a responsabilidade da missdo. Com a fundagdo da Sagrada Congre-
gacdo para a propagacio da fé, em 1622, por Gregério XV, a Santa
Sé retomava a iniciativa. Pouco a pouco, ela procurou recuperar o
diteito de mandar os seus missiondrios, inclusive dentro dos terti-
térios sob padroado. Contudo, os reis tratavam de salvar os seus
privilégios. A decadéncia dos impérios de Espanba e Portugal faci-
litou a tarefa dos papas. Quando novos campos de missio se abri-
ram, no século XIX, na China, na India, no Japio, no Extremo
Oriente, na Ocefnia e na Africa, a Congregacio de Propaganda Fide
assumiu a totalidade da missio. Foi ajudada por uma pléiade de
novos Institutos missiondrios totalmente independentes dos reis ou
dos governos. No Ocidente, durante o século XIX, a missdo tornou-
se dquase exclusivamente tarefa dos papas.

Criou-se entio uma teoria da missdo totalmente centralizada em
Roma. A Propaganda Fide fixou a teoria e os Institutos missiond-
tios aplicaram-na literalmente. As préprias Ordens antigas ¢ a Com-
panhia de Jesus, restautrada, ndo procuraram salvar doutrinas antigas
ou experiéncias préprias, Ace1taram pura e simplesmente a teona da
Propaganda Fide. :

A teoria romana da missfo constava claramente de alguns itens
firmes:

1¢ As missBes s@o independentes dos reis e dos governos. Con-
tudo nfio rejeitam a protegio das poténcias colonizadoras. Aceitam-
na, pedem-na, mas sem contrapartida.

2° As missbes aceitam todos os costumes e instituicdes dos

~

povos que ndo sio claramente opostos 4 doutrina ou & moral cristd.

143



Contudo, essa adaptaciio cultural tem de fato limites estreitos: a
condenagdo dos jesuitas na questdo dos ritos chineses nio foi re-
vogada. %

3% A doutrina da missio fica muito ligada & doutrina da orto-
doxia definida pelo Concilio de Trento. Fstd fundada na doutrina-
¢do dos povos que se quer evangelizar. A instituicio missiondria
fundamental serd a catequese. Desde o século XVII a teoria da
missdo postula que o essencial da missdo é o enmsino do catecismo.
Este, por sua vez, estd inspirado no catecismo do Concilio de Trento.
Nio faz concessdo nephuma ao modo de pensar dos povos que se
pretende evangelizar. B o mussio catecismo para a cristandade e para
os povos do mundo exterios, :

. A mensagem missiondria, apesar de proclamar teoticamente a
necessidade de adaptacio aos povos indigenas, na pratica nio muda em
nada. Ela é exatamente a catequese derivada da escoldstica. FEsts
menos adaptada do que a doutrina na prépria cristandade. Pois
esta teve que aceitar a existéncia de uma religido popular. Os povos
dos outros continentes ndo podem desenvolver uma religifo popular:
devem aceitar a mesma da cristandade. Os Santos dos missiondrios
foram os Sentos da cristandade. E os bens que se espetam deles
sd0 exatamente os mesmos que se esperam na Furopa. As mesmas
devogBes, as mesmas imagens. A mensagem missiondria € ainda mais
rigida do que a mensagem da cristandade.

A escoldstica pesou tremendamente sobre os povos das missbes
extetiores, O cristianismo eta aceitar cegamente douttinas escoldsti-
cas inassimildvels, além da litusgia, do direito candnico, dos métodos
de vida espiritual, e de todas as tradicdes da cristandade medieval.
A missdo romana foi mais implacdvel do que a missio dos reis. O
catolicismo espanhol ou portugués permitiu mais criatividade na Amé-
rica do que o catolicismo romano na Africa ou na Asia.

Naturalmente, no séeulo XIX, o etnocenttismo exacerbado das
poténeias colonizadoras foi participado inconsciente ou consciente-
mente pelos missiondrios. O etpocentrismo reforcon mals ainda a
afirmacfio do catecismo da cristandade. O que era bom para as pa-
réquias européias devia ser bom para os asidticos ou os africanos.
A missdo transformou-se numa mera reptodugdo da cristandade sobre
toda a superficie da terra. Pensou-se que o futuro cristio do mundo

19.5635' Ver uma breve histéria dessa condenagio em Etiemble, Lec jsmifer en Chine, Paris,
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fosse meramente a dilataciio da cristandade ocidental, até ocupar a
superficie da terra inteira. A missfo era entdio totalmente marginal,
sem conteido préprio.

2, OS5 DISCURSOS DE CRISTANDADE

H4 um trago comum a todos os discursos de cristandade: todos
sdo discursos sociais. A palavra de Deus dirigese 3 totalidade da
sociedade. Ndo é uma mensagem para pequenas comunidades como
nos primeiros séculos do cristianismo, para um povo pequeno mer-
gulhado no impétio romano. Agora a palavra ctisti dirige-se a essa
sociedade no seu conjunto. Cada cristio considera-se a si préprio
como um membro da sociedade cristd. Sabe que nfo se salva 56, €
sim dentro do povo de Deus. Sabe que forma uma comunhio dos
Santos, que todos sdo soliddrios, que os pecadores podem contar com
os méritos dos Santos,

Com a modernidade vird o advento do individualismo no cris-
tianismo e em todos os aspectos da sociedade. A cristandade ignota
o individualismo. Mesmo os solitdrios sabem que sio membros de
um imenso povo. A-sua palavra € virtualmente uma palavea vélida
para todos. Quem fala a palavra de Deus, fala para a sociedade toda
¢ ndo apenas para uma pequena clite espiritual. Fssa fndole confere
a cada discurso um alcance préprio da época. Cada cristdo fala como
se a sua palavra fosse atingir toda a ctistandade.

A modernidade rompeu essa unanimidade cristd, esse alcance
universal que obrigava a ponderar as afirmagSes porque elas deviam
ser validas para todos. Hoje em dia j4 ndo existe a consciéncia de
um povo cristdo a ndo ser nas vltimas dreas rurais da América La-
tina. Nas cidades, as comunidades sdo grupos fechados que ignoram
a existéncia de centenas ou milhates de outros grupos religiosos de
estrutura semelhante dentro da mesma cidade.

A cristandade viveu numa tensdo constante entre wm messianis-
mo sempre redivivo e uma sabedoria que reflete a permanéncia de
uma sociedade estabelecida. A cristandade, 3s vezes, achavase imu-
tdvel, pensava que era a tltima etapa na histétia do mundo. Outras
vezes ela se achava frdgil, 3s portas de uma mutaciio iminente. A
iminéncia do reino de Deus, por um lado, a trangiiilidade do reino
de Deus estabelecido, por outro lado. A sociedade cristd considerava
ser a maior perfeicio possivel na terra: aos seus prépios othos ela
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era o reino de Deus pa terra.’® Porém, esperava ansiosamente o
advento iminente desse mesmo reino de Deus: reino seria a suva
prépria transfiguragio, o advento de Cristo no meio- dos seus fiéis;
o reino de Deus seria a glorificacdo da sociedade cristd. De todas
as maneiras, o reino estava estreitamente ligado & prdpria cristan-
dade: era ou a cristandade no seu estado atual, ou a cristandade

transfigurada que seria o resultado do novo advento de Cristo.

O messianismo impregnou as Cruzadas. Estas foram duiante
vérios séculos a imagem concreta do messianismo. Os Cruzados es-
peravam a vinda de Jesus em Jerusalém. A Cruzada seria a grande
peniténcia que iria purificar os cristios para recebélo. ¥

Depois das Cruzadas vieram os movimentos dos pobres (século
XII). Af o advento de Cristo seria a manifestacdo de uma cristan-
dade nova, realmente evangélica: ora o evangelho anunciava o adven-
to dos pobres, Joaquim de Fiori no fim do sécalo XIT reflete as
mesmas  expectativas: uma ctistandade verdadeiramente evangélica,
semm dominagfio, feita de fraternidade e de paz, espiritual, isto é,
sem recutso a0 braco secular ¢ ao peso das armas para subsistir.
No século XIII, as esperangas messidnicas polarizaram-se em torno
dos franciscanos: *® 8. Francisco teria aberto a porta de um mundo

-novo anunciado por Joaquim. Os franciscanos seriam as primicias
dessa cristandade espiritualizada que procederia realmente do Espitito
Santo, a nova idade do mundo.

Desde entio o messianismo nunca ficou ausente da histéria da
cristandade. Muitas vezes esteve ligado aos movimentos populares de
revolta. As insutrei¢Bes dos Hussitas na Boémia depois da morte
de Joio Huss, as insurreicbes populares suscitadas pelo protestan-
tistho no iInfcio do séeule XVI, o movimento de Tomds Munzer,
o movimento anabatista em Munster, e outros, brotam do messia-
nismo medieval. ¥ '

A revolucdo puritana, a “revolucio dos Santos” no séeulo XVII
ainda traz muitas marcas do messianismo popular medieval. Ainda
ndo € uma revolugio secularizada, 490 ‘

36, Cf, Pr. Heer, Aufgang Earopas, Buropa Vetlag, Viena-Zurich, 1949, p. 103-134.

37, Cf, P, Alphandéy, La chrétienté ef Plidéde de croisade, Albln Michel, Paris, 1954,
p. 4356, 99-136, 160-208.

38. Cf. Gordon Leff, Heresy in the later middle ages, Manchester Univ, Press, Manchester,
1967, t; 1, p. 68.83; H. de Lubac, La postérité spirituslle de Joachim de Flore, Lethielleux,
Paxis, t. I, 1979, p. &3.92.

39, Cf. H. de Lubac, o.c., p. 161-182; E. Blach, Thomas Minzer, Théologien de la révo-
Iatz'ag, Julliard, Paris, 1962; G. WWelter, Histoire des sectes chrétiennes, Payot, Pazis, 1950,

b3

. J0-E70. .
- 40, Cf. Christopher Hill, Puritanisme awd Revolution, Panther Books, Loadres 1958.
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Nos messianismos, o discurso inspirase no livto do Apocalipse
de 8. Jodo tdo suspeito, por isso mesmo, zos olhos da hierarquia,
e em todos os textos apocalipticos dos dois Testamentos,

O messianismo tenden a ser cada vez mais popular. As classes
dirigentes, ainda que a sua imaginacio ndo estivesse protegida con-
tta o poder da imaginacio popular, resistitam mais e definiram-se
por teorias do estabelecimento. '

‘ No mundo rural latino-americano o messianismo subsistiu até o
fim do século passado. As pregacdes de Antdnio Conselheiro pare-
cem-s¢ muito com as de Savonarols, #

Dentro da cristandade ressoaram os quatro discursos anunciados.
Houve um discurso para a nobreza, outro para a massa camponesa
ou as massas utbanas nascentes, outro para os movimentos monds-
ticos e religiosos, outro para a hierarquid que se acha responsdvel
pela Igreja e pela cristandade e nfio quer depender dos reis e prin-
cipes. O quarto procurou ser a sintese capaz de abragar a totalidade

dos outros trés e de transcendéos numa fidelidade rigorosa 4 “Tra-
dicio crista”,

O discurso da nobreza

‘Para' a classe dirigente a cristandade elaborou uma teotia que
foi a base da sociedade desde Constantino até a Revolugio fran-

cesa, ¢ inclusive até 1918 na Buropa Otiental. A teoria da -socie-
dade confundiuse com a teoria da realeua.

A teoria da realeza nasceu e atingiu a sua forma mais evoluida
0o Oriente (bizantino primeiro, e depois russo). “A tragédia do
sistema bizantino fol ter confiado em que o Estado pudesse tornar-
se; como tal, intrinsecamente cristio”. ¥ Nio somente o -Basileu
bizantino é o eleito de Deus, representa na terra o seu poder; mas
ele forma também parte do sistema sacramental. O imperador é
sactalizado, santificado. Ele exerce o poder de salvacio de Cristo.
O imperador recebeu a sabedoria de Deus como um novo Salomio,
na guerta ele luta os combates de Deus como um novo Davi, A
sua vontade cria a ordem no mundo. O imperador castiga os peca-

4L Comp, Araliba Nogueira, Antémio Conselbeiro. e Canndos. A obra manuscrita gue per-

fencey @ Euclides da Cunka, .Comp. Ed. i £ : ison:
:?emiém it 4 S, .%Té:; wﬂ.,.?r:ﬁgonlagl)ég.?no Paulo, 1978; Savonarcle, Ex brison:

#2. Jean Meyendorff, Tnitlation & Lz hévlogie byrantine, p. 283,
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.dores, salva o mundo do mal, exerce a justica, purifica a Igreja das
suas heresias e de todas as rebelies. O brago armado do rei exerce
a vinganca de Deus. A sua ita é a ira de Deus.®

No Ocidente a mesma sacralizagio do poder imperial e real
desenvolveuse no império dos carolingios e dos saxdes. E verdad.e
que o projeto de fundacio do Impéric Romano abragando a totali-
dade dos povos cristios do Ocidente fracassou® sob Frederico II.
O Império tinha um adversdrio poderoso que ndo conseguiu vencer:
o Papa. Este impediu o projetoc imperial para se colocar na frente
da cristandade. Contudo, os diversos reis Cristdos reivindicaram para
si mesmos os atributos dv ‘mperador. Cada rei é imperador no seu
reino, assim dizia a teoria francesa. Com isso, os reis quetiam dizer
que eram pessoas t3o sagradas como o imperador bizantino, sacra-
mentos de Cristo, agentes privilegiados da histéria da salvagio.

Se, como dizia Otdo de Freisinga, parente do imperador, jé
nfo h4 dois reinos, um do céu e um da terra, mas um sé porque
o reino.da cristandade j4 é o reino de Cristo estabelecido, também
h4 um sé poder, um sé sacramento de Cristo. Na teoria real, o rei
fica no cume da ordem sacramental. Durante toda a cristandade, os
reis lutaram para impor essa teoria,® Os Papas negaram-na, mas
tiveram que fazer grandes concessSes até ao diteito de padroado na
Espanha ou em Portugal ou i Concordata com o rei de Frar‘lga,
Francisco I, que era um equivalente do padroado. Além disso, muitos
reis e principes aproveitaram a rebelido protestante para se instalarem

efetivamente no cume da ordem . sacramental,

Dentro dessa teoria do poder imperial e real, o evangelho ¢
a0 mesmo tempo antncio de Cristo e andncio do rel. Pols o rei
¢ a imagem, a figura e a presenca ativa de Cristo na terra. A pro-
clamagio do impétio € a base de toda a evangelizagio, o resumo
e o ponto final da doutrina cristd.

Os fcones que mostram a Cristo pa figura do imperador re-
presentam bem a sintese ctistd desse discurso: o imperador é a en-
carnacio atual de Cristo.

. rojeto  grandioso do Sacrum Imperium fracassou Bistoricamente, mmas orientou boa
part:sdaocr?stajndadcg desde Carlos Magno até Frederico II, iste €, dutante guase 500 anog.
Cf, as obras cldssicas de Alols Dempf, ._Sacrw?z Tmperinm, Minchen e Berlin, 1929 (nova cz:
Dawmstadt, 1994); Fr. Heer, Dig Tragbdie des beiligen Reicher, Koblharsmer, Stuttgart, 1952;
R. Folz, L'idée dempire en occident da Ve an X'I"Ve sidcle, Aubier, Paris, 1954, = al

44, Na luta entre-o império e oz seus advetsirios, estes ganharam, Mas a idéia impetia
@ 2 sua cstrufuta venceu {j:md Céuasc todos ©s paisesi os reis iglsnsram a idéia nos seus reinos
i spa teve veleidades impetiais em cortos momentos.
¢ 04;16 grell'?li)!% Pse manteve a distingfio fundamental entre o rei e o sacerdote, Nem sequer o
tef Dizantino & feito sacerdote, mas como rel ele € sacralizado. (’).s dois_poderes, o do sa‘ccrdqte
e o do tei, derivam igualmente de Deus. Cf. H, Abrweilet, Lidéologie politique de Fempire
byzantin, PUF, 1975, p. 129-133.
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E verdade que o evangelismo se salva nessa teoria, porque o
imperador € o defensor dos pobtes, das vitivas e dos 6rfdos, o pro-
tetor dos desamparados, o consolo dos aflitos, aquele que até pode
curar os doentes, dar a vista aos cegos, abracar os leptosos. Fsse
evangelismo nunca foi esquecido pelo menos na teoria. Contudo,
trata-se de um evangelismo que deixa os pobres passivos.

A teoria imperial exalta os pobres porque, por meio deles, se
exalta o poder do rei. Os pobres devem existir para que o rei possa
defendé-los. Jamais se poderia imaginar que os pobtes deixassem de
existir: o rei perderia a sua razdo de ser. Os pobres sio tio neces-
sdrios para o rei como o rei para os pobres. %

Ao lado do rel estio os oficiais do sen exéreito, os nobres,
Deixemos de lado as vicissitudes do relacionamento muitas vezes
conflitivo entre o rei e os nobres: houve épocas de maior centrali-
zagio mondrquica e épocas de descentralizagio e emancipacio dos
feudais. A monarquia bizantina era a herdeira mais direta do Tm-
pétio Romano e evitou um feudalismo excessivo. No Ocidente, po-
rém, houve uma época de excessivo feudalismo, e certos pafses como
a Polbpia nunca conseguiram fortalecer o poder do rei. O imperador
da Alemanha fracassou, mas os reis de Inglaterra, Franca, Espanha
conseguiram vencer os nobres e centralizar o seu poder. Tudo isso
sdo varfantes secunddrias. Na teoria, os nobres estio ao lado do
rei para he consolidar o poder, lutar com ele contra os inimigos e
reprimir os pecadores dentro das fronteiras.

No Ocidente, em que o feudalismo se manteve durante tantos
séculos, elaborou-se a famosa doutrina da Cavalaria. Para a nobreza
0 cristianismo tomou a forma concreta da teoria da Cavalasia, O
evangelho era a Cavalaria.

A classe nobre era uma classe de guerreiros, de homens que
s6 sabiam e queriam fazer uma coisa: a guerra. A Igreja encontrou
o desafio incrivel de ter que evangelizar essa classe de guerreiros
que era, de modo irreversivel, a classe dominante da ctistandade;
a dona de todas as terras que ndo fossem da Igreja, a dona de
todo o poder politico, 2 dona de todos os recursos naturais, que
explorava impiedosamente o trabalho dos camponeses. Como cristia-
nizar essa classe?

46, CF. Lvelyne Patlagean, La pouyreté 3 Byzance au temps de Justinien: les otigines
d'an modele politique, em (Nfichel Mollat, dir.) Etades sur Ubistoire de Ia paunvreté (Moyen
Age — XVIe sitcle), Sorbonne, Paris, 1974, t. I, p. 59.81, o
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A teorla da Cavalaria ndo. se criou de um golpe. Fol um pro-
cesso de séculos. Esse processo identifica-se de alguma maneira com
a histéria da caltura do Ocidente desde o séeulo VII até o séculd
XII. Comega com Carlos Magno, culmina com a fundacdo das
Ordens militares no sécalo XII. ' :

A teoria da Cavalatia foi elaborada pelos monges a partic das
tradices germinicas. Os educadores dos nobres foram os monges,
sobretudo.os de Cluny, e depois os de Citeaux. O préprio S. Ber-
nardo deu a tegta aos Templdrios. 7 Entre esses monges, fithos: da
nobreza, e a classe nobre, as comunicagies foram estreitas e cons-
tantes. A Cavalatia era como uma tegra mondstica adaptads 2 vida
de uma classe de guerreiros. O modelo das Otrdens militates fazia
a ‘transicio ehtre a vida mondstica e a vida dos Cavaleiros ¢ facihtava
a transmissdo.

Podese dizer que a Cavalaria fol até agora a maior tentativa
de cristianizar a vida dos leigos. Esses leigos eram, por sinal, o
malor desafio possfvel, pois se tratava de dar uma forma cristd a
um modelo de vida fundado no exercicio da violéncia, Como passar
da violéncia total da vida da nobreza ao ideal de ndo violéncia dos
evangelhos. Este foi o desafioc que os monges aceitaram.

Os Cavaleiros t8m também um papel de representagia de Cristo.
Exaltam-se todas as suas virtudes. Estas foram reinterpretadas nom
contexto cristdo. Em primeito lugar o Cavaleiro tem- cotagem e
aud4cia, nada teme, pem a morte. Estd sempre disposto a sacrificar
a vida que é de austendacie e desprendimento. Em tudo isso o
Cavaleiro segue os passos de Jesus.

Mas, como justificar as armas e a violéncia? Qual pode ser o
papel de um guerréiro no povo de Cristo? O Cavaleiro serd o de-
fensor de Cristo. SupBe-se que ]esus é atacado e precisa de defen-
sores.  As Cruzadas serviram ao ‘mesmo tempo para identificar os
inimigos de Cristo, sitiar a aco de defesa da’ Cavalaria, e santificar
o uso das armas. A Cruzada foi o paradigma da Cavalaria.*®

Além da Cruzada, que era excepcional e como fato culminante
na vida do Cavaleiro, havia owutras tatefas: lugar contra os bandi-
dos, contra os que ndo respeitavam a paz de Deus ou a trégua de
Deus, lutar contra os traidores, assumir a defesa dos fracos, dos

47. Sobre a obra de Cluny na educagao da Cavalaria, cf. Fr. Heer, Aufgang Enropas,
Vieng -~ Zurigus, 1349, p.: 384-423. Sobre 3, Bernardo;-cf. B. Gulllursmn La cbfémnté' R
gmmiew m rHine, Fayarci Paris, 1959, p. 6068

48, Cf, Jean Savant, Les pim beaux fextes sur les Craz.mdes, La Colombe Datis, 1956
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poh;:es e 'da prépria Igreja, dos seus mosteiros e do sew clero que
estavam de:sammdos.“9

 Dentro do teino .de Deus abriu-se espago para uma classe de
guerreiros. Nilo uim espago qualquer, mas o espago pmvﬂegmdo
Cavaleiro era o cristdo por exceléncia, o ideal apxesentado 4s. massas,
o heréi da cristandade, celebrado pela poesia épica (El Cid, Rolan-
do). Até hoje essa poesia continua popular na América Latina e a
literatura popular ceIebra os antigos Cavaleiros. 0"

Assmn como a regra mondstica era. o reino de Deus para os
monges, a Cavalaria o foi para os nobres. Todos os elementos do
Cristianismo foram reinterpretados, reintegrados ao redor da Cavalaria.
A lgreja dedicou-lhe as suas melhores forgas. Pois os monges edu-
caram a nobteza e the reservaram toda a sua cultura e todas as suas
energias. Ndo educaram os camponeses, mas cuidaram com todo o
carinho a educagio dos filhos da nobreza, convencidos de que dando

a.educagio .aos futuros Cavaleiros dariam o maior beneficio a toda
cristandade.

A ambigiiidade do modelo de Cavaleiro e da dedicacio da Igreja
a conservagdo desse modelo é evidente. Por um lado, gracas i Cava-
laria a Igreja procurava acalmar e organizar o Animo guerreito dos
nobres. Conseguiu até certo ponto limitar a anarquia social que os
nobres mantinham pelas suas constantes lutas e rivalidades. Pode-se
dizer que limitou o mal de uma classe dominante feita de guet-
teiros profissionais. Mas, por outro lado, a Igreja consolidou o poder
do feudalismo, a sua dominagio sobre os camponeses. Ajudando os
nobres, ela se esquecia de ajudar os camponeses. O ideal dos Cava-
leiros ndo deixava nada para esses camponeses explorados implaca-
velmente pelo sistema feudal. 3

N

O que dava & cmstandade a sua figura, a sua imagem, a sua
utopia, efa a nobreza. Ao adotat a cristandade, a Igreja era levada
a colisagtar a situacBo estabelecida e os pnvxleglos exorbitantes dos
reis e dos seus nobres.

49 Cf, Hartmut Hoffmann, Gottesfriede und treuga dei (Schriften del Menum. Germ, Hist.
20), A. Hersemann, Stuttgart, .

50. Cf. Léon Gauuer, Ia Chevalerie, Arthaud, Paris, 1959.

51. Houve uma Cruzada dos pubres, anterior de poucos meses 3 Cruzada dos nobres, Por
um erro de tradugio peasowse durante muito tempo gue se tratava de uma Cruzada de eriangas.
Na realidade, a palavra latina quer dizer pobre. Fra uma cruzada de gente pobre. Nenhum
deles chegow a Jerusalém, Foram exterminados nos caminhos pelos bandidos, pelas epidemdas,
gfigfi ‘nobres & encontzados no caminho, Naturalmente nio receberam nenhuma ajuda  dos

eis. -
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Houve Santos reis e cavaleiros. Houve S. Lufs rei de Franga,
o modelo da Cavalaria, ™ A maioria, porém, dos reis de Franca e
dos outros reinos, ficava longe do modelo tedrico que lhes serviu
para explorar e dominat. Incansavelmente os monges lamentaram os
excessos dos seus ex-alunos, procuraram levd-los a uma sincera con-
tricio, mas pouco puderam fazer para limitar de fato o regime
feudal.

A partic do fim da Tdade Média as cidades comegaram a cres-
cer. As monarquias mais fortes e centralizadas precisaram de buro-
cracias mais preparadas e ndo somente de companheiros de guerra,
Nasceu uma segunda classe como uma nobreza de segunda categoria:
feita de administradores civis e de magistrados, de dirigentes da
sociedade urbana, de cometciantes e donos de corporages attesanais.
Até o fim do Antigo Regime essa nova classe, que € a burguesia,
ficon subordinada & nobreza. Trabalhava para o desenvolvimento do
reino, mas os nobtres aproveitavam o trabalbo deles.

A burguesia procurou imitar as virtudes da nobreza. Criou-se
para ela uma versdo “civil” da Cavalatia. Fol o ideal do “humanista
cristio”. ¥ O modelo do humanismo nfo € radicalmente diferente
do modelo da nobteza porque &, como ele, fundamentalmente elitis-
ta. Os jovens burgueses foram educados no sentimento de serem
uma elite. Suas virtudes eram virtudes de elite. Tratava-se sempre
de set o melhor e ¢ maior. A honra do fidalgo valia para o huma-
nista como para o nobre. De novo, com os jesuftas, a Igteja asso-
miu a educacio dos fithos da burguesia ascendente a0 lado dos
filhos de uma nobteza que abandonava as armas para se tornar uma
classe parasitdria. Os jesuftas ndc foram nem os primeiros nem os
tnicos. Desde o século XV os Irmios da Vida Comum davam edu-
cagiio aos fithos das boas familias das cidades e divulgavam um ideal
de leigo cristdo.

Nessa segunda etapa a formacdo da inteligéncia substituiu, pelo
menos em parte, a formacio militar. A educagfio cldssica inspirava-se
nos ideais aristocriticos de Roma e Atenas. As linguas e as litera-
turas cldssicas preparavam a atistocracia e davam-Jhe um cardter de
importancia. Eles eram os methores, os destinados a governar o pafs.
A educacdo estava fundada na consciéncia de ter que ser os me-
thores, #

52, Cf. Percy Ernst Schramm, Der Kimig wvon Frankreich, Darmstadr, 1960, t. 1, p. 185.

33, Cf. Fr, Hermans, Histoire doctrinale de Ubumsanisme chrétien, 4 vol., Bruxelas, 1949s.

54, A educagfio dada pela Companhia pos seus colégios estava baseada no principio aris
tocritico: sex da elite em tedos os sentidos. Na época o5 demals colégios cardlicos procuravam
imitar esse ideal na medida dos seus recursos mas sem alcangar a perfeigiio do modelo, uni-
versalmente apreciade,
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Flhfgou-se assim a um evangelho essencialmente aristocritico.
O cristdo normal era o filho de boa familia. Na teoria oficial, espe-
rava-se que um membro de grande familia fosse uma figura’exem—
pi:etr de cristdo. Ser cristio era praticar as virtudes da sua classe:
aham.io-as @ condescendéncia para com os pobres, os doentes ¢ os
margmalizadc.)s. O catdlogo dos Santos nos fornece imagens de no-
br@s. que cuidam dos pobres, dos doentes, dos perseguidos. Quem
pratica as obras de misericérdia sio os nobres. Por isso foram cano-
nizados. Ndo h4 no calenddrio Santos camponeses canonizados dessa
época. Dos camponeses pdo se esperava muita coisa,

‘ qu sinal, convém lembrar que a maioria desses Santos foram
na feahdade Santas. As mulheres assimilaram mais o aspecto cristdo
de ideal dos nobres que os seus esposos ou filhos.

. Onde ficavam os pobtes no ideal histérico da cristandade? Nio
avia lugar para eles na teoria explicita. Para os pobres havia cutro

crlstfa.nismo mais tolerado do que proclamado, mais implicito do que
explicito.

O discurso da pobreza

Até o fim do Antigo Regime o povo dos camponeses ficou
analfabeto. Apenas uma minotia foi alfabetizada nas cidades. A men-
sagemn cristd para as massas prescindiu da escritura. Fra um lingua-
jar oral assim como a cultura trural inteira era de teor oral. Os no-
bj:es eram também analfabetos. Ficaram-no até o fim da Idade Mé-
dia. Mas tinham, ao sea lado, clérigos letrados e, assim, participa-
vam do cristianismo escrito e letrado, O préprio clero tural era semi-
analfabeto até o Concilio de Trento, A mensagem cristd foi muito
marcada pelo analfabetismo. A condigdo dos camponeses era tal que
hem se pensou em alfabetizar a massa dos pobtes. Somente no século
XVIII, e sobretudo no século XIX, fol que a alfabetizacio em massa
comegou a ser preocupacio. Os protestantes comegaram antes, j4 que
& sua pregacio inclufa o recurso mais freqiiente 3 Biblia.

Assmensagem popular da cristandade gira ao redor de dois
temas: > o movimento penitencial e os milagres.

O ‘movimento penitencial comegou com as Cruzadas e derivou
para praticas mais ao alcance do homem e da vida didria: romarias,

35, Cf. A. Mirgeler, Cristianismo o Ocidente, Herder, SHo Paulo, 1967, p. 73125,

153



peregrinacBes (Roma, Santiago de Compostela, Jerusalém e infimeros
saptudrios), culto aocs. Santos e mdrtires (culto a. S. Tomds Beckett
em Canterbury), relfquias (trazidas da Terra Santa), promessas,
jejuns, quaresma, esmolas penitenciais, celebracio da morte, expiacio
pelas epidemias, procissbes penitenciais, flagelacdes, celebracio da Se-
mana Santa, missas pelos defuntos, visitas aos cemitérios. Desenvol-
veu-se um tiquissimo ritual em torno da culpabilidade e da expiacio
da culpa.® A vida inteira ficou envolvida por cerimodnias peniten-
ciais. Nos mosteiros de Cluny, a missa pelos defuntos é didria. Em
Citeaux reza-se o offcio dos mortos. Essa é a parte da vida mondstica
gque o povo mais entende.

Sem dtvida, o movimento penitencial estd ligado & extrema pre-
cariedade da vida nessa época. A morte estd sempre presente, ji
que a esperanca média de vida ndo alcanga os 30 anos.3” Contudo,
nenhuma feligiio nasce espontaneamente. Os monges criaram tam-
bém uma religifio para os pobres: foi o movimento penitencial.

Viu-se nele uma evolugdo do messianismo sempre imanente e
ressurgente nas classes pobres. Os monges orientaram as forcas do
messianismo para as liturgias penitenciais. Desse modo evitavam as
explosdes que o sentimento de culpabilidade coletiva podia ter pto-
vocado (estd claro que nfio puderam evitd-las sempre, j4 que houve
infimeras insutrei¢des de camponeses) . ‘

O segundo tema da mensagem cristd popular foi o maravithoso:
os milagres. Nas regifes rurais da América Latina esta face da reli-
giio popular conservou-se melhor do que a outra. Provavelmente
porque precisa menos da interven¢do do clero. Pois foi o clero e
néo o povo que aqui abandonou a religifo popular.

J4 se escreven muita coisa sobre o temdrio da religifo dos mi-
Jagres. H4 pouca coisa que se lhe possa acrescentar.® Os Santos
sd0 as diversas figuras de Deus na vida dos homens. Pois Deus &
uma figura muito indefinida. Em cada caso da vida Deus precisa
multiplicar-se e definir-se melhor. Por isso, ele age por meio dos

36, Cf. o material recathido por J. Delumeau, Le péché ef la peur. Le ctlpabilisation
en Qccident. XIlle — XVIIle sidcles, Fayard, Paris, 1983

57. Cf. B, Braudel, Civilisation matérielle, dconomic ¢ capitalisme, 1. I, Arnd Colin,
Paris, 1979, p. 51-71, s : .

58. HZ ums derivagio do politico para o religioso, de tal sorte que o messianismo derive
para @ luta do cremte contsa si prSprio. Luta contra o pecado que fica nele em hagar de
lutar contra o pecado gue estd ho mundo e nas estrutoras, Cf. P. Alphandéry, La chrétientd
et VPidée de croivade, Paris, 1954, p. 203-208,

39. Sobre o Oriente, ver a importdncia da luta_pelos fednes. Cf, Alain Ducellier, Le drame
de Byzance, Hachette, Paris, 1976, p. 201.224;  Jean Meyendotff, Imitiation & la théologie
byzamtine, p. 5973. No Ocidente, of. A. Mirgeler, Cristianitmo ¢ Qcidente, Herder, $do
Paulo, 1967, p. 73103, . - S
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seus Santos. Cada um destes € especializado. Cada Santo tem a sua
régido de predilecio ‘ou os seus devotos favoritos, Cada Santo re.
solve problemas especificos. '

Os Santos s3o a presenga da Providéncia de Deas na vida didria.
I}Ja.mfestam a paternidade de Deus. Gragas a eles hd uma simbiose
inflma entre Deus e o seu povo. Salvo abusos ou excessos, a fé nos
fmilagres nfio detiva da magia ném da supersticdo, e sim da fé pa
Presenca de Deus por Jesus Cristo. o

. Sem ddvida, o relacionamento do povo rural com Deus e Cristo
l—fmbm, de acordo com os evangelhos, o relacionamento do povo de
stacl com Jesus, Os pobres ndo invocam mitos, nio vivem num
nfundo de fantasia, Deus fez-se homem e vive no meio do seu povo.
Jadqu& as necessidades sdo tdo urgentes, por que o povo da cristan-
ba' © Ndo teria reagido como o povo de Israelp Os pobres desco-
an‘f?l? alguém que se inclina para eles. Estdo ai os cegos pedindo

vIsta, os leprosos pedindo a sadde, os famintos pedindo pdo, os
alefjados pedindo a sadde. Nio ¢ isso o evangelho?

0‘cr-istiam'smo popular teve raizes no antigo paganismo. Mas a
anlzagio ndo consistiu somente numa mudanca de nomes. Os
CUSCS paglios tornaram-se pessoas humanas, realidades concretas:
Jesus que ¢ Deys feito homem, Maria que é a mie de Deus, os

San?os que vivetam entre nés e sdo os protetores do seu povo ne-
cessitado.

cristi

Essa religigo popular foi ridiculatizada pelos humanistas (por
exem?l'o por Erasmo). Muitas criticas eram justificadas, sobretudo
as criticas aos frades e sacerdotes que abusavam da credulidade po-
P_UI&I‘ para tirar-lhes dinheiro e atribuirse a si préprios os benefi-
cios c_Ia gratiddo popular, A credulidade do povo em matéria de
reliquias e outros objetos sagrados condenava o clero que propunha

a0s PD.EJres objetos falsificados, mas nio o povo que na sua inocéncia
08 aceitava, : : : '

O préprio clero formado j& pelos semindtios do Concilio de
‘tf' € pelo rigor da escoldstica e dos cateclsmos racionalizou a
180 & lutou contra todas as expressdes populares. O cdlero fex
a sua “reforma”, Adotou algumas devogBes populares, racionalizou-

48 ¢ tratou de impé-las a0 povo no seu estado clericalizado, © O povo

Tren
telig

60 Cf, L. And s N, L, N
barocks, Herder, ngésra';o‘fﬁfg%—’- pI.J'IBIé%}’:ia.rt’ Kirche and  volksfrommigheit im - zeitalter des
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aceitou em todas as regides em que um clero abundante‘ conseguia
fiscalizar todas as atividades religiosas. Na América T__,a‘fina, sobre-
tudo no campo onde o clero quase ndo penetra, a religido popular
manteve-se ainda mais popular até o presente século.

Por isso nfo podemos de modo algum negar a forga do Espf-
rito nessa religiio popular. Puebla fez jusiica & fé dos an_alfal?etos
que se exptime de modo auténtico em formas que o racionalismo
clerical rejeita.

Contudo, hé nela uma forte ambigiiidade. Podemp_s dizé-lo numa
palavra, A religifo maravilhosa e penitencial da crlsfandade exalta
os pobres, mas nfo luta pela sua libertacgo. ;Ela ngo abi‘fi ng_vos
espacos para os pobres. Insistindo numa relagio 'dlreta e imediata
com Deus, ¢la mantém a impressio de que o reino de Deus estd
aqui ou é iminente. Estd no perddo dos pecadc?sA que Deuf concede,
nos grandes santudrios, acs que vém fazs—:r peniténcia. Estd nas gra-
cas e nas béngios que os Santos disttibuem em nome de Deu_s.
O reino de Deus estd ai. Nfo hd nephuma agdo humana que seja
incloida no seu advento.

Como os nobres, os pobres camponeses créem que o Reino de
Deus j4 estd presente. Ou se nfo estd presente, ele vai chegar como
um milagre. Mas esse messianismo efervescente somente ressuscita
nas horas de grande tensfo. De modo habitual preva{ece a 1(1(’.1?. de
que tudo o que Deus prometeu, estd se realizar}do. Néo se c?nsldera
o mal gue ainda estd presente. Esse resfduo € algo irredutivel.

A mensagem popular é uma celebracsio das graizdezas que Deu’s
fez para o seu povo, uma celebragio do seu percjao e dos beneft:
clos que multiplica na vida didria. Quando hd pdo para comer, €
dom de Deus. Quando falta o pdo, a culpa € nossa, porque nio o
merecemos. Ou entfo o fato ndo tem explicagio e ndo & objeto de

consideracio,

J4 que as massas camponesas eram z'anallfabetas, hav.'ia duas so-
lugdes para thes comunicar a mensagem Cristd: ou traduzi-da num es-
petdculo oferecido aos olhos, ou incentivar ca‘nzlpanbats~ de 'alfabetb
zacio insistindo na leitura da Biblia. A_pnmeua solugdo fOI-a das
Igrejas tradicionais do Oriente o do Ocidente. A segul:zda foi esco-
lhida pela Reforma protestante. B verdade que no século XVI a
alfabetizacdo j4 tinha crescido um pouco nas cidades, sobretudo do
Norte da Europa, alcapngando as vezes porcentagens de 20%. (}om
essas condi¢Bes um efeito de multiplicagio das escolas era pensdvel,
ginda que nio inelutdvel.
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Foi assim que para as massas populares a palavra de Deus tor-
nou-se liturgia. A liturgia € mais do que um espetdculo: um espe-

téculo participado, em que todos os presentes desempenham um papel

3
todos sdo ativos,

Foi no Oriente que a liturgia atingin uma perfeicio incom:
pardvel e um significado total. O cristianismo otiental & liturgia. A
espititualidade oriental estd na sua liturgia. Durante séculos a £
ortodoxa pdde transmitir-se somente pela liturgia. Ainda hoje acon-
tece a mesma coisa na Rissia e nos outros pafses do Leste europen
de ascendéncia ortodoxa. Sergio Bulgakov dizia gue cada rama do
ctistianismo tinha recebido um dom especial: o catolicismo recebeu
o dom de organizar e administrar, o protestantismo o dom ético

da probidade intelectual, e a ortodoxia o dom de perceber a beleza
espiritual, ¢

A liturgie no Osdente € a vivéncia do reino de Deus: O mis-
tério da deificagio do ser humano tornase sensivel e quase visivel
aos olhos. Na liturgia vivese o mistétio da comunhio da humani-
dade com a Trindade. A prépria Igreja nasce na liturgia e realiza-se
nela e por ela. A liturgia € a presenca da ressurreigio, a antecipa-
¢do do reino escatolégico, a vida no futuro da humanidade. O mes-
sianismoo cristdo condensa-se na liturgia. Os camponeses ndo seriam
capazes de exptimir por uma linguagem pessoal o que sentem, mas
encontram a sua identidade cristd e exprimem-na na Hturgia,

A liturgia oriental permitin uma identificacio das massas popu-
lares com a mensagem cristd. ? No Ocidente a liturgia romana nunca
alcangou uma beleza compardvel com a da liturgia oriental. O que
acontecen foi a2 distingio entre duas liturgias e a sua quase justa-
posigo. Houve a liturgia oficial do clero e a lirurgia popular. Os
sacramentos estiveram presentes em ambas as séries, mas com signi-
ficados diferentes. A missa foi e ainda é, nas massas rurais, extraor-
dinariamente popular, mas nfio a comunhdo. Pois a missa tem um
significado para o clero e outro para o povo. O mesmo fendmeno
¢ constatado em cada sacramento. Porém, foi sobretudo ao lado dos
sacramentos que uma liturgia popular se desenvolveu durante a
Idade Média: culto aos Santos e sobretudo a Maria e a Jesus, assim
como celebragdes penitenciais. Fsse culto nfio nascen espontaneamen-
te e sim por intervencio de pessoas mais ligadas & sensibilidade
popular como. 8. Francisco de Assis e os franciscanos de modo geral,

g% Sergio Bulkakov, Liorthodoxie, Paris, 1932, p. 203.204,

. .Cf. Angel Santos, Espiritualidad ortodoxa, em (col.} Historia de Ia espiritualidad,
Juan Flors, Barcelona, t. III, 1969, p. 18&201, .
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Esse calto era feito de procissdes, homenagens, siiplicas, ofertas, em
geral de gestos que manifestam um relacionamento pessoal de tipo
senhor-servidor. O Santo é o ser poderoso cuja amizade é preciso
cultivar. A liturgia ocidental nfo cria mistério e recolhimento, pois
ela é uma liturgia social. Ela é semelhante as ceriménias sociais,
festas de familia ou vizinhanca, festas de aniversdrios, celebracdes de
autoridades sociais.

Sem divida alguma a liturgia assimelu na cristandade uma fun-
¢do que encobria o aparecimento do Novo Testamento. Essa distdn-
cia-criada ndo € necessatiamente um mal, Justamente pelo fato de ndo
“ter sido conhecida nem penetrada na cultura, a £é ndo foi plena-
mente vivida, ficou nas puras palavras sem atingir as obras. ‘

Na transmissio da fé na cristandade as liturgias fizeram quase
tudo. O clero agiu antes como conservador da liturgia do que como
pregador, evangelizador da palavra. Sem a liturgia o cristianismo nio
teria conseguido tornat-se a expressio da unanimidade dos povos cris-
‘tdos. Na liturgia todos se encontravam e encontravam a sua iden-
tidade.

Contudo a primazia, para ndo dizer o monopdlio da liturgia
na -cristandade tradicional, criou uma grave situagio que serd mani-
festada pela evolugdo histérica. Os reformadores poderio legitimar
a sua obra invocando a negligéncia da cristandade na evangelizagio
do povo, Para eles, as Igrejas tradicionais deixaram os povos no

paganismo ou ensinaram-hes um novo paganismo aparentemente
cristéo.

Além disso, diante dos desafios da modernidade e da revolu-
¢do, os povos, que do cristianismo somente conheciam a lturgia,
achatam-se sem resposta. Ndo souberam o que opor ao desafio da
modernidade e da revolugio, A maioria deizxou a liturgia gue nem
sabia defender, nem justificar, nem sequer explicar a si prdprios.

Fis as principais objecdes que se fazem, nfo ptopriamente 2
Liturgia, mas & reducgfo do cristianismo a uma expressio puramente
litdrgica, em que a prdépria palavra de Deus na Biblia ndo se recita
e sim se canta, isto &, se celebra.

Objeta-se que a liturgia oriental alimenta-se de uma fé mistica
que se satisfaz com a antecipacio da ressutreicio que ela oferece.
Vivendo pela £é num mundo ressuscitado, os cristdos nfo se lembram
da paixdo que vivem no mundo presente. Daf uma sensacio de ilusio

158

que. se torna estridente em certas circunstincias, Quando a- litur-
gia esconde formas extremas de dominagdo ou de exploragio, ¢é im-
possvel que ndo diga que o rel é nu.

Por outro lado a liturgia ocidental desenvolveu mais o peniten-
cialismo e o culto a paixfio. Al nfo se manifestou a f€ na ressurreigfo.
Na Semana Santa tradicional da cristandade tudo termina na procis-
sio do Senhor Morto. A Sextafeira Santa € o grande dia e ndo hd
Piscoa da ressurreicio. Assim também na Via Crucis, as 14 estacBes
terminam com Jesus no timulo. A morte tem a dltima palavra. Até
agora n3o se achou urna liturgia popular que pudesse combinar a
paixdo e a ressurreicho.

A dificuldade fundamental estd na mudanca radical que opera
no cristianismo a passagem do registto do auditivo para o visual.
A religifo biblica, de origem profética, estd fundada na palavra pro-
nunciada que val da boca ao ouvido. Jesus ndo ofereceu espetdculos
para os othos mas falou aos ouvidos. A prépria liturgia cristd pri-
mitiva é tdo simples que ¢ que mais importa nela sdo as palavras
pronunciadas. No batismo mals do que o rite, vale a palavra. Na
eucaristia também o que vale & a palavra pronunciada, j4 que os
gestos s30 os mais comuns da existéneia humana.

Ora, o visual e o asuditivo cumprem missdes muito diferentes.
A visio nio leva para a acdo. A visio leva a uma recepcio passiva
da realidade ¢ ndo a uma intervencio ativa,

Pois a palavra ptronunciada nfo é apenas meio de transmissdo
de conhecimento. Na Biblia a palavra é a forca que desperta, arranca
os homens do seu sono e da sua passividade. A palavra levanta
os que esto descansando. A palavra convoca, chama, sacode. A pa-
lavia comunica uma vontade, um apelo, uma ordem. A palavra in-
tervém na vida do outro. Mostrar um espetdculo nfo mexe com a
vida do outro. Dirigir-lhe uma palavra biblica é mudar a vida inteira
do interlocutor. A palavta de Deus convida, mas também comunica
uma ordem. Ela obriga a responder. Num espetdculo ninguém & obri-
gado a responder. Mas a palavia de Deus nio deixa a ninguém na
passividade. Ela solicita uma resposta.

Numa palavra, a histéria nao entra pelos olhos e sim pelos
ouvidos. O que move, ndo é o que se vé, e sim o que nio se v&.
O cristianismo € mensagem sobre aquilo que ainda ndo existe: é
promessa antes de ser realidade. O significado pleno da realidade

é a promessa que the é ligada.

159

i
;
;
;




A palavta move, muda, transforma o mundo; o espetdculo fixa,
deixa tudo como estd. Uma religido linitgica nfio pode mover, Falta-
lhe o motot.

E bem verdade que a liturgia ndo exclui a palavra, contudo
ndo a estimula. A prépria homilia linirgica nfo € uma palavra que
move, mas mostra e comenta, A liturgia estd fixada sempre num
mesmo lugar. A palavra movese, vai de wm lugar para o ontro.
A liturgia pede que os homens se dirijam a ela. E o centro que
atral. A palavra vai a0 encontro dos ouvintes. Ela nfio pode esperar,
ndo pode fixar-se num lugar. A liturgia ndo espera resuftados. A pa-
lavra ndo vale se ndo conseguiu alguns gestos dos ouvintes.

Além disso, uma religifo fundada na liturgia tende 3 liturgiza-
¢do da vida inteira. Tudo se transforma em ritos. Na Idade Média
até a caridade para com o préximo se transforma em rito: a ajuda
a0s pobtes torna-se ritual, ela deixa de ser medida pelo efeito. Basta
fazer o rito da esmola, nio importa saber o que acontecerd depois
dela na vida dos pobtres.®® Da mesma maneira a vida comunitiria,
‘a fraternidade, a comunidade cristd tornam-se ritos. Celebrase o lava-
pés, mas esse rito ndo gera nenhuma luta para a promogio dos
pobres. O rito — ao invés de ser meio — passa a ser fim.

O discurso da pobreza na cristandade celebra em voz alta a
primezia dos pobres. Mas nfio consegue mover a socledade para mu-
dar a sorte desses mesmos pobres. As bem-aventurancas movem a
sociedade, mas a liturgia as aclama sem poder levar 4 uma pritica. %

O discurso evangélico

A histéria da cristandade estd atravessada por movimentos de
reforma. Até certo ponto podese dizer que a histéria do cristianis-
mo na cristandade é a histéria das suas reformas. A cada geracio
novas levas de jovens batizados descobrem a “miséria” da cristan-
dade. Descobrem de novo Jesus Cristo, além das formas histéricas
que constituem o ambiente da cristandade.

A Reforma do século XVI € apenas um momento na histéria
das reformas. Ela teve mais repercussdes na histétia porque levou

63, Cf. W. Witters, Pauvees et pauvreté dans les coutumes monastiques du Moyen Age,
em Efudes sur Ubistoire de Ia panvrerd (dir. M. Mollat), b, 177-216; Martine Peaudecerf, La
pauvreté & Uabbaye de Cluny d'aprés son cavtulaive, ibid., p. 217298,

. Cf. A, Léonard, Vers une théologie de la_paole de Diew, em Lz parole de Diew
en JésupChrist (col.), Casterman, Paris, 1964, p. 15.
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a um cisma da metade da cristandade ocidental. Mas houve muitos
movimentos anteriores. Alguns levaram a cismas logo reabsorvidos e
outros abriram espaco para o grande cisma do século XVI. Outros
movimentos de refosma resistiram 4 tentacio do cisma, ou tiveram
a sorte de serem accitos pela Igreja catdlica.®® O movimento dos
franciscanos e os Mendicantes em geral no século XIIT foram exem-
plos histéricos de movimentos de reforma que nfo levaram a ruptu-

ras dentro da Igreja e dentro da cristandade.

Ora, o inicio das Reformas, infcio nfo somente temporal mas
I6gico também, foi sempre a audicio da palavra de Deus. Os refor-
madores ouvern uma palavra que para eles ¢ nova. Abrem a Biblia,
abrem a palavra de Deus que estd na Biblia. Naturalmente a Igreja
fazia também a leitura da Biblia, mas uma leitura celebrada, forma-
lizada e liturgizada quem ndo oferece nmenhum conteddo de palavea.
Usava-se a Biblia no culto de Deus. Porém, antes de ser palavra,
ela era espetdculo.

Ora, de repente alguns ouvem wma palavra da Biblia e desco-
brem nela uma palavra de Deus, A leitura da Biblia & o inicio das
reformas.

J& os antigos monges tinham vivido essa experifncia e mani-
festavam o sentido da audicio da Biblia.% A Biblia sempre esteve
presente na origem dos movimentos mondsticos do Oriente. % No
Ocidente o fendmeno n#o foi diferente. S. Norberto, o tenovador
do clero, fundador de Prémontré e da Ordem dos cdnegos que traz
o seu nome, dizia: “seguir as sagradas escrituras e tomar a Cristo
como guia”. EHstévio de Muret, o fundador da congregagio monds-
tica de Grandmont e verdadeiro precursor de S. Francisco de Assis,
dizia: “a tnica regra de vida € o evangelho, € a regra de Jesus
Cristo, mais perfeita do que a de S. Bento”.® S. Francisco de Assis
escreveu no seu Testamento que a sua regra ndo a recebeu de ne-
nhum homem, mas somente e diretamente de Jesus. A maneira como
descobriu, elaborou e viveu a sua regra, mostra essa vontade de
nfo conceder a nenhuma poténcia humena o direito de interferis
na regra, que era a prépria Biblia, ©

65. Cf. J. Le Goff (dir.) Hérbsies el sociérés, Mouton, Paris — Hals, 1968; Gordon
Leff, Heresy in the Later Middle Ages, 2 t., Manchester Univ, Pr., 1967; P. Chaunu, Le femps
des reforsres, Fayard, Pacis, 1975‘, p. 95202, .

66. Cf, Garciz M. Colombds,” B! monacato primitive, t. II, La espiritualidad, BAC,
Madeid, 1975, p. 75-82.

67. Cf. Jean Meyendodff, Initistion & Iz théologle byvantine, p. 99102,

68, Citado por H. de Lubac, Le postérité spirituelle de Joachim de Flore, t. I, Lethielieux,
Paris, 1979, g 86.

69. CE Gordon Leff, Heresy in the Later Middle Ages, v 1, p. 55.
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Sempre a Biblia ensinou a esses santos o caminho da cruz. Para
todos, a vocagdo que emanava da palavra de Deus inclufa uma rup-
‘tura com a situac@o estabelecida, uma negacio da cristandade tal
como ela existia. Deus ndo reina neste mundo, eis a descoberta. Os
evangélicos descobrem o mal do mundo, e querem solidarizarse com
todos os que sdo vitimas e sofrem. A cruz, o sofrimento, a partici-
pacdo nos sofrimentos do mundo, eis a saida para ndo participar
~do mal do munde, no aceitar a responsabilidade do pecado esta-
belecido, #

A ruptura com a socledade estabelecida tinha limites: ela ndo
podia ameagar a prépria estrutura da cristandade. Em caso contts-
tio, os poderes temporals e espirituais uniam-se para eliminar a con-
testagdo. Nisto as Igrejas reformadas tornavam-se rapidamente con-
servadoras da nova situacdo.

Dai um jogo complexo de peniténcias, sofrimentos voluntérios,
mortificagBes cujo sentido ndo € imediatamente aparente, S3o formas
simbdlicas de ruptura com a socledade. Muitas vezes inconscientes.
Certas formas de luta sdo proibidas na cristandade, porque a pré-
pria Igreja estd ligada 2 desordem estabelecida. Conira certos males,
.a unica possibilidade é sofrer em siléncio. Dai muitas. vezes um
extraordindrio desenvolvimento de privacdes e mortificagbes volunts-
tias. Certos monges e religiosos adotaram um modo desumano de
viver. Como explicar tais extremidades? Eles achavam que desse
modo Iutavam realmente contra o mal do mundo.

Cruz e pobreza estdo associadas desde as origens cristds. Ora,
na cristandade a Igreja ndo é pobte. O clero é uma classe privile-
giada. As instituigBes eclesidsticas recebem imimeros privilégios. Os
proprios mosteitos ndo podem evitar que a riqueza os contamine
depois de poucos anos de existéncia.

Na cristandade 2 reforma estd ligada ao redescobrimento da po-
breza. A prépria existéncia dos pobres é um desafic. Numa socie-
dade bem estruturada a pobreza nfo aparece. Fica escondida. Todas
as categorias sociais ficam no lugar que lhes cabe ocupar. Ninguém
enxerga a pobreza. Tudo € normalidade.

Quem descobre os evangelhos, descobre imediatamente a exis-
téncia da pobreza e fica desafiado por ela. Os primeiros fundadores
do monaquismo, S. Antdo, o primeiro de todos, descobriram a po-

70. Sebre o necessidade da crus, of, H. de Lubac, -0.c., p. 139,
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breza. Sentiram-se obtigados a adotd-la como modo de viver. Abra-
¢ar o evangelho para eles era entrar mecessariamente numa vida de
pobreza voluntdria. A palavra de Deus teve essa forca de levar para
a pobreza voluntiria os melhores filhos da cristandade.

No século XII os movimentos de pobreza comecam a multipli-
car-se. ™ No séeulo XIII, os Mendicantes adotam-na de modo que
vai abalar os fundamentos da cristandade. A pobreza rompe com a
socledade estabelecida: S. Francisco insiste nessa ruptura. © seu
ideal perseverou na vida dos seus discipulos espirituais.

- O desafio da pcbreza voluntdria devia provocar na cristandade

reacBes muito fortes. O discurso de pobreza voluntitio ameacava a
propria estrutura da sociedade. Jodo XXII condenou finalmente ao
mesmo tempo os Espirituais e a pobreza: seja excomungado quem
diz que Jesus foi pobre.” A pobreza ascética era aceitdvel, mas
nfo ama pobreza piblica que negaria os fundamentos da cristandade,
pela associagio da Igreja com os poderes deste mundo.

Por isso na cristandade a pobteza ascética desenvolveu-se ex-
traordinariamente, mas nfo a solidarizacio com a emancipacio dos
pobres. A pobreza passiva ndo ameagava a sociedade, e sim a po-
bteza ativa. Alguns historiadores acham inclusive que a pobreza
ascética dos Mendicantes ajudou de certo modo a conservagio da
ordem estabelecida: a pobteza de alguns compensava os pecados de
outros. J4 que os frades explavam os seus pecados de avareza, os
ricos podiam dotmir sossegados. 7

Ota, os monges e os frades nao redescobritam apenas a audi-
¢io da palavra de Deus: redescobritam também a fungio de falar,
a missdo de proclamar a palavra. O destino de S. Domingos foi
exemplar. O Papa tinha encomendado acs cisterclenses a missfio de
combater as hetesias dos Albigenses. Mas os monges ndo sabiam
mais falar. As suas palavras ndo atingfam os seus ouvintes. FPalavam
para si préprios, vicio em que caem muitos intelectuais. Domingos
redescobriu a palavra percutante que chega aos ouvidos das pessoas.
Recriou desse modo o ministérioc da palavra. Do mesmo imodo
S. Francisco descobtiu depressa que a palavra de Deus que tinha
ouvido nfio the era reservada, mas havia de ser repetida e profe-
rida em praca priblica,

1. Cf. Mickel Mollat, Les pawvres aw moyen age, Hachette, Paris, 1978, p, 78-142.

72. Cf. ngiager-Schﬁnmetzef, n. 930-931: Const, “Cam inter noanallos®, ‘do 12 de nov.
1323, . . ]
de 73, Cf. Llester K. Little, L'utilité soclale de fa pauvretd volontaire, ema M. Mollar {dir,),

Etudes sur Ubistotre de la pamvretl, t. I, p. 447459, R )
74. Cf. Kajetan Esser, Origens ¢ espirito da ordem franciscana, Vozes, Petrdpolis, 1972,
p. 6673,
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- Na cristandade pouco se-fala. A cristandade reproduz-se por si
prépria- sem necessidade de apelos. A funcio de palavta fica cons-
tantemente desestimulada ou torna-se adomo da. liturgia, palavea de
pura retbrica sem contetido. A tradicio latino-americana ilustra bem
essa condigio de cristandade. Quem assume a condicio de pregador
vai contra a corrente. Fsse movimento renasce a cada geracdo. As
instituigBes, porém, desativam-se. Novas fundagBes tornam-se ne-
cessérias,

O que dizem os frades e os monges que descobrem o ministé-
tio da palavra? A sua prépria vida: como descobtiram o evangelho,
como ituitam a Jesus, apelam para a peniténcia, a pobreza, a vida
fraterna em comunidade. Havia unifio entre as suas vidas e as suas
palavras, Porque estavam em dissonincia com a sociedade estabele-
cida, as suas vidas falavam. Pois toda palavra COmECa sempre com
uma negacdo. Sem negacdo ndo hd nada para dizer.

A palavra é dos leigos. A organizagio tendeu a limitar a pala-
“vra dos leigos, e as definicSes oficiais reservam o ministério da pa-
lavra essencialmente aos bispos e aos sacerdotes, mas a realidade &
diferente das leis. Os padres falam mas nada dizem de novo, falam
para repetir sempre o mesmo. O que dizem nfo anuncia o evangeltho.

Com os Mendicantes ¢ os movimentos de pobreza a palavra
volta aos leigos. Nido podia ficar entregue a eles durante muito
tempo. A cristandade pressionou para clericalizar os movimentos de
pobreza. Os Mendicantes aceitaram a ordenagio sacerdotal. O pri-
vilégio que os papas tinham dado aos irm@os menores de pregar a
palavra de Deus para a conversio ficou anulada. Ordenaram-se quase
todos e os que nfo se ordenaram foram reduzidos 3 condicdo de
irmAos de segunda categoria,

Com os protestantes aconteceu algo semelhante. Na Reforma
os leigos tomaram a palavra. Mas a instituico clericalizou a funcio
de pastor. Na Reforma os privilégios do clero foram confirmados
com os mesmos problemas pois, na cristandade, o clero nio pode
discutir a sociedade estabelecida. Ele tem que assumir a fungiio de

legitimador da situacio. Se se corta o direito a palavra dos leigos,
a cristandade protegese contra todo assalto de evangelismo.

As lutas dos franciscanos espirituals que comegam na segunda
metade do século XIIT e acabam com o pontificado de Jodo XXI1
€ a extingio do movimento espiritual ilustram perfeitamente os di-
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lemas e as tensdes de uma cristandade. Torna-se proibido dizer que
Jesus foi pobre.” Na cristandade ‘essa mensagemn ¢ subversiva.

Na cristandade, esses movimentos reformadores estiveram sem-
pre convencidos que o Espirito Santo estava com eles. Face 3 soli-
dificaglio do cristianismo numa sociedade fixa, imutdvel, eles repre-
sentavam o apelo do Espfrito.™ A assimilagio foi tho grande que
toda invocagio do Espirito chegou a ser suspeita: como se somente
os subversivos invocassem o Espitito Santo.

Alguns chegatam ao ponto de pensar que eram os Gnicos donos
do Espirito. Rejeitaram tanto o cristianismo da nobreza dirigente
como a religifo popular e a mensagem unificadora do quasto dis-
curso. Somente eles eram testemunhas do Espirito. O espititualismo
foi desse modo fonte de heresias, separacBes e cismas.

Por outro lado, a prépria fixagio da cristandade que parecia
imutével levava os reformadores para o refdgio das utoplas. As uto-
pias surgem quando todos os caminhos histéricos parecem cortados.
O Espirito Santo, porém, nfo pode querer levar os cristdos fora da
histéria real. As utopias ndo sdo dele. Na medida em que as cot-
rentes evangélicas procuraram evasio no irreal, deixavam o impulso
do Espitito para seguir a sua prépria psicologia de inconformista,

Nio se pode negar, porém, que na cristandade a mensagem de
Cristo se encontra na margem do sistema estabelecido. As institui-
¢Oes ji consolidadas ndo conseguem livrarse do peso do sistema.
O préprio Tomds de Aquino, o doutor da ctistandade, adversirio
de todas as utopias e das tendéncias espiritualistas, nfo pdde encon-
trar um caminho num mosteiro, mas fugiu para a nova Ordem de
S. Domingos que ainda nfio estava historicamente estruturada.

De modo estranho hd na cristandade uma tradicdo do nio tra-
dicional. As instituicSes mais evangélicas ndo resistem a um século
de histéria sem expetimentar a necessidade de reformas.” Contudo,
nas brechas que a histéria reserva, sempre reaparecem novos refor-
madores. Estes retomam sempte os mesmos temas, embora num con-
texto sempre diferente: a tradigho da luta contra as tradicdes.

Teve é&xito o discurso reformador? Conseguiu reformar a cris-

tandade? Teve forca?

75. Sobre as lutas dos Hspirituals franciscanos e 05 seus debates com o5 papas de_Avinhzo,
ver, por exemplo, (col.) Fremciscaing d'Oc. Les Spirituels {Cabiers de Fanjeauz), B, Ptivat,
Toulouse, 1975, )

Ou?l.’:,s ©f. Brost Benz, Ecclesiz spiritualis.  Kirchemidee wumd  geschichistheologie der fram.
ziskanischeb reformation, W. Koblhammer V., Stuttgart, 1964 i
77. Cf. R. Hostie, Vie et mort des ordres religienx, Desclée do Brouwer, Paris, 1872
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Se com isso queremos dizet que a palavia dos evangélicos teria
conseguido reformar a cristandade ou cristianizd-la, devemos confes-
sar que ndo teve &xito. Semelbante &xito, porém, era previsivel den-
tro da perspectiva biblica? Tetia sido confitmar a cristandade na
sua flusdo de ser o reino de Deus na terra. O &xito do evangelismo
mondstico e outro foi a perseveranca na luta. Quanto aos efeitos
praticos na sociedade, foram limitados.

Houve o obstdculo formiddvel do feudalismo, da divisdo social
em trés classes. Houve o impétio e as monarquias. As realizacBes
do espirito evangélico na sociedade limitatam-se =« certas regiBes
livres: cidades livres, cantBes livres que conseguitam emancipat-se do
jugo dos feudais e dos reis e eshogar sociedades livres. Podese dizer
que o evangelho é pequeno e que o espirito evangélico somente pode
realizar-se em unidades politicas muito pequenas? Até agora as gran-
des unidades mostraram-se mais recalcitrantes.

O clero teve que assumir boa parte da diregio politica da cris-
tandade, Teve que sacrificar o evangelho ao tealismo politico e s
aspiragbes e ambicOes temporais 3s quais os préprios sacerdotes ndo
sdo insensiveis quando se lhes oferece uma oportunidade histdrica.

© discurso da unidade

O quarto discurso nasceu com a cristandade, O seu primeiro
ato foi o Concilio ecuménico — imperial de Nicéia —, poucos anos
depois da adesdo de Constantino ao cristianismo. Nessa época & que
comega a produzir-se por um Jado a explosio do discurso cristio
tradicional e tnico, ¢ a vontade de homogeneizar um discurso para
toda a extensfio da cristandade.

Nicéia responde a duas preocupagBes que estiveram presentes
simultaneamente e entrelacaram-se durante toda a histdria da cristan-
dade. Por um lado, a preocupacio pela fidelidade 3 tradicio auténtica
ameagada pela explosio dos discursos, e, por outro lado, a preccupa-
¢io por homogeneizar a fé em toda a cristandade. Nessas preo-
copagles hd um elemento cristdo que € a fidelidade ao evangelho,
e um elemento humano que é o controle da upidade por meios
humanos, como necessidade politica de unidade do império e da
cristandade, - :

O discurso de unidade nasceu da condenagfio da heresia ariana,
crescen com a condenacio das outras heresias trinitirias e cristals-
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gicas. Os primeiros sete Concilios ecuménicos sdo a base de um' dis-
carso de ortodoxia. No Otiente o discutso de unidade parou nisso:
fixou fixado para sempre. No Ocidente, o discurso crescen em vir-
tude a histéria especifica da Idade Média no Ocidente. Pois no

Ocidente nasceram uma sétie de heresias eclesiolégicas no seu fundo

que culminaram com as Reformas protestantes e o Concilio de. Tren-

to. Este Concilio levou a0 ponto culminante a obra do rnagistério

no Ocidente ao definir uma eclesiologia centrada nos sacramentos,

A ortodoxia do Otiente estd fundada nos primeiros sete Con-
cilios. A ortodoxia do Ocidente acrescenta-lhes 2 doutring do Con-
cflio de Trento, reforcada por Vaticano I nos seus fundamentos.

O discurso de ortodoxia pretende fazer a sintese enfre os outros
discursos. Pretende ser o limite que ndo podem ultrapassar nem o
discurso do império e da nobreza, nem o discurso das massas po-
bres, nem o discurso dos movimentos evangélicos. Traca fronteiras.

Néo se trata de negar ou limitar esse direito que tem o ma-
gistério da Igreja de definir doutrinas obrigatSrias. Alids todas - as
Igrejas separadas refazem um magistério semethante. O préprio ma-
gistério definfu o seu diteito. O antigo direito candnico dizia: “A
Igreja tem o direito préprio e origindrio, independente de qualquer
autoridade humana, de forcar os seus stditos que nfio se submetem
as suas leis por meio de penas tanto espirituais como temporais”
(can. 2215 § 2) B, Os canonistas explicam que essas penas tem-
porais s#o as mesmas que o Estado pode aplicar, como por exemplo
multas, privagio da liberdade, privagio de offcios etc. O mesmo di-
reito candnico anterior afirmeava que os delitos ofensivos unicamente
4 lei da Igreja e, portanto, sujeitos 4 autoridade eclesidstica, podetiamm,
se esta julgasse oportuno, sofrer intervencio do braco secular (cf.
can. 2198).™ A histéria mostra que esse poder foi aplicado muitas
vezes,

Mas © que nos interessa aqui ¢é a andlise desse discurso de
ortodoxia. Praticamente da condenagio de heresias. Estas sdo nega-
gdes de verdades reveladss. A condenacio € uma negacio de uma
negagdo. Ora, uma negagio de uma negacfio nfo ¢ uma afirmacdo.
A negagio da negacio fica muito mais estreita, mais reduzida do
que a afirmacfo inicial. A negagio da negagio ndo tem nada a ver
com um progresso como pensava Hegel, Nio € o retorno 3 verdade
78. Cf. Ch. Joutnet, L’Eglise dn Verbe Incarné, Desclée de Brouwer, Paris, t. I, 1935,
P b Joumes, 00, . 354385, : -
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inicial. E uma redugfio dessa verdade inicial. Desse modo o discurso
de ortodoxia fica sempre aquém da palavra de Deus. Pde barreiras
a certas negacdes, mas nfo diz o que realmente é.

Por outro lado a condenagio de heresias pelo magistério intro-
duz inevitavelmente um processo do qual n3o se sabe como evitar
as mds conseqliéncias. Uma vez que uma heresia foi detectada, de-
Jimitada, formulada, condenada, as férmulas de condenacio servem
para uma dupla finalidade. Por um lado exprimem de modo nega-
tivo a verdade que se defende e restabelece na sua autoridade. Mas
por outro Jado a {6rmula de condenagiio transforma-se em instrumento
de investigagio. De modo geral as condenacdes ndo contém a iden-
tificagdo de todas as pessoas que compartilham as idéias condena-
das. Com a ajuda do formuldrio dos erros condenados, o magistério
procede a uma investigacio. Como essa investigagio ndo tem limites
previstos, todo cristdo pode ser suspeito da heresia até receber uma
férmula de absolvigio. Esta, porém, sempre é proviséria, porque um
exame mais atento pode mostrar que uma pessoa, tida por inocente,
na realidade estava escondendo o seu erro,

Diante desses processos de investigacio, o povo cristio reage
passivamente: fecha-se sobre si mesmo e procura ndo falar mais nada.
Sabe que o siléncio é mais prudente do gue qualquer palavra. Para
ndo cair em heresias o catdlico normal prefere nunca opinar em
matéria religiosa. O catdlico médio teme a heresia e nfio quer ter pro-
blemas com a hierarquia. Por isso acha melhor dar a sua adesio
antecipada 2 tudo o que puder dizer o magistério sem fazer pergun-
tas. Aprende que é melhor ndo compreender nada de um dogma do
que pensar que entendeu com o tisco de ter entendido uma heresia.

O magistério toma conscidncia desse movimento de desconfian-
¢a. Reage afirmando a sua autoridade em matéria de doutrina. Sente-
se ameacado pela desconfianca dos fidis. Acha necessdrio reafirmar
o seu poder, A férmula ortodoxa transforma-se numa afirmacio de
ortodoxia. O que vale é menos o contetido da férmula do que o
principio do direito de enunciar teis férmulas.

Chegamos assim a uma situagio em gque os enunciados dogms-
ticos tém trés significados e obedecem a tr&s intencSes.

Em primeiro lugar os enunciados exprimem um aspecto da ver-
dade revelada por Deus e negada por uma heresia. Ao escolherem
esses aspectos entre todos, ao valorizatem certos pontos de vista
sobre a economia da salvagdo, os enunciados tendem a desequilibrar
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o conjunto. Assim aconteceu com a cristologia depois de Calceddnia,
com a Igreja e os sacramentos depois de Trento, com o podér do
Papa no Vaticano I. O magistério estimou que o perigo era tdo
grande que justificava o nascimento de um desequilibric histérico
gue duraria séculos. Além disso acontece que a decisio conciliar
muda pouco a situagdo, Calceddnia condeneu o monofisismo mas néo
pdde impedir que um monofisismo de fato prevalecesse no seio da
ortodoxia, monofisismo que ndo deixa a desejar ao monofisismo ofi-
cial da Igreja separada.

Em segundo lugar os enunciados e as condenacBes constituem
uma mdquina para a investigagio. Iniciam um processo de investi-
gagdo. Este produz na Igreja um efeito de intimidacdo que paralisa
a atividede, produz uma passividade generalizada. Cria-se um circulo
da desconfianca. Os fiéis desconfiam da hierarquia porque temem
ser denunciados, acusados e condenados de uma heresia que ndo
conhecem. A hierarquia cté€ que os fiéis escondem heresias perversas,
Procura descobrir heresias até em formulagSes muito afastadas, con-
vencidas de que os cristdos fogem por temor e pensam mais do
que confessam. A férmula dogmdtica serve para identificar os here-
ges: quem nio adota a férmula € herege, O juramento antimoder-
nista foi o exemplo mais famoso desse processo que, alids, se apli-
cou em todos os processos de hereges,

Em terceiro lugar, a férmula dogmdtica é afirmacio de auto-
ridade. Ela é uma manifestacio do poder do magistério, Quem a
aceita, faz ato de obediéncia ao magistério. Quem a pega, opbe-se
& hierarquia. A férmula dogmitica ¢ uma mdquina de provar a
submissdo 4 hierarquia. N3o importa o sentido da férmula. O que
importa é gque seja aceita como ato de obediéncia. Com o decotrer
dos tempos os dogmas ndo tiveram, para muitos catSlicos, outro
sentido 2 nfo ser provar a sua capacidade de aceitar qualquer coisa

de olhos fechados. Se ndo entendem, € sinal de que o dogma é rais

importante do que os outros. ¥

A conseqiiéncia dessa espiral da desconfianca € que no fim existe
apenas uma heresia generalizada que consiste na negacio do magis:
tério eclesidstico. Essa é a heresia generalizada do mundo ocidental
neste fim de século XX. Ela se confunde com uma suposta secula-
rizagdo.

80, No fim do sfoulo XIX, o ato de f& é praticamente uma simples aceitagio da auto.
ridade do magistério. Cf. R, Aubcrt, Le probléme de I'acte de foi, Louvain, 1945, p. 236-255.
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.: ‘Sem guerer negat ou diminuir os direitos do magistério, ndo
se pode considerar o custo eclesial de toda intervencio de conde-
naggo. Nenhuma condenagio ou formulacio condenatdria permanece
sem copseqiiCneia. Nio se trata somente da separagio dos cismi-
ticos que muitos acham um ganho, porque desse modo as ovelhas
negras deixam o tebanho. Tratase do desgaste interno: a Igreja
tica paralisada, deixa de evoluir, de se adaptar 3s circunstinciss.

Se o Vaticano II tivesse tido lugar no inicio do século em
lugar da condenacio do modernismo, a resposta da Igreja 3 moder-
nidade poderia ter sido mais convincente. Cada afirmagiio condena-
tdria da vetdade deseicadeia um processo histérico incontroldvel de
retrocesso, paralisia e medo, O magistério tem todos os direitos, mas
‘cada uso desse direito tem o seu preco.

Antigamente os bajuladores do poder proclamavam que cada
condenagiio de uma heresia era uma nova vitdia da verdade, Essa
Id

interpretacio € muito parcial. O discurso de unidade baseado na
condenagio das heresias estreita a evangelizacio e a 6 da Tgreja.

A partir do século XVI e do Concilio de Trento o magistétio
recotreu i teologia escoldstica para proclamar nfo somente um con-

junto de definicies e de condenacBes, mas também, de certo modo,

um sistema completo de teologia.

A Contra-Reforma e o Concilioc de Trento deram passos deci-
sivos. Deram uma consagracio oficial 3 escoldstica e ao tomismo em
particular. Desse modo o magistério quis fazer do discurso de uni-
dade fundado na escoldstica e na condepacdo das heresias o tnico
discurso para toda a cristandade.

_ Poi uma ofensiva de vérios séculos que quase triunfou depois
do Vaticano 1. Armado com esse discurso (codificado, por exemplo,
no chamado Catecismo do Concilio de Trento) o magistério orientou
a sua estratégia contra os trés discursos tradicionals da cristandade.

Custou lutar contra o discurso dos reis. O jansenismo, o rega-
lismo, o febronianismo e o galicanismo sdo vdrios episédios dessa
luta contra a teologia dos teis, nova manifestagio da antiga teologia
imperial. No Vaticano I a batalha foi ganha pelo Papa, mas com a

ajuda ‘dos fatores politicos que tinham eliminado politicamente os'
soberanos mais poderosos.

O clero lutou em nome do catecismo contra a religifo popular.
Esta ‘resistiv, mas fol eliminada. A religiio do cleto foi imposta ao0s

170

e e

camponeses. Na Europa Central a vitdria fol total; na Eu‘ropa do
Sul menos; na América Latina a luta comegou muito mais tarde,
4 no século XX depois do Concilio plepdrio de Roma em 1899. A
religido popular sobreviveu, mas clandestina e degradada em virtude
da prépria clandestinidade.

A Contra-Reforma luton também contra o “misticismo” sob
todas as suas formas, desde o erasmismo e o humanismo até o cha
mado quietismo.

O discurso foi de tal modo uniformizado que até as 'missﬁt?s
estrangeiras tiveram que divulgd-lo sem adaptagio nenht}ma. A partir
do séeulo XTX os missiondrios nio fazem neshuma diferenca entre
o catecismo da sua aldeia européia e o mundo africano, entre o cate-
cismo para o mundo africano oun asidtico.

Com a repovacdo da escoldstica por Ledo XIII, a reidugéo au-
mentou ainda mais no fim do séeulo XIX. Pio XII quis levar a
evolucdo redutiva ao seu termo. Quis fazer dos teélogos os comen-
tadores da escoldstica e os auxiliares da hierarquia na sva fungao
de magistério. Os tedlogos teriam sido trans:forn.nados em _simples
técnicos do discurso unitdrio usado pelo magistério eclesidstico. Se-
guindo nesse caminho, a Igreja teria sido transformada numa buto-
cracia.

Assim concebido, o discurso de unidade ndo pode ser evange-
lizador: ensina a ortodoxia, mas nfio evangeliza porque ’n’z‘{o consegue
chamar a atencio nem chegar aos ouvidos de ni‘nguem. &:Jonvence
apenas os que }4 sBo convencidos. De fato as Igrejas fla cristandade
antiga experimentam enormes dificuldades em evangehzar a mo'der-
nidade dentro da 4rea geogrifica que lhe era prdpria, e mais a1n.da
dentro das culturas situadas fora dessa drea. £ um linguajar feito
para administrar e nfo para anunciar a boanova aos pobres.

Conclusio

Come julgant a2 forca da palavra na cristandade? ‘A primeira
vista, ela parece total: € a Unica voz dque ressoa na cristandade a0
ar livre. As outras sic clandestinas. Oficialmente, pelo menos, s6
o cristianismo tem acesso & praca pdblica e dispde do monopélio da
palavea.

Contudo, daf nfo se poderia infetir que o evangelho ocupa todo
o espaco da cristandade e que tudo o que se ouve af é eco do evan-
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gelho ‘de Jesus Cristo, Os discursos supostamente cristdos carregam
também muitos elementos afastados do cristianismo, sem relagio com
ele, ou até anticristios.

Desde a dltima geracdo, sobretudo desde o Vaticano II, criti-
cou-se muito severamente a antiga ctistandade, em primeiro lugar
com o fim de rejeitar o préprio conceito. Na geracio anteriot, o
ideal ainda era o restabelecimento de uma nova cristandade. Ainda
temos na memdria os escritos famosos de Maritain sobre o ideal
histérico de uma cristandade profana. Esses escritos tiveram muita
ressondncia na América Latina, e alimentaram nas origens as utopias
da Jurocracia cistd latino-americana, Hoje em dia a rejeicio da
cristandade leva freqiientemente a julgamentos unilaterais.

Nunca faltou a palavia do evangelho na cristandade tanto orien-
tal como ocidental. Ela esteve presente nos quatro discursos men-
cionados, embora com mais clareza no discurso evangélico, O que a
Igreja mais guarda do seu passado de cristandade sdo as vidas evan-
gélicas de tantos eremitas, monges e monjas, frades e freiras nasci-
das dos Mendicantes e de tantos missiondrios e missiondrias. Inevi-
tavelmente essas vidas também continham elementos culturais e cop-
cessbes ao ambiente.

Por outro lado ndo faltou a presenca do Espirito ¢ a vivéncia
do evangelho nem sequer nos tronos reais, nos castelos dos nobres,
nos campos de batatha das cruzadas. Foram excecBes, mas niio des-
preziveis. O seu exemplo conseguiu melhorar até certo ponto o com-
portamento de uma classe dominante por natureza tdo afastada da
vis#o cristd do mundo. Nio faltou a presenca do Espirito no dis-
curso popular que soube também traduzir alguns aspectos do evan-
gelho.

O cdero, formado pelo magistério como colaborador estreito da
sua missdo, teve a ambicfio de recapitular todas as palavras de Deus,
mas ndo lhe foi possivel. O abuso do recurso ao argumento de
autoridade e a repressio em matéria de doutrina acabaram desacte-
ditando o préptio magistétio aos olhos de grande parte da popu-
lagdo cristd. Esta é menos secularizada do que oposta ao clero e
a sua maneira de dominar as consciéncias,

Uma parte dos desafios da cristandade foi assumida pela Re-
forma. A outra ficou para a crise aberta pela modernidade e ainda
nfo.resolvida.. = . L : S
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CAPITULO IV

A reforma e a palavra

Na medida em que a ctistandade deixava de exaltar a palavta, a
Reforma apatecen como a contradicio da cristandade, Quis salvar
a palavra de Deus. Os Reformadores estavam convencidos de que
a Tgreja catflica tinha abandonado a palavia de Deus para subs-
titui-da por si prépsia. A Reforma fezse sob a bandeita do retorno
4 palavra de Deus. Esse retorno fol simbolizado pelo retorno 3
Biblia. Até hoje o protestante é o homem da Biblia: o pastor pro-
testante € o homem que vive com a Biblia na mio. Na Amética
Latina, se encontramos no caminho uma pessoa com a Biblia na mio,
sabemos que é protestante. A palavra de Deus chega, na mentali-
dade popular protestante, a confundir-se com o préprio livio da

Biblia.

De fato, a Reforma instituiu-se como tetorno 3 palavra de Deus.
Sua teologia foi uma teologia da palavra; swa liturgia, sobretudo,
fol uma lturpia da palavea; seus ministérios, antes de mals nada,
foram ministérios da palavra.

Hoje em dia, com o recuo de virios séculos, bem sabemos que
essa palavia de Deus dos reformadores € também um fendmeno
condicionado pela histéria: ela é uma forma histérica na histéria
da palavta de Deus. Os Reformadores e as Igrejas que instituiram
tiveram uma certa idéia da palavra, uma idéia que na atualidade
nos parece estreita e limitada. Porém, ela influenciou” a evolugéio do
cristianismo inteiro. : oo
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A Igreja catdlica ndo ficou alheia ao movimento nascido dos
Reformadores, Ela pdde salvarse porque respondeu ao desafio dos
Reformadores: ela teve também o seu retorno 3 palavia de Deus.
Houve também uma Reforma dentro da lIgreja catdlica e ela foi
mais ou menos contemporinea da Reforma dissidente.

Havia algo na douttina reformada sobre a palavra que tornasse
o cisma inevitivel? Hoje em dia sabemos melhor que naquele tempo
havia forgas em ambas as Igrejas que trabalhavam pela unidade e
forgas que trabalhavam pela separacdo. Fstas foram mais fortes, nota-
damente dentro do Concilic de Trento.

Que teria sido a Reforma sem © cisma? Nunca poderemos
sab&lo. As reformas foram paralelas e feitas num clima de hostili-
dade mitua. Contudo a Reforma protestante nfo esgota o conceito
histérico de Reforma. Houve uma Reforma protestante que tem a
primazia porque langon e manteve os seus principios com mals ra-
dicalidade. Mas houve uma verdadeira Reforma catdlica seguindo
os mesmos principios de volta 3 palavra, ainda que dentro de um
contexto diferente, por exemplo, de exaltagio do ex opere opetato
dos sacramentos. Veremos sucessivamente o destino da palavra e da
sua forca na Reforma protestante e na Reforma catdlica.

Nio desconhecemos que também se pode dar o nome de pré-
‘Reforma ou de primeira Reforma aos movimentos espirituais dos
séculos XIV e XV que de fato manifestam muitas afinidades com
os fendmenos do século XVI.! O nosso trabalho ndo é simples-
mente histérico e os elementos da teologia da palavra que aparecem
nos séculos XIV e XV sio os mesmos que atingem o seu clitnax
mais tarde, Por isso ndio entraremos nessa fase histérica que pre-
pata a nossa.

Por Reforma protestante entendemos em primeiro lugar, o que
os reformados chamam de “principio protestante®.? As Igtcjas cons-
titufdas a0 redor da Reforma protestante ndo permanecem necessa-
rlamente fiéis aos seus inspiradores: podem voltar a um espirito
“catélico” ou tender para outras expressSes cristds nas quais os
Reformadores ndio se reconheceriam. Por isso nfio poucas vezes os
préprios reformados submetem, as suas Igrejas & ctftica do “principio
protestante”. Querem voltar ao rigor da inspiragdo inicial. Natural-

1. Cf. P.. Chavou, Le femps des réformes, Fayasd, Paris, 1975.
2. A distingfio entre “principio” -protestante e “realidade” protestante foi tematizada par

P. Tillich na sua obra The profestant era, Chicago, 1957, que citatemos na sua tradugho
espanhola La era protestante, Paidés, Puenos Aires, 1965,
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mente nfo hd unanimidade quanto aoc conteddo autdatico do “prin-
cipio protestante”. Mas hd sempre nele algo querendo distanciar-se
do que se presume ser caracteristico da Igreja catdlica.

1. A PRIMAZIA DA PALAVRA
NA REFORMA PROTESTANTE

De acordo com a concepciio protestante, o cristianismo fol
no inicio wuma religifo da palavra: o cristianismo seria justa-

‘mente o aparecimento no mundo de uma religifo da palavra, Mais

tarde a Igreja catélica tetia deformado a religifio primitiva e passado
a ser uma religifo dos sacramentos. A oposicio entre palavra e sa-
cramentos tornou-se lugar comum na teologia protestante: a Igreja
catblica representando a religifio dos sacramentos e o protestantismo
a religifo da palavra,

Na verdade, a Confissio de Augsburgo (artigo V) pSe no mes-
mo nivel a palavra e os sacramentos. O Concilio de Trento ndo
separa a palavra dos sacramentos. Contudo, essa oposi¢do entre sa-
cramentos e palavra tepresentou tendéncias histéricas tdo fortes que,
apesar da douttina oficial, a insisténeia na prética dos sacramentos
marcou o catolicismo pds-tridentino e a insisténcia na palavea preju-
dicou os sacramentos no protestantismo,

Desse modo, podemos dizer que a concepgio protestante da
palavra tem um aspecto fortemente polémico. A insisténcia na pala-
via pretende lutar contra uma deformagio do cristianismo. 3

Quais sdo os adversdrios que essa polémica pretende denunciar?
Certamente a Igreja catdlica da cristandade medieval. O que € que
se denuncia na cristandade medieval? Praticamente tudo o que enun-
ciamos; a colusdo com o sistema politico da cristandade pela teologia
imperial, a colusdo com a religifo popular, a colusio com a filosofia
grega ba escoldstica, a forma como o magistério exerce a autoridade
e o discurso unitdtio que procura reconciliar todos esses pontos de
vista. Comtra tudo aquilo, 2 Reforma levanta a palavra de Deus.
Esta palavta € a bandeira que se opSe a todos esses adversdrios
histdricos do verdadeiro evangelbo.

Vejamos de que modo se afirma essa primazia da palavra, quais
sd0 as suas conexfes cultutais e histdricas, como ela se vincula com
uma teologia tipica do Espirito Santo.

3. Cf. Regin Prenter, Le Seint-Esprit et le remowvean de VEglise, Delachaux, Neuchatel-

Paris, 1940, p, 44-48
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A afirmagio da primazia da palavea

A primazia da palavia apresenta-se sobretudo em trés contex-
tos: o contexto do “sola Scriptura”, da “sola fides”, do ministério
pastoral da pregacgo.

Primeito a “sola Scriptura”. No protestantismo a palavea de
Deus estd estreita e quase exclusivamente ligada ao livro da Biblia.
“S8 a Escritusa” significa uma oposigio entre a palavia de Deus e
as palavias humanas, A palavra de Deus exclui as palaveas huma-
nas. Por isso a Biblia é um livro fnico, completamente 3 parte de
todos os livros. Nela se encontra a palavra de Deus distinta radi-
calmente das palaveas humanas. Afirmar “sé a Escritura” € reivin-
dicar a sobetania absoluta de Deus, a sua total gratuidade, a sua

liberdade exclusiva de qualquer interferéncia humana.

A palavta de Deus protestante apde-se s filosofias, 3s religides
pags, & devogdo populat, a tudo o que procede do homem. Mis-
turar a palavra de Deus com palavres humanas teria sido o pecado
da cristandade. O principio protestante & uma regra que leva a
purificar constantemente a pregaco de qualquer penetracio de pa-
laveas humanas: somente a Biblia, nada de acréscimo humano por
nephuma via. A nogdo de tradigio opBe-se ao principio protestante
porque aceita uma intervencdo humana histérica na palavra de Deus.

Estd claro que tal intetpretacio da palavra de Deus estd situada
historicamente e causa os majores problemas no nosso século, tanto
no confronto com a modernidade como no confronto com as outras
culturas na missdo,

Em segundo lugar, a “sola fides” é outro principio protestante
fundamental. A {é nasce da palavra. Se a fé basta, a palavra tam-
bém basta. A “sola fides” reivindica também a iniciativa absoluta de
Deus: tudo vem de Deus e nada do homem. A afirmacgio protes-
tante de Deus inclui uma negagio do homem. O principio protes-
tante tende a colocar a fé em termos de alternativa: ... ou ... ou.
Ou a fé, ou as obras, ou a palavra ou o sactamento, ou Deus ou
o homem, ou Jesus ou Maria, ou Jesus ou os Santos, ou Cristo
soberano ou o papa soberano etc. Ndo tende para férmulas de con-
ciliagdo: e... e...

Querendo dizer pela “sola fides” que somente Deus salva o
homem do pecado, e ndo a obra, a lei, a beniténcia, a conversio
humana, a mediagdo, a Igreja, o papa, o sacerdote, as reliquias, as
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indulgéncias, nfio se acrescenta mais nada ao que a fé catblica sem-
pre afirmou. Mas a fé catdlica ndio exclui que todas essas realidades
humanas possam ser usadas por Deus como mediacGes da sua acfo.
Porém, no principio protestante, hd sempre ao lado da afirtnacio da
f¢ na gratuidade do dom de Deus, uma negacio concomitante para
excluir interferéncias humanas. Nunca a palavia é pura afirmacio,

€la inclui sempte uma negacio, #s vezes de maneira polémica e

acentuada.

Na pritica todos os protestantes aceitam algumas mediagdes
humanas, pois nio h4 palavra de Deus que possa atingir o homem
sem mediagio nenhuma de criaturas. Entre as mediagBes, o “protes-
tante aceita a Biblia, que nunca pode deixar de ter um aspecto
criado: o livro, a lfngwa hebraica ou grega, a pessoa que ensina a
ler etc. Porém, a tendéncia protestante vai no sentido de reduzir 20
minimo indispensdvel essas mediacBes.

Afirmada no plano teético de modo incisivo e muitas vezes
radical, a primazia da palavia vive-se na prética pela supremacia do
ministério da palavea. O ministro protestante afasta de si todos os
simbolos do ministério sacerdotal que os catélicos tinham assumido
das religides pagds, Atribui-se de modo quase exclusivo o ministério
da palavra. Os que querem levar até i radicalidade o principio pro-
testante procuram ser unicamente ministros da palavea, Assim sio

os pastores das denominacBes mais radicais.

I

O ministério da palava é no concreto a catequese feita pelo
pastor essencialmente acs domingos no setvigo paroguial ou na es-
cola dominical,

Os Reformadores ndo fundaram nem a pregacio, nem a cate-
quese. Mas é forgoso reconhecer que na cristandade anterior, tanto
no Oriente como no Ocidente, pouco se pregava e a catequese eta,
em muitos lugares, rudimentar ou inexistente. Os Mendicantes ti-
nham reiniciado uma pregacio e uma catequese no séeulo XITI. Nos
séculos seguintes, a pré-Reforma catdlica fez um infcio de catequese

para as criangas e deu certa impostincia 4 pregacio. ¢ Contudo, o gran-

de movimento de implantacio da catequese e da pregacio veio da Re-
forma protestante. Esse ministério da palavra que estava tdo mar-
ginalizado tornou-se de repente o centro da vida cristd do povo e
a atividade principal, senfo exclusiva, dos pastores.

4, Cf. P. Chaumu, Le femps des réformes, p. 168.172,
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Os " catélicos seguiram o movimento langado pelos protestantes,
Mas desde 1529 Martinho Lutero publicava ac mesmo tempo o seu
grande Catecisno e o seu Enchiridion que era O pegueno catecismo
para o uso dos pastores e dos pregedores pouco instrutdos.

A pregagdo e o catecismo. Fis a palavra no estado concreto,
eis o objeto de que fala a teologia da palavra. Por outro Jado tanto
a pregagdo como o catecismo nfio fazem outra coisa a nfo ser expri-
mir o que hd na Biblia. Ddse por suposto que ndo hd nada no
catecismo ou na pregagdo dos pastores que ndo esteja na Biblia.
Essa ilusdo assinala uma época histérica: a época do racionalismo
nascente. Or rucionallstas pensam que podem exprimir em férmulas
racionais a vida humana e um livio tde complexo como a Biblia,
que contém dois mil anos de histéria e uma evolugdo cultural de
um povo atravessado por infmeras conquistas, ocupacdes e exilios.
Em todo o caso, os reformadores tinham essa ilusio e os catélicos
também: era o espirito do tempo.

A idéia de catecismo supSe que € possivel exprimir o conteddo
da revelaggo biblica numa série de proposigies abstratas. De fato,
durante 4 séculos os ctistios vio acreditar nesse pressuposto filosé-
fico que procedeu do racionalismo nascente na Furopa ocidental
daguele tempo.

Da idéia de catecismo procede o intento de exprimir em poucas
férmulas todo o conteddo da fé. Eis o resumo da £fé dado por Lu-
tero no seu Pegueno Catecismo: “Cyeio que Jesus Cristo, verdadeiro
Deus, nascido do Pai de toda a eternidade, e verdadeiro homem
nascido da Virgem Maria, € o meu Senbor. Ele me redimiu, adqui-
riu e ganhou-me a mim que estava perdido e condepado, livrando-
me do pecado, da morte e da poténcia do diabo, de modo algum
a preco de prata ou ouro, mas pelo seu santo e precioso sangue,
pelos seus sofrimentos e pela sua morte, a fim de que eu lhe per-
tencesse e vivesse sob o seu dominio no seu reino, para servilo
eterpamente na justica, na inocéncia e na felicidade como ele pré-
prio, ressuscitado dos mottos vive e reina eternamente. Isto é o
que creio firmemente®. 5

Essa € entdo a “palavra” segundo a Reforma. Notemos a insis-
téncia no “eu”, a auséncia da perspectiva social, a auséncia do Espi-
tito Santo e da Igteja.

5. Clmos de tradugio de Elissbeth Germain, Langages de lz foi & travers Phistoire.
Approcke dune éiyde des mentalités, Fayard-Mame, Paris, 1972, p. 34.
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De fato, na pritica da pregagio reformada, essa € ainda em
muitos cascs a base da mensagem. Sobretudo nas denominactes
‘extremas que justamente fazem mais proselitismo e mais conversdes.
Essa é a palavra de Deus 3o exaltada, esse é o nicleo da mensagem

da Biblia.

Nio queremos desconhecer que nas grandes denominacBes his-
téricas do protestantismo as coisas sdo diferentes. Muitas vezes essas
Igtejas e os seus teblogos gostam de apresentar-se como represen-
tantes de uma posicdo equilibrada, intermedidria entre dois extremos:
um extremo seria a posicio da Igteja catdlica, outro extremo seria
a das Igrejas livtes ou seitas. Nessa perspectiva, a posico catdlica
¢ a que dd tudo a0 sacramento e nada & palavea, A posicio sectdria
seria a que dd tudo & palavra e nada ao sactamento. Eles aceitariam
de modo equilibrado palavra e sacramento.$

Contudo muitos protestantes ndo gostam de uma posicio de
meio que parece ser de mediagio entre dois extremos. Preferem
sublinhar o principio protestante como principio de radicalidade.
Outros procuram combinar as duas perspectivas: juntam catlicos e
sectdrios numa mesma panela; tanto os catélicos como os sectdrios
darfam a primazia 3s obras humanas; a Igreja catélica daria a sua
preferéncia s obras feitas em Igreja, notadamente ao magistério
eclesidstico, e os sectdtios dariam a preferéncia 4s obras individuais,
notadamente i experiéncia religiosa. Face a essas obras humanas, a
verdadeira Reforma afirmaria que sé Deus salva, s6 a fé salva, s6
a Biblia proclama a salvacgdo.”

Por cima de todas essas diferencas, um fato fica irredutivel; a
Reforma destaca a palavra. Essa palavra € a palavra de Deus: ela
estd na Biblia, Ndo € palavra humana e sim divina, transcendente
a todo cardter humano. O que, durante séculos, a Reforma ndo
viu, foi até que ponto a sua chamada palavra de Deus estava mar
cada culturalmente, era a palavra de uma época e de ama cultura.
Inclusive socialmente essa palavra estava matcada.

A inculturagio da palavea reformada

Partimos de K. Barth, que, durante uma geragio, campriu o
papel de paradigma e referéncia obrigatéria do protestantismo. Fsse

6. Cf, Inge Lonning, A Reformz e os fandticos, em Conmcilium, n. 148 (1979), p. 48s.
7. Cf. Regin Prenter, Le Saint-Esprit et le renonvean de I'Eglise, p. 49.63; °
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tempo passou. Hoje em dia vérios tedlogos definiram-se justamente
em fungio de Barth, mas contra Baith.® Isto, porém, ainda ndo
quet dizer que no fundo nfo compartilhem os mesmos pressupostos,
isto porque Barth pode ser muito mals reptesentativo do protestan-
tismo que a geracgio seguinte pensa. Apesar da Gltima geracdo, Barth
ndo deixa de ser uma testemunha apaixonante.

Ora, Barth pensava que havia uma continuidade rigida entre
trés palavtas de Deus: 1) a palavra pronunciada por Deus ou a
palavra de tevelagdo; 2) a palavra escrita ou a Biblia; 3) a palavra
pregada pelo pregador reformedo. Na conviccio de Barth, a palavra
do pregador era realmente a apresentacio da palavra de Deus, a
encarnacio da palavra de Deus. Podia dizer que ela era realmente
palavta de Deus e que o pastor pronunciava as palavras de Deus.
O pregador falava as palavras da Biblia, e, por esse meio, ele real
mente dizia as palavtas pronunciadas por Deus.?®

Desse modo, Barth aceitava um s6é sacramento, uma s6 media-
¢io da palavia de Deus: a palavra do pregador. O sermio e a ca-
tequese, eis a Gnica mediagio entre Deus e os homens.

Na tradicio catdlica a mediagio é a Igreja com todos os seus
ministérios e sacramentos. Na teologia barthiana a palavia da pre-
gacio ocupa o lugar da Igreja.

A palavra do pregador apresentase como subordinada 2 palavea
da Biblia. Mas quem [& a Biblia é o pregador. Ainda que subjeti-
vamente o pregador ache que se submete totalmente 2 Biblia, ele
é quem J& e interpreta a Biblia. Fsta ¢ muda e nfo protesta quando
ndo concorda com o sentido que the atribui o pregador.

Nio é sem razdo que se disse que no protestantismo o magis-
tério dos tedlogos substitui o magistério da hierarquia, Ndo somente
isso: a palavra dos pregadores — e os tedlogos sdo os mais brilhan-
tes ou mais afamados dos pregadores — substitui o conjunto das
mediagtes da Igreja. 10

As ascensio histdrica do pregador na Reforma ndo estd sem
conexdo com o momente histdrico. P. Tillich notava o seguinte:

8. Cf. Wolfhart Pannenberg, Wissenschaftstheorie und theologie, na versio espanhola, Teoria
de lg ciescia y _teologin, Europa libros, Madrid, 1981, p. 273-284.
9. Cf. K. Bavth, Die christliche dogmatik im Entwurf. 1. Die Lebre wom worte Gotles.
Prolegomicna zur christlichen dogmeatif, Miinchen, 1927 . .
Dai ¢ conservadotismo radical do cristianismo reformado: Marx julgou o cristienismo
por essa tealidade de Xeforma ¢ue conheceu. Ela Ihe pareceu Irrecuperdvel, Cf, Fr, Feer,
Euvopa, Mutter des Revolutiones, ¥ohlhammmer, Stutigart, 1904, p. 558.560.
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“O protestantismo é uma religido altamente intelectualizada. A veste
do sacerdote protestante de hoje € a veste professoral da Idade
Média, simbolizando o fato de que as faculdades de teologia, como
intérpretes da Biblia, sfo, nas Igrejas protestantes, a autoridade
ltima. Mas os professores sdo autoridades intelectuais, que se er-
guem como tais em virtude da sua capacidade para a argumentacio
16gica e clentifica... O pastor protestante € um pregador, ndo um
sacerdote, e os seus sermdes dirigem-se, primeiro que tudo, 20 in-
telecto”, U

Os proprios Reformadores eram teSlogos. Fram intelectuais. A
e1toiidade que tiveram, veiothes da capacidade intelectual. Depois
deles a tradigio protestante continuou no mesmo sentido: ndo apa-
receu outra autoridade que ndo fosse intelectual em primeiro lugar.

Historicamente o protestantismo sigpificon a subida de uma
classe de intelectuais: da classe dos intelectuais da cristandade. Os
Reformadores conseguiram o que os tedlogos e as faculdades de teo-
logia ndo conseguitam nas grandes crises do cisma do Ocidente, do
conciliarismo, dos Concilios de Basel e Constincia no século XV.
Alids, conseguiram-no parcialmente, isto &, na parte da cristandade
que os seguin,

Na histéria do Ocidente foi o primeiro caso da ascensdio de uma
classe de intelectuais no poder. Tiveram que subordinar-se aos prin-
cipes e reis 14 onde estes adotaram a Reforma, contudo em certas
cidades livres, os tedlogos tomaram o poder, como em Genebra ou
Zuzique. Historicamente podemos ver na ascensdo dos pregadores e
te6logos reformados o primeiro sinal do futuro destino da classe dos
intelectuals no Ocidente e no mundo. Ndo é pura coincidéncia se
a Reforma fez sucesso nas regides da cristandade mais alfabetizadas
e mais escolatizadas, onde a alfabetizacio j4 alcancava entre 109 e
20% da populacio, nas regiSes onde se descobriu a imprensa, e

onde mais se divulgou a cultura humanista, isto &, entre os rios
Loire e Elba. 12

Os Reformadores quiseram ser os adversdrios dos humanistas.
Na realidade eram antes rivais do que adversitios. Eram muito se-
melhantes, tinham recebido a mesma cultura, tinham capacidades
semethantes. As divergéncias entre eles eram bastante secundérias,
desde o ponto de vista histérico ou sociolégico. Eram dois fragmen.

13, Cf P, Tilikch, Lo erz profestante, p. 328 )
12, Cf. P. Chaanu, Le temps des réforimes, Fayard, Patls, 1975, p. 471.544,
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tos da mesma classe intelectual que queriam chegar ao poder por
caminhos diferentes, Historicamente a Reforma funcionou como ideo-
logia de uma nova classe intelectual, a classe dos teSlogos. Isto ndo
quet dizer que a Reforma foi apenas isso, mas também isso.

A doutrina reformada da ptimazia da palavra era uma perfeita
legitimagdo do novo poder que os tedlogos queriam ter na cristan-
dade. Foi a justificacdo da posigio social e eclesial dos pastores, donos
da palavra durante os seguintes séculos.

Tillich notou que a teologia de K. Barth forneceu no séeulo XX
aos pastores protestantes desamparados pela ascensio da modernida-
de novos objetivos € uma nova legitima¢do. Mas ele notava que
essa doutrina nfo conseguiu evangelizar o mundo moderno. Nio o
atingiu. Nio era feita para ele: eta no fundo um anacronismo, uma
tentativa de ressuscitar, no século XX, o séeulo XVL

Como entender a teologia da palavea das Reformas? De tudo

o que foi dito, podemos guardar uma ligio: ela favoreceu a ascen-
-sio social de uma nova classe: a classe dos intelectuals. A intenciio
era evangelizar o povo de Deus. Os Reformadores consideraram-se
os primeiros evangelizadotes de um povo que a ctistandade tinha
deixado num estado de virtual paganismo. Eles ensinatam a palavra
de Deus.

Essa palavra de Deus, porém, era um discutso intelectual. O
discurso intelectual convencia em primeiro lugar os préprios prega-
dotes e justificavam a sua posi¢do social. Convenceram os cristdos
que o mais importante era conhecer essa doutrina intelectual. Com
isso evangelizaram ou legltimaram-se a si préprios? Com certeza,
neste caso, um efeito ndo & separdvel do outro. Em parte a evan-
gelizaco do povo de Deus pode ter sido a coartada dos intelectuais.
Nio terd sido a primeita vez que os intelectuais usam uma coartada
para legitimar o podet que conquistatam.

Temos vitias provas histéricas impressionantes de que a evan-
gelizacio do povo se confundiu em grande parte com a promogio
da classe intelectual dos pregadores,

Alids, na Igreja catélica também houve, pela Reforma catélica,
uma classe intelectual. Pelos semindtios o cleto transformou-se numa
classe intelectual. Ao lado do seu ministério litdrgico tradicional,
os sacerdotes assumiram um papel de pregadores e catequistas. Trans-
formaram-se nos intelectuais do campo. e das pequenas cidades do
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interior. As suas pregagSes e os seus catecismos foram tdo intelec-
tuals como as pregacbes e os catecismos dos pastores protestantes
que lhes mostraram o caminho,

Ora, desde o século XVI um grito unénime ressoa na cristan
dade: a deniincia da ignordncia do povo cristdo; o povo é ignorante.
Tanto os pastores como os sacerdotes repetitam esse grito durante
400 anos, e o fazem até hoje. A ignordncia devia ter sido muito
grande, se depois de 400 anos ainda continua igual.

Naturalmente a dendncia da ignordncia do povo era ao mesmo
tempo uma proclamagio do saber dis pastores. Eles, os intelectuais,
sabem e o povo pdo sabe. Podemos presumir que, de fato, os cam-
poneses nfio sabiam o que os intelectuais sabiam. Estes queriam que
o soubessem. Melhor dito: queriam fazer-dhes sentir a sua ignotin-
cia, darlhes algumas npogBes dessa ciéncia da qual eles eram os
doutores. Qualquer assimilacio do catecismo pelos camponeses faria
ressaltar melhor a profunda ciéncia dos pastores, Mas eram real-
fente os camponeses tdo ignorantes daquilo que € o cristianismo,
ou sotente ignorantes do catecismo e da religifio do clero?

A partit da Reforma montou-se no Ocidente uma mdquina
cultural formiddvel com dois objetivos correlativos. Por um lado
tratava-se de destruir sistematicamente toda a religido popular me-
dieval acusada de supersticio. Os pastores protestantes foram impla-
cdveis. Os sacerdotes catélicos imitaram-nos em muitos aspectos.
Pastores e sacerdotes vdo tornarse inquisidores da religio popular
tradicional. Como ndo a entendiam nfo podiam apreciar-lhe os pos-
sfvels valores. A mesma destruigio que se fez da religifio dos indios
ou dos africanos na América, fezse em muitas regides da Furopa,

sobretudo naquelas em que os ideais da Reforma mais triunfaram:
no Norte e no Centro. B

O valor de palavra de Deus foi tirado da religifio popular. Pa-
lavra de Deus era apenas o sermdo do pastor ou do padre. Os inte-
lectuais destrufram o que ndo entendiam: eram eles os dnicos por-
tadores da palavta de Deus, uma palavra intelectualizada.

Em segundo lugar, a classe intelectual na Igreja empenhou-se
em obrigar o povo inteiro a aptender a sua prépria religifo de inte-
lectuais. Todos tiveram que aprender o catecismo feito pelos tedlo-

i3. Cf. Jean Delumean, Les Réformatenrs et la superstition, em Un chemin & bistoire,
Chrétienté et christiamisation, Payard, Pagis, 1981, p. S5E79; Le Christiatisme va-t-il mtourir?
nouy, éd., Hachette, Paris, 1977, p. 89.95; Un chemin d'bistoire, p. 115153 :
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gos a partir da sua percepgio de tedlogos. Fizeram esforgos ingen-
tes com a maior boa vontade. Os teblogos esforcaram-se para ensi-
nar, os camponeses para aprender. Ndo parece que os resultados
tenham sido brilhantes, pois durante todos esses séculos fol preciso
recomecat sempre. A tarefa era imensa: inculcar na mente de um
povo de cultura oral uma religiio feita essencialmente para uma classe
de letrados dedicados exclusivamente a trabalhos da mente. O dis-
curso teolégico e catequético dos séculos XVI a XX foi particular-
mente racional, intelectual, afastado das realidades concretas do tra-
balho e da luta dos homens.

A classe intelectual dos sacerdotes e pastores conseguiu formar
a partir dos camponeses um grande nimero de novos sacerdotes e
pastores.

A religifio letrada de tipo reformado promoveu a instrugio mo-
derna e o avanco da modernidade. Preparou assim a modernidade.
Ajudou a destruir a antiga civilizagdo rural. Contudo, ndo consegui-
‘ram restituir 3s massas populares algo equivalente & religido que
tinham perdido. A religifio letrada do clero nfio pode ser popular,
nfo pode ser uma religifo de classe trabalhadora. Néo ¢ de estra-
nhar que a classe operdria teoha abandonado as Igrejas assim que
esteve distante delas. Aproveitou a liberdade recebida para abando-
nar uma refigifo que nunca tinha sido muito querida.

Para poder assegurar a lideranca sobre as multidGes, os pasto-
res tiveram que desenvolver altamente o sentido de culpabilidade.
Fxplorou a culpabilidade inconsciente das massas para inspirar medo.
A recligiio de temor porém ndo podia manter-se indefinidamente.
Hoje em dia a indiferenca das massas significa que elas j4 nfo tém
mais medo da religido e de Deus. 14

Por fim, a mensagem da Reforma restringe muito o conceito
de conversdio. Para ela o ato de fé e de conversdo nfo é mudanca
de vida, mas primeiro mudanca na subjetividade pela adogio de
estados de alma eminentemente intelectuais: um ato consciente, vo-
luntério, individual. O centro fica na consciéncia individual. A con-
versio é adesfo a uma mensagem claramente enunciada e concebida.

A mensagem da Reforma, tanto catdlica como protestante, deixa
de lado a transformacio da sociedade e das relacSes sociais. Faz da
fé uma atitude centralmente subjetiva, Tem fé a pessoa que diz ter

14, CE£. Jean Delumesw, Le Christianisme va-2-il mourir?, p. 33-71,
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e viver a fé& o seu testemunho individual é finalmente o critério
supremo. Desse modo a Reforma preparou a modernidade com a
sua separacio entre a matéela e o espliito, entre o mundo da cons-
ciéncia e o mundo das realidades exteriores.

O discutso reformado dirige-se &s consciéncias individuais muito
mais do que 3s sociedades como eram os discursos da cristandade.
Foi a idade do descobrimento da individualidade.

E verdade que certos tedlogos reformados podem deduzir dos
principios protestantes conseqiiéncias sociais, contudo, no seu conjun-
to, o protestantismo atinge o mundo social por intermédic da res-
ponsabilidade individual. Ndo estd armado para propor uma agdo
coletiva. K. Barth péde deduzit da Reforma a luta contra o nazismo
entendido como novo idolo moderno. Tillich e outros puderam de-
duzir o socialismo religioso. * Mas o protestantismo como conjunto
nio se sente interpretado.

O problema mais grave da classe intelectual que assumiu os
destinos da Igreja depois do século XVI foi ndo ter conseguido criar
uma nova figura de Igreja para substituir a cristandade. Fizeram
uma doutrina intelectual, mas nfo criaram uma nova figura histérica
do cristianismo. Aceitaram com muita facilidade os acordos propos-
tos pelos reis e pelos governos e que lhes impunham um controle
severo. Ndo puderam enfrentar a ascensdo da modernidade. Diante
dela ficaram na divida. Por um lado elas j& eram modernas: pelo
seu racionalismo religioso, pela sua intelectualidade, pelo seu indivi-
dualismo. Por outro lado nfio podiam buscar uma alianga profunda
com as massas populares para limitar a prepoténcia da burguesia
ascendente; nfo tinham comunicacio profunda com as massas po-
pulares. 16

A doutrina reformada sobre o Espirito

Houve controvérsias tradicionais entre calvinistas e luteranos
sobre a relacdo entre palavra e Espirito. Elas sfo secanddrias e nfo
serd preciso invocd-las aqui. Os seformadores apelam para a palavra
e para o Espirito, contra a cristandade e a Igreja romana que a
sustentava. Invocam o atgumento do Espiritc Santo e da palavra

13. A luta de E. Barth ji fol de cetto modo felativizada quanto a0 sen aleance por
P, Tillich, La era protestante, p. Quanto ao socialismo religioso, <f, Tije Brattinga,
Theologie wan het socialisme, Boiswnrd " 1980,
16. Cf. P. Chaunu, Le temps des réformes, p. 504.
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contra a Igreja catSlica que teria abandonado ambas as realidades
cristds.

Hoje em dia torna-se dificil entender exatamente a divergéneia
entre catSlicos e protestantes a esse respeito, Mas historicamente

houve de fato oposicio, controvérsia e luta sobre esses dois itens
tdo. ligados. .

O que nos interessa agui ndo € a diferenca entre as Igrejas,
mas somente o significado histérico das doutrinas. A Reforma re-
presentou uma fase histérica importante no desenvolvimento da
palavia de Deus. Vinculou estreitamente essa palavra com o Espfrito.
Histotricamente qual foi o alcance ¢ a influénela dessa doutrina?
Que papel desempenhou na histéria do cristianismo?

De acordo com os Reformadotes, o Espfrito Santo é autor da
fé em virtude de uma dupla agdo: no plano da palavia exterior e
da palavra intetior.

_ O Espfrito ¢ o autor da palavra exterior que atinge o homem.
O Espirito acompanha a palavra de Deus escrita na Biblia e expli-
cada pela pregagio. O Espitito é quem d4 forca & palavra de Deus
na Biblia e na pregacio. Tanto os luteranos como os calvinistas
mantém firmemente a ligagdo entre o Espirito e a palavra “corporal”
como diz a confissio de Augsburgo. Desconfiam de toda experiéncia
religiosa sem contacto com a palavra escrita.

No plano interno, o Espitito é o autor da & como resposta &
palavea “corporal” de Deus que é animada pelo Espirito. Por sinal,
os Reformadores afirmam a soberania total do Espitito em relacdo
8 palavra que usa. Esta pode infundir ou ndo a £&. O Espitito sus-
cita a fé mediante a palavra sempre que lhe parece bom fazélo

(“ubi et quando visum est Deo”, como diz a confissio de Augs-
burgo) . 7

Calvino estende a aglio externa do Espfrito aos sacramentos da
Ceia e do Batismo, assim como is vdtias formas de carismas que
estdo nos ministérios eclesidsticos e constroem a congregacio dos
fidis. Nada disso eta estranho no seio da tradicio catdlica, embora
Calvino teve o méritoi de explicitar melhor o que j4 estava na antiga

tradicio catdlica: € nfio estava muito presente na mente da cris-
tandade. 18

17. Cf. Inge Lonning, A Reforma o os fandticos, em Comcilium, n. 148, p. 52.
18. Cf. Alexandre Ganoczy, Palavra e EHspirito na tradicao catélica, em C’gncilz‘um, n. 148,
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O calvinismo desenvolven também a parte do Espiritc na for-
macio subjetiva da f&. O Esplrito é quem déd ao homem o teste-
munho interior ¥, que origina a fé. EHste testemunho interior nfo
consiste numa experiéncia teligiosa diferente da fé. O crente ndo
tem outra consciéneia a ndo ser a do conteddo da fé: ele tem cons-
ciéncia de que Jesus o salva gratuitamente do pecado porque assim
o diz a Biblia. Nio tem consciéncia do testemunho interior do
Espirito que lhe garante essa afitmacio. O testemunho do Espirito
contém a sua luz e ndo precisa da Juz de uma experiéncia religiosa
para iluming-lo. Pelo testemunho interior do Espirito, o crente reco-
nhece a vordade da mensagem biblica. Nao sabe por eszperiéncia e
sim pela prépria £é que o Espitito € quem lhe dé o poder de reco-
phecer essa mensagem.

Os Reformadores destacaram também outro principio do Novo
Testamento sobre o Espitito Santo. O Espirito é quem renova &
Igreja. Pois a Igreja sofre sempre a tentagfo de pdr a sua conﬁa::iga
na carpe, nas suas préprias obras. A conversio da Igreja consiste
em afastarse da confianga em si préptia para submeterse na obe-
diéncia ao Espirito Santo,®

Os protestantes sabem e ensinam que as suas Igrejas precisam
tanto de conversdo quanto a Igreja catdlica. Porém, sentem-se mais
aptos para essa conversio permanente, porque acham que o magis-
tério tal como é concebido pela Igreja catdlica & um obstdculo insu-
perdvel a essa conversio permanente ao Fspirito, A instituicio faz
barreira entre a Igreja e o Espirito. Por sinal, o protestantismo
manifesta uma desconfianca muito grande para com tudo o que ¢é
instituicdo. Nisto hd algo que prepata a separacio moderna entre ma-
téria e espirito.

As objecdes que fazem os catSlicos dessa doutrina do Espirito
e da palavra nFo vio conira as suas afirmagBes e sim 208 SCUS
siléncios. Se os grandes Reformadores e as Igrejas que os invocam
ficatam numa posicio prética moderada, a objecdo catdlica diz que
eles pio tinham condigbes pata controlar os extremistas.

Diante dos excessos dos extremistas teformados, anabatistas e
outros, as Igrejas protestantes foram levadas a reduzir o seu apelo
ao Hspitito e a retomar as atitudes de cristandade que tinham com-

batido,

19, Cf, Theo Preiss, Le témoignage intérienr du Saint-Bsprit, Delachaux, Neuchatel-Paris,

70. Cf. Regin Printer, Le Saint-Esprit et le rewonveay dz VEglise, p. 49-63.
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Com efeito, invocar o Espisito contra a instituicdo eclesial pode
levar muito longe. Pode levar a um individualismo extremo. Pode
levar a um subjetivismo de experiéncias religiosas. Pode levar a um
renascimento dos milenarismos medievais, a uma nova € no advento
da idade do Espirito. Realmente tado isso aconteceu. Lutero se en-
controu com a chamada revolta dos camponeses. Nio se mostrou
menos duro que os Papas medievais para estimular a repressio dos
movimentos milenaristas conduzidos por Tomés Miinzer e outros, 4!

Serla injusto atribuir ac protestantismo a responsabilidade pelo
desenvolvimento das seitas, e, por meio delas, do subjetivismo reli-
gloso, das experiéncias religiosas incontroldveis, do pietismo, ou,
conio reacdo, do racionalismo religioso de tipo liberal. Feses fend-
menos tém rafees culturais e sociais profundas e ndo procedem sim-
plesmente de teologias ou da atuagio das Igrejas. Porém, o protes-
tantismo pode ter enfraquecido o apego 2 antiga tradicio cristd e
permitido com muita facilidade a dispersdo, a multiplicagdo de gru-
pos e o gosto pelas experiéncias religiosas novas. Enfraqueceu a
resisténeia da grande Igreja, como diziam os antigos, aos fatotes
dissolventes do invidualismo moderno.

Dusante os séeulos que seguiram a Reforma, tanto no lado
catdlico quanto no lado reformado, o grande ausente foi o povo
dos pobres. A classe que se promoveu foi o clero letrado, a classe
dos pastores e dos sacerdotes. QOuviun-se muito menos a voz dos
leigos. Houve grupos de intelectuais cristdos, letrados, depois uni-
versitdrios. O povo, porém, ficou ausente e cada vezr menos habili-
tado para falar. A voz dos pobres nfo se ouviu. Nas grandes con-
trovérsias teoldgicas entre catSlicos e reformados, a voz dos pobres
ndo se fazia ouvir. Eram discussBes entre intelectuais, entre espe-
cialistas, Nos assuntos controvertidos nfo havia muita coisa que
pudesse interessar os pobres, a nfio ser o culto das imagens que os
protestantes atacaram sem discernimento e os catdlicos s vezes ndo
puderam orientar.

Para os conttoversistas o povo era o “ignorante”, Tanto pro-
testantes como catdlicos exigiam dos pobres que seguissem as suas
opinides, mas ndo os consultavam. Tudo sucedia como se os porta-
dores do cristianismo fossem os letrados.

Naquela época a pregacio se torna académica. Os fidis ouvem
sentados sem falar, sem responder, sem intervir, passivamente. Na

21, Cf, Jobn Yoder, Os fandticos e a Reforma, em Concilinm, n. 48 (1$79), p. 56s.
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frente, o pregador cxpde o seu assunto, um ponto de teologia,
geralmente um dos pontos debatidos entre catélicos e protestantes.
O sacetdote catdlico aproveita a passividade dos seus ouvintes para
refutar o pastor protestante. O pastor protestante denuncia o paga-
nismo do sacerdote catdlico. O povo fica mudo. 86 pode dar a razio
a0 que fala na frente dele. Nada entende do assunto. Como poderia
intervir na discussio? Alids ndo se the permite nenhuma intervencio.

Nessa época nfo se procurou saber como o Espirito fala pela
boca dos humildes e dos ignorantes segundo o mundo. Ao contritio
de S. Paulo, as Igrejas pdem o seu orgulho nas suss “rcuidades de
teologia, nas suas publicacBes, na sua vida académica. Parece como
se nessa época o Espirito tivesse escolhido os sdbios e rejeitado os
simples.

2. A PALAVRA NA REFORMA CATOLICA

Houve uma Reforma catdlica concomitante com a Reforma dis-
sidente. Foi também um redescobrimento da palavra e do Espirito.
Fol uma renovagdo biblica e evangélica. Uma grande parte dos de-
cretos do Concflio de Trento reflete essa renovagio evangélica, por
exemplo os decretos sobre a justificagdo e os sacramentos. A dou-
trina conciliar mostrou-se herdeira das tradicBes patristicas e ofere-

cen um temdrio sobre a palavra e o Espirito que é muito parecido
com o temdrio dos Reformadores, particularmente de Calvino, 2

O Catecismo advindo do Concilio de Trento apresentou ainda
o mistério cristdo dentro do temdrio biblico e patristico. Logo depois,
a partir das duas dltimas décadas do século XVI, comeca a fizar-se
a figura do catolicismo pés-tridentino. Esta figura serd a de uma re-
lgido da palavra, ainda que menos exclusiva do que a dos protes-
tantes porgue mantém o grande valor dos sacramentos e da liturgia,
embora de modo muito especial. A palavia recebeu um sentido muito
fixado, estreito, semelhante & palavia dos Reformados, muito ligado
também 2 ortodoxia. Da mesma maneira, o Espirito Santo foi pro-
movido mas também ligado 4 ortodoxia: o Espfrito é quem dirige

a hierarquia na definicio e na manutencio da ortodoxia.

22. Cf. Alexandre Ganoczy, Palavra e Espirito npa fradigdo catélica, em Comcilimm, n. 148,
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A palavra no catolicismo pés-ridentino

A primeira vista hd uma grande diferenca entre a religifo caté-
lica pés-tridentina e a protestante. Com efeito o protestantismo re-
duziu muito a importincia da liturgia 2 ponto de fazer dela o ser-
vigo da pura palavra. O catolicismo, por sua vez, desenvolveu uma
rica litutgia, a liturgia do barroco.? Houve uma lturgia catdlica
exuberante, esplendorosa, missas que pareciam obras de arte musical
e coreogréfica. A liturgia catdlica, por sinal, provocou admirdveis
obras musicais como as Missas polifénicas, desde as de Palestrina até
3s de Bach, Mozart e Beethoven.

Essa liturgia catdlica, porém, foi cada vez menos popular. Foi
cada vez mais refinada, veservada as grandes catedrais ou colegiais,
s cortes dos reis e principes ou s igrejas de cidades impottantes.
Para o povo a liturgia da igreja paroquial é cada vez mais incom-
preensivel. E um espetdculo que nada diz, sem conteddo visual ou
auditivo, a tal ponto que, para passar o tempo, os sacerdotes pro-
puseram que se rezasse o rosirio ou outras orages durante a
Missa. O povo ficava fora da liturgia catélica. Da mesma maneira
ficava fora da celebragdo dos sacramentos: puro objeto inconsciente
do que estd acontecendo. A liturgia catélica pés-tridentina foi uma
Lturgia para o clero. S6 o clero a entendia, 36 o clero lhe demons-
trava interesse. Assim mesmo os sacerdotes rurais cuomptriam-na muito
mais como um cédigo ou repertério de gestos obrigatérios do que
como uma liturgia. Na pritica, tanto para o catélico quanto para
o protestante, a Unica coisa que ele pode entender ou que se dirige
a ele, é a palavra do padre ou do pastor. Tudo estd centrado ao
redor do sesmio. Sermfic e catecismo sio os atos fundamentais da
religido para o povo. E também para o ministro, pelo menos na
sua relagdio com o povo.

Quase todas as fundacBes de institutos religiosos desde o século
XVI tiveram por finalidade a pregacdo da palavra: a Companhia de
Jesus abriu o caminho, outros seguiram: lazaristas, eudistas, reden-
toristas, montfortanos e quantos outros. Os novos institutos sfo de
missiondrios, mais pregadores do que a antiga ordem dos pregado-
res, ainda ligada ao offcio divino. Visivelmente essa era a época
da palavra: a palavra entende-se num sentido muito restringido, ou
seja, promunciada em forma de discurso. Pols o sermio e o cate-

23, Cf, 1. Andeeas Veit — L. Lenbart, Kirche wund volkfrémmigheit ine zeltalter des
barock, Herder, Friburgo, 1966.
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cismo sdo discursos. No catecismo o padre faz um sermfo para as
criangas. Nessa época a palavia é retérica, existe mondlogo. Ela &
também exercicio de 1dgica, exposi¢io sistemitica dum esquema 16-
gico em que as idéias ficam unidas umas as outras.

Os séculos XVII e XVIII foram séculos de intensa pregagdo.
Os padres como os pastores achavam que o grande mal dos cristdos
era a ignoréncia religiosa. Achavam que para reformar a Igreja ndo
havia melhor caminho do que ensinar a doutrina. Se os catdlicos
soubessem a verdade, os dogmas cristdos, os mandamentos, os titos
corrigiriam os seus vicios, ajustariam a sua conduta as verdades des-
cobertas e a Igreja ficatia reformada. Tinham uma confianca ingénua
na forga da exposicio da doutrina, pensande dque se uma doutrina
é conhecida, ¢ imediatamente aplicada. Eram filhos da sua época
que estava descobrinde o racionalismo e ficava fascinada pela forca
da razdo. Sobretudo, eram uma classe social ascendente, uma nova
classe intelectual, a classe dos filhos de camponeses promovidos i
condicio de intelectuais para o povo rural. Tudo isso alimentava
esse otimismo racionalista que encontramos também no humanismo,
nos fundadores das cidncias e na classe intelectual dos fildsofos do
século XVIII. %

Nessa época a Igreja ttansforma-se numa escola. Ensinar torna-
se g atividade principal. Nesse ensino hd o professor que fala e os
alunos que ouvem. Pregadotes e catequistas constituem as estruturas
fundamentais.

Curiosamente entre a Igreja catélica e as Igtejas protestantes
as diferencas foram menores do que as semelhancas, embora o con-
flito entre as confissdes tivesse sido vivido como o malor desafio
do cristiapismo. Por um lado a grande insisténeia no ensino da dou-
trina tendia a insistir na petfeita ortodoxia dessa palavra. Por -outro
lado a impostincia da palavra para a salvacdo exigia que ela fosse
perfeitamente correta. Os tedlogos perguntam-se ¢ que exatamente

I

o ctistio devia saber para ser salvo. Pois € um problema de saber.

A palavra catélica pés-tridentina fol muite marcada pelo medo
do protestantismo. Do ponto de vista catdlico, o protestantismo foi
vivido como uma rebelifo total contra o papa, a hierarquia eclesids-
tica e, por conseguinte, contra Cristo e Deus. A hierarquia temia
o contigio. Nio confiava nos leigos, desconfiava dos ptéprios sa-
cerdotes. O catoliclsmo pds-tridentino viveu na anpgistia do protes-
tantismo,

24, Cf, P, Hitz, L'annonce missionnaire de Pévangile, Cesf, Pasis, 1944, p. 158
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‘Tal situagio repercutiu na palavra. A palavra dos sacerdotes
catflicos e dos catequistas foi uma palavra rigorosamente vigiada.
Os leigos nio podiam tomar a palavia nem, sequer, ler a Biblia.
Supunha-se que qualquer palavra dos leigos poderia ser um perigo
contra a ortodoxia. O primeiro ctitério da palavra fol a sua orto-
doxia, #

A palavra torna-se entdo o que jd comegava a ser na cristan-
dade medieval, a afirmacio do poder do magistério. Instala-se um
sistema que foi bem definido no infcio da época pelo tedlogo lova-
niense Thomas Stapleton (f 1598): “no que diz respeito 2 fé, o
pove cristio hd de considerar nem tanto o que se diz, mas quem
o diz”. % Nio importa o que se cré, o que importa € aceitar a
autoridade do magistério e aceitar tudo o que o magistério disser.
Assim comega o ato de fé que chegard & sua perfeicio no fim do
século XIX € na primeira metade do século XX.

Dada essa situagfo, ndo € de estranhar que os temas privile-
giados da pregacdo dessa época foram as nepagBes protestantes. O
essencial da fé foi crer com insisténcia em tudo o que os protes-
tantes negavam ou rejeitavam, principalmente o poder da hierarquia
catdlica, os sacramentos, o valor das obras de piedade, o culto =
Maria e aos santos.

A ascensio do ministério da palavra corresponden a um fend-
meno paralelo no catolicismo e no protestantismo. O tempo do Con-
cilio de Trento foi o da ascensfio social e cultural do clero: no fim
do século XIX o clero € tudo na Igreja e o leigo nada. Os préprios
religiosos foram clericalizados e os religiosos nio-clérigos perderam
o valor na Igteja. O grande problema da Igreja foi o recrutamento
e a formacgio do clero,

O cleto formade nos semindrios tornou-se uma classe homogé-
nea, preparada para a pregaciio e o catecismo, dedicada a essa palavra
formalizada. O cleto age como classe dirigente na Igreja, embora
de modo estreitamente hierarquizado. Podese dizer que constitui
um modele de burocracia fizada, estdvel, homogénea, aplicada 3s
suas tarefas. Os carismas pessoais desapareceram. Todos os sacerdo-
tes sdo substituiveis uns pelos outros. A sua conduta estd ptrevista
por um cédigo de diteito canbnico rigido ao qual se acrescentaram
as regras rigidas dos estatutos diocesanos, dos livros littrgicos e dos

23, Cf. P. Hitg, o.¢, p. 1539
26, Cf. Y. Conger, Je crois au saint-Esprit, t. I, Cerf, Paris, 1979, p. 21.
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mandatos episcopais. O sacerdote nfio faz um gesto nem diz uma
palavra que ndo esteja prevista por uma regra.

Em tudo aquilo o padre catélico nio é muito diferente do
pastor protestante. A diferenga fica no controle mais severo da orto-
doxia pelos bispos. A tarefa dos sacerdotes consiste em aplicar o
que manda a hierarquia, ensinar o que ela ensina, nunca improvisar,
nem inventar, nem sequet propor algo que ndo proceda da hierar-
quia. A centralizagdo do clero catélico é completa. Nio hé relacBes
horizontals, mas apenas verticais. Os sacerdotes ndo tém iniciativas
préprias, mas referem-se aos seus bispos ou aos seus superiores pro-
vinciais, se sdo religiosos. O sacerdote nfo depende em npada do
povo cristdo, nada recebe dele, nada pede dele. Nio tem motivo
pata escutar ou aprender. Somente pode ensinar. A palavea de Deus

¢ aquilo que desce do papa até os fiéis, passando pelos bispos e
pelos padres.

Com essas condigBes ndio importa a capacidade intelectual de
tal pessoa em particular. A ciéncia do padre, que lhe d4 o seu
status eclesidstico e social, o seu prestigio, a sua autoridade, vem
dos’ livros estudados no semindrio: é a mesma para todos, impes-
soal. Consta de perguntas e respostas feitas de antemZo, as mesmas
para todos e para todos os pafses da cristandade. O clero age como
classe. Foi provavelmente a primeira grande classe burocrdtica do
Ocidente. A palavra que dispensa é uma palavra butocrdtica, a
verdade oficial. O padre nio diz o que cr8, mas o que a hierarquia
exige que diga. O argumento principal da sua palavra € a autoridade
que ele apenas comunica. Digo isto porque assim o papa o ensina,

nio o papa como pessoa, mas como instituicdo, como escaldo supe-
tior da burocracia.

O Espitito e a palavta no catolicismo pés-tridentine

O Espirito esteve muito presente no catolicismo pés-tridentino,
diz Y. Congar.” J4 o Concilio de Trento invocava freqitentemente
a sua autoridade. Porém, a presenca do Espfrito acha-se quase sem-
pre 2o lado da hierarquia. Visivelmente a fungdo principal do Es-
pirito Santo consiste em assistit e inspirar a hierarquia. Invoca-se
o Espirito Santo para autentificar os decretos conciliares, as deci-

27. Cf. Y. Congar, o0, p. 213,
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sGes hierdrquicas em matéria de dogma, moral ou disciplina. # Tudo
sucede como se o Espitito Santo ndo tivesse outras formas possivels
de atuacdo. ‘

.~ Essa orientagiio era previsivel a pattir do decreto do Concilio
de Trento sobre a Sagrada Escritura, O FEspirito Santo era men-
cionado unicamente para lembrar que tinha inspirado a Biblia no
momento em que foi escrita, Agiu no passado (DS 1334). Quanto
a uma possivel acio do Espirito no presente nada se disse. Uma
vez que a Biblia foi escrita, j4 nfo é preciso mencionar uma acdo
especial do Espirito. Basta o magistéric para forpecer a explicacio
auténtica - Riblia. ?

E verdade que os catélicos continuam invocando o Espitito San-
to, mas no sentido de pedir iluminacdo na sua vida privada indi-
vidual, por exemplo nos estudos. Na vida dos camponeses e operd-
tios o Espirito Santo ndo parece desempenhar nenhum papel: estd
ligado & vida intelectual, 3s atividades da cipula do clero, e dos
sacerdotes que formavam a maior parte dessa classe intelectual.

Por outro lade, o préprio contetido da mensagem cristi daquela
época niio se prestava a uma vivéncla da fé no Espirito Santo, pelo
menos na maiotia do povo. J4 dissemos a importincia que a pre-
gagdo deu as controvérsias antiprotestantes. Ao lado desse temdrio
abundante e sempte polémico, a mensagem fundamental era muito
semelhante 3 mensagem protestante. Catélicos e protestantes diziam
a mesma coisa, uns com 2 autoridade da Biblia, outros com a auto-
ridade do papa e dos bispos.

O temdrio da pregagio € a salvacio da alma. A libertacio do
homem estd concentrada ao redor da salvacdo da alma no outro
mundo, Para esse fim € preciso viver constantemente em estado de
graga ou recuperar esse estado, se foi perdido. Aqui hd dois itens
fundamentais: a salvacio diz respeito ao outro mundo, o que se
quer dizer pela palavea “alma”; a salvagio ¢ individual. A aplica-
cio da libertagio de Jesus na sociedade e neste mundo fica fora
da perspectiva, Pela Reforma a cristandade tende para o individua-
lismo que serd o cardter da modernidade. Desse modo o cristianismo
tornow-se uma religidfo antropocéntrica e individualista. ¥

O antropocentrismo aumentou pela luta contra o protestantismo.

] \ o . .
Para lutar contra o “sola fides”, os catdlicos insistiram no uso ne-
;p 622%4@. Alexandre Ganoczy, Palavra e Espitito na tradigio catGlica, em Comcilinm, n. 148,

29, Cf. Alexandre Ganoczy, o.c., p. 66s.
0. Ci P. Hitz, L'amnonce missivnnaire de Pévangile, p. 163-169,
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cessdrio dos “meios”, isto é, das mediagdes que constituem o sistema
catdlico. Entre os meios de salvagio estio a doutrina e a fé, os
mandamentos, os sacramentos, as instituicBes eclesidsticas, as oragOes
e devogBes, as boas obras de toda categoria. O sistema catdlico cons-
ta da salvagio e dos meios de salvagio da alma. O catecismo de
S. Roberto Belarmino orienton toda a catequese nesse sentido.
Para salvar a sua alma, é preciso usar uma grande série de meijos.
Uns sdo mals necessdrios, outros mais facultativos, mas cada um
terd os seus propagandistas.

A pregaciio catdlica procutou a “prética”, e esta constava dos
atos religiosos que estavam na lista dos meios de salvagdo. A pre-
gacio protestante nio foi diferente e os pastores ndo foram mais
exigentes para insistir na necessidade da patticipaciio nas atividades
do culto.

Dentro desse sistema que insiste nas prdticas exteriores, nfo
havia muito espago para o Espirito Samto. “Belatmino deixa na
sombra todo o istério da Igteja, enquanto o catecismo romano
(dito de Trento) orientava toda a sua apresentagio sobre esse mis-
tério. A mudanga é clara: onde Trento falava em fé Belarmino diz
batismo; onde Trento falava em adorar com piedade e santidade o
Deus vivo, Belarmino diz professar a £6; onde Trento falava em
setvir a Deas com todo o coracio, Belarmino fala em obedecer ao
Sumo Pontifice. Com outras palavras, Belarmino substituiu tudo o
que na defini¢do de Trento era processo interno, por atos externos,
elementos visfveis: a fé pelo sacramento da fé, a adoragdo pela pro-
fissdo externa da f€, o setvico de Deus pela obediéncia ao papa,
a comunidade dos crentes pela sociedade hierdrquica. 3

Pode-se dizer que a palavta tornase cada vez mais o discurso
exterior de organizagio da instituicdo eclesidstica. O que importa,
¢ fazer todos os gestos previstos pelo sistema. A palavia é a ordem
que manda obedecer a esse sistema. Numa pregacgio semelhante o
Espirito ndo é muito necessdtio. Somente serve para reforgar a auto-
ridade que manda obedecer.

Houve também naquela época um grande desenvolvimento da
vida mistica. Mas a mistica foi separada da vida didria da Igreja.
Desde o século XIV misticos e tedlogos estdo separados, Nio so-
mente sdo pessoas distintas, tas nfo bd comunicagio entre elas.
Pertencemn a dois mundos separados.

3. C¢ TElisabeth Germain, Langages de la foi & travers Vhistoive, p. 46-48.
32, Cf. EHlisabeth Gemmain, o.c., p. 5L
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Os misticos assim isolados da tradigio teolégica condenam-se a
um grande desenvolvimento da experiéncia religiosa. A inspiracio
do Espirito torna-se muito sensfvel e muito subjetiva, Sucede na
mistica catélica algo semelbante ao pletismo protestante, e aos mo-
vimentos pentecostais que estdo no fim da evolucio do subjetivismo
mistico, O Espirito manifestase neles no mejo de experiéncias se-
paradas da vida material e social. O Espfrito fica associado a expe-
riéncias muito sensfveis e subjetivas.

O catolicismo pés-tridentino divide-se em duas correntes: uma
mistica, objeto de desconfianca e suspeita, semiclandestina, sem
muite contato nem com a Biblia nem com a tradigio patristica, sem
teologia, refugiada no segredo dos conventos; outra majoritdria feita
de catecismo, observancias, esforgos humanos de conversdo, fideli-
dade rigotosa ao magistério da Tgreja. Os misticos foram mais tole-
rados do que estimulados. Aos catélicos em geral recomendou-se que
ndo procurassem saber mais do que o que dizia o catecismo. Se
houvesse qualquer problema, o sen vigdrio estava af para dar res-
posta a tudo, ou entio o confessor.

Com essas condicBes o papel do Espirito Santo ficou bastante
reduzide. Quando comecou essa redugio? L. Bouyer situa no fim
da vida de S. Tomds de Aquino a grande virada. Na Swmma Theo-
logica S. Tomds deixou cair todos os dados tradicionais que ainda
veiculava no seu Comentdrio dus Sentencas. Doravante os conceitos
de sobrenatutal e de graca ocuparam o lugar que a queda do Espi-
tito Santo deixou vazio. A teologia totnou-se antropocntrica, O seu
problema foi o sobrenatural, a graga. Na época cldssica somente um
telogo, Petau (Petavius) menciona o Espirito Santo: era um ho-
mem alheio 4s correntes teoldgicas do tempo, 3

Conclusdo

O tempo das Reformas foi o tempo do clero. A Reforma foi
feita pelo clero e deu lugar 3 sua ascensio tanto nas Igrejas refor-
madas como na Igreja catdlica. A Reforma foi também o retorno
a palavra. Mas essa palavia foi 2 do dero: uma palavra discursiva,
légica, professoral, letrada, de cultura escrita,

33 Cf, Lonis Bouyer, Le Consolatear, Esprit Saint et vie de grice, Cerf, Paris, 1980,
p. 271s, 329.332,
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Os pobres nio somente ficaramn calados, mas foram combati-
dos na sua cultura, ignorados na suz condicio real. Esse _clero re-
formador ndo viu nada das transformagdes sociais. Nio vin a ni-
séria. Nao vie as injusticas. Nio viu a opressio dos pobres. Nio
viu a escraviddo. Ndo viu a pilhagem dos outros continentfzs. Lstava
confinado no seu catecistio, nos seus manuais de teo-logm escolar.
Nada podia saber do mundo exterior. _Aprendeu muitas palavrgis,
mas ndo aprenden a evangelizar, Fol vifima da sua ‘época de racio-
nalismo ascendente, de ilusionismo dos intelectuais.

O tempo da Reforma cuidon bem Fla classe letrada, dos' leigos
que tinham acesso a Biblia ou a mistica, wma pequena ehte_. As
massas foram abandonadas, pois para elas n@o havia nada mau;s4 do
que seguir, obedecer e praticar o que os pastores mandavam.

A cristandade dos tempos da Reforma crion uma cultura cristd
para uma pequena elite, cultura feita de senmtimentos religiosos de-
licados ou quase misticos, de dev0g6e§ ardentes. ]Fio% uma época d‘e
individualismo religioso: Deus ¢ a misha alma, dizia Newman: eis
o mundo da Reforma. Eis o mundo da elite. Ndo € o mundo do

povo.

Durante os séculos da Reforma produzin-se uma separacfo cres-
cente entre o mundo do clero e o mundo dos pobres. O fleruo fls?u
5o imbufdo de si mesmo, tdo identificado com a sua prépria cién-
cia, que manifestava mais um conkecimento burocrdtico do gue uma
verdadeira ciéncia, que perdeu a audiéncia do povo. E':Irfﬁalguma.s re-
gides se manteve durante bastante tempo a antiga religifio medleva_l,
sobretudo nas regides mais pobres, mais atrasadas, nos campos mais
retirados. Af as velhas tradigdes puderam continuar.

Nesse sentido a evolugdo do tempo da Reforma j4 preparou o
que devia suceder na modernidade. Durante o tempo da Refom}a
o clero pensou poder guardar o controle do racmna:hsmo e do.dl&-
cutso intelectual. Fol justamente o que a moder{udade The tirou.
Entio uma vez que perdeu o que fazia o seu atributc.) nos séc:.}los
anteriores, o controle da intelectualidade, o clero sentiu-se perdido.

30 os testemunhos reunidos, por exemplo, no lvio recente de Plesre
?ierfid,ol.’f?egsﬁi?dgt %:'(s) onvriers en TFramce (184G-1940), Hachetre, Parls, 2984,
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CAPITULO V

A palavra da modernidade

A modernidade traz novos discursos. Quando comegou a mo-
dernidade? Os historiadores e fildsofos podem discutir sem fim.
Como todo fendmeno histérico a modernidade tem rafzes na mais
remota antignidade. Com certa razdo poderiamos dizer que ela nun-
ca comegou porque, de alguma maneira, sempre existiv. Contudo,
os fendmenos que chamamos hoje de modernidade comecam a cons-
tituir o centro ¢ o motor principal da cultura e da civilizacgo so-
mente no século XVII; pelo fim do século em algumas tregides do
mundo, fundamentalmente na Inglaterra, nos Pafses Baixos, na Fran-
¢a. Depois, pouco a pouco, ela se estende para as outras regides da
Europa, e por meio da colonizacio também invade os outros con-
tinentes, América em primeiro lugar. No séeulo XX a modernidade
invadiu todos os pafses e se tornou em todos o fator mais ative do
desenvolvimento ¢ das transformagdes. Isto ndo quer dizer que as
multides estdo participando ativamente da modernidade. Apenas
uma minoria patticipa ativamente e as maforias sdo levadas pot ela
como objetos histéricos quase inconscientes das transformacBes que
os afetam e sem possibilidade de exercer sobte ela uma influéneia
importante,

O objeto do nosso estudo nfio é a modernidade ¢ sim a pala-
vta de Deus neste mundo. Ora, a modernidade afetou profunda-
mente a matcha da palavra de Dems. A modernidade multiplicou
quase ao infinito os discursos humanos. Multiplicou o alecance das
palavras gracas a meios técnicos que fazem com que elas possam
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alcancar bilhGes de pessoas humanas simultaneamente. O que ndo
quer dizer que todas as palaveas tém esse efeito. Somente algumas
atingem tals massas e nem sempre se trata da palavra de Deus. Pelo
contrdtio, no concerto incessante em que se agitam bilbdes e tri-
Ihdes de palavras as palavras de Deus amitde ndo conseguem atingir
os ouvidos dos homens aos quais elas foram destinadas. Em que a
modernidade modifica o discutso cristfio, € o assunto deste capitulo,

Hoje em dia os discursos da modernidade e os discursos ctis-
tdos apatecem sobretudo como discutsos separados, completamente
distintos e em boa parte opostos. Alids j4 houve épocas em que a
oposicio foi mais visfvel. Tudo sucede como se. depois de um mo-
vimento secular de afastamento da modernidade e do cristianismo
comegasse a aparecer um inicio de movimento em sentide contririo.

Porém, é apenas um comego. A impressio dominante ainda & a opo-
sicdo ou pelo imenos a separacio.

Pode-se dizer que essa separacio era historicamente inevitdvel?
Problema para os historiadores. Em todo caso ela ndo se fez auto-
maticamente. No decorrer dos séculos modernos houve muitas de-
cisdes tomadas por pessoas individuais tanto do lade da cristandade
como do lado da modernidade que tenderam a aumentar a separagio.
Foram muito mais numerosas do que as decisBes contrdrias. Por
fatalidade? Por facilidade ao seguir a licha da solugdo mais f4cil
aos problemas que aparecem?

A modernidade nascen dentro da cristandade. Nasceu dela, por
evolugio a partit dela. Nasceu, contudo, pelo desafio do renasci-
mento da cultura pagd antiga. Nasceu, portanto, da ctistandade, mas
em debate com ela. No infcio o debate nfo parecia tender a uma
separacio.

Os renascentistas, que foram de certo modo os precursores dos
modernos, nfo quiseram oporse 3 cristandade. Quiseram viver den-
tto dela. Inclusive pensaram que poderiam melhord-la. Também a
Igreja do tempo ndo quis separar-se dos renascentistas. Os huma-
nistas, os artistas, os escritores trabalbaram a servico da Igreja. Até
o século XVII ndo hd oposicio entre Igreja e modernidade. Houve
incidentes como a morte de Giordano Brunc ou a condenacio de
Galileu, mas esses acidentes nfio foram vistos na época como sinais
da oposicio entre a Igreja e uma nova cultura gue ia nascendo.

No entanto, desde entfo j4 havia uma distdncia objetiva entre
o mundo da cristandade e as suas preocupacBes e o mundo da mo-
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dernidade ¢ as suas preocupagdes. Subjetivamente a separagio ndo
estava consciente, mas ela ji existia objetivamente. Havia uma von-
tade subjetiva de manter a unidade. Provavelmente nio houve esfor-
¢o suficiente para conciliar modernidade e cristianismo de tal modo
que uma verdadeira unidade se tornasse possivel, Como sempre, os
povos ndo assumem os desafios que a histéria Thes oferece. Em
lugar de assumir o seu destino, seguem a linha da maior preguica.
Neste caso a maior preguica histérica consistia em deixar que cada
mundo, o da ctistandade e o da modernidade, seguissem cada um a
sua propria linha até que se produzisse a ruptura.

Houve algumas crises que provocaram um afastamento mais
dramético. Pe. Hazard colocou uma dessas crises entre os anos 1680
e 1715: 1 depois de uma geragfio, Igreja e cultura apareceram como
separadas e opostas. A Igreja foi reduzida a um papel puramente
defensivo e se revelou totalmente inoperante. Uma segunda grande
crise foi a revolugfio francesa. Depois dela, apesar das ilusdes das
restauracOes, o abismo entre Igreja e cultura moderna aumentou
profundamente. Qutra crise produziu-se entre 1885 e 1914: foi o
triunfo da burguesia européia enquanto a Igreja lutava desespera-
damente contra um fatil modernismo, que era apepas a milésima
parte do imenso debate entre cristfanismo e modernidade. Foi o
tempo de Freud, o tempo da formagio dos partidos marxistas, o
tempo do atefsmo de Nietzsche, o tempo da filosofia burguesa in-

dependente, separada da tradigio cristd. Desse tempo nasce o sé-
culo XX.

Depois de cada crise, maior ou menor, a separagio aprofundou-
se entre a cristandade tradicional e o mundo novo que surgia. Com
a cristandade estava a Igreja, sobretudo a Igreja catélica compro-
metida de modo quase total, -Desse modo cada mundo elaborou
discursos que chegaram a enfrentarse, Em parte foram dois mun-
dos que se afastaram e se ignoraram. Mas também em boa parte
entraram em conflito. Desde o século XVIII o mundo moderno
pronuncia discursos que sio francamente antieclesidsticos, inclusive
anticristdos, ainda que esses discursos sejam ainda minoritdrios, clan-
destinos ou semiclandestinos, reservados a poucos iniciados. No sé-
culo passado o anticristianismo afirma-se apesar da resistincia dos
movimentos conservadores ou de restauracio. No século XX o anti-
cristianismo ndo precisa afirmar-se tanto porque j4 constitui o am-
biente em que se move grande parte do mundo moderno. Basta

i. P. Hazaxd, La crise de ls conscience earopéenue (1680-1715), Boivin, Parls, 1935,
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lembrar que os grandes escritores que sasgitam desde o século
XVIII foram, quase todos, colocados no Indice dos livros proibidos.

Por sua vez a Igreja, sobretudo a Igreja catdlica, reagiu pro-
duzindo uma imensa literatura apologética ¢ antimoderna. Dessa
producio imensa nfo sobra guase nada, Nunca mais ninguém leu
essas obras. Os autores dos séculos XVIII e XIX ainda estio nos
programas do ensino nas escolas. Dos apologistas cristios dos mes-
mos séculos nada sobrou. Contudo, houve uma grande guetra de
palavras e os defensores do passado tinham a ilusio de ganhar essa
guerra, Era inevitdvel a controvérsia que produziu resultados tdo
magros? Talvez nfo. Mas ela ia no sentido da maior preguica his-
térica. Era mais fAcil depunciar os erros do adversdrio que procurar
entender qual era a causa defendida e procurar a superagio do con-
flito numa reconciliaggo.

Pelo lado da Igreja catllica, até a supressio da Companhia, os
jesuitas procuraram essa sintese. Uma vez suprimida a Compashia
de Jesus, nada podia mais impedit que os modernos se tornassem
anticatélicos e os catdlicos antimodernos.

A luta entre os discursos chegou ao ntcleo do cristianismo.
Nos casos extremos a luta entre a palavra modetna e a palavia da
ceistandade afirmou-se como sendo o conflito entre a palavra do
homem e a palavra de Deus. Entdo Deus e o homem apareceram
como adversdrios irreconcilifveis. Por um Jado fala o homem, por
outro lado fala Deus. Os modernos escolhem a palavea humana e
os cristdos escolhem a palavra de Deus. Desde o século XVIII a
oposigio entre verticalistno e horizontalismo j4 foi formulada. Desde
entdo Igreja e modernidade opdem-se como palavra de Deus e pa-
lavra do homem. A um integrismo moderno responde um integris-
mo catélico,

Até o Vaticano Il essa foi a realidade dominante, A cada ge-
racio houve catélicos que procuraram conciliar a2 modernidade com
o cristianismo, ou, como diziam, eles, 2 fé com a ciéncia, com a
razdo, Deus com o homem. Porém até o Vaticano II foram mino-
ritdrios. O integrismo ou integralismo foi a tendéncia que prevale-
ceu.? Depois do Vaticano II ainda nio fica claro se a maioria ca-
télica voltard ao integralismo ou entrard na perspectiva do Concilio,

Por outro lado, é bem verdade que os integrismos de ambos
os partidos sempre afirmaram a sua vontade de sintese e reconciliagiio.

2, Ver a sintese de R. Winling, La théologic comtemporaine {1945-1980), Centurion, Paris,
1983, p. 6467,
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Mas o integrismo catélico quer a reconciliagio pela submissio da
modernidade aos cinones tradicionals da cristandade e a moderni-
dade quer a reconciliagio pela reducio do cristianismo aos seus va-
lores e fins, Uma verdadeira reconciliacio exige que nada de essen-
cial seja sacrificado em nephuma parte,

- Como explicar que o debate entre modernidade e cristianismo
_tenha chegado a tomar a figura de uma luta entre transcendéncia e
imanéncia? Pois a moderniadde acabou denunciando no cristianisfno
a forma mais tipica de alienagio do homem: isto ¢, de esvaziamento
do. homem aspirado por wma realidade situada fora de si mesmo,
como se o homem ficasse esvaziado de si préprio por Deus. E a
cristandade acabou acusando a modernidade de imanentismo, encon-
trando nesse Imanentismo a fonte de todos os seus erros. Recente-
mente a lostrucio do cardeal Ratzinger scbre a teclogia da liberta-
g:?io ndo fez outra coisa a ndo ser renovar a acusacdo de imanen-
tismo? tdo tradicional na histéria da teologia e do magistério ecle-
sidstico durante os dltimos dois séculos,

A razdo fundamental desse antagonismo fica no esquecimento
do Espirito Santo. Sem o Espitito Santo o cristianismo fica reduzido
a uma palavta de Cristo puramente vertical, que vem da parte de
fora, vai de cima para baixo, provoca o homem sem lhe deixar
nenhuma ipiciativa nem movimento préprio. Ignotando o Espiriio
Santo a modernidade ndo tinha meio de contrabalancar o vertica-
lismo teolégico da cristandade a nfo ser negando a exterioridade de
Cristo e de Deus. Ndo havia meio de reconciliar Cristo com a hu-
manidade: ele estava fora, estranho, alheio 3 histéria humana. Atra-
vessava a histéria humana num dado momento mas sem penetrar
nela, sem lhe dar valor.

Pelo Espfrito Santo, Cristo deixa de ficar alheic e o homem
deixa de ficar passivo. A prépria palavra de Cristo deve ser apro-
priada ¢ de certo medo recriada pelos homens para adquiric o seu
verdadeiro significado, para ser realmente palavra de Cristo. A exte-
tioridade passava pela interioridade, e o vertical se tornava horizon-
tal justamente para ser autenticamente vertical, Hoje em dia pode-
mos prever que o Vaticano II permanecerd sem futuro se ndo se
d:esenvolver uma auténtica teologia do Espirito, ndo somente a nivel
cientifico, mas sobretudo a nfvel popular.

3. Saprada congregacio para a Dou&ina da Fé, Instrucd ;
da Libertagio”, Cidade do Vaticano, 6 de agosto'demlgé%ﬂ,o I;g,brg {Eig” n;ssz:cpectos d;z. “Teologie
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. Até apora falamos sobtetude dos catdlicos. O que pensar do
protestantismo face 4 modernidade? Os séculos do advento e do
crescimento da modernidade coincidiram com os séeulos da Reforma

e de certo modo do predominio da Reforma no territério da antiga

cristandade. Como fol que se relacionaram Reforma e modetnidade?

De modo geral houve muito mais entrosamento entre a Refor-

ma e a modernidade do que entre a modernidade e a Igreja catd-

lica. Existe nessa situagio razdes intrinsecas? Possivelmente. Pois,
aos olhos de muitos historiadores, de muitos modernos e de muitos
protestantes, a prépria reforma jd era como uma antecipagio da mo-
dernidade. Segundo eles, a reforma protestante jd trazia muitas no-
tas caracterfsticas da modernidade. Muitas vezes também os apolo-
gistas catSlicos acusatam a reforma de ter preparado o terreno pata
a modernidade: viram em Lutero o precussor da revolugio fran-
cesa, do racionalismo e do liberalismo moderno.

" "De fato, a reforma preparava a modernidade no sentido de
qgue tendia a suprimir todo o aparelho da cristandade que mantinha
a sociedade nos lagos de estruturas fortes e inflexfveis. A reforma
destruin uma grande parte das realidades que faziam o extrinsecismo
da cristandade. Ao mesmo tempo a reforma abriu a porta para a
consciéneia individual liberada das estruturas sociais. Sobretudo o
“princfpio” protestante foi um fermento que serviu aos modernos.
Assim foi provavelmente porque a Inglaterra protestante se abriu

by

mais facilmente 3 modernidade do que a Franca catélica.

Contudo, por outros aspectos, a reforma ainda pertencia & idade
‘e & cultura da cristandade, Por um lado, o “principio” protestante
foi sempre limitado e contido por fortes ataduras das estruturas
tradicionais: muitas vezes as Igrejas protestantes restabeleceram es-
truturas de cristandade. Por outro lado a mensagem reformada insis-
tia com muita forca na exterioridade da palavra de Deus. Calvino
destaca a obediéncia e faz dela o principio da vida cristd. Certos
.autores protestantes levaram muito longe a separagdo ou a oposicdo
entre a palavra de Deus e a palavra do homem. Se houve um pro-
testantismo liberal, houve e ainda hd um protestantismo Integrista
e - fundamentalista, um protestantismo da exterioridade radical da
palavra de Deus. A teologia de Barth ndo fazia de Deus o total-
mente Qutro?

No total, o protestantismo mostrou-se mais inclinado a entrar
nas perspectivas da modernidade: muitos viram e ainda véeni nele
.o cristianisme - mais adaptado 3s exigéncias do espitito moderno. |
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Depois desta breve introdugio histérica, veremos primeiramente
neste capftulo o que foi a palavra da modernidade, em segundo lugar
como essa palavra tomou posico face 3 antiga palavra da cristan-

dade,‘ € em terceito, como o cristianismo reagiu ag discurso moderno, &

Falar em modernidade € entrar nos debates da atualidade. Pois
a humanidade inteira entrou na modernidade e o cristianismo en-
frenta a palavra moderna em todos os paises em que estd instalade,

icinto nos paises de Orbita socialista como nos pafses de 6tbita mais
iberal,

1. © DISCURSO MODERNO

Na cristandade medieval havia uma s6 palavra, um sé discurso.
Os Jjudeus ficavam encerrados nos seus guetos. Os muculmanos etam
os inimigos totals e a sua religifo era o erro encarnado. As civili-
zagbes do resto do mundo eram ignoradas. Os cristios viviam na
unapimidade e numa afirmacio indiscutida. Os dissidentes — sem-
pre houve dissidentes — deviam ficar calados ou eram rapidamente

contidos e eliminados. Alids as outtas civilizagBes viviam em condi-
¢bes semelhantes.

Para a cristandade, o descobrimento das Américas e das suas
calturas, mesmo o descobrimento das civilizagdes da Tndia, da China
ou do Japdo nfio foi a causa de uma crise de consciéncia. Nio havia
para as maiorias uma verdadeira pluralidade de culturas. Aos olhos
da cristandade, as outras culturas eram tio inferiores que nfo cons-
titofam um verdadeiro desafio. O desafio das outras culturas & um
fenbmeno do século XX depois da descolonizagiio.

' Houve, porém, um desafio muito mais forte que nasceu do
seio da prépria cristandade. Nasceu a cultura moderna com o dis-
curso moderno que se apresentou como rival e sucessor do cristia-
nismo. Os modernos pensaram que jam assimiliar todo o restduo wtil
da cristandade e, além disso, jam oferecer ao mundo uma forma
supetior de viver, uma humanidade realmente superior a tudo o gue
tinha sido vivido anterformetne. Para os cristdos essa pretensdo era
uma blasfémia. Ela destruia toda a pretensio cristi de ser a dltima

idade do mundo, a fase mais adiantada da histéria humana, o ponto
mais altc do ser humano.

_ Vejamos primeito, bem depressa, o que foi esse discurso, for-
middvel tival do cristianismo, e depois em que consistiu a sua forca.
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A. O CONTEUDO DO DISCURSO

Tomamos aqui esse discurso na sua forma acabada tal como se
constituiu através de vérios séculos. Hoje em dia percebemos muito
methor do que os contemporineos aonde ia o discurso dos séculos
anteriores. Iavia um processo de crescimento progressivo. H4 uma
continuidade evidente entre o Renascimento e a mensagem das bur
guesias contemporfineas, mesmo se os homens do Renascimento no
podiam imaginar até onde as suas intuicBes iam ser desenvolvidas.*

O discurso modemo € trazido por uma classe nova. O discurso
da cristandade era a heranga da classe sacerdotal. Com o advento
da modernidade os sacerdotes perderam o monopdlio da palavra.
Foram pouco a pouco empurrados, confinados, substituidos pelos
intelectuais. Fstes jd tiveram os seus precursores nos Humanistas de
outrora. No século XVIII houve os “filésofos” e também os cien-
tificos. IHoje em dia b4 no mundo moderno milhdes de intelectuais;
‘cientificos, engenheiros, técnicos, economistas, professotes, escritores,
jornalistas e especialistas da comunicagio etc. O discurso moderno €
a vida individual e a acdo social da classe dos intelectuais. Esta ¢
a que articula a sociedade moderna.

O discurso modesno tem trés temas principais: a razdo, a feli-
cidade e a liberdade. Na modernidade tudo gira ao redor desses
trés temas. Podese dizer: os trés s@o biblicos e cristdos. Pois é.
Contudo, os tés foram e sdo apresentados como tipicamente
modernos, alhelos 3 tradicio cristd, até opostos a ela. Nesse
mal-entendido esti todo o drama da modernidade face ao cristianis-
mo. Como compreender que a cristandade deixou que esses trés
temas fossem transformados em armas contra ela?

O discurso da razdo

O que é a razdo no discurso moderno? A razio € o homem
que conhece a partir de si ptdpric e por si préptio. A razio opde-
se 4s fontes de conhecimento exteriores ao homem, isto €, ao indi-
viduo humano. A razBo opdese ao due segue: costume, tradicdo,
preconceito, autoridade, ou intuicdo, instinto, sentimento. A razio
postula que o individuo é capaz de identificarse com wma razfo

4, Cf. a tilo de exemplo, Fritw Valiavec, Geschichte der abendlandlichen Aufklirung,
Viena, 1961 (rrad. esp. Histdrie de ln Iustracidn en Occidente, RIALP, Madsid, 1954; Pierre
Barridte, La vie.i Bg';ateliectuelle en France du 169 sidele & Uépogue countemporaine, Albin Michel,
Paris, 1961 ¢ .

205



universal, Pois a razdo é a0 mesmo tempo universal, comum a todos,
e individual, encarnada em individuos.

Para a modernidade, o advento da razdo ¢ uma conquista mo-
derna, Fssa conquista da razdo vencendo todos os seus adversdtios
€ a primeira forma de uma libertagio humana, Pois modernidade
¢ libertacdo do homem mantido pela cristandade num estado de es-
craviddo. O lema da raziio € “sapere aude”. Esse “sapere aude”
toma trés formas que sdo as seguintes: ‘

12 Ter a ousadia de pensar pessoalmente contra todos os pre-
eonceitos soclals, libertarse do jugo das tradigBes, dos costumes, da
ptessio social. Pensar por si prépric mesmo contta a sociedade in-
teira. Néo aceitar nada que ndo tenha sido confirmado pela obser-
vagdo ou pela experimentagio, A razio existe quando o sujeito ndo
se submete a nenhum conhecimento preexistente, mas tudo submete
4 prépsia critica.

2? Ter a ousadia de pensar contra todas as pressdes dos sen-
-timentos e das paixSes. Denunciar as ilusGes, as falsas impressdes,
os erros, as ideologias. A razdo desfaz todas as ilusdes criadas pela
subjetividade. Por esse lado a razdo define-se pela objetividade.

3% Ter a ousadia de pensar e submeter ao exame todas as
realidades do mundo & libertar-se dos tabus, dos mistérios. A razdo
ndo aceita as limitacSes impostas pelas religides. Ndo aceita barreiras.
Nio respeita fronteiras. Ela quer observar tudo, submeter tudo ao
exame experimental. Foi essa razdo que acabou impondo a disseca-
¢do dos caddveres humanos, a subida até a lua, a experimentagio
com a vida até o ponto de provocar fecundacdes artificiais e criacdo
de embriSes humanos em laboratérios. Essa razio nio aceita que
Deus se reserve certos conhecimentos.

4¢ Ter a ousadia de pensar por si mesmo & recusar as ciéncias
sagradas, reservadas, ocultas dos cleros de sempre. A razio ndo aceita
que certos conhecimentos sejam reservados a certas classes que fazem
delas uma fonte de privilégios e de vantagens inclusive matetiais.
Por outro lado, a razio ndo aceita o argumento de autoridade. Nio
aceita que uma autoridade invoque uma fonte secreta de conheci-
mento para impor a sua visio das coisas. Submete tudo 3 ctitica
€ ndo aceita argumentos que nfio possa averiguar. Fm matéria de
conhecimento a tinica autotidade vem da observagio e da averigua-
¢o critica. A dnica autoridade € a do real. ’ |
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e g e el

Este discurso invoca a ciéncla. Pretende fundar todo discurso

sobre a ciéncia tomada no singular: a ciéncia antes do que as cién-

cias; B diferente das ciéncias. Pois as ciéncias sdo vilidas em todas
as civilizagBes e sdo independentes dos discursos que as recopaendam.
O préprio da modernidade foi um discutso que quis assimilar todo
conhecimento 2 um conhecimento cientffico.

As ciéncias modernas nasceram, cresceram e adquiritam o pres-
tigio e a eficiéncia que agota tém, dentro de um mundo animado
pelo discurso da razdo. No infcio os cientificos pensavam reaha}ente
alcancar a realidade toda e poder pensar um dia toda a re:ahdad'e
com a ajuda dos seus métodos criticos. No inicio a ciéncia quis
ser uma representacdo. do mundo, uma ontologla. Pretendia che_gar
a0 conhecimento da realidade. No inicio a ciéncia era contemplativa,
gratuita, sem fins priticos. Pensava-se assim. Desse modo a Fiéncia
tendia de fato a substituir & teologia, fornecendo o cophecimento
fundador de uma nova sociedade. Por isso, até ¢ fim do século XVIII
falava-se na ciéncia no singular. Alguns continvam falando desse
jeito até agora, mas sfio os pseudo-intelectuais. Desde o fim do' féﬁ};lo
XVIII sabese que ndo existe g ciéncia, mas que existem as ciéncias.

Ao mesmo tempo o significado das ciéneias tornou-se mais claro.
As ciéncias tém fins prédticos. Pretendem modificar as condicBes da
vida humana em vista de tornar a vida melhor. As ciéncias tendem
a suscitar técnicas. Cada vez mais a sua finalidade estd nas técnicas
que permitem inventat. As ciéncias sdo préticas. As proprias cién-
cias chamadas humanas, psicologia, sociologia, antropologia, etnolo-
gia etc., t8m por fim a transformagdo da condigio humana.

Precisamente porque elas sfo préticas, as cincias nfo sio autd-
nomas, mas dependem dos fins que se lhes propde. Ora, o discurso
moderno da razdo propbe as ciéncias um fim total, a tenovacio da
condigio humana total. O que lhes € proposto como fim, é de certo
modo a prépria salvacdo da condigdo humana., Dai nas formas extre-
mas do discurso da raziio a pretensdo de substituir a salvagio cristd
imr uma salvagio feita pelas ciéncias. O que o cristianismo ndo con-
seguiu fazer em 18 séculos, a razdo promete cumpri-lo agora em

Y

pouco tempo, gragas & mediacio das ciéneias e téenicas.

No século passado o cientismo proclamava-se com a ajuda de
uma retdrica redundante. Neste séeule o discurso tornou-se mals frio,

5, Cf. P, Hazard, Lo pensée curopbenne an XVIIle siécle de Montesguiew & Lessing,
Boivin, Pacis, 1946, 2 t.
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mas ndo menos seguro de si, nem menos orguthoso. Em contra-
posigio & cristandade, o atributo que se confere & razio & a eficién-
cla. Ao discurso inoperante do cristianismé se opde o espetdculo das
extraordindrias transformacdes da condigio humana realizadas nos
dltimos 200 anos.® O mal tem as suas raizes na ignordncia. A acusa-
¢do feita 3 cristandade ¢ que ela manteve os povos na ignorincia.
Ao dominio de uma classe ignorante, o clero, a modetnidade substi-

tui a lideranga de uma classe ilustrada, a classe dos engenheiros.

O discurso da felicidade

O que é a felicidade para o homem moderno} A satisfacdo
dada s suas necessidades vitals em ptimeiro lugar, e, depois, aos
seus desejos em todos os niveis: necessidades e desejos bioldgicos,
psicolégicos, socials, necessidades e desejos de consumo, movimento,
atividade corporal e mental, producio material e cultutal, amor,
sociabilidade, paz. O discurso de felicidade denuncia e ataca, subver-
te completamente as antigas sabedorias filoséficas ou religiosas. Estas
serviam para conseguir que os homens aceitassem os limites da sua
condigdo, os limites impostos 3s suas satisfacbes, Faziam com que
os homens fossem felizes apesar de invimeras frustracBes. Iam até
ensinar a privaco voluntdria de muitos bens, como meio de felici-
dade e como para garantir a auséneia de sofrimento pelas frustra-
cOes da vida,

O discurso de felicidade aparece como mensagem de libertacdo.
O individuo ¢ chamado a libertar-se das estruturas e das falsas sa-
bedorias que The ensinaram a auto-repressio e lhe impediram o pleno
desenvolvimento da sua personalidade. A modernidade chama para a
plena realizagdo de si préprio. Prope como meta o desenvolvimento
completo de todas as virtualidades humanas: viver tudo em abus-
dincia sem restrigio, sem limite, gozar de tudo sem culpabilidade,

O discurso de felicidade inclui vdrios aspectos que sdo os se-
guintes: ‘

1 E um apelo 3 emancipagio de todas as formas de cons-
trangimento que o sujeito experimenta em si mesmo: tabus, medo
de viver ou de agir, temor ante as forcas do mundo, temor ante o

6. Cf. . de SaintSimon, Le woupean christianisme {prés. H, Desroche), Seuil, Patis,
1569, p. 101s. Este tema percorren ¢ mundo ccidental inteiro levado pelo positivisino, antes
de set retomado pelo marxismo,
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desconhecido, angfistia sem motivo. Até agora os homens tiveram
medo do seu corpo, medo da sexualidade em particular. A moder-
nidade desfaz os “complexos”, oferece a realidade inteira como aber-
ta, disponivel, sem restricio.

2? Muitas restrigBes & felicidade procedem de multiplas for-
mas de dependéncia., A felicidade é emancipacio das dependéncias
nas relagBes interpessoais. Emancipagio das mulheres condenadas ao
sofrimento pelos homens. Emancipagio dos trabalhadores condenados
ao sofrimento pelos donos da tetra ou do capital. Emancipagio dos
habitantes do pafs face 4 dominagdo do Fstado ou de classes privi-
legiadas que os condenam ao sofrimento. Todos os dominadores
exigem sactificios dos seus subordinados e lhes ensinam que a feli-
cidade estd no sacrificio. O discurso de felicidade rebela-se contra
toda idéia de sacrificio. Nenbum individuo deve sacrificarse pelo
beneffcio de outro. O sacrificio do individuo pelo bem da coruni-
dade torna-se incompteensivel. A mensagem moderna ensina que, se
todos procuram a sua felicidade individual, a sociedade estard tam-
bém mais’ harmoniosa e mais feliz.”

3° Emancipagdo da consciéncia de culpabilidade ctiada pelas
religiGes, e, particularmente, pela cristandade. A modernidade acusa
a cristandade de ter criado artificialmente uma profunda consciéncia
de culpabilidade. No Ocidente tudo o que é bom na vida foi con-
siderado pecado. Deus queria somente o sofrimento e nfio aceitava
que a sua criatura estivesse feliz, gozando tranqiiilamente dos bens
que a terra oferece. A pregagio cristd reforcou os tabus ancestrais
dando-lhes motivacSes pseudo-tacionais. Provocou uma auto-repressio
radical, reforando-a pelo temor de castigos temporais e eternos. O
cleto era uma classe de vigilantes que alimentava constantemente
a consciéneia de culpabilidade, Os membros da cristandade tiveram
que gozar na clandestinidade e com o peso da culpabilidade, De
acordo com o discurso moderno, a Igreja limita todas as satisfa-
¢Oes, ensina a peniténcia constante e nfdo quer que o homem seja
plenamente e livtemente homem. 8

4? Emancipagdo do refdgio na vida futura. Muitas religides,
entre elas a religiio da cristandade, pregam o abandono da vida
presente em vista da vida do além. Deprimem a vida presente para
fazer com que os sujeitos pensem unicamente no futuro além da

. Cf. P. Hazard, La pensée europbenne, t. I, p. 17-33. o
g. %ftr a doiﬁﬁcntﬁcﬁopmmiéa poiz J. Delumeay, Le péché ef la penr. La culpabilisation
en Cecident. X1Ile-XVIIIe sidcles, Fayard, Paris, 1983, .
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morte. A vida presente pdo teria valor e o homem seria somente
homem na vida celestial. Esta repressio da vida presente coincide
com uma repressdo do corpo. A dnica vida que vale a pena de ser
vivida seria a vida da alma. Face a essa mensagem, a modernidade
exalta 0 cotpo, o tempo presente, a vida que passa. Afirma o direito
de viver de todos os individuos. Este direito de viver é igual ao
direito & felicidade.® Por sua vez, este vai gerar os chamados di-
reitos soclais: direito aos meios de subsistdncia, direito & satide,
direitos a0s bens econdmicos, direitos as férias e assim por diante.

No infcio o discurso de felicidade enunciou-se em formas sua-
ves que ndo se afaswvam muito das férmulas cristds: nfo fazer ao
outto 0 gque a gente ndo quet que o outro lhe faga, Mantinha-se
uma moral cristd dentro de um conjunto cuja inspiragio era muito
alheia a0 cristianismo tradicional. Pouco a pouco, o discurso mo-
derno apareceu na sua pureza: no século XX esse discurso estd
claro. Na atualidade a procura da felicidade, na linha desse discutso,
€ o principal fator que afasta as massas das Igrejas e das religides
no Ocidente e de todo o mundo dito secularizado., A religifio apre-
senta-se como contrdria 4 felicidade humana. Como se explica que

ela aparece assim, é um problema para toda a pastoral cristd. Porém,
ndo se pode negar o faio.

O discurso de liberdade

A liberdade da modernidade ¢ a livre disposicio de si préprio.
O homem moderno quer ser ele préprio, fazerse por si préprio.
Nao quer viver em fungfo de outros, Nio quer que outros lhe roubem
a vida. Quer o direito de viver a sua vida. A nivel politico essa
liberdade chama-se democracia. A histéria da modernidade é também
a lenta ascensdo da democracia.

Essa liberdade € o resultado de uma luta: ao lado da luta pela
tazdo e pela felicidade, a luta pela liberdade constituiu a trama da
histéria da modernidade. A liberdade é o termo de uma libertacio.
Os adversdrios da liberdade e da democracia foram de trés categorias.

- 1% A liberdade resulta ptimeito de uma luta contra as estru-
turas sociais tradicionais: contra a familia, o cld, a tribo. Estas es-
‘truturas exigem uma solidariedade total. O individuo trabalha e age

9. O direito 3 felicidade consts na Declgragio da Independéncia dos Estados Unidos.
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durante toda a vida a servico da familia, do cld, da tribo. Assim
viven a humanidade durante quase toda a sua histéria. A idéia de
liberdade individual emancipada dos lagos do sangue & idéia muito
recente. A sua realizagdo supunha tantas condiges prévias que so-
mente apalﬁceu na Idade Média, Uma grande parte da humanidade
vive ainda sem conhecé-la. Ndo teria condicSes materiais nem cultu-
rais de vivéla, A liberdade moderna, porém, nasceu de uma longa
lata contra as exigéncias da solidatiedade do grupo. Ultimamente o
individuo rejeiton a antiga submissdo & familia com todas as suas
dépendéncias: nascen o individualismo, a0 qual um linguajar cristio
daria muitas vezes o nome de egofsmo. ¥ O irmio nio se preocupa
pelo irmdo, ndo se sacrifica pelo irmdo. A nivel nacional a previ-
déncia social compensa até certo ponto a destruigdo dos lagos farni-
liares e tribais. Mas somente foi possivel pela reacio da mentalidade
tradicional de cristandade que fez oposigio a uma modernidade pura.
Esta deixava o individuo totalmente abandonado a si préprio.

2° A liberdade se conquista contra os privilégios das classes
tradicionais. No Ocidente essas classes eram os nobres, proprietdrios
das terras, e o clero. A destruicio dessas duas classes foi a tarefa
que o tmovimento moderno se atribuiu. Conseguiu realizar a sua
tarefa. A modernidade colocon o Estado sobre o conjunto da socie-
dade. Preferiu um Estado andnimo & personalizacio das classes tra-
dicionais. Em principio a modetnidade tejeita toda dependéneia na
ordem econdmica, toda forma de escravidio. Teoricamente a liber-
dade também inclui a igualdade. !

E bem sabido que historicamente a igualdade entrou bem de-
pressa em conflito com a liberdade. > Esse conflito é matéria das
ciéncias sociais e politicas que nunca chegario a esgotd-lo. Pois o
individualismo cria novos lagos de dependéncia. Os fortes pdem os
fracos a servigo do seu préprio crescimento. A liberdade fortalecida
de uns gera a dependéncia de outros. Nio é verdade que todos con-
‘quistam simultaneamente a sua libertagdo. A histéria da modernidade

foi simultaneamente a histéria das dependéncias mais universais que

jamais houve na histéria. ® Os povos do Terceiro Munde perdetam

10. A literatura ¢ imensa porque se tratz de toda a histéria poiftica, cultutal e econbmica

‘do Qcidente. Cf. a tlmlo de exemplo HMarold J. Laski, The rise of enropean liberalism, Allen
& Uawin, London, 1937,

Ver a famosa demonstracio felta por Alexis de Tocgueville no Hwro clissich A4 de-

mocracia #wa América {ed, brasHeira), Datdaia, Belo Horizonte, 19462

1 Constituicies Liberais fizeram uma discriminacio entre os brancos e o0s escravos
negros, Na América Lating, o iradicio liberal encontrouwse no meio de contradigSes histéricas
inextricdveis.,
- 13, Cf. Immanuel Wallerstein, The modern World-system, 2 t., Academic Press, New York,
1974, 1980; Femnand Braudel, Civilisation matériclle, dconowie et capitalism, XVe-XVIIIe
‘siécle,” Armand. Colin, Paris, 3 vol,, 1979, : : : o
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todas as flusSes de realizar a igualdade de desenvolvimento pelo
caminho da liberdade entendida no Ocidente (a afirmacio do indi-
viduo}. Contudo, o discurso moderno sobrevive no mundo das na-
¢Oes mais adiantadas que nfio parecem perceber o desprezo que isto
significa para as nagBes subdesenvolvidas.

32 A liberdade se conquista também contra os deuses. Estes
impSem leis aos homens, Mediante o clero, os templos, as Hturgias,
a religifo explora os povos economicamente, atribui-se uma grande
parte das terras e dos capitais disponfveis. A religifo é puramente
consumidora e ndo produtora. Além de explorar economicamente, a
religido domina politicamente. Desse modo os deuses reduzem os
homens ao estado de escravos. Ser escravo dos deuses ndo é melhor
do que ser escravo de homens dominadores. Os modernos nfo que-
rem ser servidores de nenhum deus. Lutaram contra os bens da
Igreja e contra o poder politico do clero. De fato, conseguiram re-
duzir esses bens a quase nada e a aniquilar praticamente o poder
politico do clero. Hoje em dia sdo os préprios partidos politicos
nascidos da modernidade que usam o fator religioso a servico das
suas politicas.

O discurso de liberdade fol o principal motor da histéria social
e politica da modernidade. O discurso juntou todas as energias que
tendiam pafa uma nova sociedade e contribuiu para modelarthe as
feicBes. O discurso de lberdade desacreditou a cristandade, destruiu
tudo o que ela valorizava, ridicularizou-lhe os fundamentos ideols-
gicos. O discurso de liberdade gerou as Constituigbes modernas, o
nacionalismo modetno com a exaltagio do Estado, a democracia, os
direitos do homem, os diteitos dos povos, a repiiblica, o direito civil.

Na realidade os trés discursos da razdo, da felicidade e da liber-
dade sdo soliddrios: formam parte de um dnico discurso da moder-
nidade. Cada um ¢ insepardvel dos outros. Todos juntos constituem
uma formiddvel propaganda pela sociedade moderna constituida pela
ptimazia da ciéneia e da técnica, da nova moral individualista, da
sociedade capitalista por um lado e liberal por outro lado,

Esse discurso agiu durante séculos como um verdadeiro evan-
gelho no sentido préprio da palavra: o amincio de uma nova era
da humanidade, o advento da época final da humanidade, a chegada
do homem adulto. Esse evangelho nfio foi enteadido sempre como
oposto ao evangetho cristdo. Muitos encontraram nele a formulacio
correta ¢ definitiva do evangelho cristdo. Qutros viram nele uma
complementa¢do harmoniosa. Qutros, achando-o diferente, pensam que
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¢ compativel. Contudo, historicamente, o antagonismo desempenhou
um papel predominante na histéria das relagdes entre modernidade

e cristianismo. Isto, porém, serd o objeto da segunda parte deste
pardgrafo.

B. A FORCA DO DISCURSO MODERNDO

Qual € a forca das palavras? Debate cldssico da filosofia e das
ciéncias sociafs modernas. Entre o idealismo e o materialismo his-
térico a discussdo continua. A nfvel puramente tedrico ela aparece
cada vez mais incompreensivel. Pois os mais idealistas na teoria com-
portam-se como os mais materialistas na prdtica, e os mais materia-
listas comportam-se como idealistas. Os liberais agem como se o
mundo funcionasse movido pelas forcas econdmicas e pelos puros in-
teresses. Os marxistas ndo acreditam nem na luta de classes nem
nas necessidades econdmicas para mover a histéria, e sim na forca
dos partidos revoluciondrios, € o que constitui estes é a doutrina,
Por isso deixaremos de lado os sistemas, e levaremos em conta
alguns fatos histéricos que patecem &bvios. |

Qualquer que seja a sua forca, nem as idéias, nem as palavras
movem imediatamente a histéria, mas apenas a mediacio dos homens
que as adotam. Estes sfo centros de convergéncia de intimeras for-
¢as de todo tipo: interesses econbmicos ou politicos, solidariedades
culturafs, biolégicas ou socioldgicas, motivagBes inconscientes que
procedem das préprias origens da humanidade. Todos trazem em si
o resultante de uma histéria de muitos milénios, precedida por uma
pré-histéria ainda mais Jonga. No conjunto dessas forcas que movem
os homens, muitas sdo inconscientes, as mais poderosas; talvez. Outras
sag conscientes. O discurso, as palavras, as idéias constituem a parte
mais consciente. No passado a sua importincia foi exagerada, Mas, -
por reagfo, ndo podemos passar a uma negacdo total da sua influén-
cia histérica,

Os modernos estavam e ainda estdo convencidos do papel de-
cisivo das suas idéias e palavras no advento da nova sociedade que
constituftam e ainda estdo constitvindo. Exageraram e subestimaram
a forga de fatores inconscientes, econdmicos, politicos, geogréficos,

antropolégicos etc. Contudo ndo é possivel que tenham errado com-
pletamente.
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Vamos identificar primeiro. o grupo humavno que conduziu o
processo da modernidade: foi a burguesia, Veremos entdo o resul-
tado da acdo da burguesia. J4 poderemos com isso advinhar algo
da importincia das idéias e da circulacio dos temas burgueses na
“construcio da sociedade moderna. Depois veremos o papel da classe
que foi a portadora do discurso burgués, os intelectuais. Sem eles
a sociedade ndo poderia funcionar, assim como nfo teria sido im-
possivel a cristandade sem o clero.

G discurso da burguesia

O que é a burguesia? Assunto inesgotdvel. Brilhantes estudos
foram dedicados ao estudo da burguesia. ¥ Ela é objeto de acérri-
mas controvérsias entre marxistas e antimarxistas. Podese estudar
a burguesia a partir das suas origens histéricas ou a partir da sua
realizacio mais complexa na atualidade. Nio podemos entrar aqui

numa discussio critica. O gque nos interessa é somente o papel do
‘seu discurso.

Houve primeiro uma burguesia comercial. Ainda existe, mas
deixou de liderar. Houve uma butguesia industrial. Ainda existe,
mas deixou também de conduzir a sociedade burguesa. Houve e
hd uma burguesia financeira. De certo modo ela foi sempre a prin-
c1pa1 5, mas o seu papel de lideranca nunca foi tio forte como
ho;e em dia. Esté desenvolvendo-se uma burguesia da comunicagio:
a que controla os meios de comunicagio. Houve uma burguesia
de Estado. Nio somente ela ainda existe, mas é mais forte
do gue nunca e cresce sem parar. Entre o Estado e as livres em-
ptesas sempte houve conexBes muito estreitas, ¢ a butguesia de
empresa privada ou a empresa de Hstado foram sempre as duas ver-
tentes de uma mesma montanha

Hoje em dla, Mmesmo 10s paises de economia mais hberal 0
Estado dispde ‘da metade do produto nacional bruto. Dixige ou
controla muitas grandes empresas e exerce uma influéncia decisiva
sobre a matcha ‘das empresas chamadas privadas. Hé quase uma s6
economia. Os préprios empresdrios passam com facilidade do setor
ptblico para o setor privado e inversamente. No fundo hd uma sé

14, Os ensalos mais famosos sio os de Max Weber, H, Tawney, Werner Sombart. Ver tam-
“bén - Régine-Pernoud, Fistoire -de la bowrgevisie en France, Seuil, Paris, 1960, 3 vol. .

15. Ver em Fernand Braudel, o.c., 2 sucessfio das grandms pragas ﬂnanceizas do muudn
deidental, t. 3, Le Temps du Monde, .
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burguesia.- A esse respeito a butguesia dos pafses de economia cha-
mada socialista parecem-se cada vez mais com a burguesia dos pafses
de economia chamada liberal.

O que € que faz a burguesia? Visivelmente a posse ou o con-
trole das téenicas. Dizem que € a posse do capital. Mas o que é
o capital? O capital nfo é simplesmente a tiqueza, mas uma riqueza
transformada, gracas as técnicas, em meios de produgdo. A burgue-
sia € a classe que usa a acumulagao de riquezas para aumentar a
produgdo, a circulagio e o consumo de bens materiais gracas 3 in-
vengio incessante de novos meios téepicos. A burguesia é quem
estimula sem cessat a invenciio dessas técmicas novas.

Antigamente a acumulagio das riquezas fazia-se pela nobreza e
pelo clero. A nobreza fazia a guerra e construfa castelos com a sua
riqueza. O clero construfa templos, abadias, conventos e ajudava os
pobres. Ninguém usava as riquezas para produzir mais e melhor.
A burguesia comegou. Como explicar o surgimento dessa nova classe?
Donde veio essa nova mentalidade? Nao entraremos na armadilha
da disputa entre idealismo e materialismo que nos espera a cada
esquina. Deixemos isso de lado.

‘De qualquer maneira, o discurso da burguesia é constitutivo
da classe. Ndo hd burguesia sem projeto burgués. Sem o projeto de
prodamr mais ndo existe classe para estimulai a produgdo. A bur-
guesia teve que mudar radicalmente todos os projetos coletivos que
animavam as sociedades anteriores. Teve gque concebet um projeto
nunca concebido anteriormente. H4 no modo de agir da butguesia
uma maneira de viver a vida que é radicalmente nova, diferente de
tudo o que foi vivido antes. Essa maneira de viver supfe um sonho,
uma utopia. A utopia é a de um mundo renovado pela producho
material, um mundo de abundincia em que todas as necessidades
seriam satisfeitas e, mais ainda, todos os desejos. E a satisfacio viria
pelo consumo de objetos matetiais. O contrdrio das sabedorias anti-
gas. Aparentemente o contrdsio do cristianismo, pelo menos do cris-
tianismo vivido pela cristandade.

Evidentemente, o discurso da burguesia nfo apareceu de modo
acabado desde as origens. A burguesia nio podia estar consciente
das ambi¢Bes que a moviam desde o inicio. A utopia formulou-se
pouco a pouco por fragmentos. Hoje em dia atingiu a expressio
completa. 16 Mas vérios séculos forsm necessdrios, pelo menos 4 ou

16. Cf. Richard J. Barnett & Ronald E. Miller, Global Reach, Touchstone, New York,
1974, De modo geral as poblicacBes da Tniateral entre a5 quais a sua revista Trzazlogae Nz
Europa pa atuzlidade hd uma explosfo de literatura liberal, do qual citamos apenas um best-
seliers Guy Sorman, La solution Dibérale, Fayard, Paris, 1984,
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5, talvez 7 ou 8. Sem a representacdo das suas utopias a burguesia
ndo poderia ter existido. Ela precisava' dizer-se a si prépria o que
ela queria. '

O projeto da burguesia encerrava inumerdveis riscos: na marcha
ascendente da burguesia, quantos fracassos, quantos desastres, quan-
tas faléncias e bancarrotas! Quantas vezes os burgueses se langaram
em aventuras impossivels, realizagBes acima dos seus recutsos, pro-
curas de quimeras, construgBes de sonhos ilusérios! Para perseverar

nessas aventuras, em lugar de gozar trangiilamente dos bens acumu- -

lados, ainda que mais mediocres como o recomendava a sabedoria
antiga, era preciso ter um estimulo forte.

O discurso da burguesia ndo era pura doutrina: era em primeiro
lugar sonho e utopia, era ilusdio do éxito, era convicgio moral, per-
suasdo de novos valores morais.

Por outro lado, os burgueses tendiam a destruirse uns aocs
_outros numa competéncia perigosa. Nem sempre percebiam que ti-
nham intetesses comuns pata defender. Queriam promoverse 3s
custas dos seus rivais. Aqui também o discurso serviu para orga-
nizar a burguesia numa classe soliddria, capaz de harmonizar interes-
ses contraditérios em vista de um fim superior em que todos lu-
crariat.

Além disso, a burguesia ndo chegou a reinar sem luta. Teve
que lutar durante séculos contra a socledade tradicional. Teve que
latar contra o dominio do clero e da nobreza, duas classes que con-
sumiam muito sem produzir nada e aniquilavam os esforcos para
criar utpa sociedade em desenvolvimento. Tiveram que destruir por
erosio e por revolugdo o poder dessas classes dominantes e a resis-
téncia da socideade inteira estruturada desde milénios.

O discurso da razfio, da felicidade, da liberdade foi necessirio
para desmoralizar o poder do deto e da nobreza, Sem um trabalho
de erosio de séeulos, as antigas elites ndo teriam cedido. No mo-
mento da Revolugdo Francesa uma grande patte do clero e da no-
breza j4 tinha renunciado aos seus privilégios. Sem a sua cumpli-
cidade jamais a burguesia teria triunfado, Para triunfar uma classe
ascendente deve convencer a metade da classe dominante que pre-
tende subverter. O discurso liberal da burguesia teve efeitos e con-
venceu os mesmos que denunciava.
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- -Uma vez que a burguesia triunfou, o seu discurso deixou de

"ser arma ofensiva. Tornou-se, porém, bem depressa uma arma de-

fensiva. Pois o dominio da burguesia nfo foi aceito sem resisténcia.
As classes antigas foram detrubadas definitivamente, surgiram novas
classes contestatdrias do préprio desempenho da burguesia, O desen-
volvimento da produgio suscitou a formacio de massas dé trabalha-
dores reunidos em aglomeragies urbanas, desprovidas de poder, mas
indispensdveis 3 matcha da nova sociedade. Antigamente os campo-
neses nunca tinham sido uma ameaca séria ao poder do clero e
da nobreza. O novo proletariado urbano, porém, era uma ameaca
a0 dor:w da burguesia. Pouco a pouco o Terceiro Mundo desco-
lonizado devia formar um proletariado exterior ainda mais perigoso.

Face 2 contestacdo que vem do prdéprio mundo que ela cons-
truiu, a burguesia precisa defender-se. Sabe que o seu dominio nio
estd assegurado. A humanidade podetia voltar a um estado petri-
ficado em que as estruturas sdo definidas para sempre, o aparetho

de produgio nfo muda, e a sabedoria consiste em aceitar a sua

situagio como inevitdvel. Para a burguesia, o advento do socialismo
significa o advento de uma sociedade inerte, solidificada, sem novi-
dade e sem movimento: a invasdo do Estado em todas as atividades
péra totalmente o movimento.

Nessa luta defensiva, a burguesia nio conta apenas com as armas
das palavras. Ela criou nas nagBes mais industrializadas uma méquina
de producdo que ainda € a primeira do mundo. Fla tem uma mé
quina politica e militar que também ainda é a mais forte do mundo.
Contudo essa superioridade politica e econbmica nfo basta. Se a
burguesia ndo consegue convencer uma grande parte do proletariado
e do Terceiro Mundo, ndo poderd continuar predominando. Af in-
tervém o discurso.

O discurso revela-se necessdrio para que a butguesia esteja de-
cidida a continuar a luta: o efeito Reagan nos Estados Unidos ma-

nifesta a forca do discurso. Uma burguesia desunida ou desmora-

lizada dificilmente poderd vencer. Uma burguesia confiante em si
propria é muito mais forte, Por outro lado o discurso ajuda a con-
vencer as elites dirigentes dos pafses do Terceito Mundo e do pro-
letariado. Para estas elites, o sonho burgués ainda ¢ sonho. Ainda
ndo € realidade. Trata-se de convencer essas elites para que adotem
um projeto ainda ndo realizado. Elas devem crer nas promessas que
o discurso thes faz, sem terem argumentos sensiveis. A burguesia
promete-thes um desenvolvimento semelhante a0 que se pode ave-
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riguar ‘nas. nacBes mais industrializadas. Mas quem pode garantir que
as promessas serdo cumpridas?

Sem um discurso persuasivo, as elites do proletariado nacfonal
ou mundial crerio em promessas de outros. Hoje em dia elas tém
que escolher entre as promessas da burguesia ocidental e as pro-
messas do socialismo, quase ‘totalmente canalizado pelos partidos
comunistas. Daf uma lata de discursos, essencial para a evolugio
ulterior da histéria, O futuro nfo depende apenas da evolugio de
forcas econdmicas ou politicas. Depende da £€ que os povos e as
suas elites depositario nas promessas de uns ou de outros,

Discurse e eficiéncia

O discurso modetno era antigamente pura promessa. Agora ji
pode mostrar realizacSes. O espeticulo que mostra é, de fato, sen-
sacional. Dizem: em 20 séculos o cristianismo nfo transformou o
~mundo. O que o cristianismo nfo fez em 20 séculos, a modernidade
o fez em 2 séeulos e de maneira superabundante.

Nio precisamos repetir aqui o balanco feito tantas vezes na
literatura contemporfinea. Fm 200 anos, a populacio do mundo mul-
tiplica-se por 10. A vida humana passou de 30 para mais de 70
anos, O consumo de energias postas & disposicio da humanidade
multiplicou-se dezenas de vezes. Predomina o modo de vida urbana.
Contudo o espago da terra estd quase totalmente ocupado. A ‘cir-
culagiio dos homens e das metcadorias passon de 30 km hora para
a mais de 1000, e as palavras circulam quase instantaneamente por
toda a superfmie da terra. Basta. A descricio estd em milhares de
livros e revistas.

Atribui-se ao discurso moderno uma eficdcia bastante visivel no
mundo exterior e na vida humana. A transformacic do mundo seria
a prova da verdade e da exceléncia do discurso. A burgiesia estd
consciente de ter transformado o mundo gracas 4 sua teoria supe-
rior. Ela fez a sintese da préxis e da teoria. Ela realizou a tatefa

assinalada por Marx na famosa tese 11 sobre Peuerbach: deixou

de pensar o mundo para transformd-lo. O pensamento burgués nfo.

fica no puro pensamento, mas transforma o mundo. As palavras agi-
ram aqui,

Nisto Marx e o marxismo ndo inventaram, mas retomaram o
discurso da modernidade. A burguesia afirma que sé ela conseguiu
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realizar a tarefa de Mark. O marxismo nfo teria conseguido trans-
formar o mundo, mas apenas ficar num pensamento estéril, exata-
mente como as antigas sabedotias, religies ¢ filosofia,

Esse discurso, para os cristdos, é um desafio. Se a cristandade
nada mudou, e a mensagem moderna mudou o mundo tio notavel-
mente, onde estd o valor do cristanismoP Serfa mesmo um ant-
humanismo, como dizem? O cristdo faria uwma opgio por Deus con-
tra o homem, pela vida eterna contra a vida tetrestre?

~ Numa rivalidade entre a mensagem progressista da modernidade
e uma mensagem resttitiva do cristianisro, a quem pertence o fu-
turo? A derrota inevitdvel do cristianismo seria o sinal do Apoca-
lipse e da vitdria da Besta?

G papel dos intelectuais na modernidade

Por um lado, os intelectuais modernos parecem prolongar o
papel assumido pelos sacerdotes, escribas, legistas e poetas antigos,
Estes tinham por missdo transmitir a representagio do mundo que
animava a sociedade, de tal sorte que todos os membros dessa so-
cledade continuassem de acordo com a visdo total, aceitando 2 sua
miss#o. Os soldados deviam continuar sendo soldados, os sacerdotes
deviam continuar sacerdotes e os trabalhadores deviam continuar
trabalhadores. Os escribas, sacerdotes e outros ensinavam isso. Da-
vam a cada um a suz missfo no conjunto. Persuadiam a todos que
essa ordem era imutdvel. A imutabilidade da ordem dos deuses e
dos homens, da npatureza e da sociedade, dos ritmos da vida etc.
fofnece os argumentos. H4 no mundo uma lei. A origem superior
dessa lel confirma que ndo cabe acs homens tratar de muddla. A
sabedoria consiste em reconhecéla. Os intelectuais explicam-na, mas
nfo criam-na, nem se atrevem a lhe acrescentar algo. S3o como os
tabinos que nada podem acrescentar ao que lhes foi transmitido.

. Evidentemente os intelectuais modernos sdo bem diferentes.
Exercem o seu papel numa socledade em movimento, que € a razdo
de ser desta prépria sociedade. Os intelectuais sfio criticos. Pode-se
dizer que a critica é tdo essencial A sua funcfo social como a repe-
ticio da tradigio o era para os seus antecessores.

Nio somente os intelectuais modernos sdio ctfticos. Inventaram
¢ multiplicaratn os métodos criticos aplicando-os pouco a pouco em
todos os ramos do saber.
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Basta vé-los na histéria. Antes deles houve o inicio da critica
na filosofia grega, pelos sofistas e os seus sucessores. A filosofia
grega, porém, deizou logo de ser critica e transformou-se também
num discugso petrificado, um discurso sobre a esséneia das coisas.
Os filésofos foram adotando o papel de sacerdotes seculares, por-
tadores da ideologia do Impéric Romano.

Ora, desde que apatecem, os primeiros intelectuais modernos
sdo criticos. Os intelectuais do Renascimento acham-se ainda cristdos
e religiosos, mas a sua crftica aberta ou escondida corréi os funda-

mentos da cristandade. Os humanistas mostraram-se mais criticos

ainda. Entdo vém os fundadores das cibncias modernas: muitos deles
também piedosos, inconscientes dos efeitos destrutores da sua ma-
neita de pensar para a cristandade. A sua critica, porém, mudava
radicalmente os fundamentos da sociedade.

Desde entio a classe dos intelectuals modernos multiplicou-se
em progressio geométrica: cientificos, filésofos, historiadores, escri-
tores, publicistas, professores. Inventou-se a imprensa, o que multi-
plicou os vulgarizadores da critica intelectual. Neste séeulo o mundo
da publicidade estourou. Na atualidade hd milhfes de intelectuais:
todos praticam uma fungio ctftica, aplicam métodos criticos em
todas as dreas do mundo e do saber.

Os grandes intelectuais, os que aparecem como os representan-
tes tipicos do saber da sua época, s@o os criticos mais radicais:
Kant, Darwin, Spencer, Marx, Freud, Nietzsche, Dewey, Wittgen-
stein, Heidegger. .. :

Criticam a representagiio do mundo material, da vida biolégica,
criticam a representacio gue o homem faz de si mesmo, criticam
a sociedade, a educacio, os valores morais, o consciente e o incons-
ciente, a organizagdo da economia e da politica, a cultura e os seus
fundamentos. Criticam tudo, a cristandade em primeiro lugar.

Os representantes da cristandade nfio puderam entender nada:
toda a intelectualidade moderna foi colocada no Indice dos livros
proibidos. Para a ctistandade, essa nova classe de intelectuais era
puramente destrutora de tudo o que tinha valor e tudo o que exis-
tia. A cristandade ficou cada vez mais escandalizada e desconcertada.
Literalmente ndo entendia 0 que estava acontecendo. Muitos cristdos
ainda ndo entenderam, Acham que se trata de um fendmeno tran-

by

sitério e que um dia tudo voltard 2 tranqiiilidade de outrora.
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Contudo, os intelectuais modernos ndo destrufam. A sociedade
nfo somente continuava, nfo sucumbia aos seus golpes, como espe-
ravam os da cristandade, mas prosperava e se desenvolvia de modo
incrivel. Para a sociedade moderna, a critica incessante, total, radical
€ a condigio do seu funcionamento.

Sem essa funcBo crftica dos intelectuais, a burguesia nio teria
podido desmantelar a cristandade e as velhas civilizagies asidticas,
as religides e as sabedorias tradicionais com as suas sociedades pe-
trificadas. Além disso — jd que os homens tendem espontaneamente
ou em virtude do seu passado a manter o status quo, na esperanca
de que nada mude —, se ndo houvesse o aguilhfio permancnte da
critica, a sociedade moderna pararia. A ciéncia seria substituida por
manuais e tratados repetitivos., A histétia ensinaria dogmas. As cién-
cias humanas seriam uma prisio para os homens e os cidaddos. Os
discursos tenderiam a reproduzir sempre a mesma sociedade, De
alguma maneita podese perceber o que aconteceria vendo o que
acontece nos pafses do soclalismo real em que a erftica desapareceu;
essas sociedades tendem a reproduzirse sem mudanca. Sdo sociedades
petrificadas, como as sociedades antigas.

< kS

Se a transformacfio € necessdria 3 sociedade burguesa, a crftica
torna-se uma fungdo indispensdvel. Como inventar coisas novas se
a critica nfio torna inaceitdveis as coisas que existem? Se as cién-
cias ndo se criticam, como poderiam gerar técnicas novas? Se ndo
se ctiticam os sistemas de producio, cireulagio, distribuico ou con-
sumo dos produtos, como a sociedade poderia mudar?

A ciftica é tho indispensdvel ao mundo modetno que os inte-
lectuais podem pensar que eles sdo os que movem o mundo. Na
realidade, nfo o movem, pois os motores sdo forcas politicas, eco-
ndmicas, culturais que nfio estio ao alcance dos intelectuais. Mas a
critica intelectual € necessdria para que os motores possam funcio-
nar. Sem ela, tudo ficaria paralisado: as forcas que movem a socie-
dade ficariam impedidas pela inércia da populacio.

A critica ndo é puramente destrutiva. Ela destréi as situacBes
estabelecidas, as certezas tradicionais, mas nio é com o fim de des-
truit & vida ou a sociedade. Muito pelo contrdrio. Acontece que 2
critica destréi mais do que é dtil para a sociedade moderna. Nesse
caso uma nova critica da crftica refaz o equilibrio. A experimente-
¢do e o método dos é&xitos e fracassos, a préptia experiéncia dos

erros, serve ao progresso da sociedade, mostrando-the até onde
pode ir.
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Se a sociedade moderna estd baseada na necessidade de. aper-
feicoar-se sempre, inventar novas técnicas e ctiar novas formas de
vida geradas por essas novas técpicas, a fungio critica é indispen-
sdvel. "

Poder-se-ia pensar que o papel dos intelectuais consiste em
enunciar as utopias que a sociedade moderna persegue. Nido € ver-
dade. Os intelectuais articulam os fins com os meios, adaptam as
utopias A realidade. Os intelectuais traduzem as ambicBes da socie-
dade em projetos concretos. Por isso, eles sdo os autores da politica.
Sem eles reinaria o individualistno e a anarquia, perigos constantes
da modernidade. Eles estdo encarregados de impedir que a sociedade
cala nesses extremos. Fazem a politica do possivel. Se fatham, a

sociedade moderna estd seriamente ameacada. ¥

Os intelectuais tém uma visdo de conjunto e a partir dessa
visio sugerem planos de metas concretas. Sem eles, nasceria uma
burocracia total, concebendo planos impossiveis, pot falta de realis-
mo, a partir de metas abstratas.

Os problemas das sociedades socialistas, a sua burocratizacio pa-
ralisante nasce da auséncia da funcdo critica. O aparelho central estd
cada vez mals distante da realidade. As suas informacBes sio sem-
pre mais parciais, unilaterais. As decisdes sio tomadas a partir de
uma informagfio deformada. Por sinal, a mesma colsa pode acontecer
em todas as burocracias, inclusive as religiosas. Os intelectuais cri-
ticam os planos irteais, destroem o mundo ficticio das burocracias.
Pelo menos, esse é o seu papel na sociedade moderna. 1

Os intelectuais nfo querem destruir a socledade. Nem os mais |

criticos tiveram esse propdsito. Marx nfo queria destruir a socie-
dade moderna, mas garantir melhor o seu progresso, tal como ele
o enxergava, Preud ndo queria destruir, mas salvar a civilizaggo.

Os intelectuais, pelas suas discussBes, comstituem, ainda que
penosamente, um consenso social. Sdo os fatores da comunicacdo.
A burguesia, por si sé, ndo sabe comunicar. Sem os intelectuais ndo
haveria marcha comum, agio organizada. Pensar o conjunto e lutar
contra as ditaduras dos conjuntos, eis os dois aspectos da agio dos
intelectuais, 1°

17. Cf. Régis Debray, O eseriba, Génese do politico, Retour, Rio de Janeiro, 1983
18. O papel critico dos intelectuais € visivel desde as origens medievals po Renascimentg.
Estoura no séoulo XVIII, cf. P. Hazard, Lo pewsée enropéenne an XVIIIe sidcle, t. 1L p. 3-16,

19, Cf. Os imtelectuais e a politica (entologia por Romeu de Melo}, Prenga, Lisboa, 1964,
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Nio sdo os criadores do discurso moderno, que nasce da bur-
guesia, Exprimem-no em formas comuns que utiz socledade inteira
pode entender. Comunicam-no, criam debates até que se crie na
sociedade um certo pensamento e uma vontade comum. Os debates
podem ser acérrimos. Aparentemente visam a destruicio do adversd-
rio: Na realidade sempre tendem objetivamente 2 um consenso su-
perior, mais amplo e. mais flexivel.

Muitas vezes os intelectuais apareceram na frente da luta entre
a modernidade e a cristandade. Fram a2 parte mais visivel do mun-
do moderno. Muitas vezes oz apologistas cristdos consideraram-nos
como os verdadeiros culpados da ruina da cristandade. Na realidade
eles eram apenas os potta-vozes de uma nova sociedade que estava
nascendo e lutando contra a sociedade tradicional, Nio adiantava
querer reduzir ao siléncio os intelectuais mais agressivos, por meio
de condenacBes formals e de exorcismos solenes. A sociedade ia gerar
cada vezr mals intelectuais do mesmo tipo.

O contetido do discurso moderno

O discurso moderno apresenta-se como o enunciado da reali-
dade. Denuncia todas as visSes anteriores do mundo como sendo
visBes inspiradas por uma prdtica. A representacio moderna do mun-
do seria a primeira que enuncia a realidade, diz a verdade sem ne-
ohuma contaminacio de interesses pragmiticos. Seria a plena reali-
zacdo do projeto dos primeitos filésofos gregos: dizer o que real
mente €. Mas os fildsofos nfio tinham métodos seguros e crfticos
para realizar o seu sonho. Os modernos souberam criat os métodos
e agora sabemos o que € a realidade. Tal € a apresentacio tradi-
cional do discurso moderno.

Neste século, pouco a pouco, as prdprias cidncias tomaram
consciéncia dos seus limites e dos limites da sua pretensio de co-
phecer a realidade. O conhecimento centifico é orientado por inte-
resse: o primeiro deles é o interesse da contimuagiio da investigacio
clentifica. Mas hd muitos outtos. A investigacdo estd condicionada
pelos assuntos que interessam i sociedade. Nio existe a realidade
total. Existem investigacBes parciais, e a prépria definicio dos seto-
res interessantes j4 constitui uma opcdo e a projecio de interesses

na realidade, consclente ou inconscientemente, 20

20. CE Jean Ladridre, Les emjeux de la rationalité, Aubler, Patis 1977; L’articulation du
sens. Discours scientifique et parole de foi, Aubier, 1970.
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Contudo, 2 modernidade ndo pode renunciar ao principio de
realidade sem autodestruir-se. Precisa crer que, pelo menos, ela se
aproxima cada vez mais da realidade.

Por que essa necessidade? Porque o discurso moderno ndo se
move no plano do puro conhecimento contemplativo. Nio procuta
um puro conhecer. O discurso moderno sempre ¢é pouco e muito
num evangelho.

A modernidade anuncia um evangelho porgue anuncia um mun-
do novo que serd a salvagio da humanidade, A salvaggo que a Igreja
ndo pbde realizar, a modernidade promete levida a cubo. Sem essa
promessa ndo haveria propriamente a modernidade,

O discurso modetno nio somente anuncia o futuro, mas mostra
no presente os sinais desse futuro glorioso, Pode mostrar sinais mais
espetaculares do que a cristandade. Gragas aos sinais pode ensinar
o caminho acs povos.

Por fim o discurso moderno é um chamado, um apelo: apela
para uma conversio, uma mudanca radical de vida. O discurso &
missiondrio, entusiasmado, conquistador. Manifestou mais forca per-
suasiva, mais dinamismo propagandistico do que a pregacdo cristd.
Teve os seus herdis € os seus mdrtires. Teve inclusive as suas so-
ciedades nissiondrias, tals como a magonaria que desempenhou um
papel tfo ativo, sobtetudo no século XIX,

Se comparado com a mensagem da cristandade, o discurso mo-
derno oferece uma novidade fundamental da qual derivam todas as
demais diferencas. A mensagem antiga referia-se a um mundo trans-
cendente, escondido, invisivel na sua parte mais importante. Referfa-
se 4 autoridade de Deus para fundamentar-se. Apelava para sinais
afastados da experiéncia direta: os milagres e as profecias aconte-
cides na histdria de Israel ‘e de Jesus h4d 2000 anos. Referia-se
a vida futura como objetc das promessas. A conversdo consistia em
renunciar a vida presente para ganhar uma vida futura invisfvel,

e baseada na pura palavra de uma pessoa invisivel.

Ao contrdrio, a mensagem moderna apela para a razio de cada
um, para a experiéncia imediata. Cada um pode experimentar por
si mesmo os fundamentos da mensagem, epreciar pessoalmente o seu
valor. Longe de pedir uma rendncia & vida presente, a mensagem
modetna desvia a atengdo da vida futura para dirigi-la para a vida

presente, Os sinais que oferece sdo visfvels, imediatamente perceptf-
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veis. Pelo apelo moderno, o homem volta-se para si préprio, encon-
tra em si a razio, a norma, a meta ¢ os sinais do sen agir. Em
momento algum sal de si mesmo. Fica sempre num terreno seguro.
Entrar na mensagem moderna € afitmarse como individuo, adquiric
seguranga e consisténcia. A mensagem moderna € imanéneia., Os apo-
logistas cristdos viram muito bem onde estava a separagio entre a

cristandade e a modernidade.

»

Este aspecto do evangelho é a ponta extrema do discurso mo-
derno. Habitualmente se apresenta como discurso cientffico, neutral,
frio, indiferente s conclusBes priticas que dele se poderiam derivar.
Isto é aparéncia. Ainda que quantitativamente o aspecto evangetho
possa ocupar um lugar lmitade na literatura moderna, nunca deixa
de estar presente. Sem ele a histéria moderna teria sido diferente:
nio teria existido e a cristandade nfo teria desaparecido,

2. A MODERNIDADE FACE AQ CRISTIANISMO

A modernidade destruiu historicamente a cristandade. Mas a
cristandade ndo é todo o cristianismo. Como a modernidade enxerga
o seu relacionamento com o cristianismo? Veremos a ambigiiidade
da sua atitude. Por um lado certos setores da modernidade mani-
festaram muita hostilidade e lutaram contra tudo o que achavam
ser o cristianismo. Por outro lado a modernidade gerou uma vet-
dadeira religifo burguesa gue se apresenta como o verdadeiro cris-
tianismo purificado de suas contaminagBes histdricas. A religido bur-
guesa & o cristianismo racional, livre das supersticBes antigas e medie-
vais. Veremos sucessivamente ambas as faces desse relacionamento.

Globalmente pode-se dizer que a sociedade européia desenvolveu
mais a agressividade contra o cristianismo, e a socledade dos Estados
Unidos desenvolveu majs a religifo burguesa. Dai a situagdo tdo
diferente do cristianismo hoje em dia na Europa e nos Fstados
Unidos.

A. A MODERNIDADE CONTRA O CRISTIANISMO
Quando a modernidade ainda estava amadutecendo e procuran-
do os seus caminhos, quase nunca manifestou hostilidade contra o

cristianismo. Pode-se perguntar se historicamente uma conciliacio
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entre cristianismo e modernidade ndo teria sido possivel, muito mais
do que vemos hoje em dia. Mas, com toda certeza, os cristdos fo-
ram obrigados a aceitar sem ressentimento a rufna da cristandade.
Era pedir demais. Se a Tgreja catdlica tivesse aceito no século XVI,
ou zinds no séeulo XIX o que ela aceita hoje em dia, a histdtia
teria sido bem diferente. Mas humanamente era impossivel. Como
podia o clero renunciar espontaneamente as posices privilegiadas de
que tinha gozado durante tantos séculos? Por isso, 2 medida que
a modetnidade se fortalecia, mostrava-se mais audaz e mmais arro-
gante, mais anticristdo, e ndo somente adversaria da cristandade.

Cristianismo e modernidade nas origens

Os escritores e artistas do Renascimento eram religiosos. Con-
tudo em muitos aspectos j4 mostravam atitudes independentes em
relacdo 4 ortodoxia, mas evitavam os conflites abertos. A sintese
do Renascimento em todos os seus aspectos foi Leonardo da Vinci.
O que pensava Leonardo em matéria de religifo? Nio se manifes-
tou nunca claramente, Mas evitou todo conflito com a Igreja,

Os Humanistas do sécule XVI eram também profundamente
religiosos, mais provavelmente do que os homens do Quatrocento
italiano. ?' Aceitaram a ortodoxia catdlica ou protestante. Alids, na
sua época o fendmeno dominante era a Reforma. O Humanismo era
fendmeno subotdinado.

Contudo, j4 houve no mundo dos Humanistas atitudes que ndo
cabiam dentro da perspectiva da ctistandade. Houve o movimento
a favor da tolerincia. Era uma tesposta s guerras de religifo que
seguitam a Reforma, porém uma resposta alheia a4 mentalidade da
cristandade. Esta querla a guerta até a destruicio do erro. A ver-
dade valia mais do que a paz. A politica de tolerdncia dava mais
valor & paz do que A ortodoxia. Os que pregavam a tolerfincia j4
ndo se sentiam soliddrios com a polftica das suas Igrejas.? A tole-
rincia ia relativizar as diferencas entte as Confissdes, e, pouco a

pouco, diminuir a confianca nas férmulas dogmdticas.

O séeulo XVI € o século de grande efervescéncia intelectual,
de grandes descobrimentos cientfficos. Nasce uma vida intelectual

81218-9 Ci. P. Barriére, La vie intellectnelle en France du 16* sidcle 2 Pépogue corz:empw;aine,
p. 81-89,

22 CE. Jean Delumeau, Un chemin d'bistoire. Chrétienté et christionisation, Rayard, Pati
1981, 99103, Também o livio clédssico de 1. Leclerc, Histoire de la tolérance az sidcle t;e:
Iz refom;e 2 t., Aubjer, Paris, 1955,
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claramente fora do quadro das instituicSes eclesidsticas. A cristan-
dade deixa de gerar toda essa vida intelectual, e deixa de controld-
la. Contudo, ainda nfo apatece claramente a especificidade da cién-
cia, da razdo, da filosofia; da existéncia testestre face & teologia,
3 vida eclesidstica, 2o mundo intelectual das Universidades medie-
vais. Foi um século de confusgo. Os homens desse tempo pensavam-
se como membros da Igreja, mesmo se participavam de movimen-
tos que mais tarde iam separar-se dela.

Foi no século XVII que a filosofia conquistou sua independén-
cia cormo saber racional, com Descartes e outros; a ciéncia tomou
consciéncia do seu método especffico, com Galileu e outros. Com
as sociedades cientificas cria-se um ambiente de saber auténomo,
fundado pelos reis e independente da Igteja. Nascem revistas cien-
tificas e toda uma literatura, de fato, independente dos tedlogos.

No século XVII ndo existe mais o medo de se proclamar in-
ceédulo. H4 incrédulos abertos. Pascal estava angustiado pelo pro-
gresso do Libertinismo.® Contudo os grandes, os nomes que se
identificam com a ciéncia continuam proclamando-se cristdos.

Nesse século houve o grande movimento de Reforma tanto na
Igreja catdlica como no protestantismo. Na renovagio da fé religiosa
que se difunde em todos os pafses, a voz da incredulidade estd
como que abafada, Ndo é tepresentativa. Por sinal no século XVII
foi que o foco da atividade clentifica e intelectual se desloca do
Sul para o Norte da Europa, dos pafses catSlicos para os pafses
protestantes, Holanda, Inglaterra, Suécia. Nesses paises hd uma men-
talidade mais liberal que acolbe com menos resisténeia as novidades
modernas ou pré-modernas. Esses pafses foram terras de refigio dos
intelectuais perseguidos nos pafses catélicos. Assim mesmo o con-
flito aparecen menos agudo nos pafses catélicos: estes eliminavam
o problema pelo exilio.

Até quase o fim do século EVII o predominio do discurso
cristio ainda ndo patece ameacado. No entanto, a histéria contem-
pordnea situa entre o fim do século XVII e o comego do séeulo
XVIII a grande mudanca, “a crise da consciéncia européia”.
Numa geracdo a Igreja perde a iniciativa na drea intelectual. Deixa
de ctiar. Os outros sfo os criadores. A Igreja foi condenada 3 de-
fensiva,

23. Cf. P. Barribre, Lo vie imtellectuelle en Framee, p. 223.227.
24, Cf. Hazazd 'La crise de la consclence emropiense, Boivin, Paris, 1935.
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Ora, a partit desse momento, os povos intelectuais adotam, de
repente, uma atitude muito mais agtessiva. No século XVIII o dis-
curso moderno € francamente auténomo. Tem consciéneia de ser
novo e “moderno”. O conceito de modernidade nasceu naquela
época. Ao mesmo tempo os modetnos rejeitam o universo mental
da cristandade. Em todas as dreas do saber nascem obras que ndo
se inspiram na teologia medieval. Houve ruptura clara e voluntdria.
Esta foi menos dramdtica na Inglaterra porque a Igreja se adaptou
mais facilmente a ela, mais dramdtica na Franga porque a Igreja
catélica ndo estava disposta a mudat.

A “Enciciopédia” representa o discurso do século XVIIL de
maneira muito boa. Ora, ela prescinde totalmente da cristandade e
da sua teologia. J4 € um discurso de razio, de felicidade e de liber-
dade com contornos bem claros. Nio ataca abertamente a Igreja,
mas em virios artigos hd alusdes terriveis a ela. Estd claro que
os leitores assim formados deviam perder toda a confianca no dis-
curso eclesidstico. ® A Fnciclopédia ataca ndo somente a cristanda-
de, ndo somente a JIgteja, mas também o cristianismo nos seus
dogmas mais fundamentais. Se ndo denuncia abertamente os dogmas,
diz o suficiente para ridicularizé-los.

A Revolucdo francesa foi um revelador: mostrou até que pon-
to o discurso moderno tinha penetrado, até que ponto j4 era
um discurso anticatdlico, antieclesidstico, anticristdo. No entanto, a
agressividade comtra a Igreja nfo era total. Os extremistas da re-
volugo ndo representavam as opinides de “todos os burgueses que

a apolaram. Contudo, fol um estrondo que repercutiu durante todo
o séeculo XIX,

A Igreja catblica reagiu e foi capaz de realizar uma verdadeira
mobilizagio dos camponeses para lutar contra a conquista do mundo

pelos burgueses. A renovagio catdlica no século XIX foi tdo ines
perada como aparentemente eficiente.

Mas n3o conseguiu reprimit a ofensiva da modernidade. No
fim perdeu todas as batalhes impostantes: do darwinismo, do eco-
nomismo, do nacionalismo, do positivismo. A teologia foi expulsa
de todas as dreas do saber no decorrer do século XIX. Houve utha
renovacio teolbgica mas ndo se estenden além das fronteiras do
mundo catélico. Na sociedade moderna a teologia desapareceu e com

1984?55. {'gozf?i Soboul (éd.), L'Emcyclopédie. Textes choisis, nouv. &d., Editions sociales, Paris,
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ela toda a mensagem cristd. Alids, as Igrejas protestantes acomoda-

ram-se com menos resisténela 4 nova situacBo.

Ji que as Igrejas controlavam os camponeses que eram mais
nuemesosos, pudetam opor uma resisténeia e lutar 3 defensiva com
ilusdes de vitéria quase até o fim do século XIX, Mas a resisténcia
era iluséria: o mundo intelectual j4 estava fora da ctistandade, em
grande parte fora das Igrejas e fora da f& O atefsmo ainda era
um fato muito excepcional. Mas o Agnosticismo predominava, acom-
panhado ou nfo por um vago Defsmo. A evolucio intelectual era
notdvel 4 medida que as nacBes européias entravam nas revolugGes
da modernidade. Até as nacBes latino-ameticanas sem inddstias e
com uma majoria aplastante de camponeses nic escapavam i evo-
lugdo.

Ao redor de 1880 a burguesia tinha iriunfado em todos os
paises importantes do mundo de entfio, e com ela o discurso modetno.
Fra visivel que a cristandade tinha perdido a sua dldma batalha.
Entio o discurso era auto-suficiente, arrogante, seguro de si. Nos
paises protestantes o triunfo da burguesia levou mais a uma subordi-
nagdo das Igrejas 4 nova condico ditada por ela do que a um anta-
gonismo. Nos paises catélicos o antagonismo ideolégico foi mais duro
ainda do gque o antagonismo politico.

Porém, pouco depois do seu triunfo, a burguesia perceben o
surgimento de um novo adversdrio: o proletariado urbano e indus-
trial com o seu discurso revoluciondrio. Pouco a pouco os burgueses
mais licidos mudaram a sua estratégia. O adversdrio principal j4
nio era mais a cristandade mas o socialismo. Foram oferecendo acs
cristdos as vantagens de uma allan¢a com uma frente comum contra
o socialismo. %6 Diminuiu a agressividade do discurso moderno con-
tra o ceistianismo e as Igrejas. Uma parte da burguesia voltouw para
a religifo. A religifo burguesa teve a sua hora mesmo nos pafses
europeus, Nos Estados Unidos triunfou.

Depois de 1918 as aliangas multiplicaram-se. Depois de 1945
pode-se dizer que o anticlericalismo desapareceu do mundo intelec-
tual europeu e ocidental em geral, com certeza na burguesia. Con-
tudo, essa mudanca estd longe de significar uma vitéria da mensagem
ctistd.. Pelo contrdrio, significa em primeiro lugar que 2 mensagem
cristd se tornou tdo insignificante que nem vale a pena latar contra
ela. E, em segundo, gue uma nova cultura instalada a ignora. A

26, C¢, fmile Poulat, Eglise comire bowrgeoisie, Casterman, Tournai-Paris, 1977, p, 173.205.
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mensagem cristf, com efeito, deizou de influenciar a socledade e 2
vida didria, ainda quando as Igrejas sdo respeitadas convencional-
mente como méveis que adornam o mundo. Por outro lado, os inte-
lectuais geralmente ignoram tdo profundamente o cristianismo que
nem podem aludir aos seus dogmas. A cultura burguesa triunfou na
majosia da populagio no decorrer do século XX: familia, sexo, edu-
cagdo, economia, lazeres, arte, ciéncia, literatura, teatro, rédio, tele-
visio deixaram de inspirar-se nos modelos ou nos valores da cris-
tandade, que somente apatecem nas evocagSes do passado.

- . .

A burguesia acabou aceitando as Igrejas que j4 nfo a ameaga-
vam. Sua cultura, como a economia e a politica, turnouse total-
mente independente delas. Reduziu as Igrejas a um lugar subordina-
do na sociedade: educagiio, sadde, assistincia aos marginalizados,
lugar discreto, apagado, sem repercussio na marcha da nagdo.

No infcio do século XX as burguesias esperavam que a Igreja
as ajudasse a conter a subida do proletariado. Hoje em dia nem
sequer esperam isso. Conseguiram contélo dentro dos seus pafses.
No Terceito Mundo o cristianismo desempenha um papel bastante
modesto e ndo poderia oferecer uma ajuda muito eficiente, se um
dia este se revelasse perigoso pata as nacBes mais desenvolvidas.

O discurso de oposicio 4 cristandade

A dentncia da cristandade foi o maior tema da polémica mo-
derna. Para a maiotia na burguesia, o inimigo era a presenca das
Igrejas e da religido na vida pdblica, Ndo tinha nada contra a acio
da Ygreja na vida privada. A idéia era: a religifio ¢ assunto ptivado,
ndo deve meter-se na “politica”, isto &, na vida pdblica. Fsse tema
ainda reaparece freqiientemente em possos dias, ainda que quase
sempre sem fundamento porque, de fato, o cristianismo foi quase
eliminado da vida piblica.

Por isso, a modernidade prega a “separacio da Igreja e do
Estado”, o que significa a plena emancipagio do Estado. Prega a
“peutralidade” na vida pablica e nas leis, o que significa a plena
emancipagio dos individuos. A aceitagio da legislacdo eclesidstica
torna-se objeto facultativo, objeto de livre opgio dos individuos.
A modernidade protesta em primeiro lugar contra o recurso ao brago
secular. Nio quer que a Igreja possa exercer poderes piblicos a

servico da sua legislagio moral, ou a servico da pregacio dos seus
dogmas.
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A separagio da Igteja e do Estado era exatamente a negagio
da cristandade. Foi necessdria uma pregagio laicista muito longa
para conseguir as leis de separagdo.

Os modernos trataram primeito de destruir os privilégios da
Igreja no Estado. Depois disso formaram um mundo civil, laico,
paralelo ao antigo mundo eclesidstico da cristandade: cemitério civil,
registro civil da populagio, casamento civil, cddigo civil, enterro
civil, escola civil ou piblica, hospital civil. O discurso moderno foi
uma propaganda pelas instituicdes “Civis”. Depois disso foi uma
campanha contra as instituicBes cristdis com o fim de conseguir o
monopdlio do “civil”.

As dltimas batalhas do “civil” contra a cristandade foram as
do divércio, da contracepgio, do aborto. E na moral familiar e
sexual que as tesisténcias sdo mais fortes. Pois as instituigBes fami-
liares sfo mais antigas e mais fortes que as Igrejas que as defen-
dem. Se somente as Igrejas defendessem a familia, a batalha estaria,
hd muito tempo, vencida em todos os pafses.

Os intelectuais produziram uma abundante literatura que serviu
para alimentar as campanhas e a vulgatizagio feitas pelos partidos Libe-
rais, pelas sociedades secretas liberais, como a magonaria, pelos clu-
bes e pelas associagBes liberais, pelas ligas dos “Direitos humanos”,
do “Livse-pensamento” ou do “Livteexame”. As escolas “piblicas”
em todos os niveis foram um grande instrumento de divulgagdo
dessa literatura nas massas.

Mais perigosa, no entanto, eta a literatura isenta de polémica
que oferecia uma visio do mundo e da sua evolugio totalmente sem
referéneia 3 cristandade. Os espititos assim formados acostumavam-
se a pensar como se a cristandade ndo existisse ou fosse apenas

uma lembranca do passado.

Nesse sentido toda a literatura cientifica foi um fator de des-
truigio da cristandade.

Além disso os intelectuais defenderam também os seus préprios
interesses de classe intelectual: lutatam contra a teologia e os dog-
mas e a censura que pretendiam exercer sobte a atividade intelec-
tual. A cristandade estava trepresentada nho planc intelectual pela
teologia escoldstica. Fsta tisturava tudo: unia numa sé ciéncia os
dados que vinham da Biblia, dos filésofos gregos ou da observacio
vulgar. Assim como sé havia uma sociedade, sé havia uma ciéncia.
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Nessa ciéncia tnica a teologia representava a cabega porque a auto-
fidade de Deus era superior 4 autoridade dos homens.

A Juta contra a teologia foi uma carnificina. Os tedlogos foram

ridicularizados. No século XIX para ser intelectual e cristdo era pre-

clso ou esconder a sua fé ou viver longe do mundo.

O caso de Galileu foi invocado sem cessar. O ¢aso de Darwin
foi pior: desacreditou simpleésmente a Biblia como fonte de conhe-
cimento. Estava comprovado que a ciéncia era incompativel com os
dogmas dos tedlogos. Estes perderam qualquer possibilidade de res-
ponder. o :

Em terceiro lugar os intelectuais foram também encarregados
de elaborar uma mensagem para as massas. Os camponeses pertna-
neceram fiéls A Jgreja, mas os proletariados urbanos e as classes
médias emanciparam-se com muito mais facilidade do controle ecle-
sidstico.

. As massas aceitaram a cristandade porque respeitavam o sagra-
do, e a lgreja tinha conseguido identificat-se com o sagrado dos
povos rurais, A mensagem moderna usou ¢ mesmo argumento que
os missiondrios cristdos tinham usado para destruir as religides pa-
gds. Mostrarani aos povos surpreendidos que a divindade cristd ndo
faz nada, ndo castiga, ndo reage, nio intervém para defender os
sacerdotes. Os missiondrios desirufam os deuses pagios e nada acon-
tecia: prova de que ndo existiam. Os modernos mosttaram aos sim-
ples que nfo precisavam temer a religifio, que a religifo ndo lhes
faria mal nenhum se ndo a praticassem. Ao destrufrem o sagrado,
mostraram a inutilidade da religifio. Pelo menos conseguiram redu-
zir-Jhe muito a importéncia.

Os intelectuais modernos depunciasam a pastoral do medo que
tinha tanta importincia na cristandade, Ensinaram aos pobres a ado
ter medo da morte, nem do inferno. Foi dificil, porque a pastoral
do medo tem profundas rafzes no inconsciente coletivo dos povos
tradicionais do campo. Os operdrios acabaram se convencendo de que
o inferno ndo existe, ou que, se existe, é aqui mesmo nas f4bricas.

Por fim, os modernos pregaram As massas a emancipagdo do
jugo do clero. Os camponeses aceitavam passivamente a conducio
dos seus pastotes. Aceitavam o controle das suas atividades mais
secretas: na Igreja catlica havia a confissio, mas nas Igrejas pro-
testantes o pastor era tdo bem informado come o vigdrio catdlico.
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O clero exercia o coritrole das consciéncias. A modernidade: pregou
a liberdade de consciéncia e ndo hd apelo que encontre mals resso-
néncia nas massas, :

O ressentimeno que muitas multidSes manifestaram contra a
Igreja cada vez que tveram oportunidade, por exemplo na Revo-
lugdo francesa e na guerra civil espanhola, significa que nunca as
massas aceitaram profundamente o controle das consciéncias. A men-
sagem liberal tinba que ser bem acolhida. As massas nada sabiam
nem entendiam da dominagio da Igreja na sociedade civil, ignoravam
2 teologia e as cifnclas, mas sofriam com impaciéneia o dominio
das suas consciéncias pelas Igrejas. Pedir uma religido que respei-
tasse a liberdade de consciéncia dos individuos devia ser simpético
4s massas, desde o momento em que poderiam dispor do minimo
de autonomia necessério para ter desejos proprios.

Uma vez que a Igreja nfo consegue mais impor a sua moral,
nem por meios politicos, nem por pressio psicolégica ou cultural,
acaba a cristandade. Pode-se dizer que essa evolugio era inevitivel
pela simples transformacio econdmica e polftica, Contudo, sem a
pregacdo “laica” que habitualmente precedeu a prdpria evolugiio
material, a implantacio da sociedade moderna teria sido bem mais
diffcil, se é que teria sido concebivel.

A mensagem moderna conita a Igeeja

Muitos modetnos quetiam um cristfanismo sem Igreja. Admi-
ram a moral cristd, mas desconfiam da Igreja. Esta thes parece uma
reducio do cristianismo a negécios humanos, uma moral transforma-
da em instrumento de dominaco de uma instituicio. Tal foi a de-
nincia repetida sem fim durante o século passado e ainda neste
século. Quais sdo as objecBes levantadas contra a Jgreja?

A primeira objecio é que a Igreja polariza e monopoliza os
homens ao redor de si prépria. Mobiliza os homens em funcio de
si prépria, da sua grandeza, do seu poder, da sua riqueza. FEssa
objecdo tinha plena vigéncia nos séculos passados. Quando a Igreja
comecou a perder tudo isso, a objecdo ficou esvaziada.

Na cristandade, a Igreja possuia também muitas terras. Em
muitos pafsés chegava a ter 1/3 das terras. Possufa também muitos
edificios. Em certas cidades ocupava até a terceira parte do espago
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-construido. Tomava muito tempo: houve até 150 dias festivos du-
‘rante o ano. Ocupava muitos homens, pols mobilizava os melhores,
os mais instruidos a servico de si prépria, A Igreja imobilizava
muitas riquezas que nfo se transformavam em capital produtivo, ou
usava-as a4 servico de atividades litdrgicas e pastorais, ecomomica-
mente improdutivas. Desse modo a Igreja apateceu como obstdculo
ao desenvolvimento econdmico. Assim falava o discurso,

Além diso a Igreja orientava as atividades e as preocupacBes
para a outra vida, ensinava um ascetismo total n#io somente para
os monges mas também para os leigos. Distrafa deste mundo, das
atividades deste munde, do consumo de bens matetiais. Se ndo hd
consumo, ndo pode haver produc¢do e a economia pdra por falta de
motivaches.

No plano politico a Igreja defendia os seus privilégios, as suas
imunidades, a sua vontade de poder. A Tgreja era a primeira forca
politica da nagfio. A burguesia encontrava-a cortandodhe o caminho
.para o poder. A politica da Igreja era diferente da politica bur-
guesa. Nao tendia ao desenvolvimento, e sim 2 simples continui-
dade da sociedade estabelecida.

Culturalmente a Igreja defendia a uniformidade: o latim para
todos o0s povos, o direito candnico, a teologia escoldstica. A Igreja
identificou-se apenas com a cultura nacional quando se tratava de
um povo catlico em Juta contra um povo protestante ou orto-
d_c:xo, ndo por razSes culturais e sim por razdes de politica ecle-
sidstica.

Assim mesmo a pregagio moderna e liberal foi quase impos-
sfvel nos paises catélicos dominados por protestantes ou ortodoxos,
onde a Igreja estava identificada com a cultura nacional: Irlanda,
Polonia, Holanda do Sul, Canadd francéfono. Fato que mostra
opostamente a importincia do fato cultural na dendincia da Igreja
nos outros pafses.

O discurso liberal apresenta a Igreja como criago puramente
humana e os historiadores liberais pretendem descobrit os fatores
histéricos que lhe deram otigem, Desse modo a Igreja perdeu a
sua aura de sacralidade e ficou desptestigiada. A historiografia libe-
ral mostrou a otigem contingente de todas as instituicdes eclesids-
ticas, particularmente todas aquelas que constituem privilégios do
clero: o magistério, os sacramentos, a organizagio, o diteito e o pré-
prio clero como categoria social.
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Além disso ao mostrar a colusdo permanente da Igreja com
fatores histdticos conhecidos na histéria da cristandade, a propaganda
desacredita. Sobretudo porque mostra a solidariedade da Igreja com
as instituicBes mais combatidas: o impétio, a realeza, a nobreza,
a distingio de ordens socials, as imunidades das classes superiores,
a guetra, a conquista, a setvidio dos camponeses, o feudalismo, e
assim por diante. Como ainda acreditar no valor sobrenatural dessa
institnicdo? -

. Naturalmente as acusacdes dirigidas contra. a Igreja referem-se
em primeiro lugar ao clero. Além das acusacdes feitas ao clero pelo
seu papel na cristandade, a modernidade denuncia também o seu
papel na Igrefa face aos leigos. Excita os leigos 2 se rebelarem con-
tra a dominacio do clero. Mostra a incompatibilidade entre a ascen-
sdo da liberdade e da democracia na sociedade civil com estruturas
arcaicas de dominacfio clerical na Igreja.

Nesse terreno a modernidade j4 encontrava um lugar preparado
pela Reforma protestante, pelo jansenismo, pelo regalismo, pelo fe-
bronianismo e todas as tendéncias que, apoiadas nos principes ca-
télicos, tendiam a reduzir o dominio de Roma, dos bispos ou do
clero como classe social.

A nivel popular a mensagem modetna tomou a forma de anti-
clericalismo. Ndo teria tido o imenso &xito que teve no séeulo XIX
e até a segunda metade do século XX nas massas populares, se
ndo tivesse ido ao encontto de um anticlericalismo popular muito
profundo e muito espathado sobretudo nos mais velhos paises ca-
télicos. H4 em muitas massas populares da Itdlia, Franca, Espanha,
Portugal um anticlericalismo visceral que vem da Idade Média e se
reforcou a cada nova repressio das revoltas populares com a cum-
plicidade do clero. O discurso anticlerical dos liberais foi acolhido
com simpatia porque respondia a uma aspiragio: nesses pafses as
massas votaram muitas vezes no partido mais anticlerical, simples-
mente por ser anticlerical. Era uma maneira de desabafar. Aqui os
modernos ndo criatam o anticlericalismo. Aproveitaram-no.

O discurso moderno anticrisifio

A maioria dos burgueses nunca pensou em rejeitar o cristia-
nismo. Certamente ndo o pensaram nos séculos passados, Mesmo
na atualidade, parece que a maloria pdo quer cortar os lagos com
o cristianismo, ainda que nfo lhe déem muita importincia na vida.
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Contudo, hé na dinimica da modernidade uma possibilidade de ne-
gagho radical de todo o cristianismo e nfo somente da cristandade
ou da Igreja. Uma minoria seguiu uma certa légica e concluin da
modernidade a recusa do cristfanismo. Foram poucos, mas escreveram
muito e entre eles houve inteligéncias genials que tnarcaram pro-
fundamente o mundo moderno: lembremos Marx, Freud, Nietzsche.
Mas quantos outros: escritores, clentificos, filésofos, artistas e assim
por diante!

Naturalmente o discurso anticristdo matcou profundamente as
Igrejas. Criou nelas um sentimento de horror. Na polémica usaram-
no abundantemente. Para condenar a modernidade, os polemistas
cristios mostraram que ela levava inevitavelmente 2 Iuta total contra
o cristianismo, ao atefsmo mais radical. Ndo € bem assim, mas ndo
se pode negar que a modernidade podia levar a isso e levou histo-
ricamente, ainda que o anticristianismo nunca tivesse sido a atitude
da maioria dos modernos. .

Que diz o discurso anticristdo?

Diz, em primeiro lugar, que a doutrina cristd no € outra coisa
a ndo ser uma supervivéncia de uma mitologia primitiva. Os tedlo-
gos procuraram dar a essa mensagem uma forma racional para tornd-
la aceitivel a mentalidades mais desenvolvidas. Conseguiram iludir
os intelectuais durante virios séculos, mas as suas elucubragBes jd
estdo esgotadas. J4 ndo hd mais nenhuma astiicia vetbal, nenhuma
argiicia de raciocinio que possa salvar o cristianismo. J4 ndo conse-
gue esconder o gue & um resto de mentalidade primitiva, um
arcafsmo histérico, uma mitologia. Alids, uma mitclogia inassimild-
vel em nossos tempos.

Por .isso ndo basta dizer ¢que o cristianismio é irselevante na
vida ptblica, na polftica, na economia, pa cultura. E itrelevante em
qualguer 4rea em que existe ou deve existir wma cefta racionali-
dade cientifica. Somente € concebivel nos lugares de refigio em
que a itracionalidade sobrevive, num mundo que ainda n¥o conse-
guiu racionalizar-se totalmente. A religido pode ser tolerada proviso-
riamente na medida em que o irracional pode ser tolerado, isto para
evitar distdrbios socials ou psicolégicos perigosos para o equilibrio
da sociedade.

' Ndo hé nada no cristianismo que ajude a compreender melhor
e mais cientificamente o mundo e a vida. Alguns autores mostram-
se mais tolerantes, outros mais agressives. Mas hd neles um con-
senso sobfe a rejei¢io de todd o contelido do cristianistao.
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Os ataques -contra a ética crist? foram mais virulentos na for-

ma e tdo radicais no fundo. A ética cristd como as éticas religiosas

em geral seria o protétipo da alienagio: o ser humano fica vazio
de si mesmo para estar em fungio de outro e de um outro infinito
que lhe chupa toda a substincia. A moral cristd seria uma moral
repressiva. O principio de uma verdadeira moral seria a emancipa-
¢do de toda religifio. Ndo hd ética humana sem passar por essa
primeira etapa.

A vida humana de Jesus totnase incompreensivel. E verdade
que a religifo burguesa faz da vida de Jesus uma leitura que con-

corda com os seus principios. Hé outra leitura moderna possivel:

a que toma literalmente os evangelhos para poder rejeitd-los melhor.
]esus foge de tudo o que tem valor ma vide, escothe tedo o que

& miserdvel. Precipita a perseguicio e submete-se & morte. Vive em
fungdo do além.

Alids, o cristianismo torna-se inassimildvel justamente por causa
da opcio pelos pobres Os inimigos do cristianismo perceberam me-
Ihor do que muitos cristios o que faz o seu nicleo: a opgdo pelos
pobtes. Os modernos rejeitam essa opgio achando -a o cimulo do
frracional.

Por sinal, a burguesia no pode aceitar o dualismo cristdo que
sepata ticos e pobres, sabios e ignorantes, justos e pecadores. Na
mentalidade burguesa ndo h4 ricos e pobres, mas trabalhadores e
preguicosos. A burguesia nfo se acha nem pobte, nem tica: ela €
a classe média. A essa classe média o evangelho ndo tem nada para
dizer, a nfo ser que se modifique no sentido da religido burguesa.

De novo repetimos que o mais grave para os cristdos ndo sfio
os discursos explicitamente anticristfos, O grande problema é que
se generalizou pa modernidade um discurso imenso, infinitamente
variado e miiltiplo do qual o cristianismo estd simplesmente ausente.
Nem sequer se menciona. Este é o estddio final da oposicio da
modernidade a0 cristianismo. As Gltmas geracdes nem sequer sabem
o que é ctistianistmo, ndo fazem idéia dos evangelhos e conhecem
apenas as Igrejas pelo que dizem os melos de comunicagio, a tele-
visio. J4 que ndo tém conhecimentos prévios, nio podem entender
0 que se passa na televisio. Nido entendem mais as manifestagbes do
cristianismo do que as do Isld, do budismo ou das outras religiSes.
Vivem tdo longe do cristianismo como das outras religiGes. Ainda
que estejam geograficamente perto das instituicBes cristdis. tradicio-
nais, ndo as encontram na sua caminhada,
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Tais sdo as formas de oposigio ao discurso cristdo. J4 disse-
mos que hd outra vettente na modernidade, aquela que comp@e com
o cristianismo e forma a religifo burguesa. Triunfou nos Estados
"Unidos e estd penetrando com forga na Europa e nas classes supe~
tiores da América Latina,

‘B. A RELIGIAQ BURGUESA

As Igrejas ndo dedicaram muita atencio ao desenvolvimento da
religido burguesa, ou da versdio burguesa do cristianismo. Detam
muito mais aten¢do aos ataques do Iiberalismo em todas as suas
formas. Todas as enetgias combativas dos cristdos foram mobilizadas
na luta contra os adversirios que combatiam abertamente a cris-
tandade, a Tgreja, a prépria doutrina cristd.

No entanto, bem poderia acontecer que, a longo prazo, a. ver-
. s30 burguesa do cristianismo se revele um petrigo maior do que as
lutas abertas da modernidade. Estas sfio visiveis e logo suscitam
uma mobilizagio geral. Ao invés, a penetracio da religido burguesa
fazse de modo sub-tepticio no tecido da Igreja. Geralmente ¢ bem
acolhida. Os movimentos de religido burguesa aparecem simpdticos:
fazem tudo para agradar, submetem-se a todas as regras formais
impostas pelas Igrejas, aceitam todos os cinones, multiplicam favo-
res e cortesias. Simpatizam e quetem ser simpdticos. Muitos pas-
tores e sacerdotes nem sequer percebem o que estd acontecendo,
nem examinam o conteddo da mensagem burguesa, Muitos estdo
convencidos de que se trata realmente do cristianismo adaptado as
exigéneias dos nossos tempos. Nio petcebem que se trata de uma
sutil cotrup¢do da prépria originalidade da mensagem cristd e de
toda a préxis evangélica.

Na atvalidade, a religido burguesa é um fendmeno muito mais
importante do que a agressio, A modernidade deixou de lutat con-

tra as Igrejas. Descobriu que € muito mais rentdvel penetrdla e
adaptd-la, por dentro, ao seu espirito.

Como foi que chegamos a essa sitoagdo. E o que examinare-
mos em primeiro lugar, Depois veremos o contetdo desse cristia-
‘nismo de versdo burguesa.
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Formacio do cristianismo burgués

A burguesia comega a manifestar-se visivelmente na histéria do
mundo ocidental desde os sécudos XIT ¢ XIII com o advento e os

‘movimentos lbertdrios das cidades. O pai de S. Francisco de Assis

j4 era um burgués. As primeitas feicBes de um cristianismo burgués
j4 comecam a aparecer desde entdo, mas de modo totalmente incons-
ciente, pois ninguém atribui 3 burguesia nascente fendmepos novos
que aparecem na Igreja.

O historiador atribui ac nascimento da mentalidade burguesa o
extraordindrio desenvolvimento da douttina do Purgatério e das pré-
ticas baseadas nela, precisamente a partir dos séculos XII e XIIL %
Os burgueses ndo podiam aceitar a rigorosa dicotomia da escatolo-
gia cristd: os ricos para o inferno e os pobres para o céu. Eles
ndo quetiam ser nem ricos, nem pobres. Foi preciso inventatr uma
via para eles. A contabilidade das obras relacionadas com o Purga-
tério convinha com a mentalidade mercantil.

Os burgueses nfo podiam aceitar as rigorosas tegras da &tica
social cristd que se manifestava contrdria aos juros e desprezava o
comércio, Cada dia era preciso contornar essas leis morais. Tudo
isso se pagava pelo Purgatério, ou pelas obras que permitiam redu-
zit as penas do Purgatério a quase nada.®

Até 3s tltimas geracBes, a moral dos burgueses concordava em
grande parte com a moral tradicional, sobretudo no que diz respeito
4 familia. Os butgueses praticaram as virtudes familiares tradicio-
nais mais rigidas. A moral familiar tinha por fim a sobrevivéncia
da raca. Os burgueses precisavam também de virtudes familiares
para a continuidade das suss empresas familiates, Além disso os bur-
gueses praticavam uma vida austera, quase ascética, regular, quase
mais rfgida que a vida conventual.

E verdade que a burguesia ndo podia aprovar a religido exte-
riorizada das festas camponesas, das devogbes sensiveis, dos milagres
que dispensam o trabatho. Contudo, havia para eles uma devogio
mais interiorizada, mais racionalizada, mais individualizada. A “De-
vogio moderna”, a Imitacio de Cristo, a devogdo humanista devia
agradar-thes,

27. Cf. Jacques Le Goff, La npaissance du Purgatoire, NRF, Gallimard, Paris, 1981,
& Cf, P. Pletrard, L’Eglise of les owmwriers ew Pronce (1840-1940), Hachette, Paris, 1984,
p. 6567,
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Mais tarde quando os burgueses se tornaram anticlericais, fize:
ram questdo de que suas mulheres perseverassem na Igreja. A pie-
dade era boa para as mulheres e também para as criangas. Levaram
os seus filhos para as escolas catSlicas. Sabiam que os seus filhos
perderiam a dependéncia dos sacexdotes assim que safssem da escola
e era bom que as suas fithas fossem esposas submissas. Somente a
devogiio podia ensinarthes essa submissio. Desse modo, at€ os bur-
gueses mais anticlericais nunca perderam o contato com as Igrejas.
Os sacerdotes citavam com orgutho tantos nomes de burgueses re-
cuperados na hora da morte gragas 3 agio eficiente de uma esposa
ou de uma fitha,

Na Reforma havia muitos elementos que deviam agradar suma-
mente aos burgueses: a redugfo das festas, da ociosidade, dos gastos
dispendiosos da religifo popular, a secularizacio dos bens do clero,
a supressdo da vida mondstica ocicsa e ndo produtiva, a maior ra-
cionalizacio da fé, a experiéncia individual, o clero rebaixado e mais
integrado no Estado, mais abertura para as inovages cientificas e
técnicas, a exaltagio dos valores dos leigos, casamento, familia, tra-
batho, vida civil.

Niéo ¢ de estranhar se quase toda a burguesia se dispds a aderir
& Reforma. Somente os reis impeditam que o fizessem em maior
ntimero nos pafses que ficaram catélicos, Mesmo assim, houve nesses
paises tendéncias semelhantes. O jansenismo também deu parecer
favordvel & Reforma.

Porém, a péwia da religizo burguesa sdo os Estados Unidos.
Hi unanimidade em reconhecer uma grande importincia nos primei-
ros Puritanos que fundaram as primeiras colémias. Eles foram os
que deram a orientagdo mais original e caracterfstica 4 nova Repi-
blica. Formaram a mentalidade da atual “middle class” com a qual
o Norte-Ameticano médio se identifica. Ali o espirito burgués, longe
de entrar em conflito, se iguala com a religifo cristd. Até hoje o
Americano médio identifica o “American way of life” com o czis-
tianismo.# Hoje em dia, com o ttiunfo do reaganismo, a identifi
cacdo ¢ mals forte do que nunca.

.

A Tgreja catdlica resistiu muito 3 ascensdo da burguesia. O cen-
tralismo catSlico ndo permitia muitas concessdes s novidades. A
estrutura da religifio catlica tinha sido montada em funcio das

29, Cf. Will Herberg, Protestant, Catbolic, Jew, 1955 (Doubleday, New York); ‘Pen"y .
Cotham, Felitics, Americanism and Christianity, Kaker Book House, Grends Rapids, 1977
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duas classes: nobreza e camponeses. A Igreja contou com a nobreza
e as monarguias que a corcavam, até Lefio XIII. Confiou o seu

destino -aos camponeses até Pio XII. A indiferenca aos interesses

dos burgueses levou a burguesia ao indiferentismo completo e até
ao anticlericalismo. No século XIX a burguesia chegou a afastar-se

quase inteiramente da Igreja. Ficou apenas com as mulheres e as

criangas dos burgueses.

No século XX processou-se uma certa aproximacio, Depois do
Vaticano II, procurou-se tecuperar o espaco perdido. Foi a eclosio
de muitos movimentos que respondem 3s aspiragSes da burgnesia, 3
O “Opus Dei” é na Igreja catélica a mais perfeita expressio de
uma religido burguesa: 3! Todos os seus temas estdo ai numa forma
radical, e 4 vezes quase caricatural. O livrinho “Caminos” € o
perfeito brevidrio do burgués. Nunca os reformados conseguiram
produzir algo igual.

Depois do Vaticano II a tradicional religifio camponesa desapa-
recew, isto em virtude do aniquilamento da classe camponesa, pro-
vocado pela industrializacio do trabalho do campo. As estruturas e
as institwigSes tradicionais entraram num rdpido e irreversfvel pro-
cesso de desintegragiio, entre elas a paréquia. O catolicismo procutou
um refiigio nas organizagdes de mentalidade burguesa, os movimentos.
Nos pafses industrializados da Europa, a Igreja cawdlica segue esse
caminho. As Igrejas reformadas nfio escapam ao desafio da trans-
formagdo social. Ou entram num movimesto semelhante ou sobre-
vivem como monumentos nacionais, como as Igrejas da Inglaterra
ou da Escandindvia. ‘

A répida diminuigdo do clero de origem camponesa na Furopa
€ o sinal mais visivel da evolugdo. As novas vocacdes vém dos
burgueses e a eles se destinam.

As marcas da religifo burguesa

. O centro da religiio butguesa é o trabalho. A verdadeira ora-
¢io é o trabalho. A préxis cristd concentra-se no trabalho. Este €&
a verdadeira obra religiosa, a presenca do reino de Deus na terra.

30, Cf. (col.) Movimenmti nella Chiega, Faca Book, Milso, 1982,
3, Ci.J. Comblin, Lag. idess sociales de mons. Bscribd de Balaguer, em Servir {Jalzpa,
México), t. 16, fasc. 85, p. 71-120. .
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Para a cristandade o trabalho também era necessdrio. Mas era
sinal de peniténcia, o castigo que a humanidade meteceu pelo pe-
cado original. O trabalho era pena, sofrimento, embora necessirio.
Era parte da redencio da humanidade,

Porém, as duas classes superiores da sociedade ndo trabalhavam:
nem o clero, nem a nobreza, Para o cero o trabalho era severamente
proibido. Se os monges trabalharam, pelo menos no infcio, foi so-
bretudo como participagdo na peniténcia da humanidade. Ao invés,
o trabalho burgués é positivo, obra construtiva, O trabatho é o sinal
positivo da redengio da humanidade, o meio pelo gual a humani-
dade constréi a sua redengio. O maior dom de Deus.?

Por comseguinte, o centro da religifio deslocase do cleto para
os leigos. Pois o trabalho pertence aos leigos, é o seu privilégio.
Dai a reabilitacdo do leigo. O cdlero fica confinado na sua drea. Nio
pode meter-se no campo do leigo que é o trabalho. A economia é
dominio exclusivo dos leigos. Aqui cada um age de acordo com a
consciéneia. A conseqiiéncia da primazia do trabalho ¢ a outra pri-
mazia concomitante, a primazia da consciéncia individual na vida
econdmica. Autonomia do individuo na vida profana e primazia do

trabatho sdo as duas colunas da Opus Dei. Ndo ¢ por acaso.

Subjacente a esses dois dogmas estd o mais fundamental, pou-
cas vezes explicitado, mas sempre implicito: o direito de proprie-
dade sobre os bens econdmicos, os bens de produgio que fazem
trabalhar, € direito fundado por Deus. A propriedade privada ¢
sagrada. ¥ Sem ela nem o trabalho, nem o individuo poderiam
. triunfat.

A’ conseqgiidncia dessas posi¢Bes € o reconhecimento da eficién-
cia do trabalho como bén¢do de Deus. A riqueza que é o fruto
'do trabalho é sinal da aprovacdo de Deus, sinal do reino de Deus.
Os textos deuterondmicos que proclamam na riqueza o critério da
aprovagio de Deus, e, por idltimo, o sinal do bem e do mal, figu-
ram como as bases do cristianismo.

Pelo contrdrio, os temas biblicos sobte os pobres e a pobreza,
a opgiio pelos pobres tornam-se incompreensiveis, Os burgueses en-
carregaram os seus teSlogos da tarefa de achar explicagdes teoldgi-

32, Cf G. Friedwann, 7 Etudes sur Phomme ef la technigue, Gonthier, Paris, 1966,
33. Ver umaz exposigio da douttina tradicional do direito “matural” {isto &, divino) de

propriedade no artigo de J. Tonneau, no Dictionnaire de Théologie catholigue, t. XIII {1936),
col.” 757-848, ‘
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cas que mostrassem que as bem-aventuran¢as na realidade querem

.dizet o contrdrio do que dizem. Trata-se de mostrar que “Bem-

aventurados os pobres” quer dizer na realidade “Bem-aventurados os
ricos”. Nao faltatam nunca os tedlogos necessdrios.

Se o trabalho é o primeiro foco da religido burguesa, a inte-
tiotidade € o segundo. A religifo burgtesa situa o encontro com
Deus na vida privada, no mundo da subjetividade. A modernidade
sepatou subjetividade e objetividade. Ela oferece 4 religido o mundo
dd subjetividade. Ndo permite que a religifo interfira no mundo
da ciéncia, da técnica, da economia, da politica. A religido € “assun-
to privado”, dogma moderno. Ningeém pode invadir a subjetividade -
de outrem. Na vida piblica ndo se fala em religifo. Nas conversas
de negdcios ou de politica seria indecente invocar argumentos reli-
giosos. Mas na vida privada ninguém pode interferir. Cada um tem
o seu santudrio onde cultiva a sua religifio predileta. Os colegas nem
devem saber se um deles tem uma religifo. '

Por conseguinte, os temas cristdos sdo reinterpretados dentro
da subjetividade. A fé é uma experiéncia subjetiva, um sentimento,
uma conflanca ou uma certeza sem tazdes objetivas, mas fundadas
numa percepcdo imediata, incomunicdvel e indiscutivel. A esperanga
é a confianga no potvir, aquela confianga que é indispensdvel para
que uma pessoa se lance num neglcio arriscado. A caridade ou o
amor que € a dgape, é sentimento de benevoléncia e amizade. O
amor é simpatia, Os burgueses simpatizam-se com outros burgueses
da mesma condicgo. Esse amor ndo impede a concorséncia implacd-
vel. Ndo impede a indiferenca em telagio s vitimas da luta eco-
ndmica ou 4 mio-de-obra. Esse amot é subjetivo, sentimento, ¢ nio
repercute fia conduta piblica. Os burgueses ndo tém, previamente,
nenhuma indisposicio para com ninguém. N3o conhecemn os ddios
implacdveis dos nobres. Até gostam dos pobres agradecidos e dio
esmolas para as obras de caridade que as Igrejas mantém: pouco
pot certo, pois as obras sempre se mantiveram mais pelas contti-
buigdes dos pobtes do gque dos ricos. Estes dfio, sobtetudo, quando
a sua esmola é publicada e divulgada. A sua caridade imita a dos
fariseus.

Uma religido puramente interna ndo subsiste. Precisa de uma
certa estrutura. Sem instituicdo qualquer religido morre. Os burgue-
ses reconhecem a necessidade das Igrejas e das suas instituicBes
(salvo as minorias das quais se falou no pardgrafo anterior). A bur-
guesia, porém, procura conter as instituicdes dentro de limites bem
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definidos. Precisam saber o que & Gbrigatério e facultativo, onde’
comecz o pecado e termina a virtude, quzzl é a frontcira entre pe-

cado mortal e venial. Nio querem dar s Igrejas mais do que é
justo. A justica para cles é o estipulado no contrato. A justica
sempre ¢ muito precisa. Pode e deve ser contabilizada. A cada um
o seu devido. O saldrio marcado no contrato para os trabathadores
e as obrigacSes legais para Deus. O direito manda em tudo. Nio
hd lagos de solidariedade. Para eles a alianca entre Deus e os ho-
mens € um contrato,

Para os burgueses tudo tem prego marcado.” Eles gostam de
miostrar, também nos atos reigiosos, qie tém os meios de pagar
o melhor e o mais cato.

O cristisnismo moderno dissolveu todo messianismo. A prépria
modernidade j4 é o reino de Deus encarnado. Os horizontes da. vida
sdo o &xito temporal, a fortuna, o estabelecimento. Onde hd muitas
esperangas terrestres garantidas por muitos recursos, ndo hd espera
de grandes transformagBes, Os burgueses nfo gostatn dos profetas,
nem das profecias. Querem wm cristianismo sazoavel sem aventuras
e sem riscos. O mundo dos pobres estd fora do sew mundo.

O evangelho ¢ o antncio do éxito. O evangelho que os Estados
Unidos proclamam pelo mundo afora: fazei todos como nds, sereis
ticos, poderosos, respeitados, ganhareis este mundo e o outro por
acréscimo. Trata-se de um evangetho dos leigos. Nos Estados Uni-
dos os leigos sio a vanguarda do cristianismo, muitas vezes mais
dindmicos do que os pastores, mafs convencidos e mais entusiasma-
dos. Estdo seguros de si préprios. Nio precisam de muita teologia:
tém diante de si as provas sensiveis da verdade da sua mensagem.

S@o felizes, otimistas, para eles tudo € amor, tudo & bondade,
tudo € paz. Todo. 0 mundo estd feliz, todos sdo irmdos, todos os
problemas j4 estdo superados.

O seu evangelho apresenta-se como o evangelho do amor. O
-amor € a abertura otimista para com os outros de quem estd se-
guro de vencer e de convencer. Quer ser irmio de todos, mas com
a condigfio de que todos entrem no jogo. Ele ¢ dono do jogo.

Essa religifio prevalece em muitos ambientes dos Estados Uni-
dos. E muito provdvel que seja majoritiria, ainda que com algumas
variantes segundo as diversas denominaces. Fstd invadindo a Euso-
.pa, pelo menos nas frigels franjes da sociedade burguesa que ainda
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ddo valor & religifio. Invade também as classes superiores da Amé-
rica Latina, aquela parte que valoriza a religifio e ainda nfio se des-

Jigou das Igrejas.3*

Tal foi e tal é a modernidade no seu relacionamento com o
cristianismo. Foi a malor provocagio da histérida da Igreja. Todos
os problemas antesiores situavam-se num mesmo ambiente cultural.

‘A modernidade mudou a sociedade toda, e, por isso mesmo, ques

tionava todas as respostas que os cristios tinham dado aos proble-
mas da vida. Dava 2 impressio de destruir todo o passado cristdo.
Como foi que 2 Igreja reagiu a essa provocagio? O gue a moveu
para reagir assim? Serd o assunto do dltimo pardgrafo deste capitulo.

3. AS IGREJAS FACE A MODERNIDADE

As Tgrejas sdo chamadas a reconhecer os sinais dos tempos.
Como fol que as Igrejas interpretaram e compreenderam esse imen-
so sinal que foi ¢ € a modernidade? No total podemos dizer que
até agora as Igrejas ndo conseguiram entender bem a modernidade.
A Igreja catdlica reconhecen-o no Concilio Vaticano II, depois de
séculos de confusdo. Mesmo assim, muitos catélicos, muitos sacer-
dotes ainda nfo assimilaram o Concilio na sua novidade. Apegam-se
a0 que o Concilio integrou do passado. Tomam do Concilio o que
recebeu do passado e repete. Nio querem entender o que disse
de novo, porque ainda nfo estdo com disposicio de compreende-
rem o que é a modernidade. As Igrejas protestantes sempre foram
mais flexiveis diante da marcha do mundo. Se, porém, se consul-
tatn as maiorias, elas também ndo assimilaram a modernidade, ou
entdo, assimilaram-na tio completamente gque adotaram a religifio
burguesa, sem ver que insensivelmente passaram de um evangelho
pata outro.

Nos primeiros séculos as Igrejas nfio viram o que se estava
preparando. Ficaram merguthadas nas guerras de religiio e nas con-
trovérsias teoldgicas entre catdlicos e reformados. Quando a moder-
nidade se tornou critica, aberta contra as Iprejas, fol um escindalo.
Os cristios viram na modernidade uma tentativa diabdlica de des-
truir a Igreja. Do Syllabus & Humani Generis foi um século de ne-
gagdo radical ¢ teimosa 2 uma modernidade triunfante, As-Igrejas

34, Cf. o n. 181 (1983) de Concilium sobte Os novos movimentos relipiosos.
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pensatam que, fechando as portas, poderiam sobreviver 3 tempes-
tade. O mundo estava perdido, mas um dia Deus julgaria esse mun-
do e os cristdos gozariam de novo da paz como na antiga cristandade.

Os textos eclesidsticos ndo reconhecem nada de positivo na mo-
dernidade antes do Vaticano I1. Somente véem neles ameacas € ata-
ques ao cristianismo. O “Modernismo” tornou-se sindénimo de des-
truicio do cristianismo e subversio total. Todos os sacerdotes tive-
ram que fazer o juramento “antimodernista”. Que linguajar elo-
qitente!

Obsessdo e angfistia s@o as palavras que caracterizam a resposts
da Igreja ao desafio moderno. Com essas condicdes, nio foi capaz
de reconhecer o positive da modernidade e nem sequer o negativo.
Obsessionados pelas ameagas 3 prépria Igreja, ndo viram as ameacas
& humanidade. Nio teagiram ante fatos modernos tio importantes
como & conquista, a escraviddo, o comércio dos escravos, a coloni-
zagio dos povos vencidos, a dominacio econdmica do mundo por
algumas nagBes da Europa ocidental, nem sequer o nascimento do
proletatiado industrial e a sua grande miséria. 3

Lembraremos primeiro as reagSes positivas das Igrejas face 2
modernidade e, depois, 2 dolorosa histéria de uma longa oposicio
sem safda.

Reagio positiva 4 modernidade

A modernidade nasceu da cristandade. Em momento algum
houve solugdo de continuidade. Os primeiros modernos, os Renas-
centistas, os Humanistas buscaram inspiracio nas mesmas fontes j4
exploradas pela cristandade e pelos seus tedlogos: os esctitores la-
tinos e gregos. Da mesma maneira nfo houve solucio de continui-
dade entte a antiguidade e os tempos modernos, no que diz respeito
a ecopomia ou & politica, Bizdncio fez a mediaglio entre os tempos
antigos ¢ modernos, Jevande pouco a pouco aos ocidentais toda a
heranga do passado da antigiiidade.

A modernidade desenvolven forcas e fatos que j4 estavam pre-
sentes na Idade Média. Embora se falasse muito em reformas, e
constantemente se pedisse uma nova reforma da sociedade inteira,

33, Cf. Pierre Pierrard, L’ Eglise of les owwricrs en Frasce (1840-1940), Hachette, Paris
1984; J. B. Martins Tetra, O #egro e a Igreja, Loyola, Sio Paulo, 1984, ) . ’
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nunca se teve a impressio de uma ruptura. A ruptura realmente
vivida foi o cisma protestante: af a cristandade teve imptessio de
ruptura. No que diz respeito 3 modernidade antes da Revolugio
francesa, nunca houve sentimento de ruptura.

Por isso mesmo, a passagem para 2 modernidade se fez pouco

‘a pouco, insensivelmente, por pessoas que ndo tinham idéia de que

estavam destruindo a cristandade. Antes do fim do século XVII essa
idéia nfo aparece. Mesmo assim até a Revolugdo francesa, a pos-
sibilidade da queda da cristandade ndo era levada 4 sério. Os auto-
res escreviam utopiss justamente potque ndo pensavam que houvesse
na terra lugar A realizacio das idéias que defendiam.

A base da modernidade foi o movimento cientffico: dele de-
pende tudo. Ora, o movimento clentifico nfo encontrou resisténcia
importante na Igreja até o séeulo XIX com o darwinismo. Episs-
dios como a condenacio de Galileu nfio foram vistos como rejeicio
da ciéncia pela Igreja. Pelo menos por parte da prépria Igreja. A
racionalidade cientifica fol aceita.

Contudo houve sinais ameagadores: os primeiros conflitos com
a critica biblica de Richard Simon, fato isolade no sécule XVII.
No fim do século XVIII, porém, j4 a critica biblica invade as Uni-
versidades protestantes. Sinal de que a crise profunda estava prd-
xima.

O movimento cientffico e filoséfico moderno teve boa acolhida
nos pafses do protestantismo livre, notadamente na Holanda, refdgio
de todos os perseguidos por razdes de pensamento, mas também-
na Inglaterra. Na Igreja catdlica, quem assumiu a modetnidade
cientifica foram os jesuitas, O destino da modernidade esteve ligado
aos jesuftas. Quando a Companhia de Jesus foi suprimida, cortaram-
se todas as pontes enite a lgreja catdlica ¢ o mundo moderno em
franca ascensdo. Os jesuitas foram suprimidos precisamente no mo-
mento em que a sua presenca era mais necessdria. Sinal de que jd
havia forcas que ndo quetiam uma conciliagdo entre a modernidade
e a Igreja.

Uma coisa € procurar integrar a modernidade no cristianismo
ou inclusive na cristandade, outra coisa € a modernidade integrando
¢ assimilando o cristianismo. A religifo butguesa faz a segunda coisa.
Os jesuftas quiseram fazer a primeira.
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Os ' jesuftas orientaram os seus esforgos em quatro planos:

‘ 1? A ciéncia. Entraram no movimento cientifico com a inten-
Gdo de permanecer na cabega. De fato estiveram na frente, e apenas
foram deprimidos quando a lideranca passou para os pafses protes-
tantes.

22 A literatura. Enttaram também na dianteira no retorno aos
autores antigos. Procuraram integrar a literatura antiga na tradiciio
cristd, passando pelos Santos Padres. Fizeram um programa de edu-
cagio baseado nas letras cldssicas, que durou 4 séculos e sempre foi
altarene apreciado até pelos seus adversdiios.

3% A expansio mundial. Acompanhatam o movimento dos des-
cobrimentos, sempre na frente, mas nio acompanharam cegamente
os' conquistadores: tomaram o partido dos povos pagios e das viti-
mas da colonizagio contra os conquistadores. Na China a sua po-
litica consistia em defender o império chinés contra todas as in-
vasOes.

4% Na politica. Estiveram ptesentes em todas as Cortes caté-
licas, procurando intervir para manter os reis na Srbita da cristan-
dade. Mas permaneceram no meio do conflito entre o papa e os
reis, e foram os sacrificados. Foram o preco que o papa pagou
a0s reis. '

Ao lado dos jesuftas houve outros Institutos que entraram no
movimento moderno, mas poucos. Os mais importantes foram os
sacerdotes do Oratério.

Os jesuitas perderam porque tiveram que lutar a0 mesmo tem-
po em duas frentes: contra os cat6licos conservadores e contra os
liberats. '

A sua direita havia a cristandade tradicional que ndo queria
mudar nada ¢ nada tinha entendido do que acontecia: face 3 nova
politica havia a pretensio do papa ser o chefe da cristandade; face
& ciéncia havia Aristételes cristianizado pela escoldstica; face s
letras cldssicas havia a tradigio teolégica medieval pura; face ao
Novo Mundo, havia o fechamento da cristandade que nio queria
abrit-se a outras culturas, nem lhes reconhecer a existéncia.

A sua esquerda, os jesuitas tinham os liberais que viam neles
a mais perigosa méquina de guerra da cristandade, porque a mais
renovada e a mais moderna. Os jesuftas eram os perigosos para
liberais, porque somente os jesuftas tinham entendido. Acusados &
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esquerda e & direita, os jesuftas foram expulsos. Nem a Igreja nem
2 modernidade queriam uma reconciliagdo. Queriam a guerra. Ambos
se sentiam capazes de vencer. Quem perdeu foi a Igreja.

No sécule XVIII houve a grande ofensiva do Iluminismo: o
racionalismo conseguiu impor-se como regra universal do pensamento.
O discurso da razdo levantouse como um desafio 3s Igrejas e aos
seus dogmas. Pois a razio do Iuminismo rejeita todo o “sobre-
natural”. Somente aceita uma religifio “dentro dos limites da razio”
{Kant). '

Face a esse desafio as Igrejas responderam criando a apolo-
gética. Essa apologética que se tornou dutante os séculos XVIII,
XIX e até meados do século XX a grande tarefa dos tedlogos,
partia dos postulados e das posicdes do adversdrio: o racionalismo,
Deduzia das mesmas premissas dos adversdtios e do mesmo racio-
nalismo  conclusBes radicalmente opostas. Devia ser evidente que
havia alguma armadilba nesse jogo. Contudo, os apologistas continua-
ram imperturbavelmente. Demonsiraram aos racionalistas que por
fidelidade ao seu método deviam ceder e aceitar a fé cristd, De-
monstraram pela razio que se devia aceitar o sobrenatural. O que
os racionalistas negavam, © sobrenatural, achava-se assim transfor
mado em exigéncia légica na natureza e conclusio indiscutivel da
razio.

A apologética tinha encontrado o argumento que permitia essas
conclusBes paradoxals: os milagres. Esses mesmos milagres, que eram
a major objecdo dos racionalistas, foram magicamente transformados
em argumentos racionais que confundiam a razio. Gracas aos mila-
gres era possivel  demonstrar racionalmente o sobrenatutal.

Naturalmente a apologética nunca convenceu a ninguém a ndo
ser os seus préprios autores. E de se admirar que os apologistas
petseveraram durante tanto tempo, apesar da inutiidade do seu es-
forco. Acontece que ndo queriam converter os incrédulos. Queriam.
apenas reter os cristios para que ndo fossem reforcar as filas do
racionalismo. Assim mesmo nfo parece que tenham conseguido deter
a hemorragia dos intelectuais que, educados na religifo cristd, iam,
ao sair da escola, inevitavelmente aderir ao racionalismo,

A apologética era uma falsa reconciliagio entre Igreja e moder-
nidade, uma reconciliagdo aparente que ndo teria sobrevivido & um
didglogo real. Mas naquela época ninguém quetia nenhuma forma de
dislogo.
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Na linha da apologética entraram os concotrdismos. As novas
ciéncias histdricas e pré-histéricas tornavam insustentivel a aceitacdo
literal da Biblia. Tornava-se evidente que ela ndo podia ser tomada
como livio de histéria no sentido entendido pelos historiadores.
Contudo os apologistes multiplicaram as astiicias para demonstrar
contra toda verossimilhanca que “a Biblia tinha razio”. Perderam
um tempo infinito sustentando o insustentdvel. Somente lograram
um descrédito total das Igrejas no mundo intelectual.

Mesmo quando a Revolugio francesa veio manifestar a forca
do racionalismo, e ascensdo irresistivel das cidncias e do “naturalis:
mo” no século XIX veio reforcar-The mais sinda o trinnfo histdrico,
os catélicos ndo procuraram outra resposta. Fatregaram a sua con-
fianga 2 apologética. Sentiam-se confiantes na sua fortaleza. Pensa-
vam que jamais os inimigos da Igreja conseguitiam derrubar essa
fortaleza. Refutavam apoditicamente os racionalistas nos seus trata-
dos furibundos de apologética que os outros nem chegavam a co-

nhecer.

‘ Alguns tedlogos alemdes que, imitando os seus colegas protes-
tantes, procuraram uma integracio do novo espirito moderno, foram
arrasados por condenages peremptdrias. Foram batizados “semi-
racionalistas” e foram liquidados.* Um dos poucos espititos Iicidos
da época, o italiano Rosmini foi Jogo reduzido ao siléncio. Foi reabi-
litado apenas depois do Vaticano I1.37

Pelo contrdrio, no protestantismo houve tentativas famosas de
reconciliagio. Com Kant comegaram os 50 anos glotiosos do pensa-
mento alemio, Foi a idade de ouro do idealismo alem#o. Ora, esse
idealismo ndo foi outra coisa a nfo ser uma tentativa gigante de
superar o conflito entte o racionalismo da modernidade e o cristia-
nismo tradicional. Os grandes filésofos idealistas nfio quiseram afun-
dar e sim salvar o cristianismo.

O Iuminismoe convenceu-os de que o cristianismo devia mudar
ou morter. Devia transformar-se para integrar os tequisitos do es-
pitito modetno. Se ndo o fizesse j4 ndo teria porvir no pensamento
humano, Nio é aqui o lugar para refazer a histéria do idealismo
alemio e da sua interferéneia com a teologia.3® O ponto de pattida

36, Cf. as condenagles de G. Hermes (26-9-1935), «of, Denz.-Schinm. 2738-2740; de J.
Frohschammer (11.12-1862), of. Deny..Schonm. 2850-2861.
R . Ver a condepacfio de A. Rosmini-Serbati depols da sma morte em forma de 40 Propo-
sigbes (14-12-1887), cf. Denz.Schénm. 3201-3241. Virlos dos seus livros foram colccados mo
Indice dos livios proibidos. Famoso foi o sen livio sobre & situagio da Igreja, Delle cingne
p:'agbcé della Samtz Chiesa (Lugano 1848)

38, Cf. Louls Perrirez, Hirtoire de iz thévlogie protestante au XIXe sidcle, 2 t., Messeiller,
Meuchate!, 1949,
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‘de todos foi a teologia reformada que era a base da formagiio inte-
“Jlectual do tempo. Chegados 4 idade madura, nfo rejeitaram a £

mas aceitaram o desafio da razdo,

Kant pbs os fundamentos. Dividiu o campo do saber em duas
dreas. Pard salvar a religifio era necessdrio faver essa divisdo. Pois
pelo lado da razdo tebrica — a raziio que se exercia nas ciéncias, nas
criticas e na filosofia -~ n@o havia mais lugar para o cristianismo,
Fra preciso mostrar que existia outra 4rea do saber. Kant mostrou-a
na razdo pritica. Deduziu a religifio da ética e da raziio ética.®

A base que Kant ticha dado 4 religifio era ecstreita demais e
a sua tentativa ndo vingou. Mas entdo veio o Romanticismo que
de repente abriu para o cristianistho uma base extensa. Com o Ro-
manticismo o mundo dos sentimentos, da intuicdo, da afetividade
ampliou-se enormemente. A religifo foi teabilitada, o seu passado
ressuscitado, todas as suas manifestagBes exaltadas. Acima da pré-
pria raziio havia a sensibilidade. Doravante a religifo podia entrar
com mais argumentos no debate com a razdo,

Vieram Herder, Jacobi, Fichte, Schelling, e, depois de Schelling,
Holderlin, Novalis, os irmdos Schlegel. Todos partem da teologia.
A sua conclusio é que, ao lado do mundo racional, hi um mundo
religioso no qual os homens entram pela intuigho. Ggra’gas a_essa
intuicdo torna-se possivel reintroduzir o pensamento teligioso, inclu-
sive as instituicBes, as tradicdes e até as Igrejas histSricas,

As duas tentativas maiores foram as de Hegel e de Schleierma-
cher. O grande sistema de Hegel procedia de uma vontade fie re-
fazer a teologia & luz da modernidade. Assim como a teologia- me-
dieval tinha sido wma grande sintese de todo o sabet, de novo a
filosofia hegeliana setia a Summa das Summae, uma s:fntf':se total do
saber. Hegel queria mostrar que racionalidade e cristianismo c:he:ga—
vam a identificarse. A religio cristd era a religifo absoluta, a filo-
sofia racional completa. Nela a razdo tornava-se histéria. ca histérja
era plenamente racional. A razdo ndo ficava.fora da hlstérxsit e nio
devia rejeitar todo o passado. O passado cristdo era assumido ¢ o
cristianismo ainda se revelava capaz de dar razdo a todo o presente, 4

Hegel dd uma interpretago racional — no seu sentido de ra-
clonal — & concepgiio cristd de Deus, 4 Santissima Trindade. Explica

39, Cf Louis Terriraz, 0., t. I, p. 23-29; Jean-Lowis Bruch, La philosophbic religicuse de

- A 3 ' -
KaniiOA%netZ’titfz‘raﬁéatlsgl?co contempordneo gue mais vespondeu a0 desafio de Hegel € Hans Kiing.
Ver sobretudo Menschwerdung Gottes, Herder, Fributgo, 1
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o valor racional da encarnagio do Filho de Deus, das duas nature-
zas de Cristo, da sua morte e da sua ressurreicdo, do pecado e da
redencio, Todos esses dogmas ridicularizados pelo Iluminismo re-
cebem uma interpretacio profunda: revelam a realidade do ser e
da histéria. Sao os conceitos que iluminam o mundo inteiro,

A tentativa de Hegel dava um sentido puramente inielectual
a0 cristianismo e fazia dele uma filosofia extraordinariamente abstru-
sa, J& ndo se tratava da religifo vivida pelo povos das Igrejas.
A teologia de Hegel convinha para alguns filésofos. Fra uma reli-
gido de puros intelectuais. Estes, porém, nfo seriam os intelectuais

de ninguém, nfo haveria nem povo, nem classe social para reconhe-
cer-se neles.

De fato, a teologia de Hegel ndo teve grandes repercussdes
nas Igrejas reformadas. Repercutiu na histéria da filosofia muito
majs do qie na histéria da teologia. Hoje em dia alguns tedlogos
acham que hd nela muitos elementos dignos de consideragio, 4 que
uma verdadeira reconciliagio entre o cristianismo e a modernidade
ainda ¢ um desafio ndo respondido. %

A teologia de Hegel ficou mais conhecida como aquela que
os hegelianos de esquerda rejeitaram, sobretudo o mais famoso deles,
Karl Marx. Para Marx a teclogia era a de Hegel. A acusaggo de
idealismo dirigia-se a Hegel. A critica de Marx destruiu o valor da

teologia hegeliana justamente no mundo das esquerdas onde ela teria
tido mais chance.

Um destino methor teve a teologia de Fr. Schleiermacher. %
Este foi também um grande organizador de Igrejas. Nunca separou
a teoria da prética eclesial, o que lhe permitin ter muitos discipulos
nas Igrejas e lhe garantiu uma longa continuidade de vérias gera-
¢oes. Durante quase 100 anos a sua influéneia foi predominante na
teologia reformada alemd, até & escola da teologia dialética que con-
quistou a primazia pouco a pouco depois de 1920.

Schlefermacher separa radicalmente as duas racionalidades, a da
ciéncia e a da religifo. A religifo procede de uma insuicio do uni-
verso e do préprio sujeito. Essa intuicio € tdg vasta que ela envolve
a totalidade. Ela nfio gera os dogmas, mas permite dar-lhes um
sentido profundo, renovado. O autor reinterpreta todos os dogmas

41, Cf, Louis Ferriraz, o.c. p. 105.122,

42, Ver também 2 obra de Gasten Fessard, of. Nguyen-Hong-Gi Le V. *histoi
La philosophie de UHistoricité du P, Gaston Fessard, Bcauchesie,migérise 19%2% dans Dhistoire.
43, Cf. Louis Ferriraz, o.c. p, 53-104. ! ’
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dando-thes um valor pata o sentimento religioso. A consciéncia re-

- ligiosa € que permite compreender o sentido particular das férmulas

biblicas. A totalidade pertence a um drama do pecado e da redencio.

A necessidade de uma reden¢io a partir do pecado anima toda a

exposicio.

De Schleiermacher procedem os tedlogos que sfo classificados
habitualmente entre os liberais, notadamente A. Ritschl e a sua es
cola. K. Barth e os dialéticos acusaram toda essa filiagdo de subje-
tivismo. Para Barth o subjetivismo religioso opfe-se aos direitos de
Deus. Contudo face 4 objetividade de Deus, também existe a parte
humana. A verdade somente é recebida mediante uma atividade do
sujeito. A teologia liberal insistiv no sujeito e nas suas atividades
religiosas até o ponto de dar a impressio de que a religifio nfo era
outra coisa a ndo ser os atos subjetivos que a vivem. Na atuali-
dade, porém, devemos reconhecer que o desafic da modernidade
ainda fica sem resposta. O caminho da subjetividade merece ser exa-

minado atentamente.

Além da subjetividade, o que estd em jogo é uma teologia do
Espirito Santo, sempre esquecida na teologia do Ocidente.

A Igreja catdlica, nas poucas vezes que teve conhecimento dela,
rejeitou com horror as tentativas da teologla protestante, em vista
de uma aproximagio com a modetnidade e a mensagem moderna.
Para ela a modernidade nZo tinha nada de positivo e nfo merecia
didlogo nenhum, O problema nfo existia, A modernidade era rescl-
vida pela apologética.

Até que ponto as teologias nascidas do idealismo alem#o apro-
ximavam-se de uma teologia burguesa? Eram parecidas pelo subje-
tivismo, pela separacdo . radical entre dois tipos de racionalidade.
O major perigo estava naquilo mesmo que Marx denunciou: esta-
vam longe da realidade material da vida dos pobres. Eram teologias
pata os pastores e para o piblico piedoso das paréquias, no mo-
mento em que o proletariado ia se afastando das pardquias. Con-
tudo, naguele tempo o proletariado estava ainda bem no comego,
e ndo havia separagio distinta entre classe trabathadora e burguesia.

A luta contra o discutse da medernidade

Até a Revolucdo francesa a Igreja tinha o direito de censurar
todas as publicagBes em todas as monarquias catélicas, ¢ nas mo-
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natquias protestantes as Igrejas tinham direitos semelhantes. Esse
diteito nfo desapareceu de uma vez com a Revolugdo. As Restau-
ragles que seguiram restabeleceram certos direitos das Igtejas.
Contudo, pouce a pouco, no decorrer do séeulo XIX a libers
dade de imprensa acabou se impondo em todos os pafses europeus
e americanos, pelo menos no sentido de que as publicagdes ndo ti-
‘nham que se submeter a uma censura eclesidstica.

Quando as Igrejas dispunham da censura, aplicaram o seu di-
reito a quase todos os autores modernos. Nido somente os racio-
nalistas anticlericais, mas quase toda a filosofia idealista alemd, ape-
sar da sua vontade de reabilitagio do cristianismo, caiu sob as cen-
suras eclesidsticas: tudo ficou no Indice dos livios proibidos.

A Tgreja catdlica n3o quis nenhuta concessdo. No momento
em que o poder do papa e da Cdria romana aumentava, reduzindo
as concessOes feitas aos reis, a luta agudizouse. Desde Pio VI, e
sobretudo a partir de Gregdrio XVI, os papas assumiram o papel
de lideres da luta contta a modernidade e, sobretudo, contra o seu
discurso. '

Na Itdlia a evolugdo das idéias tinha sido mais lenta. Os pre-
lados romanos nfo tinham muita preparagio para entender do que
se tratava. A Igreja catdlica responden 3 modernidade por uma
magnifica renovagio, mas ao lado do problema. Sentindo que a sua
forga estava entre os camponeses, a Igreja apoiou-se totalmente
neles. O mimeto de sacerdotes aumentou incrivelmente., Centenas de
institutos religiosos surgiram. Tudo foi dedicado aos camponeses,
nada a0 mundo intelectual. Escolas, educagdo, hospitais, servicos de
sadde, assisténcia, pardquias tudo foi feito para o mundo rural. Fste
nfo contestava a toensagem cristd. Ai a modernidade nfo existia.
Por isso mesmo, até meados do século XX a imensa maioria dos
cat6licos ignorou simplesmente a existéncia do mundo moderno e
de sua intelectualidade. Se alguns tivessem tido a cutiosidade de
saber algo dela, a simples proibicio de ler os livros modernos teria
sido suficiente. Naquele tempo jamais unr catélico teria lido um livro
condenado.

.A Igreja catdlica fez a opgio de ignorar a modernidade. Nio
precisava responder. Bastava defender os catdlicos contra qualquer
penettacio dos erros modernos.

- Nas classes sociais mais intelectualizadas, a Igreja estava ausente.
Ngo tinha teologia, ndo tinha filosofia, nfio tinha ensino universi-
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tério digno desse nome. Fundouse a Universidade modena (Hum-

‘holdt, Berlin 1810, Napoledo em Paris): a Igreja praticamente esteve

ausente dela, a teologia fol quase que unicamente protestante.

Na burguesia a Igreja contava apenas com as mulheres. Ora,
naquele tempo as mulheres da burguesia eram mantidas na mais
estrita ignordncia. A religifio estava ligada & ignorfincia das mulhe-
res. Assim o entendiam os seus pais e maridos. Daf uma doutrina
religiosa infantilizada, ¢ uma espiritualidade feita para criancas pro-
longadas: foi o que a Igreja ofereceu aos leigos na época da grande

revolugio clentifica. %

Pouquissimos, porém, foram os prelados ou os sacerdotes que
ficaram preocupados. De modo geral reinava a trangiilidade, a se-
guranca. No melo de um mundo em plena perturbacfo, somente os
catélicos permaneciam inabaldveis, absolutamente seguros de si mes-
mos, seguros de que o mundo de amanhd lhes pertencia. Hssa con-
fianca, porém, estava fundada na ignorfincia do que estava aconte-
cendo no mundo. '

Assim se explica por que todas as tentativas de conciliagio com
a modernidade foram condenadas com tanta viruléncia, e por que os
papas e os bispos usam palavras tdo despeitosas para condenar ©0s
“etros” modernos. -

Eis aqui apenas uma breve mengfio dos principais atos de con-
denaggio da modernidade. Esta foi considerada como um bloco. A
condenagio dirigiase a uma totalidade. Ficava claro que se tratava
de um sistema completo que a Igreja rejeitava como conjunto, no
todo e nas partes. Deramlhe vdrios nomes: indiferentismo, natu-
ralismo, racionalismo, agnosticismo ... e por fim o mais significa-
tivo de todos: o modernismo.

O primeiro grande ato de condenagdo foi a enciclica de Gre-
gério XVI, Mirari vos (1832), condenando Félicité de Lamennais.
A condenacio fol confirmada definitivamente pa enciclica Singulari
nos {1834). Mirari vos ficou famosa por ter dado o nome de “de-
litio” (“deliramentum”) 3 liberdade de consciéncia. Chamou-a tam-
bém de “pestilentissimo erro”. ¥ Ao mesmo tempo manifesta o seu
escandalo diante da “liberdade de opinido”.

Em 1864 Pio IX publicou um Syllabus dos etros modernos.
Esse Syllabus foi feito a partit de proposicdes encontradas ern 32

44, Cf. P. Plerrard, L'Eglise et les ouvriers en Framee, p, 91-108.
45, Cf. Denz.Schénm., n. 2730.2731.
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documentos publicados anteriormente pelo mesmo Papa Pio IX: este

jé tinha publicado contra os erros modernos nada menos do que 32

documentos solenes,

O Syllabus apresenta o discurso moderno como evidente con-
tradigio com ‘a tradicio cristd. O papa ndo tinha visto no pensa-

mento dos dltimos séculos nada mais do que proposicBes absurdas,

escandalosas, anticristds. Em 80 proposicdes o documento fazia um

resumo da modernidade. Toda a mensagem que evocamos anterior-

mente estd af, apresentada de maneira grotesca, feroz deformada,
voluntaﬂamente hostil ao cristianismo.

Entre os hotrores atsibuidos aos erros modernos, a mais extraosr-
dindtia foi a dltima (n. 80): “O Pontifice romano pode e deve

teconciliar-se e compor com o progresso, com o liberalismo e com
o recente regime da sociedade civil”,

O Concilio Vaticano I tespondeu ao discurso moderno pela
Constituicdo dogmdtica Dei Filius (24 de abril de 1870). O tom
e o contetido foram os do Syllabus: todas as portas fechadas.

A grande etapa seguinte fol o pontificado de Pio X com o
decreto Lamentabili do S. Oficio (julho de 1907) e a Enciclica
Pascendi (8 de setembro de 1907). O que foi condenado, foi o
modernismo. Por trds do modernismo estava ainda a modernidade
com a qual alguns autores buscavam uma certa composicio. Aqui
também os “erros” s@o apresentados na forma mais repelente pos-
sfvel, e a doutrina cat6lica da maneira mais abrupta. A grande men-
sagem € que entre a doutrina catdlica e a modernidade ndo pode
haver nemhum contato: a relagio entre eles & como a relacio entre
a verdade e a mentira. Havia vontade de cortar todas as pontes
possiveis. Ndo havia nem o menor desejo de converter a moderni-
dade. Tratava-se unicamente de presetvar os catdlicos da cofitami-
nagho do erro. Sempre a fortaleza inexpugndvel dos catélicos. O mun-
do modetno estava definitivamente condenado ab inferno.

Na mesma época safram muitos decretos da Comissio biblica
pontificia em forma de respostas a supostas perguntas. Hoje em dia
essas respostas ficam piedosamente silenciadas pelos biblistas que
pteferem ndo s¢ lembrar delas. Naquela época tiveram que cortar
as relacBes entre a Igreja e o mundo clentifico. As publicacBes ca-
télicas eram afastadas de antemdo no mundo universitdrio por serem
evidentemente anticientificas. Os autores catélicos que pradentemente
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davam alguns passos para a modernidade foram ou condenados, ou

-silenciados, ou afastados do seu ensino, inclusive pessoas de valor

clentifico reconhecido -~ coisa rara na época — como Lagtange ou
Duchesne.

Depois de 1940 houve alguns passos tfmidos de abertura, mas
ainda em 1950 a enciclica Humani generis de Pio XII lembrava
a tradigio representada por quase todos os papas desde Pio VI

Em todos esses documentos repetia-se a mesma recusa do didlo-
go. Com a modetnidade nfo havia conversa possivel: tudo. nela era
falso e dela somente se podia esperar falsidade. As. posices catd-
licas eram definitivas, fundadas em razdes teoldgicas inabaldvels. A
confianca na racionalidade dos argumentos teolégicos, na forga das
conclusBes teclégicas e nos argumentos apologéticos nos parece in-
crivel hoje em dia. Naquele tempo nio havia nem a sombra de
vacilagdo. Com certeza os papas nfio tiveram a menor sombra de
divida, porque quase todos os seus leitores tampouco duvidaram.
Queriam cestezas e os papas lhes deram. A evangelizacio do mundo
estava longe das suas preocupacBes. Pensavam que estava termina-
da, e s6 faltava defender a cristandade assaltada.

Ledo XIII restabeleceu a escoldstica medieval e ressuscitou a
teologia tomista que nunca tinha deixado de ser ensinada, mas tinha
sido entregue a intérpretes de dltima categoria. Interessante foi a
resposta de Ledo XIII. Integravase na moda no neogtico que
triunfava na arte, na misica, na liturgia. O pensamento fol tam-
bém neogético. Com certeza era methor um S. Tomds de Aquino
auténtico, restituido ao seu contexto histérico do que um tomismo
degenerado, Os estudos neotomistas & critica da decadéncia do pen-
samento catélico a partir do século XVII. Sentiu-se a necessidade
de fazer uma nova Idade Média, isto ¢, uma nova época de cria-
tividade. Os historiadores mostraram o tomismo como resposta a0
desafio da época, sublinhando assim, cruelmente, as falhas da atua-

lidade.

No entanto, a restauracdo do tomismo e da escoldstica ndo podia
dar resposta aos desafios da modernidade. A literatura neotomista
ndo chegou a ser sequer lda fora dos recintos das escolas catdlicas.
Era incompreensivel. Além disso nfio dava resposta a nenhuma das
perguntas levantadas pelas ciéncias, pelas técnicas, pela economia,
pela politica moderna. Deu lugar ao “ideal histérico de uma nova
cristandade” (Maritain) . Fsse ideal, porém, era puramente utdpico,
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pior, era anacrbmico. Nfo havia forcas sociais para promover tal
ideal. Era uma teoria condenada a permanecer sem préxis. Desse
modo a intelectualidade catdlica permaneceu num universo puramente
verbal, sem contato com nenhuma pritica social.

Nas Igrejas protestantes houve uma resisténcia e um fechamen-
to semelhantes. Nas faculdades de teologia da Alemanha houve a
abertura que foi evocada, mas as Igrejas estavam longe de seguir
as suas faculdades de teologia.

A luta contra a modernidade ditigida por documentos solenes
do magistério ndo ficava na teoria. O clero mantinha uma vigilan-
cia didria até o dltimo rincdo da cristandade, Nenhum erro moderno
podia introduzit-se na menor comunidade catSlica (e protestante
muitas vezes). Se houvesse um pouco de relaxamento, indmeros
documentos das Congregacdes romanas lembravam a necessidade da
vigilincia, Os pibprios sacerdotes eram objetos de uma vigilincia
mais rigida ainda: o juramento antimodernista estava ai, Quanto aos
bispos, cada palavta era pesada, medida, apreciada. Impossivel que

\

a mals leve concessio 2 modernidade lhes escapasse.

Assim fol até o Vaticano II. Este Concilio foi preparado silep-
ciosamente durante meio século em alguns circulos restringidos da
Europa atléntica: cfrculos muito mais reduzidos do que se pode
pensar hoje em dia. Causa surpresa que um ndmero tdo pequenc
de tedlogos tenha podido provocar efeitos tdo radicais. Mas na rea-
lidade o Vaticano 11 vinha com um século de atraso. A continua-
¢do do passado j4 era impossivel. A classe camponesa tinha desapa-
recido na Europa e na América do Norte, O reconhecimento de
um mundo novo era inevitdvel. E os bispos tomaram consciéncia
dessa realidade quando estiveram juntos. Estudando a teologia, viram
claramente que a teologia tradicional ndo lhes dava nenhuma resposta
pata os desafios do mundo moderno. Perderam a confianca na po-
litica seguida pela Igreja desde o final do século XVII.

Podemos crer que o Vaticano II & irreversivel? Até agora todos
os Concilios universais o foram. Nio parece possivel que a Igreja
volte para trds. Mas além do Vaticano II existem. diversos cami-
phos possiveis. Entre eles precisamos fazer op¢Ses. Serd o tema do
dltimo capitulo.

O que pensar da longa luta contra a modernidade?

Em primeiro lugar, ela peca por um inctivel idealismo. O deto
cré firmemente que o discurso moderno € a fonte e a causa da mo-
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dernidade. Cré que a evolugdo politica, social, econbmica com todas

‘as transformacses do mundo e as pressdes que a burguesia exerce

contra a cristandade, os privilégios do clero, os Estados Pontificios,
e assim por diante, ¢ efeito dos etros espalhados pelos escritores
modernos. Cré que os erros intelectuais sdo a fonte de todos os seus
inales. Ndo vé& que toda essa literatura é mais umi sintoma do que
urna causa. O clero ndo era capaz de perceber as mudangas sociais:

vivia refugiado do testo da sociedade antiga.

Por causa dessa ignorincia o clero lutou apaizxonadamente con-
tra os “erros modernos”, fonte de todo o mal. Lutou exagerada-
mente. Lutou sem querer tomar cophecimento, Os apologistas catd-
licos condenavam todos os autores modernos mas nunca os leram:
sabiam de antemdo que estavam ertados e isto lhes bastava.

Fssa luta era vd, j4 que ndo atacava as verdadeiras forgas da
modernidade. Por sinal, j4 nio havia meio de impedir a evolugdo.
O ressentimento do cleto raivoso, porque impotente diante da mat-
cha do mundo, encontrou nos “erros modernos” um bode expiatdrio,
Ndo podiam atacar as forgas politicas e econdmicas. Vingaram-se
contra os escritores.

Em segundo lugar, a luta foi indiscriminada, cega. Todo o pen-
samento moderno foi colocado no mesmo plano. Tudo foi igualmente
condenado. Ndo havia mefo de salvaguardar um certo discernimento,
Houve recusa de qualquer discernimento.

O que mais escandalizou os modernos fol a ignorfincia do clero:
a queixa é uninime. O clero ignora tudo do mundo moderno, das
ciéncias e do modo cientffico de pensar em todas as 4dreas. A segu-
tanca e a arrogincia do clero procedia da sua ignorincia. Desse
jeito a luta nfio levaria a nada.

% verdade que na luta da Igreja contra a modernidade e o
seu discurso, aquela estava com os pobrzes e esta com a burguesia.
Mas a Igreja ndo estava ao lado dos pobres pelos bons motivos.
Ela ngo buscava a libertagio dos pobres por uma transformagio
‘social. Buscava a forca das massas camponesas para mantet a cris-
tandade tradicional diante dos ataques vindos da burguesia. Os cam-
popeses forneciam as tropas que permitiam a luta da Igreja numa
sociedade que se abria 4 lei da maioria.

Niao basta lutar contra os ricos para ter a razdo. Os burgueses
eram pottadores de muitos valores positivos, hoje em dia recophe-
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cidos como o pattiménio da humanidade. Ora, a Igreja lutava em
grande parte contra esses valores: as liberdades modernas, os direitos
hu:m.ands, a destruicio do sistema da cristandade com as suas ordens
privilegiadas, e assim por diante, - :

Do ponto de vista da evangelizagio, a forma de luta que foi ado-
:‘.ada n#o deixava nenhuma saida 3 burguesia. Como pensar que ela
ia renunciar a tudo o que tinha aprendido, conquistado? Como
aceitar ainda os ensinamentos que a Igreja identificava naquele tem-
po com a palavia de Deus? A Igreja pedia nada menos do que
uma c_apitulagﬁo total: que os burgueses apagassem todos os seus
conhecimentos para aceitarem, de olhos fechados, os ensinamentos

f},os safzerdotes tdo ignorantes. Era demais. Essa evangelizaco era
impossivel,

' A conseqiiéneia de ter fechado a porta i evangelizagio estd na
vista: secularizagio -por um lado, religifo burguesa pot outro lado,
A_famosa secularizacio tantas vezes assinalada na Europa niio € outra
coisa a nfo ser a conseqliéneia da auséncia total de evangelizacdo
-~ dutante mais de dois séculos. E essa auséneia de evangelizacho foi

decisio’ tomada friamente: foi a pastoral adotada desde o momento
em que se escolhen a via da luta total. Nio se pode evangelizar
o adversdrio com o qual se vive uma guetra total.

Pensaram que a burguesia ficaria minoritdria e que as massas
controladas pela Igreja ficariam majoritdrias, o que dispensava a ta-
refa da evangelizagdo. Aconteceu que as massas rusais da Igreja de-
sapareceram e a burguesia cresceu muito pela multiplicacio das fun-
¢Oes tercidrias na sociedade e pela ascensdo da prépria classe traba-
lhadora nos pafses mais desenvolvidos.

”

A pergunta é: repetir essa guerra perdida contra o socialismo,
contra as massas proletdrias e as massas do Terceiro Mundo?

Conclusio

Durante quase trés séculos a Igreja catdlica concentrou muitas
energias na luta contra doutrinas: contra o discurso moderno. So-
mente o Coneflio Vaticano II veio interromper uma tradigio que
j& aparecia como se fosse a prépria tradicio cristd, Se tivesse dedi-
cado as mesmas energias ds transformacdes da cristandade, é pro-
vével que o discurso moderno nfio teria sido tdo violento contra a
Tgreja e o cristianismo.
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Em lugar de agir no plano da realidade concreta que provoca
os discursos, a Igreja preferiu agir no plano das palavras. Mas a
reatidade continuava evoluindo. A Igreja teve que fazer no séeulo XX
o que poderia ter comegado desde o séeulo XVII. Mas a Igreja é
humana e como pedir a criaturas humanas que espontaneamente
abram mio de privilégios seculares? '

~ Face a modernidade, a Igreja entrou num circulo sem fim de-
andtemas. A lIgreja anatemiza a modernidade. Essa anatemiza a Igre-
ja. Cada andtema é mais duro que o precedente. O tom das enc
clicas do século passado € insuportdvel. As condenacSes deformam
sistematicamente as doutrinas que impugnam, o que lhes permitem
dirigir-thes os piores insultos. Bem se sabe que o linguajar religioso
é geralmente isento de cortesia e amenidades, é um linguajar duro,
cortante, peremptério: basta referir-se ao linguajar dos ayatolds do
Ird. Contudo, numa época de maior civilizagdo exterior que foi a
modernidade, o tom apocaliptico das enciclicas caiu muito mal.

As condenacbes eclesidsticas fizeram de conta que o problema
entre o cristianismo e a modernidade era simplesmente uma luta
entre Deus e o homem. O homem e Deus estio numa tivalidade
total. Ou damos tudo a Deus ou damos tudo ao homem. A Igreja
defende os direitos de Deus e a modetnidade defende os direitos
do homem. Uma vez que estamos na obrigagio de escolher entre os
direitos de Deus e os diréitos humanos, estamos num beco sem
saida.

Em segundo lugat, os teblogos e os cristdos em geral ndo sou-
beram reconhecer que a razio, a felicidede e a liberdade sdo da
esséneia do cristianismo. Ao rejeitarem todo o temdrio da moderni-
dade, defortmaram radicalmente o préptio cristianismo. Nio se podia
admitir que todo o discurso da razfio, da felicidade e da liberdade
fosse entregue aos modernos como bandeiras e sfmbolos anticlericais
ou anticristios. Lutar contra a aspiragio dos homens para a razio,
a felicidade e a liberdade era uma causa perdida de antemdo e uma
violéncia feita ao evangelho.

Estava claro que a maioria dos camponeses ndo tinha condi-
¢Bes materiais para dar valor a essas aspiragdes. Mas era perigoso
ficar ao lado da massa mais ignorante contra a minoria mmais ins-
traida. Af aparecen clatamente que € perigoso impor a toda a Igreja
uma uniformidade de discurso. Rejeitou-se qualquer forma de plus
ralismo, ¢ a mais minima expressio de divergéneia, Conseqgiiente-
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mente a Igreja impds a todos os discurso da maforia ignorante da
modernidade. Quem desconhecia toda a modernidade decidiu sobre
essa mesma modernidade. Os que sabiam, tiveram a impressio de
serem condenados pelos que nfio sabiam.

Em terceiro lugar, ndo se reconheceu o que o Vaticano 11 cha-
mou de legitima autonomia do temporal. Em nome da supesioridade
da teologia, pastores ¢ tedlogos julgaram tudo o que nio conheciam.
Erraram tantas vezes que se desprestigiaram. Sentindo-se ridiculari-
zados, reagiram usando um lingusjar violento, depreciativo, insolente.
Pois a atrogdncia dos tedlogns em falar de cofsas que ndo sabem
¢ bem conhecida.

Cada erro de parte das ciéncias foi celebrado pelo clero como
um triunfo. Ndo sabiam que a matrcha da ciéncla se faz por é&xitos
e fracassos, pela expetimentacdo, corrigindo incansavelmente os erros.
B preciso propor hipGteses arriscadas para poder submetélas & cri-
tica baseada na observagio e na experimentacdo.

A modernidade trazia, de repente, em poucss geracBes mais co-
nhecimentos do que tudo o que tinha sido acomulado desde as
otigens da humanidade. Essa situagio exigia uma mudanca de com-
portamento mental, uma receptividade que a trangiiilidade da cris-
tandade niio tinha preparado. A teologia medieval estava preparada
para enfrentar os heteges, mas nfo para teceber conhecimentos novos.
Cria que Atistételes e os Antigos tinham dito tudo o que se pode
saber sobre o mundo. Ndo havia outras fontes além da Biblia e
dos Antigos. O Vaticano II confessou que a Igrefa tem que apren-
der muita coisa do mundo. Essa fol a mudanca de atitude mental
que devia ter ocorrido trés séeulos antes.

A modernidade tem defeitos enormes. Estes nio foram denun-
ciados pelas Igrejas, ocupadas inteiramente pela sua aciio defensiva.
O mais fundamental é o siléncio dos pobres. A modernidade procede
dos mais ricos e dos mais instrufdos. Promoveu cada vez mais os
mais ricos e os mais poderosos. Ela ndo tem nada para dizer aos
pobres. Os pobres ndo #m nada para dizer dela. A voz dos pobres
¢ dos oprimidos perde até o direito de existir. No discurso de
modernidade, os pobres ndo existem, a opressio nio existe: todos
sdo livees e felizes. As portas da felicidade estio abertas para todos.
Dal 2 auséncia total da voz dos pobtes. Somente quem sabe tem
direito 3 palavra.
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A modernidade criou um novo critério de eliminagfio dos po-
bres: a ignoréncia. Eles nada tém que possa contribuir para a maior
produtividade, a maior eficiéncia, o maior progresso da sociedade.
Fiquem calados e trabalhem.

O discurso moderno apresentou-se como universal, Na realidade,
ndo deixa de ser parcial como qualquer outro discurso. A moder-

" nidade coincide com a ascensdo de uma classe dos que podem do-

minar as téepicas de produgdo. Isto nfio tira a objetividade da
ciéncia, mas mostra a sua parcialidade. O discurso moderno ndo €
puramente cientifico, mesmo quando fala em ciéncda. Hoje em dia

cresceu a consciéncia do contetddo ideolégico da modernidade e da

prépria ciéncia no seu desenvolvimento concreto na histéria. Vol
taremos a esse assunto no dltimo capitulo. Em todo caso, ndo entrou
na oposigio que os cristdos fizeram ac mundo moderno.

A grande auséncia nessa época foi a do Espitito Santo. De fato,
num siléncio quase total da evangelizacio, o Espirito ndo tinha nada
para fazer. Na teologia catélica o Hspirito foi notificado para dar
apoio quase exclusivamente ao magistério eclesidstico, isto €, 2 luta
contra a modernidade. Foi requerido para influir nas mentes dos
catélicos para que aceitassem com confianga cega as orientacBes dadas

pela hierarquia. Ndo se the pediu outra coisa.

Contudo havia outra coisa. A cristandade era incapaz de se re-
formar por si prépria. A reforma tinha que vir da parte de fora:
o Espirito Santo usa a histétia humana para reformar a Igreja,

O Espirito é Deus agindo dentro da humanidade, transforman-
do essa humanidade a partir de dentro. O formiddvel movimento
que Jevantava a humanidade desde o préprio selo da cristandade
nio podia deixar de vir do Espirito.

_ O Fspirito quer vida. Quer a vida do homem. Quer o teino
de Deus que € felicidade, liberdade e razdo. Tudo o que pode dar
tudo isso aos homens é do Espirito. Se esse movimento procede
do préprio seio da humanidade, é sinal de que vem do Espfrito. A
acio do EHspirito ndo pode estar em contradicio com a palavea de
Cristo. FEsta hi de ser interpretada pelo Espirito. A Igreja ficou
apegada a uma letra fixada pela cristandade. Nio esteve livre para
recother a inspiracdo do Espirito e entender o sentido espiritual que
o Espirito dava s palavtas de Cristo.
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Claro que alguns seguitam a voz do Espfrito. Fizeram-no silen-
ciosamente as escondidas dutante 300 anos. Houve uma tradicdo
subterrinea dentro da Igreja catdlica. NZo contradisse abertamente o
magistério. Submeteu-se mas ndo aceitou. Aguardou e preparou tem-
pos melhores, Estiveram na origem do Vaticano II. O Espfrito ndo
abandona a Igreja,” ainda que fique silenciosamente escondido du-
rante séculos. Esteve presente inclusive no segredo da consciéncia
de sacerdotes, bispos e papas que, &s vezes, na hora da verdade, se
perguntavam se a luta implacdvel que levavam estava certa. Os de-
terminismos da histérla eram mais fortes, mas o Espitito viglava
¢ lhes despertava a consciéncia.
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CAPITULO VI

O discurso revolucionario

Desde a Revolugdo francesa, o discurso revoluciondrio foi tra-
tado, geralmente nas Igrejas, como se fosse um discurso diabélico.
Pregar a revolugdo foi visto como sinal mais evidente de uma re-
belido satfnica: se a revolugio é luciferiana, o seu discurso s6 pode
ser blasfémia. Esse passado contra-revoluciondrio torna dificil, do
ponto de vista teoldgico, qualquer exame sereno.

Os cristdos se acostumaram a aceitar uma revolugdo antiga que
Ihes fundou a nacionalidade, como é o caso da América Latina. I
proibida qualquer comparagdo entre a época daquela tevolugio an-
tiga e a época atual. Hidalgo e Morelos, sim; Camilo Torres, ndo.

Set a revolugdo fosse apenas uma mudanga de governo, fato
puramente polftico, ndo exigitia um exame teolégico. Porém, ela ndo
¢ somente isso: é um momento de transformacfo total da socieda-
de. Esta muda por evolugio e por revolugio. Nio sé pela revolu-
¢do, nem sé pela evolucio.

H4 25 anos atrds, exatamente antes da descolonizagio, certos
escritores como J. Maritain dizlam que a eta das revolucBes tinha
acabado. Desde entdo, quantas revolugdes na superficie da terral
Quantas revolucBes acabadas, e quantas revolugSes fracassadas: de-
zenas de revolucBes ou tentativas de revolugbes! O discurso revo-
luciondrio estd omipresente. Forma parte da cultura universal.

Os préprios revoluciondtios e os oradores revoluciondrios mals
elogiientes escondem ou subestimam sistematicamente a forca do seu
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discurso. Atribuem toda a forca da revolugio 3s necessidades histé-
ricas, e aos movimentos populares. Contudo, a histéria mostra com
evidéncia a importincia da ideologia e da agdo dos homens, partidos,
clubes, sociedades secretas ou piblicas que praticam a conscientizagio
popular e a desestabilizagio do sistema, estabelecida potr meio da
palavra. Por sinal, todos os movimentos revoluciondrios desmentem
na prdtica o que postulam na teoria: dedicam o melhor das suas
energias ao trabalbo ideoldgico.

O discurso revoluciondrio nfo teria nada em comum com o evan-
gelko® Néo terda nada de inspiragio do evangelho? Alguns cristios
convertidos 4 revolugio teriam a tentagio de valorizar exagerada-
mente o teor evangélico do discurso revoluciondrio até o ponto de
confundidlo com o evangelho puto. A maiotia dos cristdos fica na
posigio exatamente conirdtia: desconfiam previamente de qualquer
acento revoluciondrio, como se tudo fosse pura tentacio. Ambos os
fendbmenos tém que ser explicados. De qualquer maneira precisamos
trazer aqui os elementos que nos permitam fazer um discernimento
sereno, desapaixonado. Essa reflexdo vale, hoje em dia, para milhdes,
centenas de milhdes de cristdos.

Examinaremos primeiro o discurso revoluciondtio em si mesmo.
Depois voltaremos a nossa atencio para o relacionamento entre o
discurso revoluciondrio e o discutso cristdo.

1. EMERGENCIA DO DISCURSO REVOLUCIONARIO

O discurso revoluciondtio tem as suas rafzes, por um lado, no
discurso moderno, por outro lado, no discurso da cristandade, e, por
intermédio deste, na Biblia, Por um lado, os revoluciondrios sio
filhos da modernidade: todos acordaram a partir dos novos temas
dos modernos, A modernidade ¢ justamente o que faz a diferenca
entre as revolugSes e os messianismos medievais, Por outro, o dis-
curso revoluciondrio mergulha também as suas rafzes na heranca me-
dieval, e particulazmente nos seus messianismos, Dai precisamente
a heterogeneidade do discurso, e também a sua conexdio com o ctis-
tianismo.

Para muitos é uma surpresa que haja continuidade entre o dis-
curso cristdo e o tevoluciondrio. Ficardo menos surpresos ao sabe-
rem que a continuidade se situa com o que na Idade Média se cha-
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mava as heresias. Os messianismos populares ou eruditos da Idade

Média foram tratados como heresias e cruelmente reprimidos. Pois

a heresia também ¢é cristd, e nem semptre merece esse nome que s
lhe atribuiu. Em todo caso, j4 que mistura fontes cristis com fon-
tes modernas, o discurso revoluciondrio serd cristdo com ambigiiida-
de. Nio nos esquecamos, contudo, das préptias afinidades e rafzes
ceistds da modernidade. :

‘A. O CONTEUDO DO DISCURSO REVOLUCIONARIO

Se o discurso de modernidade era elitista, o discarso ‘revolucio-
ndtio combina dois registros: tem uma expressio erudita que é levada
pelos que se consideram como a vanguarda revoluciondria {este nome
é bastante comum hoje em dia, mas a mesma realidade pode re-
vestit outros nomes), e tem uma expressio popular. Nao hd revo-
hucdo sem a combinacio de amibos.

Para os cristios o fato de que se faz ouvir a woz dos pobres
chama a atengdo. Por fim depois de tantos séculos em que somente
falaram as elites sociais, tanto no helenismo, como na cristandade,
como na modernidade, agota falam os pobres. Nio falam sozinhos,
mas falam. Pode-se acusar as elites de desvidr o discurso dos pobtes,
mas enfim eles falam. S6 isso bastaria para que déssemos uma aten-
¢do privilegiada ao discarso revolucionésio.

OQuviremos primeiro a palavra dos povos, dos pobres, dos opri-
midos, e depois a palavra mais elaborada das vanguardas. Sdo dois
discursos diferentes. No fim, o discurso marxista merecerd uma con-
sideragiio especial, pelo lugar que ocupa na histéria revoluciondria
contemporines,

A voz dos pobres reveltados

A consciéncia da miséria e da opressdo ndo basta para gerar
uma palavta revoluciondria.’ Evidentemente nfio esperamos que as
massas populares jamais sejam capazes de criar, formular, exprimit

1. A sociclogia das revolugBes mostza goe 2 revolugiio nfio suxge dos povos mais miserdvels,
nem no momento da sua maior misétia, Pelo contedrie, as revolughes surgem quande um povo
i estf se levantando e, de tepente, encontta no seu camipho um obstfculo imprevisto. Sobre a
questio du espontaneidade ou nfic espontaneidade da revolugdo, of. Andsé Decoufld, Seclologle
des révolutions, PUF, Pais, 1968, p.” 65-80 o . o
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um discurso revoluciondrio completo: por isso sem liderangas revo-
luciondtias nascidas do prdprio seio dos opressores ndo hd revolu-
¢do, nem discurso revoluciondrio possivel. No entanto, uma lideran¢a
sem povo também nd#o proveca uma revoluggo. Deve haver da parte
do povo um primeiro discurso, uma primeira palavia que fornece
nas massas a capacidade de ouvir e entender os apelos dos lideres
revoluciondrios, Sem isso, nem sequer os cuvem.

Para que uma verdadeira voz revoluciondtia possa emergir de
um povo, duas colsas sdo necessfrias: primeiro, a consciéncia de
formar um povo, segundo, uma unidade humana oprimida. Um in-
dividuo isolado pode rebelarse quando é opiimido. Mas ndo pre-
tende fazer uma revolugio. Pode querer vingar-se, matar uma pessoa
que simboliza a opressdio. Mas fica nisso. Uma revolugio precisa de
uma consciéncia comum de grandes massas: consciéncia que procede
de uma comunidade étnica, histérica, religiosa, de terra. A histdria
latino-americana mostra que os povos se rebelam porque a terxa
thes € negada (indios), o povo (negros escravos) ou a religifo (in-
dios e também camponeses “Cristeros” do México).

Além disso, as massas precisam ter a esperanca de um mundo
diferente, Precisam ter a idéia de um mundo diferente. A experién-
cia da miséria ndo cria essa esperanga. Pelo contrdrio, ela cria ape-
nas desespero e resignagio. Cria os fendmenos de violéncia, mas essa
violénéla se volta contra os prdéprios irmfos de optessio. Cria fe-
ndmenos de anomia, loucura, evasfio nas drogas ou no dlcool, e outros
fendmenos de fuga. Nio gera um discurso de revolugio.

Mas a consciéncia de coletividade oprimida e a esperanca de
outro mundo geram uma voz latente, que em determinadas circuns-
tAncias estoura.

Ora, pa cristandade, os messianismos permaneceram sempre la-
tentes, A histéria menciona apenas os fendmenos mais visfveis, os
messianismos que provocatam tevoltas e repressdes. Mas a prépria
emergéncia dessas revoltas em muitos lugares da cristandade supde
que permanentemente havia uma difusio de temas messifnicos. Os
pobres camponeses ou trabalhadotes urbanos da Idade Média enten-
diam no cristianismo o amincio de um reino de Deus préximo. O
evangelho era pera eles o andncio de um mundo novo difetente do
antigo. Nio conheciam o evangeltho pelo texto. Mas recolheram ditos,
fragmentos, natracBes, palavras de Jesus. Devia haver por baixo das
doutsinas oficiais uma circulacdo popular de temas cristiios por oca-
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sido das romarias, por intermédio dos peregrinos, dos vagabundos,
da populagdo expulsa dos seus lares pela guerra, pelas epidemias, pela
fome. As préprias fomes, epidemias e guerras forneciam as ocasibes
favordveis ao reerguimento dos temas messidnicos, ?

Os pobres medievais sabiam que eram o povo de Deus. Iden-
tificavam-se com o povo da Biblia. A Biblia contavalhes a sua his-
toria, Esperavam o advento de um mundo novo: estavam prontos
para ¢ messianismo.

Daf uma queixa, um clamor abafado gue percorre toda a hzstorxa
da miséria na cristandade. Na América Latina, ao lado das tradictes
medievais introduzidas pelos invasores, havia a queixa e o clamor
dos escravos negros e dos indios despo}ados. Uma voz surda ainda
que reprimida percorre os subtetrfineos da histdria. Visivelmente sé
se ouve a voz da resignagﬁo do fatalismo, da inércia. Mas essa voz
€ também uma méscara, uma asticia para despistar a sociedade do-
minante,

" Pouco sabemos desses subterrfineos, j4 que os camponeses ile-
trados nio deixaram documentos. Algumas vezes alguns ecos da voz
popular ressoa na literatura escrita pelas classes dominantes. No en-
tanto, o que vemos hoje em dia nos permite imaginar o gue houve
no passado quando as fontes sfo deficientes.

A Biblia fornece um tesouro de sentencas subversivas, Fornece
temas para cangbes ou poesias subversivas, poucas vezes impressas.
Fornece provérbios que destroem as doutrinas ensinadas pelos senho-
res, Os povos conservam a memdtia de homens e mutheres do pas-
sado que foram vingadores e defensores da sua causa. Conservam
a memdria de lutas, de vitdrias ¢ de derrotas que podem ser tdo
gloriosas como as vitérias.? Guardam ritos, simbolos, cerimdnias
religiosas. As préprias liturgias oficiais da JTgreja podem ter dois
sentidos, um para os sacerdotes, outro para as massas populares.

- Nos povos cristdos quase sempre estd presente a idéia de um
mundo novo. Ao lado da aceitagio fatalista do mundo presente, opi-
nifo sempre manifestada aos dominadores, hi também uma confusa
esperanca de algo diferente, 74 uma negacio radical da situagio
estabelecida, ¢ a espera de uma mudanca nesta vida, nfio apenas no
céu, Mas as massas ndo szbem por onde poderia vir uma mudanca.

2. Cf. Fendl Destoche, Diewx dbomwies, Dictionneire des Messianisines of Millingrismes
de I'Bre chrétienne, Miouton, Paris-La Haye, 1969; Maria Isaura Pereiza de Queiroz, O messianis-
mo no Brasil ¢ #o mundo, Dominus, Sio Paulo, 1965.

3. Gf. Carlos Mesters, Pablo Richard, Milton Schwantes, ‘Alberto Antomazz:, Estudos bzblzcos,
n. 1, 1984, Vouzes, Pettépolts (A Biblia como memdria dos pobres).:
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Alimentam a sua crenga como uma reserva. Ndo esperam demais da
vida didria, para nio terem gque sofrer desilusio. Contudo, o outro
pensamento sempre estd af.

Os sacerdotes ensinam que ndc hd nada que se possa esperar:
tudo j4 estd af. Tudo o que Deus podia fazer, j4 fez. Nada de novo
vird do céu. 86 no fim do mundo. Mas serd esse todo o contetido-do
evangeihoi’ Os pobres desconfiam que essa doutrina foi mventada
pelos préprios sacerdotes e ndo diz tudo.

Os movimentos messidnicos populares sdo realmente os precur-
sores das revolugBes. O discurso messidnico desses movimentos jd
é um prelidio do discurso revoluciondrio. A literatura apocaliptica
forhece os elementos, e com esses elementos os povos constroem
realmente o desenho de uma sociedade nowva.*

Os movimentos messidnicos foram sistematicamente caluniados e
distorcionados pela historiografia a setvico das classes dominantes:
assim foi o movimento de Canudos no Nordeste.’ Na realidade, tra-
tava-se de discursos realistas que teriam sido capazes de edificar uma
socledade se os dominadores lhes tivessem dado oportunidade.

Hi um messianismo quase sempre laténte nas massas rurais,
entre os trabathadores oprimides, H4 uma voz reprimida, mais vezes
auto-reprimida. Se nfo existisse nfo se explicaria a audifncla que
encontrama os lideres messidnicos quando aparecem na histéria.

Pois estes nio s#o organizadores pacientes. Ndo fazem Iongas
campanhas para conscientizar o povo. Aparecem de repente, e de
repente retinem milhares de seguidores: na realidade despertam vozes
que estavam caladas, despertam energias que ji estavam presentes,
o seu discurso j4 estava latente no coragio das massas. O discurso
de Anténio Conselheiro estava no coracio de todos os miserdvels
do sertdo. Sem isso nfo se teriam identificado com ele.”?

Uma etapa mals desenvolvida e decisiva na histdria revolucio-
ndria foi o discurso proletdrio. No século’ XIX nasceratn na Buropa

4, l’reasazla refazer a histétia das nagles que nasceram de movimentos messignicos popu-
Jares, tais como Suica, Pafses Bairos, Estados Unldos da América, ;m:a ver g iraportincia do
discutso apoealiptico & como se passa do apocaliptico ao istdrico. Jean Séguy, Utopie
ioop}a;mtweleégoec:;mémsme Pigter Cornelisy Plockboy Von Ziirik-Zee, 1626 1700, Mouton, Paris.

a Haye,
» 15 1(:9f7gmahba Mogueira, A#nténio Conselbeiro e Canudos, Brasiliana, Comp. Ed. Mac., Sio
aulo,

6. exemple do éxito de Canudos mostra-g. Canudos chegon a ser a segunda ‘tidade da
Bahiz e s sua produgo contribuia até para as expartagSes do Estade.

Estima-se que 2 cidade reunia entre 30.000° ¢ 40.000 hebitantes quando foi destraida.
Poucos anos antes nfo havia nada. Tucicus o5 !-mbxtantes erat mxsexéve:s sem recursos que vieram
de todos os rincles do sertdio,
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e nos Estados Unidos as. primeiras assoclaces operdrias, Acompanha-
ram a expansdo da inddstria. Na América nascem pelo fim do sé-
culo. As associagbes operdrias deram ao proletariado um meio de

-expressdo, Por meio delas a classe operdria aprenden a falar.

O século XIX foi o grande século do movimento operdrio:
entdo os préprios operdrios elaboraram o seu linguajar, a sua expres-
sio. No século XX os partidos revoluciondrios jé4 estdo bem forma-

‘dos e se antecipam: falam antes da classe operdria, falam por ela

¢ nao lhes deixam autonomia. Até 1914 o discurso é dos prdprios
operdrios. '

O que dizem os operdrios? Depois de 1880 cada vez mais o
discarso opetdrio foi influenciado pelo marxismo. As préprias asso-
claches operdtias sofreram o impacto do marxismo e sobretudo do
linguajar matxista. Tornou-se dificil fazer a distingdo entre discurso
marxista e discurso operdrio. Este aparecia mais popular e menos
intelectualizado nas primeiras fases do movimento operitio, na fase
utépica (até 1860 predomina) ou na fase anarquista (predomina
até 1914, §4 muito contrabalancada pelo discurso marxista).

Os operirios dizem em primeiro lugar: “nio aglientamos mais”.

Dizem que a sua miséria chegou a um ponto-limite. Isto nio é pura

queixa, mas adverténcia de que estdo a ponto de romper o pacto
social: proclamam que j4 estdo a ponto de declarar ilegitima a socie-
dade estabelecida. A paciéncia dos povos é incrivel: agilentam quase
tudo, custalhes chegar a um ponto de ruptura. Contudo esse ponto
chega: o discurso operdrio diz isso.

Em segundo lugar, suplicam. Pedem uma mudanca radical de
rumo. Fm terceiro lugar invocam o direito a uma sociedade nova.
Proclamam os fundamentos de uma sociedade nova.

Enire o discurso dos messianismos, o discurso operdrio e o
discurso cristio hd uma continuidade evidente. O discurso operdtio
¢ mais realista: ndo espera mais a libertagdo do advento de uma
forca sobrenatural. Os operdrios vdo ganhando confianca pouco a
pouco na forga das suas organizagBes e na sua capacidade de influir
no sistema de produgio. Podem ameacar. Anunciam antes uma agfo

‘de -conjunto- do que uma intervengio do céu. Contudo, hd conti-

nuidade. A esperanca ainda é messidnica.

Na origem desses discursos populares estd sem divida o sermio
de peniténcia dos Mendicantes da Idade Média. Estes aplicaram o
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discurso evangélico a0 povo do seu tempo. Pediram uma conversio
geral. Incluiram na conversio uma mudanca do medo de viver,
O ponto de partida sfo os sermdes de S. Antdnio, S. Bernardino
de Sena, S. Vicente Ferret e quantos outros. Savonarola faz a li-
gagdo. 8

. - Depois veio o sermdio dos Reformadores. Muitos entre os Re-
formadores pregaram uma conversio total e uma mudanca da socie-
dade. Contudo os chefes que prevaleceram pouco a pouco entrega-
ram essa espetanca 3s classes dirigentes. Houve, porém, alguns que
se fizeram os lideres dos movimentos populares: pregaram um mes-
sianismo social, assim T. Miinzer na ‘lzuanha®, mas também os
anabatistas das vérias geragSes e os pregadores das Igrejas livres na
‘Holanda. Até a revolugio dos “Santos” na Inglaterra foi obra dos
pregadotes reformados. 10

Durante um longo tempo ficou clara a continuidade entre o

sermiio e o discurso popular de revolucio social. No século XVI
comega a produzir-se uma separacio.

Quando nasce o movimento operdtio ainda aparecem alguns
sacerdotes pregando a justica e uma nova sociedade. Na Franca esse
‘movimento termina com a detrota da revolugio de 1848. Depois
«disso; o sermfio- nunca mais se torna discutso operdtio, popular.
B o discurso popular emancipa-se do serm#io. Na América Latina,
somente a partir das lutas populares ulterfores a Medellin, Com
alguns precursores como Camilo Torres, o sermio profético vai ao
encontro. do discurso revoluciongtio. 11

O contetido do discurse revoluciondrio

Os movimentos revoluciondrios publicam “Manifestos”. Os mais
famosos foram o Manifesto do partido comunista de Karl Marx, e
o Manifesto da Primeira Internacional também de Karl Marx, Nesses
‘manifestos hd uma parte técnica e cientifica que vem do intelectual:
‘a definicdo das etapas histdricas, a classificacio dos sistemas, E hi4
um fundo profético que é o préprio discurso revoluciondric inva-
ridvel,

8. Cf. do liveo admirdvel de Donald Weinstein, Savomarols and FElorence. Prophecy and
petriotiss in the remaissance, Princeton Univ. Pr., 197

1962 Ct, B, Bloch, Thomas Minzer als Theologe der kevo!utiorz, nova ed, Suhrkarp, Frankfurt,

) 10 Cf. Mickael Walzer, The Revolution of the Saints, A Study in the origin of radical
‘politics, Atheneum, New York, 1974; Chtistopher Hill, Prritamisni and revolution, Nicholis
& Cy, Manchester, 1968.

Y. Camilo Toires. El cure gue murié en las puerrillas, Nova Terra, Barcelona, 1968.
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Podemos identificar nesse discutso os seguintes aspectos:

. 1® Uma parte de dentincia. Esta é geralmente a parte mais
desenvolvida. E também a parte mais carregada de emocio. Embora

possa ser enriquecida com muitos dados concretos, téenicos, infor-

magGes estatfsticas e assim por diante, o manifesto € em primeiro
lugar uma expressio da indignacio moral. A moral revoluciondria
estd fundamentalmente na exptessio indignada de negacdo da ordem
estabelecida. Apela para testemunhos concretos. Mas o grande im-
pacto vem da forca do sentimento moral. Dai a atragio que exerce
sobretudo sobre os jovens, ainda chejos de idealismo moral. B um

exorcismo do pecado social. Nesta parte é que a heranca da prega-

¢do de peniténcia medieval é mais evidente,

A dendncia € global. Tende a mostrar que o mal nfio & parti-
cular, Nao se trata de desordens localizadas, nem de injustigas iso-
ladas. Trata-se de um pecado estrutural, total, que envolve a socie-
dade inteira. O centro de gravidade do discurso estd na totalidade
da acusacdo. Se a acusagio fosse parcial, os remédios seriam parciais,
Mas o discurso mosira justamente que j4 nfo € tempo de medidas

-de reforma parcial. O vicio estd no sistema. Proclama-se que a
sociedade é um conjunto unido precisamente pelo seu pecado. A in-
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dignacio é apaixonada porque o vicio ¢é total e mancha inclusive

todos os atos parciais de virtude que ndo conseguemn nunca alcan-

car a plenitnde do mal.

2? Daf decorre a declaragio de ilegitimidade da sociedade cons-
titufda. O discurso tende a exagerar a declaracio de pulidade da

socledade porque se trata de dar &nimo as massas. Bem se sabe que
‘as massas ficam profundamente apegadas 3 ordem estabelecida. Os

revoluciondrios t8m que convencer-se a si proprios em primeiro lugar.
Pois guase sempre desistem na éltima hora. Pois bem, dada a de-

formagio total da sociedade, esta perdeu a sua legitimidade. Nio

se the deve j4 nenhuma lealdade, O mundo estd aberto para uma
nova criaggo, j4 que a primeira perdeu todos os seus direitos. Trata-se

de mostrar que o campo estd aberto para a acio.

3° O andncio de uma sociedade nova. Em que consiste a no-
vidade dessa sociedade? No advento do povo. A sociedade nova &
a Inversio das relagBes soclals. Fstas estavam baseadas na domina-
¢do. Agora estarfio baseadss na comunhdio e na participacgo.

O poder pertencia 3s classes privilegiadas, particularmente aos
donos da terra e dos melos de produgdo. Agora o poder estard nas
mios do povo, dos trabalhadores. A terra serd de quem a trabalha.
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As fabricas seric dos trabalbadores, a cidade serd dos seus habi-
tantes € a nacdo do seu povo. Essa sociedade nova chama-se socia-
lismo, democracia. A palavra socialismo fol a que simbolizou a so-
ciedade nova desde meados do século passado. Essa palavra foi
detestada pela burguesia até o ponto de encarnar nela o dizbo ¢ o
inferno. O relacionamento das Igrejas com a palavra socialismo seria
um bom testemunho de toda a histdria da palavea. Essa palavra
encerrava em si mesma todo o movimento de revolugdo social. As
diversas combinacBes dessa palavra com o cristianismo oferecem uma
grande problemética. Socialismo cristdo? Socizlismo antictistdio?

4?2 Em nome da nova sociedade, o discurso contém uma série
de promessas. Enumeram-se todos os bens que a nova sociedade
val trazer. Aqui € o lugar da utopia.

Entre esses bens, os primeitos sio os mais necessdrios para
viver. A nova sociedade dard a solugio 2s necessidades primdrias da
vida; comida, habitagdo, roupa, instrugdo, hospitalizagio. Dard essa
seguranca que sempre faltou aos pobres oprimidos, Dard a fonte de
“todos esses bens, a terra e o trabalho. O desemprego é uma ameaca
constante e um fato doloroso em toda a histéria do capitalismo in-
dustrial. A nova sociedade dard trabalho a todos.

Além disso, a nova sociedade produzird para o bem do povo.
Deixard de produzir para aumentar a riqueza dos poderosos. O povo
vai controlar todo o aparelho de produgio. No plano politico, o
povo vai retirar da monarquia, das atistocracias, dos proprietdtios
e do clero o controle politico da sociedade. O poder emana da nagio
e ficard nas mdos da nagdo. Toda autoridade serd dada pela nagio
e permanecerd sob o controle da nagdo.

Os bens da cultura estarfio abertos a todos. Instrucio para
todos, arte para todos, literatura para todos. Desapatecerd o abismo
cultural das sociedades capitalistas.

r

52 Por fim o discurso é um apelo a todos os membros da
comunidade para realizar a mudanga anunciada. Se por um lado o
manifesto proclama que a revolucdo é inevitdvel, irresistivel, procede
de forgas jd em agdo, por outro lado nio pode deixar de apelar
para os individuos que hio de ser os agentes dessas forcas. O dis-
curso pdo descreve um espetdculo. Convoca e estimula os partici-
pantes do espetdeulo. Mostra a forga dos inimigos que se opdem 2
revolugdo. Insiste na garantia da vitdria, mas também na necessi-
dade absoluta da participagio de todos.
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Aqui o discurso revoluciondrio inspiraz-se nos manifestos dos
generais na véspeta das grandes batalhas (por exemplo as procla-
macBes de Napoledo). Szo apelos ds armas, ao combate. O apelo a0
combate é uma das palavras mais antigas da linguagem. E também
uma das palavras que val mais ao fundo do inconsciente humano.
A guerra é uma das mais antigas estrututas da vida social. O apelo
3 revolucdo ndo é necessariamente apelo 3 agdo violenta. Habitual-

mente ndc o é em primeiro lugar. Mas ndo pode prescindir das
enetgias psiquicas encerradas no apelo 4s armas.

As testernunhas podem interpretar esse fendmeno de modo etra-
do. Os contra-revoluciondrios denunciam o cardter incendidtio e
feroz do discurso revoluciondtio. Ora, bem sabemos que as contra-
revolugBes se mostraram geralmente mais sangtentas do que as revo-
lugBes, mails friamente sanguindrias. Os exemplos abundam na Amé.
tica Latina. Tomam por pretexto o discutso para acusar a revolugdo
de fomentar o édio, a luta violenta, a violéncia desenfreada.

P

O que acontece, é que a tevolugdo nio pode prescindir da
energia contida no apelo & atmas. A guerra é ptovavelmente a
malor for¢a social, e a que desencadeia as maiores forgas psicold-
gicas do género humano. As obras de paz nunca suscitam os herofs-
mos, os sactificios, as privaces, a paciéneia, a obstinacio que con-
segue a guerra. A revolugdo queria mobilizar essas energias solici-
tando-as por meio do discurso. Trata de deslocar para os inimigos
da revolucio as energias que se dirigitiam para um inimigo na guer-
ra. De modo geral, porém, a violéncia fica no plano das palavras.

Haveria uma diferenca entre o discurso das revolucdes chama-
das burguesas e o das revolugBes chamadas populates, nacionais ou
socialistas? Nio hd diferenca sensivel. Todas as revolugbes sio mo-
vimentos de grandes massas. Todas prometem a libertagio do povo
inteiro e assim conseguem o apoio de todos. Nenhuma revolugio
podetia triunfar se nio tivesse o apoio dos bragos e dos peitos dos
pobres, Por isso todas tém um discurso popular.

Mais tarde no decotrer da revolugio ou da pdsrevolugio, os
movimentos populares sdo marginalizados € uma burguesia toma o
poder e confisca a revolugdo. Pode ser uma burguesia de empre-
sdrios privados, ou uma burguesia de Estado. Sempre é uma but-
guesia. As condigBes sociais vigentes no momento da revolugio mos-
ttam qual é a burguesia que val poder amparar a revolugdo. Esta,
potém, ndo pode deixar de falar um linguajar popular, Nisto nfo
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hé muita diferenca entre o linguajar da revolugiio americana, fran-
cesa, das revoluges de independéncia na América Latina, das re-
volugies no México em 1910, na Bolivia em 1952, em Cubz em
1959, em’ Nicardgua em 1979, mesmo no Chile em 1970-1973. A
estrutura fundamental do discurso ndo varia: sempre se trata de
uma inversgo total da sociedade, do fim de todas as opressdes e do
advento do pove inteiro.

O discurso marxisia

De todos os discursos revoluciondrios nephum teve a impor-
tincia histérica do marxismo. O assunto é imenso. A consideracio
teolégica do marxismo exigiria uma longa obra, preferentemente
coletiva. Nio se trata aqui nem sequer de eshocar tal obra. Dare-
mos apenas algumas indicagSes, porque nio podemos omitir um
assunto tdo impostante sem correr o risco de passar ao lado da
histéria real. O marxismo é um fato imenso da nossa época. Nio o
enxergamos aqui em todos os seus aspectos, mas somente no seu
discurso.

Para milhSes de contemporineos o marxismo teve ou ginda tem
um valor de evangelho. E simplesmente ¢ verdade total, indiscuti-
vel, a que se aceita com veneracio e sem critica. Para muitos mat-
xistas, ele leva a criticar tudo e dd armas para fazélo. Porém ndo
aceita ctitica alguma.

Para outros que ndo levam a adesfio até esse ponto, o marxis-
mo desempenhou um papel decisivo na sua acdo revoluciondria. Por
sinal, para os contra-revoluciondrios, o marxismo sempre é o inimigo
n. 1 de tal sorte que nfo se pode negar a sua importdncia.

Particularmente no movimento operdrio, o marxismo teve um
papel excepcional (muito mais decisivo do. que as outras ideologias,
mesmo criadas por operdtios ou pessoas situadas mais perto do
mundo trabalhador que o de K. Marx).

Destacaremos algumas das feigdes que fizeram ou fazem a forca
do marxismo. Depois veremos também algumas das suas fraquezas.
Tomamos sempre como marxismo o conjunto das doutrinas que in-
vocdm a4 Marx como padroeuo ainda que se]am coni:rachtorias em
muitos aspectos. :
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O que faz a forca do discurso marxista? Diremos algo que
vem do seu prépric projeto, e depois algo que vem de circunstin-
cias que ndo foram voluntdrias. O marxismo € forte pelo que quis
fazer e pelo que nio quis fazer.

Dentro das suas proprias intencdes hd algo que .confere ao mag-

xismo uma grande forca, a sua modernidade.

- O préprio Marx contribuiu pelas suas campanhas para desqua-
Lificar os outros socialismos tratados por ele como uidpicos. O sen
socialismo é cientffico e os outros sfo utdpicos, quer dizer, desacre-
ditados.

-Os outros socialismos, de fato, sfo muitas vezes' arcaicos na
concepcio da sociedade que promovem. Querem voltar para trds da
sociedade industrial. As solugBes gue propdem sfo evidentemente
invidveis: as tentativas que fizeram para experimentar as suas idéias
mostraram claramente o seu cardter irreal. Marx nfio negava a socie-
dade capitalista mas queria levd-la 3 sua maior eficiéncia. Esta exigia
necessariamente a passagem ao socialismo. Desse modo o seu socia-
lismo nfo nega todo o adquirido pela sociedade industrial mas pre-
tende levélo ao seu paroxismo. Desse modo Marx aparece como
realista.

Marx fundou o seu sistems num conhecimento profundo da
economia. Dew-lhe desse modo um fundamento cientifico que nin-
guém discute. Mas viveu numa época em que os espiritos mais
avancados comecavam a esperar da economia o segredo da histéria
¢ da humanidade, A sua ciéncia econbmica apatecen como uma cién-
cia total do homem. Foi o que lhe deu crédito entre as mentes
modernas, Além disso entendia a ciéncia como o conhecimento das
necessidades. Naquele tempo o clentismo tinha a pretensio de alcan-
gar as estruturas necessdrias e as lels rigidas da sociedade ¢ do uni-
verso, Enfim, Marx envolve na sua ciéncia econbmica nfo somente
o- conhecimento do passado e .do. presente ,mas também do futuro.
Extrapola o que. ho;e em dia se revelou totalmente sem fundamento
cientffico. Em matéria de ciéncia humana é extremamehte perigoso
extrapolar: sabese que no futuro acontecerd uma coisa bem dife-
rente daquilo que todos os pretendidos clentistas anunciaram. Os
verdadeiros cientistas j4 nfio se atrevem a prever o futuro.

Naquele tempo se esperava tudo isso da ciéncia. O marxismo
eta uma expressio petfeita de . cientismo. . Respondia perfeitamente
3s ‘aspiragbes da modernidade do sew tempo. T o c: - -
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Além disso, Marx aparecia como envolvendo e superando ao
mesmo tempo toda .a filosofia do seu tempo. Tinha superado o
idealismo alemdo: desse modo dava a imptressio de ter feito uma
sintese supetior. Superou a filosofia do ideal, chegando a pensar o
real. Mas usando todos os recursos das filosofias idealistas. Invali-
dava todas as filosofias e apresentava uma ciéncia total gue totnava
indtil a filosofia. Ndo conhecia o homem abstrato, mas a histdria
real do homem concreto. Naquele tempo o ideal da ciéncia era tam-
bém o de fornecer uma ciéncla total. Nenhuma era majs total
nessa ordem no seu tempo.

A ciéncia de Marx era a0 mesmo tempo uma teoria da revo-
lucdo, capaz de fundamentar uma estratégia vifvel. Que mais po-
diam esperar os revoluciondrios & procura de uma teoria?

’

O problema é como pbéde manter-se tanto tempo um sistema
que pelo menos desde o inicio do século XX estava superado cien-
“tificamente e nunca foi completado? Pois a nogio ¢ o método da
ciéncia, o seu lugar na cultura mudaram desde meadds do século
XIX. A resposta estd nisto: a grande maioria da humanidade des-
cobre a modernidade pouco a pouco. Somente uma minoria insigni-
ficante acompanha o desenvolvimento das ciéncias.

Ora, uma grande parte da classe operiria européia fez a sua
iniciacdo 4 modernidade a partit de Marx. O marxismo foi o pri-
meiro contato. Tudo tem para convencer nessa primeira fase da
iniclacio: um sistema completo, coerente, implacavelmente ldgico,
claro, incisivo, sem vacilagBes, nem ddvidas., Uma histéria total da

humanidade em poucos conceitos simples.

As outras ideologias revoluciondrias falavam mais para a afe-
tividade e a vontade. O marxistmo provoca um efeitc de ilumina-
¢io, até de deslumbramento. Muitos jovens que descobrem a mo-
detnidade pelo caminho do matxismo ficam fascinados. Para eles 2
evidéncia é total. Para esses jovens a evidéncia € sinal de verdade.
A ciéncia do fim do século XX sabe que a evidéncia € o methor
sinal do erro, mas para os principiantes €& diferente.

Neo Tetceiro Mundo o descobrimento da modernidade se faz
agora tnestno. Muitos iniclam-se no marxismo e recebem o mesmo
efeito de fascinicdo e deslumbramento.

.Além disso, o marxismo apresenta outita vantagem. Simplifica
os conflitos sociais. Designa o inimigo principal com total clateza e
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define claramente as suas relacBes com os outros inimigos. O ini-

migo principal € o capitalismo e todo o tresto deriva do capitalismo.
Desse modo, o conflito pode ser orientado claramente, faz-se a uni-
dade da agio e tem-se a impressio de eficdcia, O inimigo passa a

colaborar com a sua prépria destruicio. A luta é participagio num

processo que estd caminhando por si sé. O capitalismo se destréi
e caminha para o socialismo. Os outros inimigos sdo subordinados:
a Igrejn, o Estado, a cultura, a nacfio. Nio preocupam, nem pet-
turbam a unidade da luta. Nio se produz a dispersio que prejudica

08 socialismos utdpicos. Alids estes nfio conseguem elaborar uma

estratégia eficiente para destruir o seu inimigo. Os anarquistas nunca
conseguiram montar uma méquina de luta realmente eficiente, ndo
sabem localizar bem o seu inimigo.

Enfim, o marxismo tem a vantagem de prever e invalidar todas
as objecdes dos seus adversdrios. Oferece uma teoria critica que lhe
permite interpretar e anular as idéias dos seus contendores.

Mas o é&xito do marxismo deve-se nio somente ao que quis
Marx, mas sobretudo ao que nfo quis, ou ndo tinha previsto. Nio
funcionou o mardsmo como Marx queria. Se tivesse comtinuade do
jeito que Marx queria nunca tetia tido o destino extraordindrio que
teve, tem e ter. _ o

Primeire houve Lenin e Stalin, Lenin fez do marxismo a ideo-

Togia e Stalin a ortodoxia de um pertido de intelectuais, isto é,

dirigido por intelectuais. Marx nfio o tinha previsto, embora tivesse
alguma consciéneia disso. Pois o papel que ele, puto intelectual,
desempenhou no movimento operdrio internacional mostrou um exem-
plo, Sua teoria era tdo prestigiosa gue prestigiava os que a enten-
diam. Gtagas ao marxismo, os intelectuais ganharam no partido um
papel importante. Quando Lenin e Stalin fizetam do partido um

aparelho de revoluciondrios profissionais, a ideologia transformou-se

na ideologia dos profissionais. O conhecimento da teoria foi o fator
determinante na promogdo e na ascensdo dos profissionais. A orto-
doxia era o critério decisivo da pertenca ao partido e na influéncia

que nele se podia exercer.

Ora, Stalin conseguiu fazer do partido um instrumento de go-
verno perfeitamente vidvel. Salvou o regime socialista na Unido So-
viética no meio de tantas ameacas que lhe vinham, tanto da esquer-
da quanto da direita da heranga revoluciondria anterior a 1917. Con-
seguin fazer do partido o instrumento de penetragdo em todos os
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paises do mundo, a ferramenta da conquista ¢ da consolidacio de
um poder socialista ‘em muitas partes do mundo. Marx nunca teria
conseguido resultados semelhantes: nunca teria conseguido dominar
os partidos e movimentos socialistas na estrutara em que estavam
antes de 1917, nem fazer deles essa petfeita méquina de governo
e instrumento politico. No entanto, nem Lenin nem Stalin trairam
Marx. Este j4 tinha insistido pa formagio de partidos fortes no fim
da-vida. Mas o triunfo do marxismo no plano da histéria deve-se
a Lenin e a Stalin. Estd claro que ambos inclinaram o marxismo
num sentido que Marx jamais poderia prever. O marxismo fez su-
cesso na medida em que se afastou do Marx consciente.

Em segundo lugar, o &xito do marxismo veio da sua heteroge-
neidade. Pois o marxismo nfio é um sistema tdo homogéneo como
parece. Bem sabemos que muitos acham o marxismo perigoso por
causa da sua grande homogeneidade: quem aceita uma parte, deve
necessarfamente aceitar o todo. Obje¢do bem conhecida. No entanto,
a experiéncia comprova o contrério. O &xito do marxismo vem disso,
que € possivel aceitar uma parte sem aceitar tudo. O que lhe per-
mite uma grande expansfio. As pessoas que aderem ao mmarxismo,
ndo o fazem pelos mesmos motivos. Sob um linguajar comum, acei-
tam coisas muito diversas. 12 ‘

Assim, por exemplo, muitos aderem a0 marxismo porque o to-
mam como método de andlise social ou histérica, Na atualidade o
maior &xito do marxismo se d4 no mundo intelectual e universi-
‘tério anglo-saxfo.® FEsses intelectuais ndo aceitam em absoluto o
marxismo tal como é vivido nos paises da Europa oriental ou na
URSS. Outros adetem ao marxismo porgue & instrumento de crfiica
das ideologias: foi assim a escola de Frankfurt e o mundo intelec-
tual europeu em geral quando tinha dominante marxista (até os
anos 1970). " Outros aderemn ao marxismo por ser a Gnica ideolo-
gia que contradiz radicalmente o sistema capitalisita estabelecido:
Terceiro Mundo. Qutros aderem ao marxismo pelo seu conteddo de
indignaciio moral sem entender nada da economia. ¥ Muitos aderem
a0 marxismo no mundo proletdrio porque é partido mais anticle-
rical; nos pafses latinos da Europa, os pobres na sua maioria votam
ptimeiro contra a Igreja e o clero. Escolhem o partido mais hostil
ao clero.

12, Octogesima Adveniens reconhece essa diversidade de sentidos (n. 33).

13, Cf. Perry Andewson, A crise na crise do marxismo. Introdugdo a wm debate contem
pordneo, Brasiliense, SHo Paulo, 1984, p. 25.32.

14, Sobre a -separagfio emtre teoria ¢ prixis po marxismo ocidental, of. Perry Anderson,
Considerations on Western_Marsism, New Left Book, Londees, 1976,
' 15. As obzas de R. Garaudy refletern exstamente esse ponto de vista.
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Ora, o marxismo prestase a isso. Nio € um sistema Iégico
implacdvel. Por sinal, poucos sio os marsistas que conhecem -as
obras de Marx: ndo haveria marxistas se, pata tal, fosse necessério
o conhecimento do sistema. A légica implacdvel do marxismo somen-
te existe na mente de alguns tedlogos e membros da hierarquia que
nunca levatam a sério o fendmeno marxista no mundo contempo-
rineo. O que faz a forca do marxismo é que ndo & preciso conhe-
cer ¢ sistema para aderir: somente podem ter &xito as ideologias
que n#o precisam ser conhecidas. O marxismo tem a fama de ser

de uma légica implacdvel, e basta. O que vale é a fama, njo o fato.

Em terceito lugar, o é&xito do marxismo veio da sua grande
indeterminagio. Marx € muito preciso no que diz respeito 4s suas
andlises histéricas ou socioldgicas. Quanto 2 previsio do futuro, ¥
definicio de uma estratégia revoluciondria, & muito indeciso, variou
muito, hé nele textos para defender qualquer estratégia.

Onde estd a forca revoluciondria? Nunca o determinou: is vezes
dd a impressio de que ¢ a evolugdo necessdria da economia capi-
talista, as vezes fala da luta de classes, 3s vezes do partido. Nunca
determinou as relagSes entre esses fatores 6, de tal sorte que todos
podem dizer-se marxistas: os revisionistas, os voluntaristas, os sin-
dicalistas, os anarquistas, e assim por diante.

Marx ndo tem doutrina precisa sobre o papel dos camponeses,
do Estade, do partido, dos intelectuais. H4 textos para defender
qualquer politica.

Ora, essa indeterminagio reveloun-se uma grande forca., Os mar-
xistas podem roudar radicalmente a sua politica sem deixar de ser
marxistas. Os partidos podem conceber estratégias muito diversas
sem deixar de ser marxistas. Uma ideologla muito determinada tesia
sido rapidamente varrida pela histéria. A forca do marxismo veio-
Ihe da prudéncia de Marx que ndo fez previsio precisa de nada.
Sempre encontrarat nele textos para defender as mudangas que a
histéria tornava inevitdveis. '

Tais sdo alguns dos elementos que fazem a forca do discurso
matxista, Ao lado disso ele também tem fraquezas que vio aumen-
tando com o tempo,

Em primeiro lugar, na Unifio soviética, o marxismo transformou-
se numa doutrina oficial do Estado e, portanto, numa ortodoxia.

! 16, Cf. Perry Anderson, A corise da crise no marsisme, p, 3742

i
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Nio importa o conteddo, mas a fidelidade & letra, Doravante a dou-
trina marxista é o programa do Estado soviético. Esse programa
é a norma que devem aceitar todos os partidos comunistas do mun-
do que precisam do apoio do Estado soviético,

Dentro da drea de expansdo do Estado soviético, essa ortodoxia
é uma grande forca. Ela é indispensdvel 3 continuidade da politica
nacional e intetnacional da Unifio Soviética. H4 um marxismo-leni-
nismo oficial, consagrado, fixado pelo Estado soviético, isto &, pelo
Partido que dirige o Estado. Trata-se de uma doutrina dogmdtica
que nio permite nephuma discussgo.

O que faz a forca desse marxismo dentro da drea soviética é
também o que faz a sua fraqueza fora dessa drea: tanto no moundo
ocidental como dentro das nages do Terceiro Mundo que ndo pre-
cisam da ajuda soviética. A histéria dos dltimos 30 anos € perfei-
tamente clara a esse respeito.

Em segundo lugar, sem ddvida, a forca do marxismo ortodoxo
velo dos intelectuais. Os intelectuais fizeram do partido uma mid-
quina polftica eficlente. No entanto, fora do Estado comunista, 2
direcio dos intelectuais afasta uma grande parte dos operdrios. Na
medida em que o partido impSe a sua linha aos movimentos opets-
rios, uma parte do proletariado rebela-se. O marxismo ortodoxo ndo
conseguiu ser a voz da classe operdsia nem antes de Lenin, nem
depois. Nos paises comunistas, o partido teve que impor siléncioc s
organizagdes operdtias ou fazer delas agentes de transmissio. Fora
dos pafses comunistas, os partidos ortodoxos ndo conseguitam con-
vencer mais do que uma parte do operatiado: a outra parte ndo
aceita que a voz dos trabalhadores seja substituida por uma doutrina
ortodoxa.

Em terceiro lugar, o matxismo sofreu das limitacBes da sua
parcialidade., Marx deu toda énfase ao fator econdmico na sociedade.
Nido valorizou os outros elementos. Mas a realidade sempre é mais
forte do que as teorias. A realidade fez aparecer as falhas da dou-

trina, por exemplo, nos seguintes aspectos:

1? O marxismo subestimou sistematicamente os fatores cultu-
rals, ¢ o apege dos povos i sua cultura, lingua, costumes, sinais
de identidade, € sobretudo religifio.

22 O marxismo subestimou sistematicamente o problema na-
cional: hd numa nacfio uma solidariedade forte; os proletdrios sen-
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tem mais solidariedade nacional do que solidariedade proletdria; a
revolugio logra éxito quando identificase com o hacionalismo, Con-
tra o nacionalismo, estd destinada zo fracasso.

3* O marxismo subestimou o problema politico: subestimou
o valor dado pela classe operdria e pelos proletdrios’ de todo tipo A
democracia, isto é, & participagio efetiva na conducio politica do
pais. Descartaram as institui¢Bes democrdticas como sendo ficticias.
Desqualificaram as liberdades democrdticas chamando-as de burgue-

sas. Mas os povos nfio compartilharam desse julgamento.

Todas essas parcialidades enfraquecem o discurso marxista. Hoje
em dia as fraquezas sdo conhecidas por todos, salvo dentro do re-
cinto da ortodoxia. Vérios marxistas procuram remédios.

A conclusio € de que o discurso marxista existe hoje em dia
sob divetsas formas. Podemos propor quatro formas principais.

1?2 O discurso marxista ortodoxo., Existem vdrias versdes da
oriodoxia. Existe a versio da URSS que ¢ naturalmente mais im-
portante. Existem também as versGes: chinesa, albanesa, yugoslava,
trotskista, Na América, onde os acontecimentos dos anos 1960 pro-
vocaram muitas vezes a divisdo dos partidos comunistas, cada um
dos fragmentos tem a sua ortodoxia. A mais virulenta na atualida-
de é naturalmente a do Sendero Luminoso no Petu que tejeita todos
os demais como sendo revisionistas. Trata-se sempre de um discurso
feito pela ciipula do pattido com o fim de legitimar sua linha. O
discurso ortodoxe tem por finalidade assegurar a coesdo do partido.
Onde ndo b4 tradigdes operdrias comuns e onde o proletariado estd
pouco otganizado, a doutrina é muitas vezes o dnico elemento que
mantém unidos os ativistas do partido. Sem ortodoxia, o partido
ndo subsistiria e, se permitisse a discussio de ortodoxia, desapare-
ceria imediatatnente nas controvérsias verbais. Foi isto o que acon-
teceu com indimeros partidos que quiseram ser marxistas, mas ndo
souberam impor a sua ortodoxia com a suficlente energia.

2?2 O discurso marxista privilegiado. Virios partidos comunis-
tas emanciparam-se da lideranga do partido da URSS. Remodelaram
© marxismo, actescentando-lhe, sobretudo, a democracia, e, is vezes,
a tolerfincia religiosa. E o caso do partido comunista italiano, espa-
nhol e de outros partidos europeus menos importantes. O marxismo
continua sendo o eixo principal da doutrina. Mas esta introduz ele-

‘mentos provindo de outras fontes.
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3¢ O discurso marxista parcial. Agoi o diégurso matxista 6o
& mais privilegiado, mas coexiste zo lado de outros. Como exemplo
temos os discursos socislistas. Esses movimentos ou essas pessoas
recorrem a0 marxismo para orientar alguns aspectos da sua gohiixca
e a outros sistemas para orientar muitos ouftos aspectos. Prat_u:.a»
mente todos os movimentos socialistas praticam essa forma c.Ie _dis-
curso marxista, exceto os partidos comunistas. E todos os sogahstas
pertencem a um partido comunista, também praticam esse discurso.

42 O discurso marxista fragmentdrio. § o marxismo de _muitos
intelectuails ndo engajados nos partidos. Escolbem no marxismo o
que lhes convém. Nio se deizxam guiar por nenhuma l.lnh}:?. pref:xacﬂia,
mas interpretam livremente e, muitas vezes, com muita mcﬁ!ependen—
cia. Quase todos os tedlogos da libertagio na América Laung usam
essa forma de marxismo. V7

‘No que diz respeito a ligagio entre o marxismo e o at‘eismo,
tdo temida, praticamente ela deixou de existir, salvo no discurso
‘ortodoxo, De fato, muitos marxistas fora do partido sdo ateus, mas
por outros motivos. Eram ateus antes de ser marxistas, como o pré-
prio Marx.

B. A FORC.A DO DISCURSO REVOLUCIONARIC

O discurso revoluciondrio atinge de virios modos as diversas
classes socais. Estas identificam-se ou nio com ele. Quando se iden-
tificam, nfio o fazem de maneira semelhante. Veremos: ptimeiro o
comportamento das classes revoluciondrias, para examinar, em se-
guida, a forca que o discurso adquire nessas classes, e o efeito que
produz nelas, e por melo delas, na sociedade.

Vimos que por um lado o discurso revoluciondrio tem faizes
e traz consigo marcas claras de messianismo. Por outro lado, é um
discurso de modernidade. Certas classes sociais procuram nele o mes-
sianismo, e outras a modernidade.

i i 1 teoria ¢ prdxis € fundamental,

. isa levar em conta gue ho marzismo a relacio entre 4] ]

Umaﬁmegecteorin sem prAxis matxista n@o serd cobsiderada putsmente marxista, Ora, a p;ifms

dos tedlogos da Hbertacho distingue-se muito claramente da prézis dos agt:dns _marxistas. N{:nlpm

dos que sio citados na imprensa pertence a um partido marxista (nfo existe nenhuma lista
oficial dos tedlopos da Iihertagdo).
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Classes populates e discusse reveluciondrio

O problema teolégico é: até que ponto o discurso revolucions-
tio procede dos pobres, ou, pelo menos, é assumido por eles? Até

onde se pode dizer que esse discurso explicita o clamor dos opti-
midos?

Uma resposta precisa requer uma investigacdo muito ampla.
Esse trabalho ainda ndo foi feito, Podemos apenas esbogar algumas
hipéteses de trabalho a ser confirmadas ultetiormente. FEntre 08
pebres hist6ricos podens fazer uma distingio entre os camponeses
pobres, o proletariado industrial, e os novos pobtes da sociedade in-
dustrial desenvolvida {que sfo as massas urbanas desempregadas ou

subempregadas atualmente em processo adiantado de multiplicacdio,
sobretudo no Terceiro Mundo).

. Em todos os continentes os camponeses provocaram indmeras
revoltas. No Ocidente cles acompanharam o desenvolvimento da so-
ciedade como um fator sempre ativo. Na América Latina, houve
em todos os séculos revoltas de indios, de escravos negros e de
camponeses mesticos pobres. Até que ponto essas revoltas merecem
0 nome de revolugSes? Quase sempre as revoltas camponesas pro-
curam rejeitar uma dominaghio: a dominagio do invasor, do proprie-
tdrio, da nagdo dominante, da religifio imposta. Além dessa rejeicio,
Os camponeses querem restabelecer a sociedade anterior que conhe-
cam de modo mediano. O fim do quilombo & restaurar z sociedade
da aldeia africana, o fim dos indios ¢ restaurar a sociedade anterior
4 invasio, o fim dos camponeses pobres é poder instalar-se na terra
como legitimos proptietdrios. Em geral nio se trata da criacdo de
uma sociedade nova, como seria, por exemplo, um socialismo.

E verdade que em certos casos o messianismo, isto &, a ideolo-
gia religiosa, levou os camponeses ao sonho de uma nova sociedade.
Em certos casos esses camponeses foram capazes de esbogar essa nova
sociedade: foi o caso de Canudos no fim do séeulo XIX, experiéncia
8o difamada pela historiografia oficial. 18

Muitos interpretam a aventura dos puritanos, fundando as suas
colénias na América do Norte, como a aplicaciio de um messianismo
de camponeses. Seria a fundagiio de uma sociedade nova, depois da
tejeigio da sociedade inglesa estabelecida. A dnica diferenca com as

18, A comegar por Buclides da Cunha,
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revolucdes consistiria nisto: que a revolugdo precisa subverter a so-
ciedade estabelecida para criar uma sociedade nova, enquanto os
puritanos fugiram para longe da sociedade estabelecida para criar a
sua sociedade nova em terras de ninguém, os indios foram reduzidos
20 papel de contra-revoluciondrios.

A questdo dos camponeses e da revolugio foi colocada no fim
do século passado, a propésito do caso da Russia. O mundo revo-
luciondrio constatava o atraso industrial da Rdssia. Com essas con-
dicBes, uma revolugio seria possivel na Rissia? Vdrios revolucio-
ndrios, inclusive o préprio Marx, especularam a propdsito da capa-
cidade revoluciondria dos camponeses. Quem resolveu a questdo pela
pratica foi Lenin que definju a famosa alianca entre operdrios e
camponeses e fez dela a mola da sua revolugdo.

Contudo o problema nao ficou resolvido teoricamente, Pois
estd claro gue muitos camponeses ajudaram Lenin na sua revolugio.
Mas nfio consta que o fizeram por causa do discurso revoluciondrio,
‘ou porque estavam movidos pela revolugio, Ao invés, parece que
Lenin teve a habilidade de pdr a setvico da sua revolugdo intmeras
revoltas camponesas: 0s camponeses quetiam a terra. Lenin prometeu-
Thes a terra e conseguiu deles uma ajuda decisiva. Depois, ndo lhes
deu a terra, mas a revolugio j4 estava consolidada.

Mais recentemente na década dos anos 60, triunfou em certos
ambientes tevoluciondrios a chamada doutrina Mao, atribuida muitas
vezes a Lin Piao. De acordo com essa doutrinz, as novas revolu-
cbes do séeulo XX seriam insurreicBes do campo contra a cidade e,
por conseguinte, a alma da revolucdo seria a classe dos camponeses.
Essa doutrina triunfou inclusive em certos movimentos revoluciond-
rios latino-americanos. Hoje em dia estd abandonada por todos, salvo
pelo Sendero Luminoso de Abimael Gusman ro Pera. ¥ Dela veio
a fama revoluciondria que tiveram os camponeses durante alguns anos.

As andlises mais recentes tendem a mostrar que aqui também,
no caso da China e das revolugdes do Terceiro Mundo, se tratava
mais de revoltas de camponeses contra os latifundidtios, os usureiros,
os cometciantes ou os dosminadores estrangeitos, que um verdadeiro
Animo revoluciondrio. As forcas rebeldes dos camponeses foram usa-
das por partidos revoluciondrios nos quais a classe nfo se reconheceu
verdadeiramente. No préprio caso da Nicardgua, a insurreicdo gene-

19, O Sendeto Luminoso dirige grande parte da sua irascibilidade contra o comunismo
chinds acusado precisamente de ter traido z linha de Mao.
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ralizada dos camponeses em 1978 ndo coincidia com o programa te-
voluciondrio do sandinismo: era uma revolta contra repressio da
guarda de Somoza. No dia 19 de julho de 1979, ainda nio havia
identificacio entre os camponeses € o sandinismo como revolugio.
Hoje em diz hd sinais de que em vidrios setores essa identificagio
se tenha produzido, mas nido consta que seja j4 um fato generali-
zado, nem definitivo.

A histéria dos dltimos 200 anos mostra que mais vezes os catn-
poneses entraram nas guerras contra-revoluciondrias do que revolu:
clondrias. Para nds, o caso mais claro é o dos Cristeros do México
(1926-1929) .2

Por conseguinte, podemos dizer que, sotnente em parte, 0s, cam-
poneses se sentem representados por um discurso revoluciondrio; por
coincidéncia mais aparente do que real. Por outro lado os campo-
neses foram geralmente os mais fortes defensores da situagio tra-
dicional contra as revolugBes, na medida em que estas atacavam
certos valores que thes eram caros, como a religifo. Na medida em
que as revolugbes foram “modernas”, suscitatam a resisténcia da
classe dos camponeses.

Outra é a situagio dos operdrios. As revolugBes comecaram antes
que se formasse a classe operdria no seu sentido préprio, a classe
dos trabalhadores da inddstsia. Portanto, a revolucdo nfo procedeu
da classe operdria. E j4 vimos que é muito relativa a distingio entre
revolugdes burguesas e revolugBes populares. Isto porque todas as
revolugBes tomam apoio em classes populares e acabam sendo con-
troladas por burguesias. Em todo caso mnunca houve coincidéncia
entre movimento operdrio e revolucdo. '

Na Revolugio francesa os artesios das cidades tomaram uma
parte importante. Em todas as revolugBes do século XTX estiveram
na frente dos movimentos. Trassmitiam uma heranca de acio social
e politica cristd desde as cidades medievais: essa heranga tinha pro-
fundas rafzes cristis.

A partit do séeulo XIX, porém, a evolugdo da classe operdtia
ndo € homogénea. Na Inglaterra, nos Estados Unidos e nos pafses
de lingua inglesa o movimento operdric nunca adotou um discurso
tevoluciondrio. Nos pafses germénicos, o marxismo revoluciondrio
ndo conseguiu impor-se no movimento operdrio: na Alemanha o par-

20. Cf. Jean A. Meyer, La Cristiada, 3 vol., Sigio XXI, México, 1973,
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tido social-democrata entrou no revisionismo de Bernstein desde o

infcio deste séeulo e abandonou oficialmente o marxismo depois da
Segunda Guerra Mundial. Na Holanda, nos pafses escandinavos, em.
Flandres nunca o masxismo chegou a implantar-se no socialismo,
nem este foi revoluciondrio: cada pafs germéinico forneceu uma con-
tribuicdo ao chamado revisionismo.

O movimento. operdtio identificado com um socialismo revolu-
ciondrio foi, e ainda &, um fendmeno latino. A impregnagio do
marxismo nesse movimento operirio também é um fendmeno latino.

Na Revolucfio francesa de 1848 havia uma verdadeira conscién-
cia revoluciondria entre os operdrios de Paris e outras cidades, ainda
que profundamente utépica e romidntica.? Fra a explosio de um
movimento operdrio em vias de formacfio desde os anos 40, quando
comegon a induastrializacio na Franca,

Depois de 1848 a repressio foi drdstica. Contudo, depois de
1860 um movimento opetdrio levanta novamente a cabega, o que
produzird a Comuna de Paris em 1871. A Comuna foi a clara ma-
nifestagio de um certo projeto revoluciondrio operdrio: os operdrios
de Paris querem fundar uma nova socledade dirigida pelos prépsios
trabathadores. Manifestam inclusive uma evidente capacidade de go-
vernar, pelo menos dentro dos limites de uma cidade.

A Comuna de Paris foi esmagada sem pledade e com excessos
de crueldade pelo governo conservador da Franca. Deizou muitas
licdes. Marx tirou dela a ligio de que os operdrios ndio setiam, por
si mestos, capazes de ctiar uma estratégia de conquista do poder
dentro de uma nacio inteira, tampouco seriam capazes de levar até
o fim um pleno revoluciondrio: o papel do partido devia crescer.
Lenin levou essa intuigdo até o extremo: para cle o movimento ope-
tdrio ndo serd mais que um instrumento nas mios do partido, e
o partido serd a verdadeira forca revoluciondria,

Apesar da repressdo, os operdrios levantaram de novo a cabeca.

A década dos anos 80 assistic ao nascimento de partidos socialistas
operdrios em quase todos os pafses da Furopa e alguns pafses da
América Latina. Nessa época a industrializagio se espalha pelo mun-
do latino, a classe operdria awmenta, a consciéneia do proletatiado
industrial estd em franca formacio.

21, Cf. Pierre Pierrard, 1848 . Ley patwres, I'Svangile et la révolution, Desclée de Brouv-
wer, 1977, Paris. :
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No- entanto, subsiste uma diferenca entre a consciéncia operdria
e a consciéncia dos partidos. Nos pafses latinos a quase totalidade
da classe operdria aderiu aos partidos socialistas entre 1880 e 1900.
Foi escrito com muita raz@o que o socialismo se transformou para
os operdrios numa Igreja paralela. Os operdrios foram abandonados
pela Igreja catdlica e acharam um refdgio no socialismo que Ihes
den tudo o que antigamente os pobtes encontravam na Igreja. 2

Af temos, certamente, vma das razdes do é&xito do socialismo:
foi um substituto do cristianismo, uma nova fé, uma nova religido,
uma esperanga, um mmundo fraterno, uma linguagem que interpretava
o grito e o clamor dos pobres. Os operdrios manifestavam assim,
a0 mesmo tempo, O seu ressentimento contra a Igreja que os trafa,
e a necessidade de uma Igreja que fosse uma mie e um refigio.
O socialismo fol esse refdgio, essa Igreia. Ainda o é parcialmente em
virias regides. Esta razfo ndo € revoluciondtia e sim religiosa.

Qutros fatos fornecem indicacBes claras sobre a mentalidade
operdria dominante, O primeiro é o apego a0 sindicalismo indepen-
dente: os operdtios pegaram-se a fazer dos seus sindicatos simples
instrumentos dos partidos socialistas: temeram perder a lideranca das
suas organizacSes. Alguns sindicatos entraram de fato no dominio dos
partidos comunistas muito centralistas, outros negaram-se a seguir
esse caminho, e mesmo af os comunistas tiveram a preocupacio de
manter pelo menos uma suficiente separacio.

Outro fato foi a predominfncia do anarquismo no movimento
operdtio, na época de malor efervescéncia revoluciondtia, tanto na
Franca, como na Ttdlia, na Espanha, ou na América Latina, Ora, o
anarquismo oferece uma visdo da revolugdo tipicamente operdria: o
anarquismo quer enttegar as fdbricas aos trabalhadores e dispensar
todas as classes intteis: o governo, os pattdes, os sacerdotes sdo
todos parasitas intteis que ndo trabatham e vivem do trabalho dos
outros. Uma vez que os operdtios dirijam a economia, tudo aquilo
pode desaparecer. Fssa visio agrada aos operdtrios ainda que aparega
utépica aos revoluciondrios profissionais comeo Lenin.

Na prética, neste século XX o movimento operdrio e o movi-
mento trevoluciondrio afastaram-se cada vez mais um do outro, O mo-
vimento revoluciondrio leninista buscou apoic no partido revolucio-
ndrio profissional destinado a fornecer aos operdrios os quadros e

Sobre o ‘socialismo como Ipreja paralela, cf, Pierre Pletrard, L’Eglise et les ouvrizrs en
Trance {1840-1940), Hachette, Paris, 1984, p. 313-336.
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4-ideclogid; 'S -programa ‘e 2 estratégia. A luta declasses -foi’ substi-
tuida péla estratégid de conquista do poder por um partido Nos
paises do Terceiro Mundo a classe opetdria nunca foi suficientemente
numerosa para constituir uma forga decisiva: os partidos que quise-
ram ‘nic somente um discurso scbre a’ revolugio, mas a verdadeira

revolug:ao t1veram que buscar outros apoios. As estrateglas revolu-

ciondrias do seculo XX atribuem aos operrios um papel subordi—
nado '

. Por siia vez 08 mov1mentos operamos seguzram a tendéncia j4
maniestada anteriormente hos pafses anglo-saxdes & germdnicos: luta-

fam por reformas ‘I’weram um discurso ndo revolucionrio, mas

reformista, Se mantmham um dxscurso revolucxonano ‘este eta pura
retGrica sem aplicacfio  pritica. Finalmente inéimeras obras literdrias
sociolégicas e outras evidenciaram a separagao entre o mommento
operério ‘¢ o discurso revoluclonarlo

Muitos exphcam essa evolugao da classe operama pelo fato de
‘que no século XX, sobtetido a nivel mundial, 2 classe operdria jd
nio é a classe dos mais pobres e mais oprimidos. Em muitos luga-
res os operdrios sdo privilegiados em relagio & imensa. massa dos
desempregados ou subempregados. A forca revoluciondria estaria nes-

tes e ndo mais naqueles. 2

Seriam as grandes massas urbanas subproletdrias as depositdrias
da nova consciéncia revoluciondria? Estarfam elas receptivas ao dis-
curso revoluciondrio? Nos anos 60 alguns o pensaram. Foram rapi-
damente desiludidos. Na -atualidadée as :grandes massas urbanas per-
manecém desorganizadas e incapazes, potr si. préprias, de.uma. -agio
de conjunto. ‘Entre as suas maiotes preocupagBes estd- a questdo da
seguranga. Longe de se oporem -ao poder, elas aspiram -a uma pre-
senca’ mals. forte ¢ mais visivel do poder politico. Estio vivendo
como’ num ‘vicuo- polftico e desejam qualquer forma  de otdem po-
Iitica.” No entantd, pode ser que um dia sejam capazes de petceber
os seus interesses comuns; as causas das suas tribulaces e -de pensar
numa estratégia comum. Nesse caso. podenam dar audiencla a um
discurso reygluciondrio renovado.

23 Cf F Bon - M, A Bumlet, Classe om;rzére e.t révolmzon Seml Paris, 1971 André
Gorz, . Le socialisme d:firczle, Seqil, -Paris,” 1967; Adienx an pmlémna! Gahiée “Parls,

24, Essa tese de Marcuse teve a sua hora em 1968, Pensou-se que a a]xauga dos astudames
¢ do subproletariado faria a revolugio. Nio z fez. Os populismos sempre tenderam a dar priori-
dade- 3s massas - desartxculadas que - sio- justamcnte Q. subpmletnrmda Bnm os cnstaos essa
concepcio exerce 3s vezes certa sedugiic, . .

29%:

Os revoluciondrios -'pﬁofikssiah‘ai;v.‘ R

partidos xevolucmnamos profissionals cu1o -modelo foi . criado pelo
partido. bolchevique. de . Lenin. Nos .6ltimos anos, apareceu a revo-
Iugdo islimica criando um novo modelo. Ndo sabemos ainda. se este
tetd destinos significativos no . prdximo séeulo,. mas. consta gue. este
presente século fol dominade pelo lemmsmo

Qs “partidos revoluciondtios wtdpicos; iomanticos “ou anarquis—
tas do século passado acreditavam nos movimentos de iassas, acredi-
tavam na forga espontincu. e revoluciondria do -povo. Desde .a revo-
lugio "russa. de 1917, venceu .o modelo do partido minotitdrio, eli-
tista, treinado para tarefas especificas, instrumenio décil e eficiente,
com seguranca prépria. Desde entio o partido revoluciondrio foi con-
cebido segundo um modelo militar, Estd radicalmente centralizado e
obedece cegamente s ordens da direcdo,

O pastido revoluciondrio profissional invoca apenas os temas
das contradicdes da sociedade ou das lutas das classes com fins -de
propaganda. Tais consideracdes sdo totalmente itrelevantes .para de-
terminar uma estratégia de conquista do poder. Trata-se de interpre-
tar e utilizar as conjunturas politicas. Pois o fim do partide é deses-
tabilizar o Estado, destruido e ‘tomar o seu: lugar. Para esse fim
todos os meios de agdo polftica ou militar hdo de ser usados de
acordo com ‘as necessidades tdticas, dentro de um plano estratégico

global.

Na pritica nenhuma revolugde realizou-se sem acdo -militar.
Podemos inclusive afirmar que a.luta militar foi' em todos os casos
0 que determinou o &xito da revolugdo: Por -isso.o aparelho militar
do partido. jogou um papel determinante. Contudo o pastido como
fator politico sempre é superior ao seuw brago militar, pois o fim
¢ o. estabelecimento de um novo. Estado e nfio apenas a destruicfio

do Estado anterfor. A politica prevalece sobre -a.agio militar,

Qual é o papel do discurso revoluciondrio nessa evolugfio? De-
vemos ~eénxergido dentto da perspectiva. das duas ten&enmas que
disputam a lideranga dos partidos: os intelectuais e os ativistas. Em
todos os partidos existe essa tivalidade. Os intelectuals queérem ca-
racterizar o partido pela sua fidelidade a uma doutrina revolucions-
tia: neste século XX, o matxismo acaba vencendo -todos os seus
concortentes. Os " ativistas. querem caracterxzar el partido pela sua
eficiéneia. Cee S
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Para os ativistas, o discurso revoluciondrio tem apenas fins de
agitacio e propaganda. Nio tem consisténcia nem valor em si pré-
prio. Ndo tem por que permanecer fixo. Pelo contririo, tem que
adaptar-se continuamente is necessidades da agitagio e da propagan-
da. Nao importa que haja contradicBes nas doutrinas proclamadas
pelo partido. O dnico efeito que se pede ao discurso, é que consiga
a desestabilizacdo dos poderes e a mobilizagio das massas que se
desejam. Todo o mundo sabe que as contradicBes Iégicas ndo influem
em nada nos efeitos de propaganda. O conteddo do discurso revo-
luciondrio é apenas um problema de psicologia social.

Para os intelectuais o ativismo envolve os maiores perigos da
revolucdo: 1. o perigo do predominio da ag@o imediata sobte a
estratégia, isto &, da confusdo entre tdtica e estratégia; os ativistas
cotrem o perigo de perder de vista os objetivos finais e deixarse
levar pela cegueira tipica dos militares j4 denunciado em seu tempo
por Clausewitz. A guerra, dizia Clausewitz, é primeiro que tudo um
ato politico e hd de ser conduzida por uma politica, nfo pelos seus
especialistas; 2. os ativistas, pressionados pela visdo parcial que tém
da situagio, tendem & divisio do movimento revohiciondrio; cada
um tem a sua interpretacio das urgéneias da acdo e quer impor
aos outros o seu programa. O netvosismo da acdo sacrifica a uni-
dade do movimento no espago € no tempo.

Os intelectuais defendem o remédio contra esses perigos: uma
doutrina revoluciongria firme. Em nome da fidelidade 3 doutrina
pode-se impor aos ativistas a subordinagio aos objetivos finais e 4
unidade de agio. A doutrina pertence aos intelectuais. Gragas a ela,
os intelectuais podem impor a sua condugio ao movimento revolu-
ciondrio. A doutrina € o que fornece legitimidade % diregio dos
intelectuals. Pols estes sio os guardifes dos objetivos politicos, os
representantes do Estade futuro a ser fundado e os mais interessa-
dos na unidade da condugiio. Os intelectuais representam a primazia
dos politicos sobre os militares.

- Para justificar a sua supremacia, os intelectuais do partido in-
vocam 2 famosa relagio dialética entre g teoria e 3 pratica. Na reali-
dade, essa relago corresponde antes a uma ficgdo do que a uma
realidade, mas é uma ficgio dtil e até necessdria.

A doutrina é um conjunto heterogéneo de lugares comuns dos
quais se pode sempre deduzir qualquer plano de acfio e legitimar
qualquer estratégia. O que deu a vitéria a Lenin, a Mao, a Ho-chi-
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minh e a outros lideres de revolugSes vitoriosas, nfo foi a petie-
tragio profunda na doutrine, ndo foi o conhecimento agudo da dou-
trina revoluciondtia, fol a intuigho exata das fraquezas do adversdrio
e dos recursos disponiveis para a revolugfio: foi uma intuicio politica.
Podiam ser vencido com qualquer doutrina.

Porém, a ficgio da recessidade da teoria reforga o poder dos
intelectuais e, por conseguinte, reforga a conducfo politica ¢ impede
que os ativistas entreguem a sorte da revolucio as suas aventuras.

A vpartit dessas consideracBes o éxito do marxismo nos movi-
mentos revoluciondrios do séeulo XX ndo deve surpreender.

Pelo seu apego & modernidade, em primeiro lugar, a doutrina
marxista era a mais adaptada i mentalidade dos intelectuais. Em
segundo lugar, ao atribuir-the a sua vitéria Lenin deu-The wma auréola

de invencibilidade. Em terceiro lugar, o papel da Unifo Soviética

~em todas as revolugBes do século XX levou 3 exaltacdo do mar-

xismo. A Unido Soviética impSe o marxismo como condicio do seu
patrocinio: a doutrina marxista permite-the afirmar o seu diretto de
primazia permanente, sendo ela dona dessa doutrina. Em quarto lu-
gar, na sua versio leninista, pelo menos o marxismo ¢ de uma
elasticidade total: existem citages de Lenin para tudo, a doutrina
¢ perfeitamente eclética. O que acontecen no Chile sob o govetno
Allende foi uma boa ilustragio desse ecletismo, pois as teses mais
contraditérias podiam todas invocar os textos de Lenin. Ndo havia
nenhuma outra doutrina que pudesse reunir tantos argumentos de-
cisivos.

Depois da revolugio, o partido revoluciondrio cria o Estado
novo., Na realidade, ele nfo cria o Estado como uma realidade nova
diante da qual poderia ceder o lugar. Pelo contrdrio, o partido ctia
o Bstado como instrumento que ihe petmanece subordinado. O par-
tido é definitivo e vai constituir a instdncia superior do Estado. Sem
o partido o Fstado seria fraco, dependente do jogo das forgas sociais
e destinado a cair nas mios das classes mais poderosas, por exem-
plo a burguesia, como aconteceu nas revolugdes do séeulo XIX. Para
evitar que o Estado caia na dependéncia das forcas sociais, o par-
tido atribuise o papel de instdncia superior e mantém o controle
do Estado. Por outro lado ao atribuir ao Estado a propriedade da
maioria dos bens de producfo, evitase a formacio de classes pode-
rosas capazes de exercer uvma influéncia profunda no Estado.
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- Dentro do partide transformado -em méquina de’ governo, o
ativistas sao progressivamerite ehmmados dos "postos de decisao Os
intelectuais triunfam.

Nias ‘sociedades socialistas os intelectuais governam. Fles formam
a “nomenclatura”. A sociologia pds em relevo 2 ascensdo progressiva
do poder intelectual. ® A classe dirigente é a classe dos intelectuais,

pelo menos de um tipo de intelectuais.

O que constitul o poder dos mtelectums? Essencxalmente a
posse da doutsina, Nio se trata de uma doutrina como uma ciéncia
do governo ou da sociedade. Nos pafses comunistas a doutrina ndo
¢ de modo algum uma ciéncia dando o segredo do governo da socie-
dade. O contefido da. doutrina importa pouco, o que importa &
que exista como doutrina. O importante é a. ortodoxia da doutrina.
O contetdo € varidvel e revisado periodicamente para adaptar-se 2
redlidade vivida. Pode haver uma grande defasagem enire a doutrina
¢ a-realidade. Pouco importa.

-’

A doutrina é necesstia para consegmr senfo o consenso, pelo
menos a subordinacio de todos. E necessdtio que todos os funcio-
ndrios do governo, todos os érglos da produgdo se submetam a
am. plano de conjunto. Ainda que ndo estejam convencidos da ra-
cionalidade do plano, tém que submeterse a ele, porque se alguém
comega a discutir o plano, nfio hd mais regulacio possivel. Ora, como
conseguir a adesdo de todos? Ligando o plano & doutrina. O plano
justifica-se pela doutrina. SupBe-se que o plano é exigido pela fide-
lidade 2 doutrina. Os intelectuais nfio entendem nada de economia,
nem de politica, mas so os guardifes da doutrina: desse modo. eles
sio os guardides e os defensores dos planos do Estado. Legitimam
o plano. Sem ele nfo haveria legitimidade. Como os sacerdotes das
sociedades antigas, legitimam e justificam, pela sua doutrina, as
opgoes impostas pelo Estado

. Desde o momento em que a doutrina legitima o plano, qual
ques: negligéncia na execugfio deste plano se transforma numa- nega-
¢do da doutrina e & suscetivel de castigo. A douttina serve como
dltimo, recurso contra 08 dehnquentes. Permite - condenat como he-
reges ‘0s que ndo se submetem.

~ Por isso, os intelectuals tornam-se, depom da revolugao os de-
positarios de uma doutrina sagrada: esta pode mudar, mas sempre

|25 Cf. Michgel Voslensky, Lo somenclature. Les privilégibs “en U.RSS Pans 11980; G.
Ilfonté‘dmégx Szelényi, La marche au powvoir des iuntellectuels. Le cas des pays de PEst, éeuxl
aris
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de modo uniforme e por ordem da autoridade superior, A doutrina
é a referéncid suprema - que funciona para assegurar a coesio da
sociedade.

Parece que jamais uma douirina tinha recebido, anteriormente,
tanta importincia na sociedade, salvo, talvez, nas sociedades rigida-
mente teligiosas do passado ou no Isld moderno. O discurso € redl-
mente a norma suprema e os donos da palavia s36 os donos do
poder. Aparentemente nunea uma palavea teve tanta forca. A revo-
lugdo levou-a ao auge .da sua trajetéria. Convém, porém, examinar-
tos. mais demoradamente essa for¢a da palavra revoluciondria.

O poder da palavra revoluciondria

Perguntemo-nos primeiro: qual é o poder do discurso revolu—
ciondrio entre os pobres? J4 d1ssemos como foi acolhido. Qual foi
o efeito produzido>

" O discurso revoluciondtio ndo penetrou até agora em todas as
massas populares. Contudo, penetrou em alguns setores ¢ com muita
forca,

Seria o discurse reveluciondrio realmente o clamor dos pobres?
Poderfamos atingir uma quase identificagio? O que nos parece ter
semelhante identificagio seria o da classe operdria do século passado
¢ do comego deste, entre 1840 e 1914, esssencialmente nos pafses
latinos.” Alids, até 1850 o discurso revoluciondrio ndo se separa do
discurso - cristdo. Um discurso revoluciondrio francamente ndo cristdo,
até anticristdo, e claramente socialista, parece ter identificado ‘com
o grito dos - operarios entre 1880 e 1914, J4 dissemos de que modo
a classe operama entendia o discurso revqucmnario

Nesse caso, 2 palavm revolucionana assumit o papel da 1nd1gna~
o profetzca do protesto e do aniincio de uma idade nova frente
aos aparentes obstdculos insuperdveis da opressio,

Mas esse caso nos parece até agora excepcional. Em muitas
situagBes. a mensagem socialista .nfio chega a coincidir com esse apelo
profundo das massas. Contudo, houve ¢ hd ainda minorias popula-
res que tomam o apelo revolucmnarlo como a sua maior identidade,
como a prépria expressdo das suas esperancas. Nao. parece que seja
um caso majoritdrio.
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Na histéria do séeulo XX, a mensagem revoluciondria conse-
guiu entusiasmar as massas populares quando se identificou com uma
causa nacional, o que aconteceu no Terceiro Mundo. Tudo indica
que as massas queriam e entendiam os objetivos nacionais, mas nio
se identificavam com os objetivos revoluciondrios que nem sequer
entendiam.

Enfim, hi casos em que a causa revoluciondria se manifesta
aos olhos das massas como um messianismo religioso. A forca reli-
giosa intervém entdo muito mais do que a forga do discurso revo-
Iuciondrio. Este é certamente o caso das revolugBes islmicas. Mas,
mesmo na Nicardgua nas massas camponesas, a identificacio cristi
da revolugio ajudou poderosamente a fazéla aceitar. Se nfio apare-
cesse como cristBo aos olhos de muitos camponeses, é pouco provi-
vel gue a revolugio sandinista seria aceita no campo.

Esses casos parecem insinuar que vdrias vezes o discurso revo-
luciondrio ndo tem por si mesmo a forga do clamor dos pobres.

Por outro lado, em muitos casos, as massas pobres resistem a
essa mensagem. Resistiram por razdes religiosas cada vez que o dis-
curso se apresentou como anti ou a-religioso. O dnico caso em gue
2 oposicio 4 religifo tenha sido motivo de adesdo a uma mensagem

#

revoluciondria € o da classe operdria dos paises latinos,

Outro obstdculo que reteve, foi a dominagio dos intelectuais
nos aparelhos dos movimentos revoluciondrios: a prépria doutrina
ndo & assimildvel e desperta a desconfianga. Os pobres t#m medo
da manipulacdo. Também o centralismo dos partidos afasta muitas
classes populares: sentem que nfio tém possibilidade de defenderem
o seu ponto de vista e preferem ficar & distdncia e n3o compro-
meter-se.

Visivelmente o que faz a fraqueza do discurso revoluciondrio
nas massas é o seguinte: a oposicio 3 religio, o linguajar intelectual,
a direcio centralizada nas midos de intelectuais, o gue produz a im-
pressdo de méquina de exercer pressdes. As massas temem ser leva-
das a extremos que ndo querem.

Quanto aos intelectuais, devemos distingui-los pelo menos em
4 niveis, Pois a mensagem revoluciondria tem significado diferente
nos 4 niveis. Tem também uma forca de impregnacio diferente.
Neste fim de século assistimos a um distanciamento crescente entre
o5 4 niveis.
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No século passado, ainda alguns podiam sonhar numa coinci-
déncia entre ciéncia social, pensamento politico das massas, propa-
ganda politica, doutrina de Estado: o marxismo, por exemplo, podia
ser tudo isso ao mesmo tempo. Pensavam que o Estado poderia
um dia ser dmg1do por uma ciéncia social. Imaginavam inclusive

-as ciéncias sociais segundo o modelo das ciéncias naturais: Engels

estava convencido disso. Pensavam gue as ciéncias sociais podiam
dar as mesmas certezas sobre a natureza das coisas que as ciéncias
exatas, e pensavam que estas davam a conhecer a natureza das coisas,
Pensavam ainda que a politica se prestava a uma conduta cientifica,
e que as massas chegariam, pela via da educagiio pablica, a0 mesmo
nivel dos intelectuais. Tudo aquilo foi desmentido pelos fatos.

Por isso, hoje em dia, distinguimos: o nfvel dos intelectnais
de Estado, que formam a nomenclatura e possuem a ciéncia fun-
dadora da sociedade, a ortodoxia nacional; o nivel dos intelectuais
do partido, que fazem da doutrina o instrumento da propaganda e
precisam de uma douttina credivel; o nivel da “inteligentzia” que
em detertinadas circunstdncias pode ser revoluciondria: sio os inte-
lectuais que formam o meic de circulagio das idéias de uma socie-
dade, os leitores e escritores de tudo o que se publica; finalmente
existemn os intelectuais no sentido dentifico, os que estudam segundo

‘o método cieniffico.

O discarso da nomenclatura alcanca o maior nivel de poder que
uma doutrina pode alcancar. Dirige a sociedade inteita, Aparente-
mente é o reino total das idélas. No entanto essa doutrina j4 per-
deu todo contetido de verdade. Ndo procura a comupicagio. E so-
mente um sinal de ordem, um sinal imperativo relativo 3s medidas
tomadas pelo Estado. Uma palavra reduzida a funcio de transmis-
sd0 de ordens. Ndo exige nephumn trabalho intelectual, mas apenas
um trabatho de memorizacdo. Esse discutso é atualmente rejeitado
por todos os marxistas e os revoluciondrios do mundo, salvo na
medida em que dependem politica ou economicamente da Unigo
Soviética,

No segundo nivel existe a doutrina revoluciondria, geralmente
muito impregnada de marxismo, dos partidos relativamente indepen-
dentes da condugic da URSS. A esse nivel, o discurso revolucio-
ndtio € discurso de propaganda; A propaganda é um fendmeno tipico
do século XX, ainda que os séculos anteriores a tivessem praticado
de modo espontdneo. Na propaganda supBe-se que hd uma relagio

direta e imediata entre a recepgio de certas idéias, imagens ou sim-
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‘plesmente palaveas, e condutas. A palavra € pronunciada em' vista
do efeito que deve produzir no outro. Nesta fungdo da palavea nio
‘hd. pem comunicagio nem didlogo entre . pessoas. .Pelo contrério, a
-palavra produz o seu efeito nos gestos de outro sem que, hem a
‘pessoa do primeiro nem -a pessoa do segundo tenham que intervir.
+A. palavia torna-se independente do homem .pensante. A perfei¢do
da propaganda consiste nisto: que as pessoas -n3o percebem que sé
trata de propaganda ¢ acham que se trata-de uma comunicacio séria.

Para os aparelhos dos partldos toda a preocupagio estd con-
centrada no valor de eficiéncia do discurso, O contetdg deixa - de
ser interessante: no limite, o conteddo deixa de existir, o. pensa-
mento. é pura vontade de influir nos gestos do outro. De f.ato, chega-
se a um discurso poderoso: mas o efeito produzido serd realmente
hutnano, digno do homem e capaz ‘de ievar a uma real h‘nertagao
dos oprimidos?

Num sistema de plopaganda o partido estd convencido de ter
sempre a trazio: todas as oposices encontradas devem necessaria-
mente proceder da ignorfncia, da mdfé ou de uma hostilidade in-
teressada. . .

No terceiro nivel, o da “inteligentzia”, o discurso revoluciond-
rio chegou em certas circunstincias a dominar todo o ambiente. Por
exemplo, entre 1945. e 1970 a “inteligentzia” dos pafses latinos da
Europa fol marxista. No mundo das universidades, das letras, das
artes, do teatro, dos clubes intelectuais, da publicidade, predominava
um at feito de conceitos, tendéncias, pteconceitos, ditos marxistas.
Esses intelectuals nde estudam o marxismo clentificamente, mas ado-
tatn-no como meio de comunicagfio, como sistema de sinais de reco-
nhecimento: é como a moda intelectnal, o dado aceito previamente
por todos. “inteﬁgentzia” dos paises latino-americanos -seguin a
marcha dos pafses- latinos com ups 10 anos de’ defasagem (1955
1980). - :

Em muitos pafses do Terceiro Mundo houve fendmenos seme-
lhantes. Por exemplo, na China, depois de 1920, na Indonésia, na
India, depois da independéncia, também em certos pafses afrxcanos

No Terceiro Mundo havia o prestigio do marzismo como cami:
nho mals eficaz para conquistar a independéncia e, depois dessa
etapa, para realizar o desenvolvimento. Nos pafses latinos, havia uma
identificagio do marzismo.com a modernidade, com .o anticlericalis-
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mo, com: 2 .0posicio a uma-burguesia particularmente fechada, e tam-

‘bém o prestigio das vitérias da Unifo -Soviética na- guerra mundial.

Em determinadas citcunstincias o discurso revoluciondrio podia

dar a impressio de arrasai: era a ciéncia do futuro, a consciéneia
do futuro da humanidade. Pelo menos assim se podia pensai dentro
“do 'estieifo mundo da “inteligentzia”. Dentro desse contexto, de
fato, pHo era possivel escapaf 4 umna impréssao de foica 1rresist1ve1
“A coincidéncia. entre a aspitacio moral para a justica e a cCefteza

intelectual tornava a mensagem patticularmente forte. O toarxismo
setia o ponto de pat+id: obrigaiério de todo pensamento social.

De fato as modas nunca sdo eternas. Nos pafses latinos da
Eutopa o matxismo saiu da “inteligentzia” depois de 1970. A crise
teria podido darlhe uma renovagdo de simpatia, Sucedeu o contré-
tio. A crise reforcou os movimentos para a direita. Na América

- Latina a evolucio. dos paises latinos da FEuropa comega.a repercutir
depois de. 1980. O forte peso do pensamento liberal fazse sentir
na  América Latina desde o momento em que se falou em abertura

na Argentina, no Utuguai, no Brasil. No resto do Terceiro Mundo

e

i4 ndo b4 nenhum movimento de conjunto. A dispersio & fotal.

A tenova¢do do Tsld militante e a insisténcia nas tradicGes autdctones
somente podem prejudicar as doutrinas revoluciondrias internaciona-
stas e de origem européia.

Qual ¢ a importdncia real do pensamento de uma “inteli-
gentzm”? Com uma “inteligentzia” esquerdista, os pafses latifios-vo-
‘tavam’ na diteita ou -no centro. Votaram na ‘esquerda na "Franga
quando a “inteligentzia” -tinka voltadd para 'd -direitd. "Nio s¢ “déve
exagerar a 1mportanc1a dos ambientes ditos intelectuais. Muitas- vezes
tém pouca comunicagio com a maioria da populagio, e nem sequer
correspondem as condutas reais dos préprios intelectuais na sua vida
didria.

Fma]mente hd o quarto nivel que € o das ciéncias sociais. No
“seior das ciéncias sociais as idéias de Marx ainda ocupam um luger
prwﬂegzado independentemente do marxismo pohtu:o concreto que
invoca o patrocinio de Marx. O que interessa ‘s ciéncias “sociais
‘sio alguns autores inspirados em: Marx ‘em primeiro lugar. Enire
os epigonos, quein mais se projetou foi Gramsci, justamente na-me-
dida“ em- que - abre portas. e -totna menos rigidas as categorias do
mestre; Como_ clentista_social, Marx nfio € objeto de_ teologia..
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A ciéncla social marxista renova-se ciclicamente e continuard
desenvolvendo-se. Ela reptesenta uma das chaves que os autores
sempre voltaro a usar para Interrogar a realidade social. Fssa cién-
cia, porém, tem pouco a ver com os movimentos revoluciondrios.
Entre a ciéncia social e a agfo politica, as comunicacdes séo, hoje
em dia, menos claras do que nunca. Da condenagfio dos vicios do
capitalismo ndo se deduz nenhum sistema ideal. O sistema socialista
que a invoca, com ou sem razdo, subsiste e tornow-se vidvel, mas
ndo. consegue dar satisfacdo total e suscita muitas criticas nos pafses
em que estd funcionando.

Conelusio

No fundo, o discurso revoluciondrio tem dois sentidos. Por um
lado, é um discurso moderno dentro da modernidade: a expressio
de um conflite interno dentro da modernidade. Diante dos resulta-
dos calamitosos da modernidade, uma parte dos modernos, os. inte-
lectuais menos comprometidos diretamente no sistema social, protes-
tam ¢ pretendem corrigir os erros. Ndo querem voltar para trds,
nem anular as conquistas modernas, mas apenas pdr em ordem o
que a evolugio espontinea da modernidade fez de desordem. Trata-
se de uma parte da classe dirigente. De fato, em todas as partes
as revolugBes foram concebidas, preparadas e dirigidas por membros
da classe dirigente que fizeram secessio. Fsses intelectuais apresen-
tam-se como porta-vozes das classes oprimidas, notadamente das
vitimas da prépria modernidade. Estranham e ndo podem crélo quan-
do as préprias vitimas nfio se sentem interpretadas por eles.

Por outro lado, aos ouvidos das massas cristds, a mensagem
revoluciondria chega a tomar acentos de evangetho. Fm certos casos,
0 povo cristdo reconhece, nessa voz, a voz do evangelho, a mensa-
gem feita aos pobres. Os povos cristios nfo se convencem total
mente quando as suas elites thes transmitem um evangelho desma-
terializado, orientado para a vida interior ou intelectual, sem resso-
nincia na vida concreta ¢ no relacionamento social. A mensagem
revoluciondria traz o evangelho para a terra e parece-lhes ter um

acento de autenticidade que os outtos ndo tém, os da pregacio ro
tineira. '

Hi sempre um messianismo Jatente entre os pobres cristdos.
Esse messianismo se manifesta somente guando alguns fatores exte-
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riores the fornecem um ponto de apoic. Um movimento revolucions-

tio pode ser esse ponto de apoio.

No entanto, muitas vezes, o movimento revoluciondrio desmentiu
as suas apaténeias evangélicas: ento as massas desconfiam e retraem-
se. O messianismo aguarda outra oportunidade. Aconteceu inclusive
que o messianismo cristdo se voltasse contra a prdépria Igreja caté-
lica: o préprio S. Tomds j4 nos tinha avisado que uma pessoa pode
afastar-se da Igreja por fidelidade a Deus. :

Haverd ou nfo coincidéncia histérica entre a mensagem revolu-
ciondria elaborada pelos trinsfugas da burguesia e a mensagem en-
tendida pelos pobres? Essa coincidéncia é produzida, de vez em quan-
do, em certos momentos excepcionais. Os historiadores citam, por
exemplo, as revolugBes de 1848, em Paris, a revolugdo da Nicardgua
em 1978-1979: o caso € mais freqgiiente entre as revohugBes chamadas
nacionais do que entre as revolugbes sociais. As revolucBes nacionals,
porém, ji4 em si préprias, sdo ambiguas e a unanimidade que nelas
se manifesta desfaz-se rapidamente.

2. DISCURSO REVOLUCIONARIO
E MENSAGEM CRISTA

Durante guase um século e meio o discurso revoluciondrio e a
mensagem cristd eram, para todos, perfeitamente contraditérios. Cada
termo era o petfeito contrdrio do outro. Para os revoluciondtios, o
cristianismo, e sobretudo a Igreja catdlica, era a encarnaciio dé contra-
revolugfio; para 2 Igreja a doutrina revoluciondria era o condensado
de todas as heresias, o mais puro produto do inferno. Nio é f4cil
desfazer tal antagonismo. Nao € fdcil convencer os cristdios, sobretudo
os catélicos, de que esse antagonismo foi conjuntural, explicdvel por
determinadas circunstincias histéricas e ndo pertence & esséncia do
cristianismo e da revolugdo,

Veremos primeiro como a revolucdo enxerga o cristianismo e;
depois, como o cristianismo enxerga a revolugdo.

A. A DOUTRINA REVOLUCIONARIA FACE
A MENSAGEM CRISTA

A préhistéria do discurso revolacionirio

Até a Revolucio francesa, o discurso revoluciondtio ndo se dis-
tingue claramente do discurso cristfio. Assim como a revolugio nasce
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‘e8¢ prepara no. seio: da_cristandade; a doutrina da revolucio -nasce
dentro da teologia cristd tomada o seritido amplo, No . entanto,
desde a.Idade Média as rafzes do discurso rc:voiuc;onario nascem
num amblente de heteiodoxia,

- Parece que a diltima revolugio assumida e dirigida pela hierar-
-quia da Igreja, uma parte dela:dirigida pelo’ papa,.foi a luta para
derrubar o poder:-dos imperadores - germénicos, conhécida . como’ a
Guerra das Investiduras (1075-1122). A Vit6ria final dos papas gte-
gorianos .muda a sociedade . cutopéia. Deu aos préprios papas uma
sapremacia social que. fazia deles, necessatiamente, os inimigos e ndo
mais os amigos de-qualquer revolucio futura. 25 o -

Os grandes séculos da Idade Média foram agﬂ:ados pela’ ques-
tdo ‘da pobreza: alma de todas as revolugBes futuras, j4 presente
no scio da cristandade. Revendo as grandes controvérsias sobre a
pobreza que comecam no século XII e acabam com as condenacdes
finais "de Jode XXII (1323), encontramos j4 presentés todos os
temas da controvérsia sobre a teologia da libertagio: Diirante 200
anos a cristandade viveu o tema da revolugdo sob a forma de pro-
blema da pobreza, ¥ T

Ora, a questio da pobreza caiu finalmente na héterodoxia. Désdé
0 inicio estava inclinada para esse desfecho. Houve o milagre do
franciscamsmo milagre para sempre mistetioso, 4 que toda a do-
cumentagio sobre 'S. Francisco foi queimada por ordem do proprio
Boaventura. ‘Houve um momento em que se - podia pensar que a
Igteja catdlica ia fazer a opgio pelos pobres. Mas nfo tinha ' ton-
dicdes. Inventou o voto de pobreza e assim cancalou o problema
dos pobres. A pobreza tornava-se livte opglo de alguns religiosos, e
a sociedade nio mudava; Os que levantaram a questio da pobreza
queriam uma mudanga total da sociedade, queriam uma nova estiu-
tura mais evangélica da cristandade. Esta nio podia responder. Su-
primiu o problema ctiando o voto de pobreza que ndo muda nada
¢ desemboca em nada. E assim o movimeato de pobreza f01 re]el-
tado na heterodoxia até hoje.?®

A condenagdo dos espirituais franciscanos simbolizava o que ia
acontecer no concreto. da histéria: a Igreja hierdiquica ia eondenar
todos os movimentos populares nascidos nas cidadés ou nos reinos

26, Cf, Fr. Heer, Europaxscbe Gezsxe:gescbzcbte Hohthammer, Stuttgart, 1957, 80-82, . .

27, Cf. B, Benz, Ecclesia spiritualis, Kohlhammer, Stuttgart, 1964; Gordaon I.eff Heresy in
the Later Middle Ages, Manchester Univ. Pr., Barnes & Noble 1967, vol. I, p. 5%258; {Div,)
‘Francifeains -d'Oc.. Les Spirituels ca 1280-1324- egC‘a.bzer: de--Farjeanx, 10), Privat, Toutouse 1975
.- 28 OF. G Lnf.f szd,\, P 1-13 pnbreza v:zmha de, heresxa
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-para pedir mats justica. e mais: igualdade: desde os. Lollards de Ingla~
“terra até. 0s . Hussﬂras de Boemia, . : S

Desde -entéo produziu-se uma separagio - entre ‘a Igreja e’ a- reii»

‘gido cristd dos pobres. Fsta ndo-teve outto refiigio a hio ser reco-

nhecer-se nos messianismos;- aderir’ a- Igrejas ou seifas reformadas,

ou aguardar 1ndef1n1damente tempos melhores

Desde. entdo hé a0 povo ctistio uma separagao entre uma espe»
ranca cristd e a;adesdo a Igreja catSlica. Vem inevitavelmente um
momento em. que uma semente de- espéranga cristd se volta contra

4, Igreja catélica. O anticlericalismo_das  revolugSes modernas tem
raizes na Ydade Média, pa_separago que se produziy nos pobtes da

ctistandade.

Que h4 potenmalmente uma revolugao cristd, nfio o conﬂsmam
somente os movimentos dos pobres na Idade Média, mas também
os primeiros “movifnentos tevoluciondrios dighos desse nome’ que se

- produzem na Idade Moderna ‘nos” paises protestantes. No' mundo

catélico ‘as portas estavam: bem guatdadas; o espmto revoluciondrio
ndo podia entrar, mds o protestannsmo thostrouse mais flextvel, pelo

‘menos na' Suf¢a, na Holanda, na Grd-Bretanha: 'a revolugio puritana

‘dos “Santos” mostra que um ‘discurso cristdo pode gerar uma revo-
Jugho. Porem contta 2’ Igre}a estabelecida mesmo  no protestarzﬂ
tismo: '

Na sua préhistdria o discﬁréb re’vdiﬁcioxzério estd ligado a con-
cepcbes eclesiolégicas que as Igrejas consideram heréticas. Havia
outra saida? Se o clero.sé tornava um dos principais obstdculos a
qualquer mudanca na sociedade, porque qualquer mudanga atipgiria
em ptimeiro esse. mesmo clero, como. podiam fazer os revoluciond-
tios? Foram levados a minimizar, ou a negar as afirmacGes eclesiold-
gicas sempre invocadas pelo clero para justificar os seus privilégios,

Revolucio e anticlericalismo

Desde a Revolucio francesa — que foi na realidade uma revo-
Jugdo européia por ‘causa das conquistas militare
quase sempre anticlerical. A oposigdo manifestada as Igrejas cristds,
e muito mais particularmente 3 Igreja catflica, poucas vezes foi
oposxgao abérta ‘ou generalizada ao ctistianismo, menos ainda a Deus

e 3 religifo, mas muito especificamente ao clero.

2%, Cf. Christopher Hill, Puritanism and revolution, Manchester, .1968.
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Na Revolughio francesa e nas revolugSes liberais que nela se ins-
pitaram houve ateus, houve muitos intelectuais que professaram
abertamente a sua incredulidade e a rejeigio de qualquer religifo
“positiva”, Mas foram pequenas minorias. Ao invés, a oposi¢io e
a hostilidade contra o clero foi um fenémeno bastante amplo.

Podemos precisar ainda mais. A oposicdo contra o clero nfo se
dirigia a0 principio do clero, 3 natureza do sacerdote, nem 3 sua po-
sicdo na Igreja. Tratavase de responder a uma oposicio do clero
as transformagBes sociais. O clero aparecen como um dos grandes
obstdculos e um dos principais adversdrios da revolugio. No prin-
cipio, poucas vezes as revolugBes foram anticlericais, Tornaram-se
anticlericals como tesposta a certas atitudes do cleto.

Na Revolugdo francesa, o que provocou e alimentou o anticle-
ricalismo e as persegui¢cBes foi a negacio da Constituigio Civil do
Clero. A Revolugdo nfo queria aceitar que o clero continuasse sendo
um poder sobre a nagio. Queria um clero dentro da nagdo e ndo
em cima da nagdo. A recusa radical do Papa Pio VI e da maiotia
do clero desencadeow um processo de perseguicio. O clero achou
inaceitdvel, por razdes de direito divino, as condicBes que mais tarde
Pio VII ia conceder a Napoledo e que os papas tinham concedido
mais amplamente aos reis de Espanha e Portugal. No centro das per-
seguighes religiosas da Revolugfio francesa esteve sempre o problema
dos padres refratérios.

Outro caso fol o dos Estados Pontificios, Pela sua teimosia em
manter os Estados Pontificios, o Papa Pio IX apareceu como o prin-
cipal obstdculo 3 unidade da Itdlia, aspiracio de todos os liberais da
peninsula. Dai se desenvolven na Itdlia um poderoso e dominante
anticlericalismo.

Se tomarmos o movimento operdric ou socialista no seu con-
junto, veremos que este se tornou anticlerical quando o clero tomon
posicGes contrdrias aos interesses dos trabathadores. Quando o clero
apoiou as leis burguesas para aumentar as horas de trabalho, redu-
zir os saldrios, fez oposigio 3 liberdade de associagio operdria e
assim por diante, os operdrios revoltaram-se.

Foi o que aconteceu na Franca desde 1848, sobretudo em 1850,
e desde entfo, sistematicamente, até o fim do século. O cleto ma-
nifestou hostilidade sisterndtica &s reivindicagdes operdrias. Adotou
a atitude dos burgueses que acusavam os operdrios de querer mo-
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leza, riqueza e denunciavam cada aumento de saldrio como estfmulo
dado ao vicio.® Entdo nasceu o anticlericalismo opetdrio que- foi
reforgar o anticlericalismo burgués e intelectual,

Na Espanha o anticlericalismo popular teve oportunidade de se
manifestar durante a revolugdo de 1936-1939, Mithares de sacerdo-
tes foram assassinados, milhares de igrejas incendiadas ou destruidas.
Era a resposta a uma politica sistematicamente anti-social do clero
durante séculos, Além disso o episcopado e o clero tinham tomado
abertamente partido pela insutreigio de Franco, salvo no pafs basco.
QO anticlericalismo podia explicar-se sem necessidade de invocar uma
incompatibilidade entte revolucdo e cristianismo.

A persegui¢do no México nfio teve exatamente o mesmo alcance.
O édio era contra os sacerdotes, porque estes apareciam, com ol
sem razdo, opostos i revolucdo. Alids, foi antes uma perseguicio

do aparelho de Estado que uma perseguigio popular, como na

Espanha.

Por sinal, na América Latina o anticlericalismo popular nunca
fol significativo, e nesse aspecto a sorte da Igreja latino-americana
foi muito distinta da sorte da Igreja curopéia. Na América Latina
ndo houve, nem hd abismo entre o mundo popular e o clero como
na Furopa. Ndo hd édio anticlerical como houve e ainda hi espo-
radicamente na Europa, nos pafses catdlicos. Isto supfe que o clero
na América Latina sempre esteve muito mais perto do povo do que
na Europa, o que os historiadores nem sempre destacam suficien-
temente.

O tema fundamental do discurso anticlerical sdo os privilégios
do clero e a sua oposigdo as transformagSes sociais, isto €, 3 justica
social. Dal uma extensa literatura anticlerical salientando os vicios
que caracterizam o clero como classe privilegiada: avareza, preguica,
egofsmo. Esses temas j4 estavam nas criticas dos humanistas e cer-
tamente j4 eram conversa habitual do povo na Idade Média. O que
nunca levou o clero a mudar de comportamento, até que efetiva-

mente tenha perdido os seus privilégios tradicionais, ou boa parte
deles.

30. Ver uma_antologia de declaragBes episcopais sobre o movimento_operério na_Franca fo
séulo XIX em P, Droulers, Catholicisine et mouvement ouvrier en Framce au XIXe sidcle.

Latitude de Pépiscopat, em (col.) Christianisme et monde onvrier, Les dditions ouvritres,

Paris, 1575, p. 38.65
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A discurso anticristdo

Na medida em que. os movimentos revoluciondrios foram assu-
midos por representantes da modernidade, retomaram-se as mesmas
criticas da modetnidade contra o cristianismo. Muitas vezes, os’ revo-
luciongrios foram os mais radicais dos modernos, 65 que mais se
apegaram aos enciclopedistas. franceses do séaulo XVIIL: Nao - repe-
tiremos aqul. o.que fof dito no capitulo anterior. Queremos apenas
mencionat. certos temas novos que se exprimiram .sobretudo-na his-
téria do socialismo e das revolucdes. socialistas.: A .primeira grande
critica. dirige-se contra a escatologia cristd. Nagueles temipos a bus-
guesia tinha redwzido o evangelho para as massas populares. numa
férmula elogiiente. Para os proletarios o evangelho diz o seguinte:
tenham paciencxa ‘nesta vida, vocds sdo -os-privilegiados de’ Deus e
terdo o reino dos-céus. ¥ O. cleto repetiu abundantemente essa men-
sagem.- Provocou assim uma formiddvel rejeicdo. Se -esse é o evan-
gelho. eristdo, a classe. opetdtia rejeita com indignacio o .cristianismo,

O segundo grande tema da pregacdo burguesa, retomado ind-
meras vezes pelo clero catdlico, era que a solugdo do problema social
estava na caridade. A todas as rewmdicagoes somahstas e operarias
os catdlicos respcndiam oferecendo a “caridade .cristd” como solucio.
Para eles a caridade cristd era um sistema espontineo. Deviase
requestar a espontinea esmola dos ticos. A bondade dos ricos, soli-
cifada pela pregagzao ofereceria aos pobres, de modo espontineo, os
bens necessdrios para a vida que o trabalhe nfo lhes dava. A cati-
dade teria sido o grande remédio social inventado por Jesus. O sio-
vimentd operdrio réjeitou-o com indignagdo. N3¢ precisa repetir ‘aqui
todas as zombarias com as quais foram acolbidos os sermdés “dos
pregadores. O que ndo se entende hoje em .dia é-a cegueira do
cleto que ndo chegava 2 perceber o ridiculo da situagdo. 3 Ficou
comprovado que a intuigio do real ndo é a qualidade dominante
dos sistemas clericals Nao percebem nem os fatos mais ewdentes

by

Em todo caso, a ciftica feita 4 caridade como sistema cnstao
é um dos grandes temas da pregagdo. anticrisid. Se.esse é o cris-
tianismo, a classe operdria. rejeita o cristianismo, Os 'apologistas do
tempo, atribufram a incredulidade dos operdrios 4 propaganda dos
intelectuais de esquerda. Fssa propaganda foi grande, mas ndo - teria
convencido se a pregagfo cristd tivesse sido diferente. Pois ela con-
firmava a cada dia as crfticas feitas pelos adversdtios da Igreja.

31 Cf Plem:e ?xermzé L’Eglise et loy onvridrs en Pmtzre (1840- 1940), p lT."s
32, Cf Pierre Pierrad, o.c., p. 173-193,
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O ateismo revolucmnamo e Juta ann-xehgmsa sro

Um fato gigantesco domma toda 2 quesfao do atefsmo }.CVOIU:
ciondrio: a perseguicdo religiosa na Unido Soviética e nos. demais
paises que se inspitaram na revolucfo russa. Na Rissia a perseguicio
foi total e pretenden -destruir pela ralz toda ¢ qualquer rehglao
Intmeros: testemunhos. mostram. gue. 4. perseguicio -ndo conseguiu
nem apagar- a fé religiosa, nern. destruir as_Igrejas. No entanto- os
esforcos foram' sistemdticos e -usaram todos os ‘meios disponfveis.

‘Foi -sobrenido-até a ghersa de 1941- 1945 que a perseguigao foi
total abeértd & violenta. . l.illhGes  de pessons foram " presas, ‘déporta-
das, condenadas a trabalhos forcados, mortas por motivos religiosos.
Todas as expressdes da religiio foram impedidas. Raramente uma
perseguicdo terd sido tdo completa, longa, radical

.Desde 1941, a perseguiciio tornou-se -menos v1olenta teve altos
¢ ‘baixos, mas nunca desarmou., A situacdo na URSS amda é de
perseguicdo rfadical. - A tolerfneia religiosa ¢ reduzida a - um nivel
infimo. Na China, a situagdo ainda nio ¢é muito melhor, e as pes-
sods que professam uma religido séo cidaddos de segunda ou filtima
categoria. No' Vietn# a situacio nfio é melhor. Ambos pafses conhe-
ceram fases de perseguicio total. Na Europa ofiental, a persegui-
¢do foi diversa, segundo os pafses. Na Polonia a Igreja goza de um

‘status pmvﬂeglado para wm pafs comunista. Na Hungria ela” goza de

uma liberdade” que setia altamente apreciada ha Tchecoslovdquia.
Na Alemanha Oriental as Igrejas subsistem, mas basta a religidio para
colocat um cidaddo numa categoria inferior. Em Cuba, da mesma
maneira, a profissdo religiosa coloca um czdadao 4 margem da socie-

dade. Pod_e _subsistir com a condicio de: n#o se manifestar na vida

péblica, mas ndo tem acesso aos nfveis mais ihteressantes da vida

social, por exemplo, 3s Umverszdades

A perseguicio visa todas. as religifes, também o Isld, ainda que
a URSS tenha que mostrar-se mais prudente no. que diz respeito 4o
_Isla por causa da possivel contammagao dos mowmentos revolucm-

fidrios zsiamxcos da’ Ama

_ A persegmgao foi acempanhada e ]usnfmada por uma despro—
porcionada propaganda . anti-religiosa. Esta se tornou mals discreta
depois de 1945, mas ainda recorre aos temas mais vulgares. A pro-
paganda ataca tudo com "todos -os meios.  Tudo-serve para desacre-

dxta}: qualquer tema rehgmso a_comegar pela idéia de Deus.®

: 33 Houve naquele tem 50 “wina abunciame I;temmra scb:e .a perseguzgao rehgmsa na R‘ussm
Mais recente, Michael Bourdeaux, A religito eristd wip DRSSy ~Vores, Petrdpolis, 1967
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Como explicar essa luta apaixonada contra Deus e a rehgiao?
Chegard a tal ponto a incompatibilidade entre a revolugao marxista e
a religido, que a luta atefsta ou antitefsta seja necesséria ao triunfo
da revolugdo?

Existem virias explicagBes dessa luta anti-religiosa.

A primeira explicagio recorre aos fundadores. Os maiores lide-
res socialistas revoluciondtios do séeulo XIX foram ateus, ou melhor
dito, antitefstas apaixonados: Blanqui, Proudhon, Bakunin. Marx
também era um ateu apaixonado, ainda que tivesse dado menos
énfase & luta anti-religiosa, na sua concer(¥u da revoiugio, que 0s
outros grandes lideres contemporineos a ele.

Tanto na teotiza como na pritica de Marx, a luta contra a re-
ligido sempre ocupou um lugar de destaque. Entre as perversidades
que afligem a humanidade, uma das maiores era a religido, Néo era
a fonte de todas as opressdes, mas apenss uma consegiiéneia, ela
ndo deixava de ser perniciosa e devia ser destruida.

No entanto, ndo consta que Marx tenha proposto uma campa-
nha de destruigio sistemdtica da religifo por meio de perseguicBes.
Parece que contava com a for¢a das idéias, e com o desmotonamento
do sistema capitalista para realizar essa tarefa. F. Angels defendeu 2
tese liberal de que a religiio € assunto privado, e essa tese foi ado-
tada pelo programa de Etfurt do partido social-democrata da Ale-
manha (1891), dito programa de Gotha. %

Lenin era também apaixonadamente antireligioso e antiteista.
A luta contra a religifio pertencia aos' assuntos que mais lhe diziam

respeito. Contudo, n@o consta que Lenin tenha preconizado a des-

truicio violenta da religido, pelo menos antes da revolugdo.3® Con-
fiava no advento da nova sociedade socialista para fazer desaparecer
a ilusdo religiosa. Preconizava na época de transicio a mesma tole-
réncia religiosa de Engels.

Essa paixdo anti-religiosa dos fundadores se situa no plano das
idéias, Néo explica a explosio de destruicio da religifio e de exter-
minio dos crentes e do clero no momento da revolucio, Bastaria
conjugar a paixdio tedrica dos partidos e dos seus fundadores com

34. Sobre Marx e e religiio, cf. Tokihiro Kudo e Cecflia Tovar, La critica de la religion.
Lusaye sobre la conciencia social segun Marx, CEP, Lima, 1977. Qs principais textos marxistas
sobre 2 religizo foram reunidos nums colecio Sur Id relzgzo# Editions sociales, Paris,

35. Cf, Henri Chambre, De Marx & Mao Tsé-Tung, Duas Cidades, Sdo Pauio, 1963 . "38.40.

36, Schre a concepgau religiosa de Leain, cf. Nicolas Berdiaey, Le.f sonrces ot le sens di
communisme russe, NRF, Papis, 1951, p. 315373
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‘a paixdo anticlerical difundida nas massas? A perseguicio na Rissia

e nos pafses comunistas teria que ser interpretada. nas mesmas cate-
gorias da revolugio francesa, espanhola ou mexicana?

Outros intérpretes acham que precisamos buscar outra explica-
¢io mais profunda. Uma dessas -explicaghes ¢ o totalitarismo, nocio
muito estudada nos dltimos tempos.¥” O partido comunista tinha
um projeto comunista totalitdrio. Ora, a religifo, sobretudo a das
Igrejas organizadas, era um elemento que resistia & integragio total.
Era um refdgio da personalidade contra o projeto social. A religido
era algo que ndo aceitava a absorgio no tode. Por isso tinha que
ser destruida: uma cabeca levantada tinha que ser cortada. A idéia
da religifo, defesa contra os totalitarismos, crescen nestes Gltimos
tempos # e pode fornecer um principio de explicacio vilido.

N. Berdiaev, que era russo, e assistiu ao infcio da perseguicdo
na Rissia, fornece outra explicacfo: para ele, a paixdo anti-religiosa
da perseguicBo na Rdssia sé se pode comparar com a paixdo das
guerras religiosas, Somente uma religifo pode pdr tanta paixdio na

. destruicdo de outra religifo, A paixfio perseguidora explica-se segun-
‘do ele porque na Rdssia o comunismo foi vivido como uma nova

religido, com o mesmo fervor, a mesma fé indiferente 3 realidade
visivel, o mesmo sentido do Absoluto. Foi em nome de um Abso-
luto que os tussos destruiram a religifio: com o fervor dos icono-
clastas do século XVI, o fervor dos cristdos destruindo os cultos
pagdos na Germénia, na América, o fetvor dos catdlicos e protes-
tantes matando-se nas guerras de religifo que vio de 1520 a 1648.%

Em todo caso diante de tanta oposicdo das revolugBes marxistas
a todas as religiGes, e particularmente as Igrejas cristfis, surge a
petgunta: essa oposigo € inerente & prdpria revolugio, ou devida
a circunstincias histéricas?

Estd claro que para a imensa maioria dos revoluciondrios mar-
xistas a oposicdo radical 2 religifo se deve a uma incompatibilidade
radical entre religifo e revolugdo. Essa incompatibilidade é elemento
capital do préprio discurso revoluciondrio, N#o imaginam um . dis-
curso em que o atefsmo militante ndo ocupasse um lugar de destaque.

Isto mesfno, ditiam alguns, pode ser conjuntural e ndo essencial.
No entanto, é preciso dar valor &s afirmagBes dos revoluciondrios

37. Cf. Hannah Arer:dt, The Origins of Totalztarmmsmz 3 wol., Hatcourt, New York, 1951.
1946;, Claude Lefort, L'impention démocratigue, Fayard, Paris, 1981 Cornelius Castorfadis, L'imse
thtation imaginaire de la société, Seuil, Patis, 1973, e as oufras obras desses autores,

P b?& O tema esth em Gandium e Spes, parte TN, cap. IV, B, 75, ¢ no Docamento de
uebla,

39. Cf Nicalas Berdiaev, Les sources et le sens do commmunismze russe, p. 7-29.
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€00 descobrir, por trds dos seus: pensamentos explicitos, “motiva-
¢Bes secretas ocpltas, muito :mais - favorave;as i religido. Contudo, -é
possivel gue percebam conexOes necessdtias 14 onde ndo existem tais
COﬂeXOES

_ Precisamos ver as razdes invocadas para ]usttflcar o ateismo
‘militante, € tambéin as razdes secretas que. podem ser eventualmente
‘mas. fortes do- que’ as razdes que se manifestam. -

Se as razoes do atefsmo e da mensagem anti-religiosa ‘da revo-
lugio 's#0 45 que. evocamas a propdsito” do anticlericalismo’ ou do
‘anticristianismio, de fato elas podem ser conjunturais. Pode-se ima-
ginar uma Igreja sem clero socialmente pmvﬁegiado com uma tmen-
sagem de justica somal que ndo se reduza i caridade do seculo XIX
e umd escatofogia mais completa do que a pura promessa do céu
para os’ proletdrios. Em outra conjuntura; a revolu§ao nio teria argu-
mentos para lutar contra a religido.

- Mas, de quelquer fnaneira, os marxistas sempre invocam outras
razdes. A. principal. de Marx a Lenin, e até- hoje, ¢ que a religido
6 uma ilusdo e uma ilusdo nociva ao pove. Podese perguntar por
que os marxistas. denunciam com tanto. fetvor uma ilusdo e por que
.acham que.essa ilusio € nociva. Afinal de contas, hd tantas. coxsas
na vida que sdo ilusdes: ilusdo & a arte (salvo, é verdade, o “rea-
lismo socialista”), ilusdo € quase toda a literatura, ilusio € o jogo
que ocupa tanto tempo na vida humana, ilusic é o amor. Que seria
a vida humana sem ilusdes?. Se a religifo € uma ilusiio, ndo consta
que tenha que ser destrufda. Donde vem essa raiva de destruir essa
ilusdo que ocupou um espaco tdo grande pa vida dos homens? Seria
‘possivel que geragBes e geragBes humanas tetiam se equiv()cad(} to

radicalmente ‘duranife {anto tempo?

Parece que hd no marxismo uma antropologia implicita que é
uma heranca do mecanicismo do século XVIII, mecanicismo prdprio
‘dos mais_anti-religiosos do Tluminismo. A mesma heranca encontra-
se no Positivismo: o homeém ' vale unicamente pelo trabalho, -é uma
‘miquina de trabalhar, e todo o resto € tempo perdido. Uma socie-
dade baseada sobre tais principios seria a coisa mais aborrécida do
fnundo. Os observadores das- sociedades socialistas referem-se justa-
mente a esse aborrecimento. SZo socledades sérias, onde as pré-
prias  diversdes - sdo orgamzadas e disciplinadas. Nessas condicBes
a -religido seria perda de tempo - e energia- que poderiam .ser- dedi-

cadas ao trabalho. Que séria,.porém, uma sociedade toda construida
sobre o trabalho?
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Por~ conseguinte; 4 negagio: “apaixonada. poderia . ser. decOrrente
de uma concep¢io mecanicista e positivista do homem: esta concep-
¢do nHo pertencetia necessariamente a uma revolugio, Seria a. cofise-
giiéncia da heranca iluminista e raclonalista dos fundadores da revo-
lucdo. Alguns poderiam postular uma revolugio menos. séria, -menos

reservada a0 mero trabalho.

‘Se o atefsmo militante - da revolﬂgao se. deve a0 que 1dent1f1—
camos como totalitarismo ou religifio secular, cabe aos revolucions:-
nos determmar se esses aspectos $30 para. eles essenciais ou néo.

.caréter de valor, a’nsoluto e englr uma adesao total entusmsmada

e exciuswa?

Em todo caso a histétia parece mostrar que, mdependentemente

‘das vontades pessoais, hi no projeto revoluciondrio marxista tendén-

clas para o totalitarismo e o absolutismo de tipo religioso que ndo
seria. ficil conter, A tevolucio projeta-se como uma 'realizagio total
da humanidade que exige tude de todos os participantes. Nesse caso,
ela se opbe a qualquer religifp e, muito mais ainda, ao cristianismo.
O antagonismo ndo setia..conjuntural e :sim essencial, irredutivel. .

Abertura do discutso revoluciondrio para a religifo

Os partidos liberais e socialistas abriram-se pard a tolerincia
religiosa na medida ém-que se afdstaram dos seus ideals revohicio-
nérios. Podése perguntar se essa evolugdo ndo conf1rma a. incom-
patibilidade entre rehgmo e revolugdo,

O que aconteceu com o8 partxdos revolucmnanos?

Em plimeiro lugar devemos levar em conta a evolugao do vo-
cabuldrio. A descolonizacio levou 3 formaciio de muitos Estados
novos. Muitos adotaram um linguajar - revoluciondrio, Nacionalismo e
revolugio chegaram a formar tm sé° linguajer. Revolugdo coincidiu
quase com emancipacio nacional. Fssas revolucBes nio trazem -con:
sigo uma mudanga radical da sociedade. Pelo menos ndo o fizeram
em muitos casos. Com isso © vocabulamo revoluciondrio ficou des-
valorizado. A aproximacfio dos cristdos tornouse mais ficil. As re-
volugBes pacionais nfio se proclamaram necessariamente anti-religio-
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-sas. Bm pafses muculmanos naturalmente tiveram que respeitar a
religido islamica: pelo menos isso. Nos pafses africanos, qualquer
acfio anti-religiosa entra em conflito com as massas e cria dificul-
dades inextricdvels, como apatece na Etiépia. Desse modo o discurso
revoluciondrio deixou as vezes de lado o temdrio anti-religioso.

Ainda existem as tevolugBes marxistas. Al os sinais de aber-
tura ainda ndo sdo significativos. Ndo se pode saber se representam
uma evolugfo real, ou apenas uma adaptagio tdtica e conjuntural.

Nos Estados comunistas, ndo se nota uma politica de aproxi-
magio voluntdria por parte do partido. O Estado pode mostrar-se
mais tolerante, mas o partido continua manifestando a mesma intran-
sigéncia: ninguém pode ser crente e membro do partido ao mesmo
tempo, pelo menos publicamente. A revolugfio nfo integra a religido
dentro da sua visio do mundo. Pode ser mais ou menos tolerante,
mas essa tolerdncia ndo recebe nenhum fundamento tedrico. O atefs-
mo continua sendo parte essencial do discurso revoluciondrioc e o
atefsmo militante,

Se Fidel Castro acolhen no Chile a idéia de uma alianca estra-
‘tégica entre marxistas e cristdos em vista da revolugio na América
Latina, esta proposta nfio vale para Cuba. Dentro da &rbita sovié-
tica, o atefsmo fica como norma obrigatéria. Na China, a situagio
ndo é distinta, nem no Vietn#, nem na Yugosldvia, muito menos

x

na Albdnia, pais que levou a perseguicio 4 sua malor perfeicio.

Os partidos marxistas manifestaram atitudes mais abertas nos
seus discursos apenas nos pafses em que nfo detém o poder, o que
ndo permite presumir a sua atitude se chegassem a té-lo.

Em 1936, Mauricio Thorez, chefe do comunismo francés, “es-
tendeu a mdo” aos catdlicos franceses.®® Naquele tempo, esta foi
naturalmente rejeitada com hotror pelos catélicos. As noticias que

vinham da Rdssia nfo inclinavam para a conciliacdo. Nio se sabe -

exatamente o que Thorez queria dizer. Ndo hd nenhum sinal de
que essa nova politica significasse uma mudanca na doutrina oficial
do partido. De fato, desde entdo o partido francds jamais mudou
o seu discurso. Nio se sabe se existem catdlicos no partido comu-
nista francds, porque o fato ndo merece publicidade,

A maior evolugdo foi na Itdlia. O préprio Togliatti j4 tinha
dado passos para uma aproximagio com os catdlicos italianos. Bers

43, Cf. Pierre Piersard, L’Eglise ef les ouvriers en France (1840-1940), p. 534s.
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linguer continuou. Foi na Itdlia que se promoveram mais diflogos
entre crentes e comunistas ¥, e o partido renunciou oficialmente ao
atefsmo militante como exigéneia para a revolugdo. Na pritica hd

muitos catdlicos no partido comunista italiano. O gque aconteceria

se .0 partido chegasse ao poder real como na Europa Oriental? Até
que ponto se pode dizer que o partido comunista italiano foi fiel
a0 marxismo? Questdes abertas. Em todo caso a mudanga italiana
foi um sinal de abertura. Alguns dizem para a social-democratizacdo
do PCI, outros dizem para uma evolugio do marxismo.

Até agora os filésofos marxistas que deram algum valor a certos
temas religiosos, ou reconheceram um certo fundamento & religido,
que lhe oferecem um lugar pa sociedade de amanha, pertencem a
correntes heterodogas. Ndo sdo autores recebidos nos partidos comu-
nistas. A sua evolugio ndo ¢ significativa da evolugio dos partidos
revoluciondrios (E. Bloch, R. Garaudy, V. Gardavski, A. Schaff),
salvo do partido italiano j4 mencionado.

Podemos dizer que depois da guerta de 1939-1945 houve mais
tentativas de aproximagio por parte do pensamento cristio do que
por parte do pensamento matxista, Houve vétios movimentos cris-
tdos que procuraram integrar o marxismo, mas ndo houve movi-
mentos marxistas que procuraram abrit-se para a religifo. O que

" acontecen no Chile entte 1970 e 1973 é significativo: certos cris-

tdos levaram muito longe a aprozimagio, tanto no partido do MAPU
como na lzquierda cristiana, ou no movimento Cristdos pelo Socia-
lismo. Nao houve muitas preocupacdes semelhantes dentro dos par
tidos marxistas, nem no partido comunista, nem no partido socia-
Hsta, nem no MIR.

No mundo intelectual marxista em gesral, sente-se o mesmo
blogueio. Podemos nos perguntar se esse blogueio, face a questio
da religifo, ndo ptocede de um outro mais profundo no nivel da
aniropologia. O marxismo fuisciona como fator de fixacgo numa
antropologia do século XVIII: tem-se uma idéia de ciéncia que 4
era superada em meados do século passado, uma ignorfncia ino-
cente e desarmante de todos os espagos da cultura e da variedade
dos subconscientes na existéncia humana, uma concepgio do trabalho
reveladora da inocéncia dos intelectuais.

Ora, o marxismo funciona como um filiro que impede o acesso
de gualquer tipo de dados ou de consideragBes que lhe contestariam

41, Cf. {Col.} Didloge poste & prova, Debate entre catblicos e comunistas italianos, Paz.
¢ 'Terra, Rio de Janeiro, 1968
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a-quto:suficiéncia.: ©  sistema- deve ser suficiente para. explicar tudo,

Tudo o que ndo-se. deixa reduzir a suas categorzas ndo tem ©
direito de existir. .

A noviddde vem da prética revoluciondria da Nzcaragua e de
Bl Salvadot. Af cristdos e marxistas participam juntos num movi-

taento revoluciénidsio. O Documento da Junta sandimsta sobre a:'
religifo # constituiria ‘uma novidade absoluta se emanasse de um.
thovitiento margista. Sucede, porém, que’ o sandinismo ndo é um’

movimento maixista, mds um movimento em que colaboram vdrios
partidos e virios movimentos, virias_pessoas com, pensamentos dife-
tentes sobre a religido. Esse -documento manifesta em-todo caso que
0s marxistas podem colaborsr com - cristdos em movimentos revolu-
ciondrios - pluralistas e, dentro desses limites, reconhecer de fato 2

religido direitos praticamente ittestritos, que nio ficam aquém daqui--

lo que as préprias Igrejas.podem desejar.

Trata-se ai de revolugBes j4 nfo identificadss com o marxismo,
embota com participagio e apoio marxista. Este € um modelo de
revolugdo que, na pritica, aceitou a religido e abandonou o atelsmo
militante e, na teoria, renunciou ac discurso do atefsmo.

Para resumir, podemos dizer que 2 hxstoma deixou uma ddvida
muito grande entre revolugio e cristianismo. H4 sinais de mudanga,
mas os mecanismos aprendidos e os reflexos condicionados ainda
vio associar durante muito tempo o discurso revoluciondrio s criti-

cas contra o cr;stiamsmo £ a rehgiao OS revo}ucionaﬂos ﬂlndﬂ sao '

na sua maioria, os fithos apegados ao que a mae modermdade tinha
de mais agressivo contra a religido.

B o DISCURSO CRISTAO SOBRE A REVOLUC.AO

Nao vamos refazer aqui a histéria .das relagBes entre a Igreja
e a ‘revolugio. O que nos interessa € o dlscurso da Igre]a como
resposta a0 dlscurso ‘revoluciondtio. :

TPor sinal, o discurso da Igreja ndo fol uma resposta ao dis-
cutso revoluciopdrio. A imensd maioria dos cristios, e a prépria

hierarquia e o clero ndo quiseram nem prestar ouv1dos ao discurso’

revoluciondrio. Para eles esse discurso era pura mentira e pura’ blas-
fémia: -escutéd-lo. j4 teria sido " culpado.-

“42. Tratase do comumcado do. 6 de -outubro -de 1980 da Dizecio. Nacwnal do FSLN (Do-
cumenrasmn DIAL, Paris, D 654).
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‘A partir de 1850, -a Igteja catlica - rejeita - radicalmente . qual-
quet- diseurso - revoluciondrio. Nega-se a. reconhecer. nele ‘algo -mais
doquie- palavras satamcas Na ievolugio tudo éstd . errado: nas- suas
paiavras tudo é- ‘erro, °

" Na revolugao o discutso cristio quer Ver apenas urn fenomeno
de rebelifo: 08 mdadaos rebelam se contra a autondade Iegitlma

N b

‘A rebelizo é atmbulda a0 orgulho, 3 insoléncia, 405 instintos andr-
qmcos ao vicio, hbertmagem

Quanto aos mtelectuais que Iegltimam a revoiugao o seu pen-
samento nio é apenas errado, mas pervelse corrupto. Alids as dou-
tiinas, revoluciondrias sho- associadas 2s heresias. A revolugdo ndo ¢
Apénas uma _heresm nova, mas a condensagio de todas elas. ¥ filha
da heresia e 6 pode gerar heresias. Entre as hexesias do. passado
¢ ds doutrinas revolucl_onamas modernas manifesta-se uma continui-

dade 8

O discurso contra-revoluciondrio culminou entre - 1850 e 1958
-(morte de Pio XII). Foi preparado durante séculos Amda sobre-
wvive em muitos setores da Igreja.

: OS ant'e,éedentes

" Na Idade Média duas -orientacBes preparam uma futura teologia
contra—revolucionana .

Desde o século. XII os movimentos de transformagao social
apatecem vinculados com’ heresias, Nio sabemos até onde -esses mo-
vimentos ‘etam realmente heréticos, pois nfio os conhecemos a ndo
ser pelos documentos que os denunciam ou os condenam.* Naquela
€poca a4 Igreja estd misturada com a sociedade. Diminuir os-poderes
do -clero ‘nd sociedade ¢ diminufdos” na - Igreja. Qualquer mudanca
que possa trazer consigo uma modxflcagao no- status do-cleto- torna-
se imediatamente heresia, :

Ora, essa vinculacio permitiu condenar esses movimentos em
nome da heresia que continham. A Igreja ndo condena a heresia e
o movimento a ela hga&o Basta que um- movimento seja chngido

43, A Instruciio do cardeal Ratzinger sobre a “teclogia da hbm:tac;ao apresenta’ esta . tamwhém
como. 2 heresia das heresias ou a-sintese de toda$ as heresias,

44, Cf. Gorden Leff, Heresy in the Later Middle Ages, 2 vol. Cf. também (J. Le Goff
igges) Heérésies et ,roc:éré.v daps I’ Emope mdu.ctrzel!e X}!‘\’-}{W’l’l’*s szécle:, Moumn Patis-La I—Iaye,
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por uma pessoa tida como herege para ser, ipso facto, desqualifi-
cado. Assim acontecen com Jodo Huss: todo o movimento da Boémia
foi condepado pelo fato de serem atribuidas a ele algumas heresias,
por sinal constantes de matérias relativamente secunddrias. Da con-

denagio da heresia resultou a condenagio da luta politica. Criou-se.

a associagdo entre heresia e revolugio social, Quem propSe uma

»

revolugdo social ¢ sempre um herege. Esse mecanismo funcionard

até os nossos dias. -

Em segunde lugar, devemos mencionar a teologia escoldstica.
S. Tomds deulhe as suas feiges definitivas. S. Tomds refutou radi-
calmente Joaquim de Fiori, e negou que pudesse haver mudanca
numa sociedade cristd: tudo jd foi dado. Um cristfio nfo pode espe-
rar mais nada a nfo ser a vida eterna e a perseveranca final. Neste
mundo j4 ndo vai acontecer nada que seja importante. Nio hé4, por-
tanto, esperanga nesta terra. Os males aqui instalados sio defini-
tivos. Com essa teologia ou antiteologia da histéria, S. Tom4s con-
denou de antemdo todas as esperangas das revolugtes. Nio lhes den
nenhuma interpretagio teolégica possivel. Um clero formado pela
teologia nfio podia ter nenhuma abertura para uma mudanca de
sociedade.

Essa teologia serviu para condenar os movimentos de pobreza
e a teologia da pobreza dos Espirituais franciscanos. As condena-
¢oes de Jodo XXII foram um marco histérico. Fecharam para mui-
tos séculos qualquer possibilidade de a Igreja catdlica se sensibilizar
para as aspiragSes dos pobres. Doravante para os pobres o cén &
a caridade. A pregagio manteve o tema da primazia dos pobres,
mas num sentido puramente ahistérico: os pobres tém direito, 3
caridade, sem poder exigir esse diteito, e terfo diteito ao cfu, o
que ndo’ podem averiguar hoje em dia. As condenagfes de Jodo XXIT
deram 2 Igreja uma verdadeira alergia. Houve mais preocupagio em
mostrar que Cristo ndo foi pobre, do que em mostrar a sua soli-
dariedade com os pobres,

Depois da Reforma, tudo piorou mais ainda, A Igreja catdlica
entregou-se aos monarcas catélicos, como o fizeram as Igrejas pro-
testantes estabelecidas. Entre os primeiros deveres dos cristfios cons-
tou 2 submissdo aos reis legitimos. A prépria revolta contra o rei
torna-se um crime de heresia. Contra a revolucio francesa e contra
as revolugBes americanas os papas invocaram o sagrado dever de
obediéncia aos soberanos legitimos: a revolta contra o soberano &
revolta contra Deus. A alianga com as monarquias fazia com " que
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a Igreja deixasse de ser capaz de pensar sequer no problema da
revolugdo. Esta ndo era nada mais do que um ato da insubordinagio,

Naturalmente a resisténeia da Igreja contra as revolugBes nio
tinha meras razfes tedticas. Estava em jogo o lugar privilegiado do
clero e da doutrina cristd na cristandade, a prépria estrutura da
cristandade. A situagio intelectual da cristandade, porém, ndo aju-
dava a entrar na perspectiva dos novos desafios. A Igreja nio estava
armada para abordar a problemdtica.

O discurso contra-tevolucionario

O discurso contra-revoluciondrio partiu da defesa dos direftos dos
soberanos legftimos que detém os seus direitos de Deus: esta foi
& posigio oficial da lgreja catSlica depois da Revolucho francesa
(européia) e das revolugBes americanas. Concordou plenamente com
o Congresso de Viena (1815). Mais tarde o discurso ampliou-se e
aumentou por integragio da doutrina dos grandes filésofos contra-
revoluciondrios Burke, de Maistre, de Bonald, Balmes. O discurso
reforgou-se também depois das grandes etapas do movimento revo-
luciondrio: revolugBes européias (1789-1815), revolucdes européias

“de 1848, Comuna de Paris (1871) e entrada dos italianos em Roma

(1870}, revolucdo russa (1917). Cada uma dessas etapas confirmou
mais ainda o discurso da Ygreja. Fis aqui o seu conteddo nas gran-
des linhas.

A Revoluciio é a irrupgfio da desordem e da subversio na socie-
dade. O irracional toma conta da sociedade. A ralé invade a cidade,
¢ o reino da libertinagem. Todos os freios que contdm os instintos
de destruicio vdo cedendo. A RevolugBo € a ruptura de toda ordem
social e dos fundamentos da ordem: insurreicio contra os direitos
de Deus e a ordem estabelecida por ele no mundoe. Dois sinais claros
da ruptura da ordem divina: a violagio do tespeito devido #s auto-
ridades investidas por Deus, particularmente aos soberanos, e a vio-
lagdo da propriedade.

Se a Revolugio reivindica direitos humanos, o discurso contra-
revoluciondtio opde aos direitos do homem os seus deveres. Antes
de falar em direitos os cidaddos devem ser fidis aos seus deveres,
Aos diteitos do homem devemos opor os diteitos de Deus e das
autoridades constituidas.
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- A "Revolugio attibui-se . &s. paixdes. mai§ - animais - iie hd rio ho-
mem: é.-a revolta do instinto contra a razfio. A Revolugio. s6 pode
proceder do orgulho desenfreado que di livre curso ao roubo, &
libertinagem, 2 licenciosidade. ‘A Revolugao ¢ obta do édio cIos po:
bzes contra 08 m:os, dos sudztos contra a aatortdade a

Por isso a Revolugao é descnta como pura expressio de vio-
léncia. Com certeza todas as .revolugBes .conheceram . excessos de
violéncia. Os seus criticos, porém, nio parecem ser muito comovidos
pelos excessos da contra-revolugho, geralmente muito mais terriveis.
Depois da guerra civil de Espanha, Franco mandou matar friamente
centenas de milhares de operdrics. A Comuna de Pagis tinha matado
algumas dezenas de pessoas. A repressio mandou matar friamente
mais de 40.000 operdrios que tinham entregue. as armas. A contra-
revolugdo é muito mais sangrenta e cruel, porque tudo resolve fria-
mente quando j4 ndo hd perigo, por pura vinganga. Contudo aos
olhos da contra- revolugao essa violéncia ndo & violéncia mas resta-
belecimento da’ordem.

A Revolugio somente se explica pela instigagio de agentes- infil-
trados no povo. Pois o -povo é bom, mas se deixa manipular por
falsos pastores que lhe excitam as paixBes. Esses falsos pastores sdo
de uma total corrupcio intelectual. Excitam a inveja’ dos pobres
movidos. port sentimentos de amargura e de vinganca. Nada respeitarn
e tudo querem sujat e destruir. Aproveitam a fraqueza- dos pobres
para exercer sobre eles uma lideranca viciada. Sfo homens de odm
que inculcam em todos o édio.

Mas essa obra de destiuigdo leva a sociedade 3 rufna. Os re-
sultados vdo condenar .a revolugdo. Ela deve cair. Nio pode deixar

de cair. A Igteja espemu a queda durante décadas e a queda
ndo veio.: ‘

Todo esse linguajar se encontra' nos documentos da Igreja desde
as condenagBes contra a Revolucio francesa até as condenagoes con-
trd 0 -comunismo: O discurso repete-se. 4. -

Com essas condigdes, a evangehzagao de uma socledade em via
de revolugdo torna-se muito diffcil. A Igreja, porem ndo vé o pro-
bléma em termos .de evangelizagao mas em termos - apocahptzcos
Face 4 Revolugfio, o tnico dever da Igreja & manterse fitme e irre-
dutivel face ao Dragao do Apocalipse, Ela ndo pensa em converter,

43, Ainda nffo apareceu  nos documentos eclesidsticos uma frase ‘que tratasse de _ tecuperar
aigo positivo na revolugio. Tratase de um fendmenc puraments negativo,
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Evangelizar € gritar a verdade como’ sinal :de maldicio a quelm a
rejeita. A Igteja esperava a queda da Revolugio. Na Europa, espe:
raram o fim da era revoluciondria até 1890 apmxlmadamemt& Rerum
Novarum foi o primeiro’ sinal de uma previsio de continuidade.
Pio XII ‘esperava a queda do comunismo no mundo Sometite” Jozo'
XXIIT e a Ostpohtik cie Paulo Vi mostraram uma expectativa de
contmuidade

A doutrina social da- Igrejd

Ledio XIII. percebeu - que o discurso de: condenagio e de contra-
revolugio do- seu antécessor levava a-Igreja paia fora deste mundo
numa- espera apccaliptica sem safda. Ovienton a Igreja- catdlica para
outra via que podemos denominar por uma expressio histoticamente
datada: a doutrina.social da” Igteja. Foi Reéram Novarum abrindo
a era das enciclicas sociais ¢ da p011t1ca chamada hoje em dia demo-
crata-cristd.

Ledo XIII ndo condena apenas o socialismo, mas oferece uma
alternativa. Reconhece a' existéncia do problema: a miséria dos tra-
balhadores nfo se deve a fatores puramente naturais: ela € “imere-

~cida”; E produto’ de' injusticas. Poxém, a essas injusticas hd outto

remédic. O socialismo e a revolugdo ndo sdo indispensdvels: Rerum
Novarum afirma: que hd ainda outra solugo: apela para a. compreen-
530 e a boa vontade das classes - dmgentes da somedade e para a
responsablhdade do Estado. :

" A finalidade’ da Dévitrina Social da Igreja foi deswar a classe
operdtia e as demais classes socials do caminho da revolugfio socia-
lista. Nao  oferece um- caminho determinado, - mas orfenta para a
procura’ da alternativa. ‘Nio oferece, mas promete. Populoruin Pro-
gressio -estende- a- doutrina- social ao nivel internacional com-a- fim-
de evitar as revolugdes do Terceiro Mundo conira a suptemacia do
Pumezro

Quem for fazer @ Irnstona do- secqu XX terd que reconhecer
que o novo discurso de Ledo XIIT alcangou uima grande parte dos
seus objetivos.” Nos -pafses germénicos e latinos ein -que-a Igreja
catdlica exerce a sua infludncia ndo triunfou a Revolugio socialista.
Foram -buscadas . solugdes alternativas. A sociedade passoin pot fefor-
mas :bastante: profundas e -etiou-sé um ambiente de trangiiilidade
secjal ‘que: ninguém teria podide prever no- século -passado. As nacBes-
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da Europa oriental somente ndo entraram no mesmo caminho por-
que, por razdes militares, entraram na Srbita soviética.

Se os catdlicos tivessem seguido o caminho meramente contra-
revoluciondrio de Pio IX, é provdvel que a revolugdo teria triun-
fado em muitos pafses. Quanto ao problema de saber se é melhor
que se tenha evitado a revolugio na Furopa, e se os povos ndo
seriam mais felizes se tivessem feito uma revolucdo socialista, é di-
ficil responder.

No que diz respeito aos povos do Terceiro Mundo em que a
Igreja catdlica exerce também influéneia (América Latina, Filipinas),
a prova ainda nfo existe de que o discurso da doutrina social da
Igreja conseguird reformas que permitiriam fazer a economia de
uma revolugio. A América central entrou na fase da revolucdo, se-
guindo o caminho de Cuba. Mas se trata de pafses que nunca tinham
tido acesso ‘a uma verdadeira independéncia nacional e nfo tinham
politica prépria. Os outros estio numa fase de tranglilidade depois

de ter passado por regimes de Seguranca Nacional. O que significa
essa trangiiilidade?

O tema fundamental da Doutrina Social da Igreja apresenta-a
como alternativa i revolugdo: é o tema da colaboracgo de classes,
oposto ao tema da luta de classes. No contexto da Doutrina Social
da Igreja, Iuta de classes significa o processo que desemboca numa
revolugio. A colaboragdio de classes significa um processo de refor-
mas que supdem um amplo consenso social, A colaboragio de classes
aparece como caminho pacffico, e a luta de classes como caminho
de violéncia. Todo o resto da Doutrina Social da Igreja deriva dessa
posicio bédsica.

A Doutrina Social da Igreja postula que é possivel alcancar as
metas de uma revolugio sem passar pelo processo de revolugio, gra-

gas a uma evolucio gradativa. A histéria encarrega-se de verificar
essa previsdo,

Uma diavida fica pendente: a Doutrina Social da Igreja que €
discurso contra a revolugfo opdese a qualquer revolugio como sendo
mudanga de sociedade, ou somente a uma revolugdo comunista?
A Doutrina de Seguranca Nacional dos Estados Unidos afirma que
qualguer revolugio no Terceiro Mundo é inevitavelmente recuperada
pela Unifo Soviética. Tudo indica que essa Doutrina é amplamente
compartithada na Igreja catdlica. Com essas condicBes, a rejeicio da
revolugfio poderia significar o temor de que essa revolugdo scja re-
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cupetada pela Unido Soviética, desembocando numa sociedade seme-
Thante a sociedade russa atual. A rejeicdo da revolugdo seria a rejei-
cdo do projeto soviético de sociedade. A insisténcia de Jodo Paulo 1I
na necessidade de evitar qualguer recurso ao marxismo poderiz en-
contrar af uma explicaciio. ‘

Outros diriam que a Igreja rejeita toda e qualquer revolugdo
porque esta implica num recutrso & violéncia. No entanto, frente
as guerras em geral a posicio da Ipreja é muito mais seservada
e jamais os catdlicos foram advertidos contra as politicas que pre-
param guerras, nem contra a participagio dos catdlicos nas guerras
nactonais. A melhor confirmacio serla que, se ocorresse o caso, a
Doutrina Social da Igreja se opusesse a toda agio revoluciondria
pata dertubar o regime commnista em qualquer pals em que estiver
instalado. Se a oposigio for contta toda tevolucio, ela deve valer
tammbém no caso de uma revolugio contra uwm Estado comunista.

Mas até agora a Doutrina Social da Igreja dirige-se apenas aos
catélicos que vivem em regime capitalista. Para os catdlicos que
vivem em regime socialista ela nio fala.

Aberturas catblicas para a revolugio

A atitude do protestantismo freate a revolugio varia muito de
acordo com os pafses e as denominacBes. Teremos que contentar-
nos com algumas alusSes a certos fatos transcendentes. O centro da
nossa consideracio € a Igreja catdlica. Notese, porém, que na apro-

ximacio 2 revolugio realiza-se um ecumenismo de fato; catdlicos e
protestantes encontram-se na pritica sem procurd-lo explicitamente.

Em primeiro lagar podemos pensar que ndo era fatal que Igreja
e revolucdo entrassem em oposicio radical. Tudo comegou com a
Revolucio francesa e ndo era também fatal que o conflito estourasse
ou ficasse tdo radical. A Revolugio francesa comegou com o apoio
do dero. O que atrapalhou tudo foi a Constituigho civil do clero.
Bra inevitdvel a ruptura sobre esse assunto? Afinal, Pio VII con-
cedeu a Napoledo o que Pio VI negou 3 Revolugdo. Mas, diante das
perseguicies de 1793, a ruptura era inevitdvel. O clero que tinha
aceito a Constituicio ficou desacreditado. Nenhuma concessio & Re-
volugdo era possivel. %

46, Cf. F. Houtart e A, Rousseau, The charch and Rewolution, Otbis Books, Maryknoll,
New York, 1971, p. 38354
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 Veio a grande Restauragio européia. Sopraram novos ventos
liberais e revoluciondrios. Apareceu Lamennais. Foi um estouto, a
grande voz profética do século XIX.# Nio teria sido possivel uma
mudanca da Igreja no sentido de Lamennais desde 18307 Na. Bél-
gica, catélicos e liberais fizeram a revolugdo de 1830 juntos com
a béngdo da Igreja. Mas em 1832 j4 ndo era possivel. Em Roma
ninguém entendia: nos Fstados Pontificios vivia-se sinda no século
XVIII. Gregério XVI condenou e a Igreja acatou. Perdeu-se a se
gunda oportunidade de conciliagio com a Revolugio.

Chegou 2 Revolugdo de 1848. Tinha sido prepatada por um
susbiente revoluciondrio de vérios anos. Quase todos queriam uma
Revolugiio cristd. Jesus era o primeiro revoluciondrio. Os operdrios
queriam uma Revolugdo com Cristo, Uma Revolucio social consu-
mada em 1848 teria mudado a face do mundo. Mas a Igreja tural
ndo entendeu. O clero controlava os camponeses e ndo entendia o
apelo dos operdrios. Os deputados catélicos votaram contra os ope-
rdrios, Em 1850 as posicOes sao claras: a Igreja contra os operdrios

. € o0s operdrios contra a Igreja. Contra o seu desejo, contra a sua

preferéncia, mas nfio havia jeito. Ndo era inevitdvel, Mas assim foi.
Perdeu-se a terceira oportunidade. *® Alids, na Europa ndo houve
mais oportunidade.

Na segunda metade do século passado ainda houve sacerdotes
isolados que procuraram o contato com o movimento operdrio, com
o movimento socialista. Foram todos e sempre condenados, ou ze-
duzidos ao siléncio. Somente na Alemanha os catdlicos organizaram
o partido do Zentrum com o fim de contrabalancar a forca do mo-
vimento socialista. De reconciliagio ninguém fala.

Contudo, a Igteja acaba reconhecendo os fatos consumados.
A Revolugio consegue legitimar-se pelo tempo. Os papas acabaram
reconhecendo a independéncia dos novos Estados americanos mesmo
contra a vomtade de Ferpando VII. Em 1929, Pio XI aceitou a
anexacio dos Fstados Pontificios ao reino de Itdlia. Nos anos 1890,
Ledo XIII pregou aos franceses a aceitagio da Repiiblica abominada
que nascera da Revolugio. No Leste europeu, a Ostpolitik de Paulo
VI implica num reconhecimento de fato dos novos regimes: j4 ndo
se espera mais a derrubada apocaliptica do Dragdo. A pergunta nasce:

47. Cf. Piewre Piervard, L’Hglise et les ouworiers en Framce (1840.1940), p. 126.128; Hans
Maler, Revolution wnd Kirche. Studien zuv Fritbgeschichte der chrisiliche Demokratie, 1789-1901,

. 2% ed., Rombach, Friburgo, 1965, p. 181—197.918\1234 havia somente Lamennais, Precisa citar Buchez

¢ muitos outros. Ver Ians Maier, o0, b, 1
48, Cf. Pietre Pierrard, o.c., p. 153171
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se é aceita depois dos fatos, ndo tetia sido mals intetessanite reco-
nhecéla j4 antes dos fatos e permitit que os catblicos participassem
no movimento revoluciondrio? Que valia o discutso oposto 3 Revo-
lugdo, uma vez que muda depois dos fatos?

Octogesima Adveniens parece inclinar-se nesse sentido, embora
a interpretacio ndo esteja bem segura. A Carta apostélica parece
restringir o alcance da Doutrina Social da Igreja e confiar mais no
discetnimento dos catélicos. ® Quis o papa dizer que a liberdade dos
catélicos iria até entrar na pesspectiva de uma revolugio? Em
todo caso, as orientagGes de JoZo Paulo Il nfo vio nesse sentido.
O papa atual evita as referéncias & Octogesima Adveniens.

A teologia teria podido oferecer um modesto ponto de partida
para um teconhecimento da revolugdo. J4 dissemos que a perspectiva
global da teclogia escoldstica tende ao imobilismo social. Contudo,
a tradicdo teoldgica ensina o tiranicidio. Este explicita simplesmente
a velha prética do Império Bizantino, cujo regime foi chamado de
despotismo compensado pelo tiranicidio: em Constantinopla, o novo
imperador que tinha expulso ¢ seu antecessor era automaticamente
reconhecido pela Igreja, j4 que o seu &xito era o sinal da aprovagio
divina,

*

Qs escoldsticos ensinam depois de S. Tomds que é sempre legl-
tima a insurreicdo contra um poder ilegftimo. Os doutores determi-
nam as condigdes de aplicagio desse principio. Em Populorum Pro-
gressio, Paulo VI alude a essa doutrina, aceitando assim a possibi-
lidade de uma insurreigio. Na Nicardgua em 1979, os bispos apli-
caram essa doutrina para legitimar a insurteicio popular j4 genera-
Yizada.

»

Mas a insurreicio ainda ndo é a revolugio.™® Os tedlogos nio
manifestaram interesse em deseavolver a doutrina tradicional para
ir a0 encontro da revolugio no sentido contemporfneo. Mantém
a doutrina arcaica sem fazer perguntas sobre a situacdo atual.

O primeiro movimento significativo de aproximagdo nasceu no
protestantismo: foi o chamado “socialismo religioso”, cujos prota-
gonistas sdo pouco cophecidos, salvo P. Tillich que comegou af a sua
carreira teoldgica. ' Depois de 1918 muitos tinham a certeza de

49, Octogesima Advesiens, ed. Vozes, n. 42,

50, Cf, %. mensagem_do episcopado  nicaragfiense publicads no dia 2 de junho de 1979,
O texto toma apoio na Populoram Progressio, n. 30 {Ver Documentation DIAL D 548).

SL Cf. Teije Brattinga, Theologle van bet socialisme, Het witte Boekhuis, Bolsward, 1980.
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que a revolugdo socialista era iminente na Alemanha. Era a convicgdo
dos comunistas, inclusive dos russos. O socialismo religioso ndo se
pronuncia de modo puramente académico, mas entra num debate pra-
tico. Mais tarde, é verdade, as esperancas dos revoluciondrios foram
frustradas. A Alemanha tomou outro rumo. O movimento socialismo
religioso foi desativado. O préprio Tillich fez uma nova carreira
nos Estados Unidos.

Depois da Segunda Guerra Mundial, diante da grande expansio
da Unjdo Soviética gracas aos seus triunfos militares, vdrios movi-
mentos apareceram. Houve na Franca o movimento chamado “pro-
gressista”. O progressismo exprimiu-se pela revista Jeumesse de
IEglise que publicou muitos dos temas que se tornaram atuals no
mundo na década dos anos 60. Tratava-se da colaboragio dos cris-
td0s com um movimento que se esperava revoluciondrio na Franca.
O progressismo foi condenado por Pio XII de modo tdo radical

que desapareceu.® O anticomunismo rigido foi imposto como linha
obrigatétia.

Pio XII condenou também toda participaciio dos catSlicos nos
movimentos pela Paz promovidos pela Unifio Soviética em vista de
uma colaboragdo com setores ndo comunistas do mundo. Proibiu a
participagio dos catélicos nos movimentos que no Leste europeu
participava com o governo comunista: o exemplo mais famoso foi
o grupo Pax na Polbnia, 53

A mudanca vefo com Jodo XXIII e o Vaticano II. Quando
Jodo XXIII disse no discurso inaugural do Concflio gue néio espe-
rava dessa assembléia condenacBes e sim reconciliagio, wm dos pri-
meiros assuntos aos quais ele se refetia era o socialismo e a revo-
tugio. Em Pacem in Terris o papa propds a distingdio entre doutri-
nas e movimentos histéricos que tinha por finalidade criar pontes
para o socialismo, Na mesma linha Gawdium et Spes evitou conde-
nagbes explicitas, referiu-se ao comunismo nos pardgrafos sobre o
atefsmo que s@o dos mafs abertos do Concilio e evitou consagrar
qualquer posicdo social que se identificasse com o capitalismo, por
exemplo o direito de propriedade. Assim estavam colocadas as bases
tedricas de uma aproximagio pela primeita vez na histéria da Igreja
catdlica.

195152. Scbre o progressismo, <f. Jewnesse de UEghise, Les Svénemsents et la foi, Seuil, Paris,

53, O Decreto do 8. Oficio do 28 de junho de 1949 define clar ¥ t22] i
entte Igreja cat6lica e comunismo, Ver Denz-Schinmetzer, n. 3,86-5.El wmenbe 4 mptura radical
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O Concllic nfo responden ao apelo do cardeal Lercaro, e nio
fer explicitamente uma opgdo clara pelos pobres. Contudo, foi no
ambiente do Vaticano 11 que nasceu a opgdo pelos pobres, Do Va-
ticano 1T sain Medellin: os bispos latino-americanos movidos pelo
grupo “dos pobres” dos corredores do Vaticano II preparou e mon-
fou Medellin, com dom Manuel Lerrain e dom IHelder Cimara na
frente. ¥ Um novo discurso estava se construindo.

Avancaram na frente wm grupo de 18 bispos que assinaram o
manifesto dito do Terceito Mundo em 1967.% Em 1971, os bispos
peruanos apresentaram ao Sinodo romano um documento que entrava
claramente na linha do socialismo proposta pelos 18 bispos do Ter-
ceiro Mundo.

Contudo o episcopado nfio os seguiu nessa linha: os movimen-
tos sociais recuavam na América Latina sob a pressio dos novos
regimes de Seguranca Nacional. O episcopado fixou-se na opgdo pelos
pobres e na libertagio com as Comunidades Eclesiais de Base segundo
a linha de Medellin, confitmada em Puebla.

Qutros foram mais longe do que o discurso de Medellin: até
a revolugdo e ¢ socialismo: minoria.
%

Naquele tempo, durante alguns anos, houve na Europa a espe-
ranca de um didlogo possivel com a UniZo Soviética: as reformas
de Krouchichov despertavam essa esperanga. Foram tedlogos protes-
tantes alemies que procuraram reipiciar o diflogo com o mundo
intelectual da Europa Oriental. A chamada “teclogia da revoluggo” 5
tinha por objetivo principal a constru¢o de uma base tedrica de
didlogo possivel com a Europa do Leste. A “teologia da revolucio”
chegou a interessar um pouco a teologia mundial entra 1965 e 1970.
Contado, a repressdo da “Primavera” de Praga em 1968 acabou com

ds esperangas e tirou # “teologia da revolucio” a sua raziio de ser.
Com o marxismo j4 ndo havia mais didlogo possivel.

A “teologia da revolugdo” que era diglogo com o marxismo da
Europa do Leste reteve a atengio de alguns latino-americanos. 5
Contudo, nio correspondia 3s expectaiivas. Efa muito protestante,
muito ligada ao contexto do marxismo otiental, Era também uma

54, Ainda nfo se escreven a histria desse gropo, nem a histéria da atuagdo de Pom
‘Manue! Lartain ¢ Dom Helder Cimara. Somente conramos com testemcunhos orals.

55, Menszgem de 13 de agosto de 1967, conbecida como Menssgem de bispos do Terceiro
Mundo. Texto em Signos de rewmovacion, CEP, Lima, 1969, p. 19-29,

56, Cf. Fnst Feil @ Rudniiph Weth {ed.), Diskussion zur “Theologic der Revolntion”, Kaiser
V., Miinchen — M., Griinewald V., Mainz, 1963,

57, Cf. H, Assmann, no livio” Diskussion wur “Theologie der Revolution”, p. 218-248.
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teologia muito académica. A América Latina escolhen um cafinho
mais original, criando a chamada “teologia da libertacdo”,

O discurso de revoluggo socialista foi assumido, pelo congresso
de Cristdos, em 1972, no Socialismo de Santiago do Chile. Era de
certo modo uma resultante das tendéneias dos movimentos de sa-
cerdotes nascidos na América Latina em 1968. A ocorréncia - impre-
vista do governo Allende oferecia a esses movimentos a oportuni-
dade de se definitem. O discurso inclufa tevolucio e socialismo. 5

Esse discurso, além de ndo ajudar, contribuiu para a derrubada
do governo de Salvador Allende. 4 .naforia dos catlicos radicalizou-
se por causa do documento do congresso. O episcopado condenou
e tendeu com mais forca para o golpe que preparava.

O discurso de Santiago foi abandonado pelos seus préprios
autores. A queda de Allende no amo seguinte tiravalbhe a aplicagio
pratica. Alids, de modo algum a Igreja latino-americana estava dis-
posta a aceitar tal discurso. Seria passar de um extremo oposto a
‘outro de modo quase instantineo. Nio sucedem tais milagres his-
téricos.

‘Na realidade, depois de Medellin, um amplo setor da Igreja la-
tino-americana adotou o discurso chamado “teclogia da libertacgo”.
Os seus adversdrios procuraram desprestigiddo, confundindo-o com
o discutso de Cristdios pelo Socialismo. Foi a tdtica usada pelo pro-
tagonista e organizador da campanha contra a “teologia da liber-
tagdo”, Roger Vekemans, S.J., desde o seu centro CEDIAL de Bo-
gotd, com a revista Tietra Nueva. Para conseguit uma condenagio
da “teclogia da libertagio” havia que confundila com Cristdos pelo
Socialismo. A campanha dutou 14 anos, recebeu o apoio podetoso
do CELAM durante os 10 anos (dom Alfonso Lopez Trujillo foi
o ditador absoluto dessa instituicio) e finalmente desembocou na

Instrugfio da S. Congregagio pela Defesa da Fé de 6 de agosto de
1984. ' ‘

A campanha de Vekemans deu frutos: a Instrucio Romana
identifica “teclogia da libertagdo” e Cristdos pelo Socialismo. Contu-
do, o tiro pode sair pela culatra. Pois wma grande parte do epis-
copado que ndo aceita essa identificagio ndo ficou satisfeita com
o documento da Santa Sé. Inevitavelmente a histéria do documento

58, Cf, Cristianos por el Socialismo, ed, Mundo Nuevo, Santiago de Chile, 1972,
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tomano serd um dia conhecida e tudo voltard contra os autores da
confusdo, ¥ '

4

A “teclogia da libertagio” é um discurso novo provocado pela
situagio revoluciondria da América Latina. E uma resposta a essa
situacio, Mas ela ndo define nenhum rumo prévio.. Deixa os cami-
nhos abertos, Naturalmente ultrapassa o fechamento tradicional
a uma revolugdo ou a um socialismo. Ndo o exige, nem o rejeita.
Simplesmente fornece um instrumental que permita aos catdlicos es-
colher no momento oportuno, sem preconceito.

A “teologia da libertacio” pode sustentar a luta pela demo-
cracia na América do Sul. Ela pode sustentar a revolugdo nicara-
giense. Ela nfo obriga a tomar partidc no El Salvador no meio
da guerra civil, mas obriga os catdlicos a buscar a sua posigio sem
acatar simplesmente a posicio politica fixada pela hierarquia.

O caso da Nicardgua pode ser a primeira grande oportunidade
perdida na América Latina.® O documento episcopal de outubro
de 1979 podia ter sido uma base de conciliaghio entre Igreja e
revolucio. Assim ndo foi. Assinado pelos bispos, o documento foi
rapidamente cancelado por outros e pela prdtica. A viagem do papa
confirmou a eleicio da via “polonesa” pelo episcopado. Este ndo
estava preparado para inovar. Além disso o presidente do CELAM
assumiu pessoalmente a direcio da Igreja nicaragiiense. Queria me-
tecer a promog¢io ao cardinalato. Merecew.

A

Com a Igreja dando, de fato, apoio & contra-revoluggo, o futuro
da conciliagio parece impossivel. A longo ptazo a revolugdo terd
que separar-se de uma Igreja que sé lhe apresenta obstdculos. Esta,
exaltada pela perspectiva do martirio, espera a queda apocaliptica
do sistema. Seria bem diffcil dar volias para trds e refazer uma ten-
tativa de unigo,

Conclusfo

O discurso revoluciondrio colocou para a Igreja dois grandes
desafios. O primeiro era de reencontrar o discurso pelos pobres.

59, Precisa acompanhar os comentfrios publicados em Tigrre Nuéva para ver se constituir
a argumentagio. A essa revista convém . acrescentar os vdrios volumes publicados pelo cardeal
Alfongo Lopez Trajillo,

&). Parece que a tenddncia dominante do Vaticano adotou a linha “polonesa” sugerida por
Humberto Belli tum documento publicade pela revista Tierra Nuevs, de julho de 1983,

327



O discurso revoluciondrio fala em nome dos pobres. Contesta a Igreja
o direito de falar em nome deles. Se a Igreja perdesse esse direito,
o gue seria ainda? No entanto, a histéria dos viltimos dois séealos
¢ testernunha: a Igreja tinha perdido a linguagem dos pobres. O
que lhes disse, j4 nfo era o evangelho de Jesus Cristo, e ndo poderia
haver para a Igreja de Cristo major escAndalo do que esse. Com
certeza fazia tempo que a Igreja tinha desaprendido essa linguagem
dos pobres, a auténtica, ndo a da religiosidade popular. O discurso
revoluciondtio veio despertd-la e tomar consciéncia da sua situacdo.
Ndo podemos dizer que, na Igreja, todos estejam conscientes, mas

uma patte significei’va. Se Dieus quiser, o grande escindalo de que’

falava Pio XI 4 nfo se renovard nem na América Latina, nem no
resto do mundo. Contudo, o futuro ainda ndo estd garantido ple-
namente. Os debates em torno da “teologia da libertacio” mostram
que ndo bi situacdes definitivas.

O segundo desafio foi o de uma modernidade aguda. Se muitos
ndo tinham descoberto a necessidade de levar a sério a transforma-
¢do imensa que a modernidade trouxe 3 humanidade — também
desde o ponto de vista cultural e intelectual ~ a existéncia de
imensas sociedades, oficialmente e realmente atéias, ¥4 ndo permite
fechar os olhos. Os anjos nfio virdo eliminar o atefsmo para nos
facilitar a tarefa. Os desafios da modernidade sfo sérios e nio se
resolvem pelo recurso 2s formas tradicionais de piedade popular,
mais ou menos modernizadas. O problema da evangelizacio estd
aberto. A palavia de Deus nunca mais poders ser levada aos homens
como na época da cristandade. A idade do pensamento intelectualista
helenfstico j4 passou. As teologias elaboradas na base da filosofia
cléssica grega j& ndo tém audiéneia. Ndo sdo ajuda para a evange-
lizagdo, mas apenas empecilho. O problema da Igreja consiste nisto:
Jj& que o seu linguajar deixou de atingir a humanidade, a evange-
lizagdo ndo se faz. As palavras multiplicam-se, mas ndo saem do
circulo fechado dos cristdos. A Igreja felase a si propria, mas ndo
fala a0 mundo. Eis o desafio!
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CAPITULO VII

A palavra de Deus hoje

Ouve-se a palavra de Deus ainda hoje em dia? Onde? Como?
Muitos ndo a ouvem, Muitos acham que ela deixou de existir. Dentro
da Igteja fala-se muito. Mas serd que tantas palavras realmente
falam?

Se a palavra nfo se ouve, € sinal de que ndo é mais a palavra
de Deuos. Pois esta tem forca ¢ ressoa, provoca debate e divide.
Mas a palavra de Deus ndo pode ficar calada. O que pode aconte-
cer € que ndo ressoe dentro ou a partit da Igreja. Pode acontecer
que a palavra de Deus esteja fora. Nesse caso o desafio da Igreja &
como reenconirar a palavra que fol perdida e nunca podiamos ter
deixado escapar?

Acabamos de percorrer algumas etapss da histéria da palavra.
Dai resulta que a verdadeira palavra certamente nfio é o produto da
histéria. FEstamos longe de uma evolugio progressiva, formando
pouco a pouco uma palavia mais completa ou perfeita. Pelo con-
tririo, a histéria parece mostrar a degradagio da palavra de Deus.
Empobreceu-se com a histéria. Foi vitima da histdria, vitima dos
triunfos da Igreja, ainda mais do que das suas detrotas. O reencontro
com a palavta de Deus requer, de certo modo, que recorramos de

.

novo, em sentido inverso, & marcha da histéria até as origens.

No entanto, o passado ndo foi tempo perdido, Easinow-nos os
erros que sempre nos ameagam, o0s passos em falso, as iluses.

329



Mostrou-nos por que o evangelho nos foi soubado e por que as nossas
palavras deixaram de ser boa noticia para os povos.

Teremos a ilusio de ser melhores ou mais ajuizados do que os
nossos pais? Nao se trata de problema de valor. Estamos numa con-
juntura nova. A humilhagio do cristianismo € o ponto de partida
de um conhecimento mais ctitico. Da confissio dos pecados surge
um infcio de vida nova.

Também o cristianismo tem a chance histérica de poder reco-
megar em terras virgens. Mesmo na América Latina tudo é novo.
O passado é tdo breve e afetava nacdes quase vazias. ivuste séeulo
XX & que as nagBes latino-americanas comegam realmente a existir
e a palavra de Deus com elas., O resto foi pré-histéria como na
Europa a época que val do século V a0 séado XI.

Num primeiro patigrafo veremos o que € a palavia de Deus,
a palavta conduzida pelo Espirito. No segundo pardgrafo relacio-
naremos essa palavra com a ciéncia, o grande problema nascido com

a modernidade e ji subjacente desde a entrada do cristianismo no.

helenismo. Trata-se apenas de um ensaio recolhendo pensamentos
que sio familiates nas Igtejas atuais. Nio estamos na época das
sinteses teoldgicas, se & que essa época jamais volte a aparecer.

1. A PALAVRA QUE O ESPIRITO CONDUZ

Por uma feliz coincidéncia, a filosofia ocidental deixou de se
concenttar ao redor do sujeito. Depois de 300 anos de subjetivismo
dominante ela tomou por ponto de partida da reflexdo a linguagem,
a palavra. A palavra € a realidade mais dbvia. Nio partimos do
“eu”, Toda reflexdo sobre o “eu” fazse com palaveas ndo inven-
tadas pelo “eu”, e sim recebidas por ele. Nio partimos nunca do

nosso “eu”. Antes de tomar consciéneia de si mesmo, este j4 fol re-

vestido de uma linguagem. Nés tomamos consciéncia de nds mes-
mos através de uma linguagem, que & toda uma cultura.

A filosofia deixou de solicitar os cristdos para que tomem como
centro da sua consideracio a £é do sujeito. A fé j4 é expressio de
uma linguagem. Ter f€ € adotar um linguajar, um sistema de pala-
vras. A fé existe. O sujeito existe e ndo é apenas o ponto de apoio
da lingua, como disseram paradozalmente certos estrututalistas. Mas
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‘mais. impottante na ordem das prioridades & a palavra. O crzsttams—
mo € palavra antes de ser fé.!

A palavra pode ser representagio. De certo modo semptre con-
tém uma cetta representagio da realidade. Mas ela é mais. Pois ndo
exptime simplesmente um conhecimento., A palavra € agio. Nio age
sobre a fiatureza, ¢ sim sobre os homens. A palavra é interferéneia
na vida social e na rede de comunicagio enive os homens. Por isso,
ela age porque faz agir. A palavra provoca o agir. Nesse sentido
ela também age.

No primeirc tomo destes ensaios, O Tempo da Agdo, vimos que
a acdo fica no centro do cristianismo., A obra do Espirito € o agir
do homem. Ora, vemos agora que o gue provoca a agdo € a pala-
vea. O Espirito orienta entdo a palavra. Que palavra? Quais sio
as agBes que a palavra realiza? Quais sfo os aspectos dque fazem
da palavea wm motor de acgo? Eis o nosso assunto.

A teologia tradicional separou a “revelagio” da “missdo” ou
da “evangelizacio”, pelas quails, por sinal, tinha pouco interesse.
Agora vemos que a palavra estd na evangelizagio. A palavra atinge
o seu significado e o seu valor na evangelizaciio. Ela é palavra diri-
gida pot alguém a alguém, uma pessoa responsdvel a outra pessoa
tesponsdvel. Ela nfo transmite somente um conhecimento, mas pre-
tende suscitar uma agdo. ?

A teologia tradicional, que procedeu da filosofia grega e do seu

espirito, pretendia epunciar um conhecimento totalmente indiferente

4 pessoa que o emitia e 4 pessoa 4 qual estava destinado. Era um
conhecimento em si mesmo, como se emanasse de uma Iinteligéneia
qualquer, comum a todos, e estivesse destinado a uma inteligénecia
qualquer, comum a todos. Era o que se chamava: a universalidade
do conhecimento cientffico. Tal foi e é ainda, para muitos o ideal
da ciéncia ¢ a sua regra metodoldgica.

Tem cabimento essa regra para a teologia cristd? Certamente
ndo. Pois, se a ciéncia tende a ocultar a sua derivagio para a agdo,
a teologia hd de salientd-fa. A palavia de Deus ndo se dirige 2 inte-
lighncia abstrata, andnima, universal. A palavra de Deus é compro-
misso de uma pessoa dque se dirige a outra para comprometéla tam-

i, Sobre a evolugao da fa]osoﬂa ver wna sintese iummosa em I Ladms:e, Lwiicutotiond du
sem, t. ¥, Cerf, Paris, 1984, 109-154, -

2. Cf, H, Bouillatd, De !Apoiogétique a 1:1 Théo]ogte fundamentale, .em Les guatre flewves,
. 4, Pans, Seuil, 1975 p. 5140,
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bém. Por isso o sujeito e o destinatdrio sdo essenciais i palavra de
Deus. E isso mesmo que vamos agora desenvolver.

Examinaremos sucessivamente o sujeito da palavra: quem fala?
o destinatdrio da palavia: a quem fala? o conteddo da palavra: o
que € que se fala? e o modo de agit da palavra: como fala?

A palavra dos pohtes

O Espirito sempre, desde o inicio, conduziu a palavra dos po-
bres, Os pobres sempre falaram. Se o evangelho sobrevive depois
de 20 séculos, podemos crer que foi, sobretudo, porque, nos subter-
rAneos da histdria, os pobres evangelizaram. Nio deixaram documen-
tos histéricos. E apenas a experiéncia do presente que nos leva a
induzir que deve ter sido assim também no passado.

Num nivel mais baixo do que os niveis que refere a histdria,
a evangelizacio continua. O evangetho vivido no concreto fol trazido
em grande parte pelos imigrantes pobres que falaram e transmitiram
o seu apelo. Houve a agio dos missiondrios, mas ela fol mais epi-
sédica, passageira. A palavra de Deus passa pela conversa do dia-a-
dia. dos pobres que ficam na terra.

No entanto, se a palavta dos pobres prossegue a sua marcha,
ndo foi prestigiada no passado e ainda nfio o é no presente. A his-
téria que lembramos mostra que a palavra dos pobres foi margi-
nalizada na cristandade, Nem as reformas sucessivas lhe deram a. de-
vida aten¢fio: as reformas foram feitas por elites, por gente letrada.
Os sucessores da cristandade ndo foram mais favordveis. Antes, pelo
contririo, 2 modernidade foi um fenbmeno de elites e gerou a re-
ligido burguesa que ameaga invadir todo o campo da religiio naquilo
que constitui a heranga da cristandade. A revolugio quis ser a voz
dos pobres e o foi, ainda o é até certo ponto, de modo muito
limitado. Ela também tende a ser o monopdlio de novas elites.

A histéria dos tiltimos 20 séculos foi a histdria da ascensfo de
sucessivas elites, mesmo na Igreja. Quando soard a hora dos pobres?
Ainda serfio ouvidos um dia? A sua voz ainda terd vez?

E preciso restituit a palavra aos pobres na medida em que a
perderam; ouvila e prestigidla na medida em que a salvaram. No
‘que diz respeito & palavra, eis a primeira tarefa. O Espirito fala
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por meio dos pobtes, em primeiro lugar especificamente, Se fala por
melo de outros, é de modo derivado.

A voz da Igreja hi de subordinar-se & voz dos pobres. Alids,
a voz da Igreja devia ser a piépria voz dos pobgres, pois quem
constitul a Igreja, primeiramente, sdo os pobres, sendo a hierarquia,

os sacerdotes e os ministros meros servos do povo dos pobres.

Mas a voz da Igreja tornou-se uma voz butoctdtica, formal, um
discurso de profissionais da palavra, de escribas.® A primeira ne-
cessidade € voltar a ouvir a voz dos pobres para que ela possa assu-
mir a missio de ser a voz da Igreja.

Nio é tolerdvel que a voz dos pobres se faga ouvir somente 20
lade da Igreja. O que Pio XI denunciava como escindalo era isso:

que a voz dos pobres se fizesse ouvir fora da Igreja e ndo dentro
dela.

Em Medellin e Puebla, a Igreja latino-americana fez opgiio pre-
ferencial pelos pobres. Essa opcio inclui wma prioridade 3 palavra
dos pobres, Ora, o que entendemos por isso?

A palavra dos pobres &, em primeiro lugar, o clamor que foi
descrito no primeiro capitulo. Os pobres portadores dessa palavra
sdo todos os pobres do mundo, todas as vitimas, todos os margi-
nalizados. O cardter comum a todos € a sua rejeicio ou marginali-
zagdo pela socledade, porque nio tém poder. Se esse clamor ndo
ressoa na Igreja, ela ndo € a Igreja dos pobres.

O que impede que essa voz se identifique com a voz da Tgreja?
Fm primeiro lugar o fato de que os pobres ndo se integram nas
instituicBes e organizacBes da Igreja. Os pobres ficam fora, assim
coto ficam fora de todas as instituicGes. Pelo menos, os mais po-
bres. Mesmo na América Latina, os mais pobres pdc participam das
Comunidades Fclesiais de Base. Qualquer participagfio em qualquer
coisa j4 supbe wma certa capacidade e um poder. Dai a necessidade
constante de abtir o coragio e os ouvidos a essas massas que sdo
os preferidos de Deus, e, também teoricamente, da Igreja. Se a voz
da Tgreja ndo exprime essa voz dos que estdio ausentes porque sdo
mais pobres do que os pobres que af estio, ela nio € mals a Igreja

dos pobres,

3. A mudanca fundamental ocorreu guando as escoias de teologia substitufram a Biblia pela
Summnta Theologice de 8. Tomds de Aquino. A partic desse momento, o eleto se condenava ao
estatuto de burocracia.
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Em segundo lugar, ainda que os pobtes estejam presentes, o
discurso pode ser-lhes tdo alheio que nada tenha a ver com o seu
clamor. A indiferenca de uma instituigio fechada em si prépria e
as suas préprias preocupagbes ameaca a Igreja, e ndo fica no plano
das puras ameagas.

Se os pobres ndo estdo presentes, a sua existéncia permanece
ignorada. Os pobres sdo os que nem recebem sequer a esmola de
uma lembranca. As classes privilegiadas vivem na ignoriincia das
massas que lhes fornecem & garantem os privilégios. Néo os veem,
nio os ouvem, ndo os encontram sequer no seu caminho. HA 4reas
geogtaficas reservadas os pobics ¢ 4reas reservadas para que estes
possam viver tranqgiiilamente, sem ter que lembrarse da existéncia
dos pobres. A Igteja ndo escapa a essa lei socioldgica.

Os pobres que clamam para Deus sfo os pobres segundo Sio
Lucas.* Af a pobreza € tomada no sentido negativo. Ela é o que
se deve suprimir, o contrdrio do reino de Deus. Pois ¢ opressio,
resultado da injustica e do pecado. E evangelho € a boa notfcia anun-
ciada a esses pobres. Se a palavra de Deus n#io tem por objeto fun-
damental a libertagdo desses pobres, ela se torna idealista, refugxarp
do-se num mundo mitico.

Hé também os pobres segundo S. Mateus: os pobres anima-
dos pelo Espirito. Hsses pobres sio o que o Papa Jodo Paulo II
chama “a Igreja dos pobres”. S#o os pobres j4 reunidos em comu-
nidade, j4 liberados pela palavra do evangelho, que jd receberam a
boa-nova e vivem dela. ¥ Esses sdo os portadores da palavra de Deus
num segundo-nivel, nfo j4 do puro clamor e sim da vivéncia. Vivem
em comunidade, isto é, num compartithar cada vez mais intenso e
extenso,

A Biblia ¢ o livto desse povo dos pobres.® Nela receberam os
segredos de Deus. Sdo os evangelizadores. A mensagem de Cristo
difunde-se, comunica-se essencialmente por eles, tenham ou nio papel
oficialmente reconhecido pela Igreja institucionalizada.

Daf o drama quando os pobres se afastam da Igreja: esta perde
o seu motor, o fator ativo que assegura o crescimento e a vitali-
dade. O discurso que multiplica a € ¢ o discutso modestamente

1%941.9?% referéneia € a obta monumentsl de J. Dupont, Les béatitwdes, 3 vol. Gubalda, Paris,
19815' CI'F G. Gorgulho ~ A, FL Ande:son A fmtz';a dos pobrex Matem, Paulinas, Sdo Paulo,
6 Cf. G Mestets, Como SL faz Teologla Biblica' hoje nd - Biasil, em Estudos Biblicos,
Vozes, Pettdpolis, n. 1, 1984, p. 7-19. LT .
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exprimido ao nivel dos pobres, na linguagem deles. A Igreja nunca

pode perder de vista essa primazia do discurso dos pobres,

Nos ¢ltimos séculos o discurso dos pobres fol quase esmagado
pelo discurso teoldgico da burocracia eclesidstica: a catequese impds
o linguajar da teologia inassimildvel para os pobtes; a pregacio foi
uma divalgagio das categorias teoldgleas escoldsticas. Fol imposia nos
ombros do pove cristio a canga pesada de uma linguagem total-
mente incompreensivel. Foi a tarefa que o Concilio de Trento deu
aos sacetdotes: pelo menos assim foi interpretado, pois nao consta
que o Concflio tivesse a intengdo de esmagar o povo catdlico desse
jetto.

O resultado de séeulos dessa pregacio € visivel: o povo ndo
assimilou o discurso sacerdotal ¢ perdeu quase totalmente a sua
expressio préptia. A pregagio dos padres destruin sem poder re-
construir, J4 estd na hora de deixar de lado o discurso artificial da
burocracia e de testituir a palavia ao povo ctistdo. Foi-lhe retirada
a Biblia durante séculos. Estd na hora de restituir aos cristios os
evangelhos.

Alids, nfo é o individuo e sim a comunidade que é portadora
do evangelho. Quem evangeliza, é a comunidade, Com isto ndo que-
remos dizer que a comunidade constitua um sujeito coletivo, o que
seria evidentemente absurdo. Mas é a partir da comunidade e da
sua rede de comunicagio bumana, pela linguagem da comunidade,
apoiando-se nela, referindo-se a ela que os pobres evangelizam. Falam
as bocas individuais, mas o que dizem & da comunidade, foi elabo-
rado por ela, pensado, vivificado por ela.

Com isso pdo pretendemos sacralizar a chamada religiosidade
popular tio falade na América Latina nos tdltimos 15 anos, J4 existe
uma grande literatura a respeito, Para alguns a religiosidade popular
devia fornecer uma alternativa 3 “teologia da libertacio”. Para alguns
tudo o que hi na religiosidade popular hd de ser preservado e respei-
tado como sendo a voz dos pobres e a voz do povo.”

A religiosidade popular nio é homogénea. Deriva de vérias fon-
tes, Ao falarmos na evangelizacio pelos pobres, ndo nos referimos
4 comunicaco da religiosidade popular na sua globalidade. H4 na-
quilo muitos fatos que se explicam exaustivamente por fatores so-

7. Ver um bom status quaessmms em Helcion R.ti:-exro Religiosidade popular #na teologia
latino-americana, Pzulinas, Sio Paulo, 1985.
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ciolégicos. Falamos do evangelho vivido pelos pobres, na medida em
que os pobres o rececheram e assimilaram, H4 muitos elementos de
religido pré.cristd na religiosidade popular. H4 também um evangelho
vivido e consciente.

A comunidade nfo estd s6. Do meio das comunidades cristds
dos pobres susgem vocagBes especflicas, vocages de profetas e mis-
siondrios.® Estes sfo a verdadeira vanguarda dos pobres, os seus
representantes. Nio sdo eleitos pelo povo, mas reconhecidos por ele.
Sde vocagBes que surgem de modo imprevisivel. Nao existem escolas
de profetas. Hd um apelo especial de Cristo e um carisma préprio
do Espfrito.

Os profetas-missiondrios encarnam de certo modo a £ e
a mensagem de Cristo na sua vida. No meio da comunidade sdo
como os simbolos, os portadores, com os quais a comunidade se
identifica. Lancam as palavtas, animam a linguagem, exptimem o
discurso. SZo homens ou mulheres, jovens ou velhos, alfabetizados
ou analfabetos. Poucas vezes a sua missio € reconhecida pelo clero
ou pela hierarquia, pois agem no nfvel tdo modesto que podem
ndo chamar a aten¢do de um clero absorvido pelas suas funcBes
administrativas.

Os animadores da palavra sio esses profetas-missiondrios popu-
lares surgidos do meioc do povo dos pobres que lhe iluminam o
caminho. No Brasil a atuacdo desses minisiros leigos da palavea ¢é
bem conhecida no passado ¢ ainda é uma realidade presente.®

Até aqui vimos que os portadores da palavra sdo essencialmente
leigos. A Igreja € antes de mais nada um povo de leigos: foi uma
das contribui¢bes principais do Vaticano II lembrdlo a uma Igreja
que o tinha esquecido, pelo menos na prética.

No entanto, nio basta que o Vaticano I tenha mudado teori-
camente as perspectivas. Restituir aos lideres leigos, aos leigos com
vocagio de profetas-missiondrios sexd uma longa tarefa, que terd que
percorrer o caminho inverso do caminho seguido durante 15 séculos,
lutar conira 2 resisténcia passiva e muitas vezes inconsdente do
clero e da hierarquia. Contudo, o mundo serd evangelizado por leigos
ou n#o serd evangelizado.

8. Cf. ], Comblin, O Movo Ministério de Missiondrio na Améd i .
fasc.9 16(0:, R e, O i1 a América Latina, ea REB, vol. 40,

%, B. Hoomaert, Histéria da Igreja wo Brasil, Vozes, Petrépolis, 1977, p. 109-123,
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A Acio Catdlica tinha sido precutsora, mas apareceu num ame-
biente totalmente fechado. Foi reduzida ao papel de auxiliar da
hierarquia e do clero. Evangélico seria que a hierarquia e o clero
fossem auxiliares do povo cristdo e da sua evangelizagio. A Acdo
Catdlica ficou patalisada desde o principio. Agora desde o Vaticano
II, pelo menos no plano tedrico, o caminho estd aberio. Mas os
leigos terfo que recuperar a iniciativa e a capacidade de movimento,

Dramdtica é também a situagio em que as vocages de profe-
tas-missiondtios ndo acham salda dentro da Igreja e procuram um
lugar de realizagio fora dela. Milhates de lideres potenciais sairam
da Igreja catélica para assumir a militAncia num movimento socia-
lista que se abriu a eles como uma nova Igreja. Com essas condi-
cBes teria sido possivel a evangelizacio?

Essa doutrina do Vaticano II ndo limita, nem desprestigia o

"papel da hierarquia, mas tende apenas a restituir as verdadeiras

proporgbes. A hierarquia fundou um clero que se transformou numa
verdadeira burocracia e apareceu como a lideranca dessa busrocracia.
O povo olha os seus bispos como os chefes do clero, antes do que
como pastores dos pobres. Desse modo foi inchada a funco do clero
que, sobretudo depois de Trento, absorveu quase todas as funcOes

eclesials. Pela teologia o clero considerou-se depositdrio da palavra

de Deus. Criouse um padrdo da palavra de Deus: fol o discurso
clerical. A hierarquia colocou-se acima do clero, em lugar de assumir
a sua fungio de pastorear o povo.

No passado temos imagens da verdadeira relagdo sacerdote-povo:
por exemplo na Regra de S. Bento estdo definidas as relagBes entre
os leigos, que formam o padrio da comunidade, e os sacerdotes,
Visivelmente os sacerdotes sfo servidores e auxiliares.

A hierarquia tem a sua funcgdo na Igreja, definida pelos Con-
cilios e pela Tradicdo. Trata-se aqui da forma sociolégica como
exerce essa funcdo. Pela sua colocacdo 4 frente da burocracia cle-
rical, a hierarquia identificouse antes como discurso clerical-teolé-
gico que como discurso de evangelizacio do povo. Isso os Concilios
ufo mandaram.

O problema € o clero e o discurso clerical-burocrdtico que
substituiu o evangelho na pritica didria da Igreja. Aqui estd o pro-
blema que trataremos no apéndice deste livro. Numa sociedade
desenvolvida e complexa como a nossa, nenhuma instituigdo impor
tante pode prescindir de uma burocracia.
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Aqui vem o problema da burguesia na Igreja. A burguesia é a
classe que dispSe dos meios técnicos. Numa sociedade cada vez mals
tercidria, em que a indéstria ¢ a agricultura ocupam cada vez menos
pessoas, inclusive no Tercelro Mundo, as funcdes de comunicagio
sdo decisivas. A nova burguesia é aquela que dispSe das técnicas
de comunicagio. Na Igteja essa burguesia é o clero. Este funciona
como uma burocracia e nfio como empresitios livres. A Igreja é
um regime centralizado e extremamente butocritico. Os clérigos ndo
dispbem de quase nenhuma iniciativa. Mas detém os meios de co-
municagﬁo- pardquias, capelas, colégios, catequese, publicagBes, radio,
teolnyin, discurso oficial. Eles controlam a Biblia pela exegese, a
hnguagem dos cristaos pela teologia, a conduta pela moral, pela con-
fissdo, e assim por diante.

Na Igreja os padres sfo os ricos: sdo os donos da cultura. Ora,
qual € o papel dos ricos na Tgreja? A tradicio repete-o incansavel-
mente: Pbr as suas riquezas a servico dos pobtes. Isto quer dizer
que o clero ndo deve pdr as suas riquezas a servico do desenvol-
vimento de um aparelho autdnomo, de uma miéquina clerical, mas
a servigo do povo,

A teologia ndo deve impor ao povo uma lingnagem formal e
incompteensfvel, mas facilitar a comunicacdo entre as comunidades
do mundo com as suas culturas tdo diversas. Os meios de comuni-
cagio ndo devem reforgar os monopélios da palavia no dominic do
clero, mas facilitar a emiss@o da palavia pelas comunidades leigas.
Trata-se de uma verdadeira reconversio do clero, tarefa que exigird
séculos. Mas o prego da evangelizaciio é esse. Sem isso ndo haverd
evangelizacgdo dos 15 bilhdes de homens que existitdo em meados
do préximo séeulo. A Igreja serd reduzida a um aparelho fechado
em si prépria, na heranga do passado, incapaz de comunicar com
o mundo, assim comeo era a Igreja pré-Vaticano I e como € ainda
a Igreja européia no seu conjunto.

Falar aos pobres

Se tomamos o discurso eclesidstico dos dltimos séeulos, estd
claro que por esse discurso a Igreja se fala a si prépria e ndo fala
ao mundo. Essa foi a situagdo face ao discurso conguistador da mo-
dernidade e da revolugio. E verdade que certos documentos sdo
dirigidos também aos “homens de boa vontade”. Mas o linguajar
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mostra claramente que esses homens de boa vontade j4 pertencem
3 Igreja. Se assim ndo fosse, nfo entenderiam a linguagem.

Qual a hierarquia fala primeiro para a Igreja, ndo se justifica,
mas se explica. A preocupacio dominante pela ortodoxia impede a
atencio aos que estdo fora, Mas da parte de clero o fechamento
do discurso que se transforma num quase fendmeno de solipsismo
é catastréfico. Como evangelizar com essas condigBes? Os semina-
ristas assimilam um discurso busocritico intra-eclesial durante 6 ou
7 anos. Depois disso como poderiam falar para o mundo? Serdo
capazes de evitar as heresias, mas ndo poderfo comunicar com os
homens. A experiéncia mostra que o principal obstdculo a evange-
lizagio é o linguajar teolégico dos sacerdotes. A imensa maioria deles
ndo consegue libertarse dessa canga. O que aprenderam no semni-
ndric impede-os para sempre. H4 algumas excegBes, mas que néo
infirmam a regta.

Falat ao mundo & falar sos “outros”. Eis o problema. As so-
ciedades tendem a fecharse sobre si ptdprias, as sociedades reli-
giosas também. A Igreja catélica fez desse fechamento quase o sen
programa entre os dois Concflios do Vaticano. Dentro de uma so-
ciedade fechada a linguagem tem vdrias fungBes que ndo precisamos
examinar aqui. Basta apontar para a lingiifstica e a filosofia da lin-
gua. De modo geral podemos dizer que a linguagem incorpora a so-
ciedade, assegura a sua sobrevivéncia porque comunica todos os
sipals necessdrios pata que todos se submetam 3 ordem do conjunto.
A palavra é uma $6 e sempre repete O MESMo contetido. A palavia
j4 é conhecida de antemio. Basta s vezes um pequepo sipal, um
gesto, o infclo de uma palavra, vma abreviagdo, todo o mundo jd
entendeu.

Aqui estamos falando de outra fungio da linguagem: exprimir
algo novo a pessoas que ndo o esperam. A evangelizacio é isso
mesmo.

O discurse nunca diz algo totalmente novo: seria incompreen-
sivel. Sempre parte de conhecimentos do outto. Parte do mundo
do outro. Comeca falando das coisas que © outro sabe e do jeito
que ele entende. Alids essa é a razdo pela qual o discurso eclesidstico
é incompreensivel ndo parte das coisas que os interlocutores vivem,
mas das coisas que se vivem dentro da Igreja.

Num segundo passo, o discurso do evangelho d4 um salto: de
conhecimentos entaizados na consciéncia do outro tira conseqiiéncias

339



ou efeitos novos. A evangelizagio tornase paradoxo. Assim foram
as pardbolas de Jesus. ™ “Assim foram as bem-aventurancas, ou as
sentencas que s3o puros patadoxos. O paradoxo desperta a atencio,
provoca o ouvinte. Insinua um sentido novo. Este faz medo, Porém,
o interfocutor pode dar o passo se o Espirito o ilumina e lhe dd
dnimo para dar um pulo num tetreno desconhecido. Porque enten-
der o evangelho ¢ arriscat-se num terreno novo, ter que esperar
efeitos imprevisfveis. Ndo se sabe de antemdo tudo o que estd im-
plicito no paradoxo do evangelho.

O discurso nfo pode anteciparse. Nio pode dizer ao inteslo-
cutor o que ele temn que fazer: seria impedit qualquer mudanca,
ptovocar o fechamento definitivo. Tem que acompanhar a evolugio
do outro que se aproxima da novidade,

A novidade nio € apenas um novo conceito, mas um novo
compottamento que o conceito significa. Nfo se trata apenas de
aprender algumas palavras novas. Trata-se de mudar os comporta-
mentos, enirar num mundo novo.

Alguns acham ficil a evangelizacio porque acham que basta
ensinar algumas palavias. De fato, alguns podem assimilar um dis-
curso cristdo, ser capazes de repeti-lo. Daf nfio se pode inferir nada.
O que entendem com essas palavras? Nio é o problema de tornar
algumas palavras cristds interessantes e provocar um certo entusias-
mo por elas, Tais conversSes mais aparentes do que reais nio duram.
Por isso na evangelizacgdo o discurso hd de ser prudente, contro-
lado, progressivo.

Evangelizar nfo ¢ comunicar um discurso feito a outro. Pelo
contrdrio, é comunicar-lhe um sentido de tal sorte que ele faca um
novo discurso. Se o evangelizado ndo exprime a sua fé num dis-
curso que lhe é ptdprio, ndo se pode crer que se trata de uma ver-
dadeira conversio. A evangelizagio supde um discurso retraido do
evangelizador para dar lugar e espago ao discurso novo que a nova
comunidade vai gerar para exprimir a sua compreensdo.

Por essa mesma razio, a evangelizacio € também uma novidade
para o evangelizador. Em dofs sentidos. Primeiro porque ele préprio
deve inventar um discurso novo adaptade ao outro. Segundo  por-
que o outro inventa um discurse nove desconbecido do seu evan-
gelizador. Pode inclusive acontecer que o evangelizador nio reconheca

10. Cf. F. Dupont, Por que pariboles? Vozes, PetrGpolis, 1989.
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o discurso do evangelizado, fique {frustrado e rejeite o discurso que
ele préprio provocou. Acontece o que aconteceu depois do Vatica-
no II. O discurso do Vaticano II foi produzido por uma geragdo
de tedlogos. Produziu um discurse novo. Alguns pensaram, possivel-
mente, que depois do Vaticano II os catdlicos repetiriam literalmen-
te 0s seus documentos, até 3 morte. Pelo contrdrio, eles inventaram
um novo discurso mostrando assim que tinham entendido. Ora,
muitos tedlogos ndo se reconheceram nesse discurso novo. Sentiram-
se trafdos. Fizeram o Concilio, mas nfo acompanharam as pessoas
gue o Concflio evangelizou: nfo aceitaram o seu novo discurso, O
fendmeno ¢é corrente e norma’. Fertence so movimento da evange-
lizacdo.

Quem ¢ esse ouiro que se evangeliza? Nio € o homem em

geral. Se a filosoffa cldssica se dirigia ao homem universal, conside-

rando que todas as inteligéncias s3o iguais, nfo sucede assim com
o evangelho, Se h4 uma coisa clara no evangelho, é que Jesus se
dirige a cada um segundo a sua diferenca. Nio fala aos judeus
como judeus. Ndo fala ac fariseu como judeu ou como ser humano,
mas como fariseu. Nfo fala ao cego como ser humano mas como
cego. Fala ao leproso como leproso, ao escriba como ‘escriba, a0
publicano como publicano e assim por diante. Por isso o evangelho
nfio é universal, mas diferenciado e especifico. E uma palavra espe-
clal para cada um. Por sinal Jesus ndo fala para todos. Negase a
falar a Hetodes. Nega-se a dar sinais aos fariseus. Nega-sé a falar aos
sumos sacerdotes. O evangelho nfo € para todos e nfo d4 pérolas
aos cdes. Na pardbola do pobte Ldzaro, Deus nega-se a evangelizar
os irmdos do rico condenado.

O evangetho € seletivo. Ora, na prdtica de fato o discatso ecle-
sidstico é também seletivo, mas no sentido inverso: seleciona as
elites, os letrados e deixa de lado os pobres e os ignorantes.

O evangelho dirige-se aos pobres do mundo: os pobres sio os
optimidos, os rejeitados, os marginalizados, os fracos em geral, e
particulatmente os pecadores. Por sinal, os pobres e os pecadores
{oficiais) identificam-se. Nio € costume ver os ricos tratados como
pecadores nem sequer na sociedade cristd. !t

A opcgio pelos pobres pa evangelizagio fol feita claramente em

Medellin ¢ Puebla. Fla nfo € novidade. Corresponde & verdadeira

pe
T

11, Cf. J. Comblin, O clamor dos oprimidos. Q clamor de Jesus, Vores, Petrépolis, 1984,
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tradicBo cristd. Esta, porém, encontra obsticulos tdo fortes: na pré-
pria- natureza humana. No concreto, podese constatar- que a imensa
maioria dos recursos humanos e materiais da Igreja estdio teserva-
dos as classes superiores. A literatura quase toda estd esctita em
funggo das elites de letrados.

A opgiio pelos pobres obriga uma revitavolta de toda a pas-
toral e todas as estruturas da Igreja. Estd claro que na América La-

tina esse processo estd apenas ma fase inicial.

Por sinal j4 estd ameagado pela ascensio ripida da mensagem
burguesa 2 que pode contar com a ajuda das Igrejas do mundo de-
senvolvido. Os movimentos fazem uma clara opglio pelas classes su-
periores. Ndo excluem as classes populares, mas o seu discurso ndo
é felto para elas. As classes populares estdo convidadas a participar,
mas t&m que aceitar a religifo burguesa.

Quer isto dizer que a evangelizagio nfio tem mensagem para
os ricos? No concreto quase tudo € reservado aos ricos, contraria-
mente & teoria oficial. Ora, de direito, hd também uma mensagem
para os ricos que é um apelo 2 conversdo, no sentido de pbr os
seus recutsos a servigo dos pobres. A conversdo consiste em entrar
em siléncio para que o discurso dos pobres ndo seja impedido. Na
sociedade os ricos sempre falam e os pobres ficam calados. Na Igreja
hd c;ie suceder o contrdrio. ¥ Eis o que Nicodemos ndo podia en-
tender. '

O contedo da palavea |

Contra a modernidade, a Igreja elaborou a teologia do sobre-
natural e da revelagdo. Construiu-se assim uma fortaleza que se pen-
sava inexpugndvel. Porém, essa teologia foi também. um obstdculo
absoluto 4 evangelizagio. Com uma teologia do sobtenatural, nio
se pode nem sequer conversar com interlocutores situados fora da

Tgreja. Com uma teologia da revelaciio, ndo adianta pem comegar o
didlogo. 1

Nio ¢ em vdo que as maiores controvérsias do século na Igreja
catélica antes do Vaticano II tiveram por objeto o sobrenatural, Era

i %sgf.g. Somblin, 05 “Movimentos” e.n pastose tatino-americana, em- REB, vol. 43, faic.
13, Ch Docuriento de Puebla, n, 1.147.
o4 M Cf Hénri de Lubac, Swrmatwrel, Aubicr; Paris, 1946,
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problema de vida e de motte pata a evangelizacio, Os melhotes
tedlogos catélicos procuraram quebrar a bdsreira forjada pelas gera-
¢Bes anteriores: K, Rahner R. Metz, H. de Lubac, H. Bouillard.
A questio da “nova teologia” ameacou fechar todas as portas. Mas
elas. se abriram, ainda que nem toda a teologia tenha aceito a con-
clusio do debate.

Se o discurso eclesial tem por objeto o “sobrenatural”, nfo lhe
é possivel ser entendido por ninguém. Ora, foi a teologia domi-
nante, foi a teologia por exemplo da “pastoral coletiva” dos bispos
do Sul do Brasil de 1915, Foi a base sempre subentendida em toda
a pastoral até os movimentos precursores do Vaticano II.

A mensagem evangélica fala de assuntos humanos, fala daquilo
que 035 homens sabem, entendem, esperam, desejam, daguilo que é
debate entre eles. Por sinal, tomando como referéncia fundamental o
clamor dos pobres e ndo as culturas desenvolvidas pelos grandes,
simbolizando as riquezas e o poder. Por isso a mensagem fala da
libertagdo dos pobres: daguela libertagdo que os pobres esperam e
aguardam. A libertacdo evangélica tem um sentide humano, fala algo

que os homens entendem. Parte daquilo.

"Mas ndo fala de assuntos humanos para repetir o que as cultu-
‘ras disseram. Nao anuncia uma libertagio insctita na histdria, su-
pondo que haja uma outra libertagdo para responder as aspiragBes
humanas, Fala de uma libertagio além da libertagio esperada: da
libertacio na vida eterna. Ora, esta ndo é indiferente 2 libertacfo
presente, pois a vida etetna comega na vida presente, Fala também
da libertacio presente em todas as dimensSes da vida humana. Fala
da libertagio do pecado potque pecado é tudo o que impede a liber-
tagdo. H4 na humanidade forgas de corrupgio da libertagdo. O evan-
gelho combate essas for¢as: por isso anuncia uma libertagio que €
mais radical, mais ampla e mais total do que a libertacio que as
civilizacBes thes oferecem. Tem capacidade de levar a histdria huma-
na tais longe, melhor e mais depressa. O evangetho asnuncia tudo
isso.

Como? A evangelizagio anuncia uma libertacio a partir dos
pobres, Ndo exclui os outros, mas coloca em primeiro lugar como
primeiro motor os pobres. O evangelho anuncia uma libertagio da
qual os pobres sdo os préprios agentes. Nao uma libertacio que
seria wm movimento histérico, do qual setiam os espectadores, como
tantas vezes sucedeu no passado na histéria dos impérics, Ndo uma
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libertagio 4 qual forneceriam apenas as tropas e a forca dos seus
bragos, como o entendeu a modernidade e também muitas revo-
huces,

A libertagio ndo ¢ puto dom recebido pelos pobres. Eles pré-
prios lutam e, porque sfo pobres, essa luta nunca acaba. Cada gera-

¢do a sssume de novo. Mas a libertagfo j4 estd na prépria luta:

Na terra nfio hd nada perfeito 2 ndo set o movimento de buscar
a perfeigio; ndo hé liberdade a ndo ser na luta pela liberdade.

A forga dos pobres nfio vem deles préprios e sim de Deus: a
histéria biblica mostra, em vista da libertacio, o desenrolar da alianca
entre Deus e os seus pobres.

Dentro desse quadro se situa o contetdo do evangelho. Fora
desse quadro se torna incompreensivel ou. mero objeto de experién-
cia religiosa, o que favorece as classes altas.

Desde a modernidade, o discurso cristio deixou de apatecer
como discurso de libertagio: teve o aspecto de um discurso de re-
pressio e alienacio. Foi visto assim por milhSes de pessoas que ndo
podem ser qualificadas de méfé. O clero ndo se deu conta, mas
foi assim. O que fol mais grave: deixou a bandeira da libertagfio
em mios de outros, Tanto a burguesia modetna como os movimen-
tos revoluciondrios tiveram a tarefa muito facilitada: podiam apre-
sentar-se como os evangelizadores da libertacio. Os cristdos deixaram
que lhes roubassem os temas mais fundamentais da Biblia.

O conceito de libertagdo tem necessariamente duas fontes: uma
em Deus, outra nos homens, Uma vem do Espirito e fala do reino
de Deus, outra fala da pobreza, do seu clamor, da sua esperanca,
Alids, ambas fontes derivam de Deus. O Espirito é quem clama e
quem responde ao clamor, e dentro do clamor j4 estd a resposta.

- Qualquer tentativa de sepatar os dois componentes do conceito
de libertagio esvazia a evangelizacio.

E nfio haveri palavra para os ricos? Exatamente a palavra o

evangetho. S3o convidados a fazer-se amigos no reino de Deus com
as suas riquezas. Estas devem servir para a prdpria libertacio dos
pobres. Eis a {nica justificacio de todas as classes mais favorecidas,
incluindo os intelectuais ou as classes chamadas médias. O evangelho
€ diferente: nele também hd, visivelmente, dois contetidos: um para
os pobres e outro para os ricos. A Deus nada ¢ impossfvel: Deus
pode provocar mudancas espetaculares. Fxemplos: Francisco de Assis,
Francisco Borgia, Carlos de Foucauld e milhares de outros.
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A forca do discurso evangelizador

- A filosofia da linguagem determinou as diversas expresses da
linguagem. H4 um discurso “declarativo” e hd um discurso “perfor-
mativo”. *® H4 um discurso que simplesmente declara o que as coisas
sio. Um cristdo dird: “Deus existe”, Essa afirmagio pode ser sim-
plesmente uma declaragio daquilo que existe. Mas o mesmo cristdo
pode também fazer dessa frase um ato de afirmacio ou de fé.

’

O discurso “declarativo” € o préprio das ciéncias e o “perfor-
mativo” é o discurso mais comum na vida didra.

Ora, o discurso evangelizador nfo & absolutamente “declarati-
vo”. Este ndo € aglo. Ora, a evangelizacio € agHo, posigio da pes-
soa em vista de uma agio do interlocutor.

Acontece que de modo geral os seminaristas aprendem no se-
mindrio uma linguagem declarativa. Aprendem a explicar o cristia-
nismo. SZo os futuros professores de cristianismo. Mas ndo apren-
dem a evangelizar, ndo aprendem a fazer dos discursos agBes, Ndo
falam para interlocutores concretos e por isso n#o sabem construir
discursos “petformativos”.

Nao vamos analisar aqui todos os matizes do discurso de evan-
gelizagdo, mas apenas as linhas principais.

Em primeito lugar a evangelizagio é uma palavra que deve
infundir vida, dar vida, criar vida. Onde hd desénimo, indiferenca,
descrenca, inércia, ela infunde confianca em si, confianca na vida
e no futuro, vontade de viver e 4nimo para lutar. E uma palavra
que desperta ¢ faz viver. Aqui a experiéncia das comunidades latino-
americanas ¢ undnime, e, com certeza, podemos pensar que sempie
foi assim. O evangelizador muda o ambiente, Suscita forcas desco-
nhecidas. Pessoas descobrem que tém capacidades que nunca tinham
imaginado.

Em segundo lugar a evangelizagio é uma palavra que desperta
vocagfes de setvico. Abre os egofsmos. Abre os horizontes para a
comunidade, cria comunicagio e faz com que pessoas se tornem seqn-
siveis ao povo de que fazem parte. Amplia os horizontes da cons-
ciéncia e da vontade. Suscita projetos e cria nas pessoas dedicacio,
sacrificio, dom de si ptdprio 2 uma causa supetior.

15, Cf. J. Ladritre, L’articulotion du sens, t. I¥, p. 23.40,
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Devemos teconhecer que muitas vezes ndo foi o discurso cristdo
que conseguiu esses tesultados e sim um discurso moderno ou re-
voluciondrio. As revolugBes conseguiram sacriffcios sem - nimero.
Mesmo nos dltimos tempos, em muitos casos a comparagio entre
a capacidade de sacrificio dos cristdos e dos revoluciondrios ndo nos
favorece. Isto quer dizer que o discurso evangelizador enfraqueceu
muito ¢ j4 ndo € o que fol em outros tempos,

E evidente que o clero ndo estd absolutamente preparado para
pronunciar um discurso que possa competit com o dos revolucio-
ndrios. Falta-the forga, e também provavelmente convicgio. Um clero
sempre setd muito burocrdtico pata poder evangelizar. Alguns fazem
excegbes, mas sempre serdo excegbes dada a formagdo recebida. Por
isso somente leigos serdo evangelizadores.

Ora, os outros conseguem uma mensagem bem imais forte com
motivacdes objetivamente bem mais fracas, Pois os cristdos ndo in-
vocam apenas motivagdes psicoldgicas ou sociolégicas. Invocam mo-
tivagBes religiosas.

O discurso cristdo proclama e anuncia uma agio de Deuns. Pro-
clama que Deus estd agindo e libertando os pobres. Mostra sinais
visiveis e proclama o que se estd preparando. Proclama e anuncia
o que vai ser. Anuncia que a for¢a do Espirito vai dinamizar mais
pessoas e comunidades e aumentar a agfio libertadora. A proclama-
¢io de que Deus esti diretamente comprometida com o combate
que a libertagio confere. Af estd wm argumento muito forte para
quem sabe usélo. Infelizmente muitos pregadores ou ndo sabem,
ou nfo se atrevem, ou nem sequet acreditam. Muitos pregadores
oferecem apenas o espetdculo da sua falta de fé. Mostram o seu
préprio intetesse mas ndo o seu interesse pela libertagio do povo.

O discurso de evangelizacio exorta também em nome de Deus.
Usa a autoridade de Deus para pedir com insisténcia uma mudanga
de vida, uma vida de responsabilidade. Desperta o sentido da res-
ponsabilidade e a vontade de se comprometer. Tem autoridade para
pedir esse compromisso porque fala em nome de Deus. Nio € ape-
nas uma criatura humana que pede e suplica e sim o prdéprio Deus
potr Jesus Cristo.

Jesus foi essa palavia. A sua agdo foi uma palavra feita para
despertar, Inaugurou uma acdo por meio de um discutso novo. Os
cristdos também sdo palavra, N3o pedem apenas pelas palavras for-
mals, mas toda a sua vida se torna palavra a fim de. convencer.
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Nio temos o discurso de evangelizacio de Paulo. Nenhtima ex-
pressdo -de tal discurso nos foi transmitida (os discursos que Lucas
lhe atribui nfio cumprem esse papel, sio muito mals fracos do que
aquilo que imaginamos a partic das epfstolas, sfo também muito
literdrios) . Esse siléncio da tradicio pode ter uma razdo: se tivés-
semos o discurso evangelizador de Paulo, cairfamos na tentacio de
copid-lo literalmente. Mas, a partir das epistolas, podemos imaginar
o que foi o evangelizador e o que deve ter sido a sua linguagem.
Realmente Paulo falou com todos os seus gestos, todo o corpo, toda
a existéncia, Ele estava totalmente na sua palavra, assim como Jesus.
Por isso conseguiu convencer. A sua palavra foi forte,

Na América Latine, apareceram algumas vozes muito fostes, na
Igreja. Fendmeno que tinha desaparecido desde o século XVI. Vozes
que se fazem ouvir fora do recinto da Igreja. Vozes que refazem
a credibilidade do evangelho ¢ da Igreja num mundo que, aparen:
temente cat6lico, é muito descrente e mantém, na sua majotia, uma
fidelidade mais apatente do que real. Essas vozes sio de bispos,
sacerdotes, leigos e leigas. Em muitos casos receberam a confirma-

¢do do martirio. Essa voz mostra o caminho da evangelizacio.

Bem sabemos que a Igreja tem medo dessa evangelizacfo. Por-
gue tem imedo de ndo poder controlila. Confia mais nos seus
érgaos de controle do que no Espirito Santo. Puebla nfo se atreven
a definir claramente a evangelizagio. Nio entrou no micleo do assun-
to. Fez como Ewvangelii Nuntiandi: deu voltas e voltas ao redor do
assunto e depois preferiu calar-se. Contudo as opces fundamentais
tomadas € que permitem buscar a evangelizagdo. Nio se podia espe-

.rar mais.

Puebla hesita entre um discurso “declarativo” e “performative”.
Ainda fica ligado aos problemas de ortodoxia. Acha que evangelizar
é fazer uma exposicio de doutrina, expondo a verdade. Isso nio é&.
Mas Puebla desconfia dos evangelizadotes ‘e quer garantias de que
realmente vio proclamar o evangetho oitodexo. Deu satisfagio aos
agentes de pastoral que estio mais preocupados pela sua ortodoxia
do que pela eficiéncia da evangelizagdo. Sdo como Pio XII que antes
escolhia a seguranca do modelo sacerdotal tradicional, que a evan-
gelizagio do mundo éperario.

- Evangelizar é um zisco. A evangelizagdo muda o préprio evan-
gelizador. E justamente isso que muitos temem. Nio querem mudat,
poique temem perder a f&, a sua fé, o que eles identificam com a
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fé. Todo discurso evangelizador é um discurso artiscado. Contém
muitas opges e muitas selecdes. Cada um € uma invencdo. Além

disso nfio sabe o que dele vai derivar. Ndo sabe até onde a acdo.

evangelizadora setd levada.

Alguns acham que muitos evangelizadoses fracassaram. Assumi-
ram riscos e perderam. Pata nfo perderem, alguns preferem ndo
evangelizar ou dar o nome de evangelizacdo ao que ndo € evange-
lizacdo, o que é a mesma coisa. De fato, ndo foram poucos os evan-
gelizadores que fotam até perder (aparentemente}) a fé, ou, pelo
menos, a pertenca 3 Igreja. O que guer dizer isto? Simplesmente que
a histéria confirma que a evangelizagio é um risco. Assim foi tam-
bém nos primeiros séculos quando a Igreja evangelizava. Pede-se a
hierasquia que ela tenha a suficiente confianga para deixar que,
agora, evangelize este mundo, tal como é. Com essa terrivel heranga

de modernidade e de revolugo fora da Igreja.

2. ASSUMIR A MODERNIDADE

Discorse cientifico e discurso cristio

O desafio da modernidade é a ciéncia. A ciéncia existe desde
as origens da humanidade, ali4s misturada com mitos e todo tipo
de conhecimento poético e simbélico. Mas algo de ciéneia hé desde
as otigens, sem o qual o homem nfo teria podido sobreviver no
meio das dificaldades que lhe vém do mundo. Desde as origens
teve do mundo um conhecimento verdadeiro que lhe permitisse por
a servico das suas necessidades os recursos e as energias desse mundo,

Com a modernidade, porém, a ciéncia den um salto gqualitativo.
Muitos situam esse momento na primeita metade do século XVIL
A ciéneia conseguiu definir o seu método, tomar consciéneia do seu
status epistemolégico. Também apareceu como um valor em si, in-
clusive como o valor superior da inteligéncia e como o valor prin-
cipal da cultura humana. Apareceram homens inteiramente dedicados
3 ciéneia. Entdo iniciou-se um movimento cientifico cada vez mais
acelerado, que ndo parou mais até agora.

A ciéncia defininse como cidnela rigorosa, podendo produzir
efeitos perfeitamente conformes 2 previsfo. A ciénela desenvolveu-se
primeiro no mundo da matéria, depois no mundo da biologia, final-
mente no mundo do ser humano. Mas o modelo foil e ainda é a
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ciéncia do mundo material, a fisica. Naqueles tempos os cientistas,
e mais ainda o mundo intelectual, entusiasmado pela ciéncia, ante-
cipou-se 4 investigagio e considerou que a ciéncia dava ou ia dar
uma representacio exata da realidade; desmentindo assim os conhe-
cimentos impetfeitos ou incompletos que serviam na vida ordindria
dos povos. A ciéncia darfa o Gnico conhecimento do real & dispo-
sicdo dos homens.

Como conseqiiéncia dos mal-entendidos e dos acontecimentos
que foram lembrados no capitulo 5, criouse um antagonismo entre
o discurso cristio e o discurso cientfico, como se fossem dois rivais
incompativeis.

Da parte da ciéncla, ou, pelo menos dos “clentistas”, sain a
idéia de que ela ia destruir todos os mitos e todas as representa-
¢Bes vulgares do mundo, substituindo-os pelas suas proprias repre-
sentagOes, Gnicas verdadeiras. A ciéncia diria a verdade do mundo,
enquanto os mifos, as poesias, os cophecimentos vulgares ensinavam
representacBes falsas do mundo. Ciéncia e conhecimento religioso
seriam opostos como verdade e erro.

As Ygrejas sentitam-se ameacadas, Cada avango da ciéncia dava
a impressio de trazer um recuo da seligifio. A resposta dada pelas
Igrejas foi um desastre. Para enfrentar a ciéncia, os tedlogos imagi-
naram que os enunciados religiosos tinham o mesmo valor de ver-
dade que os enunciados cientfficos. Imaginaram que a f€ cristd cons-
tava de um conjunio de proposicBes cujo valor de verdade era equi-
valente ao valor de verdade das proposigBes cientfficas. Nesse caso
o conflito era inevitdvel entre muitas proposicBes da Biblia, da Tra-
dicdo e as ciéneias. Os tedlogos defenderam as suas posigSes dando
assim aos cientistas o espetdculo da ignorfincia, da teimosia e da
méfé.

O plor foi que se espalhou na consciénela cristd a persuasio
de que as verdades de fé sfo equivalentes as verdades cientificas &
que o conceito de verdade que se lhes aplica é o mesmo conceito
de verdade que usam as ciéncias. Diziam que afirmar “Deus existe”
é tio verdade como afirmar que a terra gira ao redor do sol, e
afirmar que a pessoa de Cristo possul duas naturezas tio verdadeiro

como afirmar que a 4dgua se compde de oxigénio e hidrogénio.

Se a cifncia rejeitava todo conhecimento por meio de simbo-
los, metdforas ou mitos, a teologia também queria rejeitar todo esse
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conhecimento. A teologia pretendiz dar de Deus e do mundo sobre-
natural um conhecimento tfo verdadeiro como o conhecimento que
a ciéneia fornece do mundo hatural.

Mais tarde, para chegar a um modus vivendi, chegou-se a uma
posigio de armisticio ou trégua: cada ciéncia teria o sen mundo.
As ciéncias naturals diriam a verdade do mundo natural, e a ciéncia
da fé daria a verdade do mundo sobrenatural, Este era tdo verdadeiro
como aguele, e esta ciéncia tdo verdadeira como aquela. Nio havia
mais tiscos de chegar a conflitos.

No entanto havia o3 problemas fromtéiras: ctiacio do homern,
problemas da reprodugdo humana, ressutteicio de Jesus, milagres.
Buscava-se uma forma de entendimento. Na maioria dos casos os ted-
logos salvavam-se por um siléncio prudente e os clentistas crentes
imitavam-nos.

Orta, ambas solugdes desembocam num beco sem salda. Se &
defendido o valor de representacio do mundo que hd na Biblia, o
-conflito € insuperdvel. Pior: cria-se uma visdo falsa da verdade re-
ligiosa, identificada com uma verdade cientifica. Mas se atribuir 2
f& puramente o conhecimento do mundo sobrenatural, criz-se um
mundo patalelo: como e em nome de que o cristisnismo poderia
intervir peste mundo? Deixa-se este mundo aos cientistas. Mas quem
se interessard por um mundo totalmente alheio a este? Alids, ndo
€ possivel viver apenas no mundo sobrenatural. HFld pontos de con-
tato: a religido pode também ser objeto de conhecimento cientifico.
Como submeter-se a tal interferéncia?

' Na realidade, devemos fazer dois atos de rentincia. Em primeiro
lugar devemos tenunciar 3 pretensfo de fornecer uma representacio
do mundo. Devemos renunciar 3 idéia de verdade usada pela cién-
cia. A teologia ndo tem o mesmo conceito de verdade. Nio pretende
dar uma tepresentagio do mundo ou da realidade semelbante 4 re-
presentacio da ciéocia.

#

Em segundo lugar, o conhecimento cristio ndo é representagio
de um mundo paralelo, o mundo sobrenatural, de tal sorte que
ciénicia e £€ teriam igual valor, cada uma na sua esfera. Pois ndo
existe esse mundo sobrenatural separado do mundo natural. Deus
é o Deus de tudo, e tudo vive nele e subsiste nele. Decididamente
o conhecimento religioso nfo é da mesma natureza, e ndo hé como
salvar a equivaléncia entre o conhecimento de fé e o conhecimento
cientffico.
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O cristianisme fala do nosso mundo, porque fala do nosso ho-
mem e do seu destino, Néo fala simplesmente da vida além da
morte. Inclusive fala da vida do além na medida em que esta atinge
a nossa vida presente. O cristianismo fala da vida presente. Mas
pdo o enxerga como a ciéncia. Enxerga certos aspectos que ndo sdo
perceptiveis pelos métodos de observacio e experimentagio cientifica,

O cristianismo ndo usa conceitos simplesmente representativos
das observacBes e experimentages. Ndo pode chegar & eficiéneia dos
conceitos cientificos. Por sinal estes nfo procuram fazer uma ima-
gem do mundo, mas fornecet meios de agir sobre ele. O cristia-
nismo fala de um aspecto invisfvel nfo objeto de percepcio. Real,
mas ndo perceptivel com as nossas petcepcBes comuns. Por conse-
guinte usa outro modo de falar. Fala necessariamente por meio de
analogias, simbolos, metéforas. A sua linguagem & andloga 2 dos mitos.
Contudo nfio diz puros mitos, porque tem rafzes histéricas que é
o testemunho dos profetas e de Jesus. Entre os mitos e o discurso
cristdo hd o testemunho de Jesus. No entanto, o modo de faler, a
linguagern usada ¢ a linguagem dos mitos ou da metéfora. 16

Todos enxergam o mesmo mundo: a ciéncia usando o discurso
cientifico, a teologia o discurso simbélico. Ambas dizem verdades,
mas verdades nfo compardveis, Os conceitos cientificos sdo o meio
que nos permite manipular os objetos. Os conceitos cristdos nio
nos permitem manipular a Deus., Falar da SS. Trindade ndo nos
permite mexer com as Pessoas divinas. Falar da composicio do 4tomo
permite-nos usar a energia atdmica. Também entre uma fotografia
e uma pintura hd uma diferenga. O pintor descobre realidades que
a quimica ndo percebe. Jesus também percebia coisas que a mdquina
fotogréfica ndo perceberia da mesma realidade. ‘

Ndo se trata apenas de teconhecer na Igteja um certo status
de autonomia para a ciéncia. Trata-se de definit corretamente o que
pretende o linguajar da fé. As falsas pretensdes da teologia dos
tltimos séculos alimentava a arrogincia dos catdlicos frente ao mun-
do clentifico. Desafiavam a ciéncia em nome da seguranca do seu
conhecitnento teoldgico. E essa arrogincia era tola, Basta reler os
tratados de teologia daquele tempo e darse conta do tom que usa-
vam patra falar da ciéncla.

O problema é reconhecer que o conhecimento religioso & do
nfvel do conhecimento popular, poético, simbdlico; o nfvel da lin-

16, Sobre o conjunto da problemdtica, ¢f. Jean-FPrancols Malherbe, La_ connaissance de fof,
em, I)m'tia!ion & la pratigue de la thiolsgie, Cerf, Paris, t. I, 1982, p. 103s (bibliografia nas
notas),
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guagem que fala da vida, € da moste, do amor, do futuro, das
esperancas, dos projetos de vida, das relagBes comunitdrias. Mesmo
se 2 teologia adquire um status mais sistemdtico, ela nfo pode es-
quecer a base donde procede: nfo uma operagio de observagio
clentifica, mas o conhecimento popular do povo de Deus.

Entte a modernidade e o cristianismo, hd um antagonismo que
val ainda mais a fundo. A posicio defensiva adotada pela teologia
e pela hietarquia tendia a depreciar o trabatho da ciéncia. No me-
lhor dos casos, seria uma competicio com a ciéncia sagrada. O tem-
po e as enetgias dedicadas ao ttahillyu ceatifico poderiam ter sido
reservados 4 ciéncla mais elevada que a ciéncia de Deus. Pois a
ciéncia de Deus seria mais elevada do que a ciéncia das criaturas.

O antagonismo entre modernidade e Igreja acentuou-se quando
os homens da lgreja se afastaram da ciéncia, entregando-a a um
mundo inferfor. No entanto, de que servirla uma ciéncia de Deus
nio fundada snuma ciénela da criatura? Como evitariam uma fuga
num mundo mitico os homens puramente dedicados a uwma ciéncia
de Deus? Pode-se justificar que uma pessoa se dedigue inteiramente
3s chamadas ciéncias sagradas sem nada de ciéncia humana? Certa-
mente esta perdetia rapidamente o contato com a realidade. Por
isso, pessoalmente, ndo podemos compreender que haja tedlogos que
também ndo se dediquem a uma ou vdrias ciéncias deste mundo.

O que é que nos ensina a f6? Que Deus entra neste mundo
e se torna objeto de conhecimento e de agBo para nds, por meio
do Espfrito. Ora, o Espitito penetra no corpo, anima o corpo dos
homens. O Espirito age no corpo e por meio do corpo. Nao hd
nenhuma possibilidade de agir em Deus e de Deus a nfio ser por
meio de agBes corporais neste mundo. O agit que o Espirito estimula
e conduz é um agir neste mundo por meio do nosso corpo.

Ora, ¢ impossivel agir pelo corpo sem ciéncia. Todo aumento
do nosso agir neste mundo supSe mais ciéncia. Agir sob a mogdo
do Espirito exige cada vez mals ciéncia. O Espirito nfo deriva da
ciéneia, mas exige-a. Por isso ndo € indiferente que a ciéncia se
tenha desenvolvido a partir da cristandade. O cristianismo dava-lhe
as condicBes para adquirir um elevado status epistemolégico. O clero
ndo o entendeu., Mas os cientistas foram mais cristios do que o
clero. Sabiam que para agir no Espirito deviam desenvolver as suas

capacidades de agfo.
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O Espirito quer a libertagio da humanidade. Mas a lbertaggo
requer um ptogresso sem fim das ciéncias, Cada aumento da comu-
nhdo entre os homens exige mais ciéncia: mais produggo de bens

materiais, mais saide do corpo, mais conhecimento dos dinamismos

do ser humano e da sociedade.

A ciéncia procedia do Espftito. Até o século XVII os cristdos
tiveram consciéncia disso. A partit do século XVIIL essa conscién-
cia se apagou. Ainda nfo voltou plenamente na Igreja.

Orz, ndo podemos entrar nas criticas 4 ciéneia, se ndo the assu-
mimos todo o valor. No passado, os tedlogos alimentaram wuma
ardente polémica contra as ciéncias. Souberam aproveitar-lhe todas
as fraquezas, os erros, os excessos, os desmentidos, as reviravoltas

para desacreditd-las. Mas essa critica negativa sé serviu para dess-

creditar os seus autores. A ciénecia continuou o seu trabalho, corti-
giu os seus erros, e afastou-se do cristianfsmo. Ficou numa situacio
de ignorfncia e tolerdncia reciproca. Essa situagfio torna impossivel
a evangelizacdo,

Para evangelizar a modernidade precisamos restituir & ciéncia o
papel que € seu no Espirito. Basta lembrar a tessonincia de Teithard
de Chardin nfo somente no mundo clentffico, mas no mundo mo-
derno em geral. Somente porque soube apreciar as ciénclas.

Se detmos a impressio de que a Igreja poderia subsistir sem
as ciéncias, de que o mundo poderia cumprir a sua vocagio sem
as ciéncias, que estas ndo sdo indispensdveis ao destino cristdo do
mundo, entdo a evangelizagdo & impossivel. Entdo inventamos um
cristianismo mitico, espiritualizado, muito longe do Espirito de Jesus
Cristo.

Se o cristianismo consiste em dar comida a quem tem fome,
toupa a quem estd nu, visitar os doentes, os aflitos, os presos,
entdo as ciéncias s@o indispensdveis e fazem parte do cristianismo,
porque nada disso € possivel sem as ciéncias.

O conhecimento cristdo consiste nistor o que é que tenho que
fazer para com os famintos, os oprimidos, os abandonados deste
mundo? A essa petgunta respondem duas ordens de conhecimentos:
um conhecimento cientffico que ensina os meios préticos e um ensi-
namento poético que mostra o caminho a seguir, desperta a respon-
sabilidade e mostta o significado desse agir. Ambos os conhecimen-
tos se completam e se interferem. Nido sfo paralelos,
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Uma vez reconhecido o movimento cientifico na amplitude do
seu valor, entdo, podemos assumir as criticas ao conhecimento cien-
tifico que se acumularam neste século. Por sinal, essas criticas, de
"modo algum, frearam ou interromperam o trabalho das ciéncias,
ele estd mais desenvolvido do que nunca. Permitiram corrigi-lo, me-
lhordlo e torndlo mais eficiente, por ser mais consciente da sua
natureza. As nossas criticas 3s ciéncias ndo podem tender, de modo
algum, a limitar o trabalho cientifico. Pelo conttdrio, hio de ajudar
a ciéncia a ser mals rigorosa e mais ela mesma,

Qs limites das ciéacias

Os problemas criados pela modernidade giram a0 redor das
ciéncias e do papel que se lbes atribui. Quanto 4 revolucio, o pro-
blema principal procede também da pretensio cientifica de teorias
revoluciondrias, particularmente do marxismo,

re

A critica das ciéncias nfio € tarefa da teologia. E tarefa da
filosofia das ciéncias e das préprias cléncias que praticam implicita
ou explicitamente uma filosofia cientifica para poder progredir. Por
conseguinte, ndo devemos fazer aqui uma filosofia das ciéncias.

Lembramos apenas algumas grandes orientagBes atuais do pen-
samento clentifico. 7 Em primeiro lugar aumenta a diversidade das
ciéncias e a diversidade dos métodos clentfficos. H4 trés tipos fun-
damentais de ciéncias ou metodologias clentificas: as ciéncias de tipo
dedutivo como as matemdticas e a légica; as ciéncias de tipo empi-
ricoformal cujo modelo € a fisica: estas procuram compreender o
mundo por meio de hipéteses que sdo modelos formais sempre cor-
rigidos pela experimentagdo: e finalmente as ciéncias de tipo herme-
néutico, cujo modelo € a interpretacio dos textos: nas ciéncias ditas
humanas o problema é a busca do “sentido” das realidades que
aparecem. O que ¢ fendmeno nfo é a realidade ¢ sim esconde a
realidade que estd no sentido; os métodos das ciéncias empirico-
formais nfo se aplicam ai.

Dentro de cada tipo as disciplinas inventam a sua metodologia
no sentido da maior fecundidade. O melhor método é aquele que
permite entender melhor a porgio do mundo que explora.

i7. Ctf. J. ladtidre, L'articulation du sens. Discomrs scientifigue et parol d i B'i:d&. d
Sc. Rel., Aublet-Cerf-Delachaus-Desclée de Brouwer, Pauls, 197'(}{{T ? ¢ jol, Bibl, do
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A marcha das ciéncias tende A .multiplicagdo das disciplinas.
O interdisciplinar estd sempre muito atrasado. Nio existe, e provi-
velmente nuoca existird uma sintese das ciéncias. A medida que as
ciéncias progridem, se afastam umas das outras e totnam a sintese
mais dificil. Dai um petigo de grande dispetsio do saber e de im-
poténcia do cidaddo comum diante do espeticulo’ de um ndmer6
sempre malor de clentistas que sabem sempre mais sobre objetos
cada vez mais determinados e reduzidos. A especializagio é a con-

.digo do progresso, mas torna o uso pritico mais problemdtico,

Os tedlogos ndo tém mais autoridade do que os simples cristdos
para praticar uma critica cientifica. Estdo, porém, numa situacdo que
¢ comum a todos os cidaddos e podem reagir como membros da
comunidade politica. Pois as ciéncias sdo também e primeiro que
tudo um problema politico. Os cientistas nio sdo deuses, herdis,
entes sobrenaturais caidos do céu. Sdo membros da comunidade po-
litica e devem justificar as suas atividades dentro destas comunida-
des politicas. '

Os clentistas dedicam 3s ciéncias recursos e energias humanas
e materiais que pertencem 3 comunidade. Esta tem o diteiro de
pedit-lhes contas do uso que fazem desses melos: particularmente
do proveito que a comunidade tira dos seus trabathos.

Os crisifos sdo também cidaddos e intervBm no debate como
cidaddos. Além disso, tém um titulo especial para entrar no assunto:
a preocupacio pelos pobres que Paulo VI atribui especificamente 2
Igteja. ' O problema da Igreja é: as ciéncias e os pobres. Sabendo
que os pobres sdo geralmente as vitimas em tudo o que se pratica
na sociedade, o que acontece com as ciéncias? Os pobres sio tam-
bém os esquecidos de sempre, os que nunca sdo consultados. O que

acontece com os pobres face ao desenvolvimento das ciéncias?

Partindo desses pontos de vista, podemos condensar as observa-
¢Bes que hoje em dia se fazem habitvalmente em relacio 3s ciéneias.

* Em primeiro lugar as ciéncias dizem — aproximadamente e de
acorde com os limites da sua metodologia — o que é, mas nio
podem dizer o que deve ser. Emitem juizos de realidade, mas ndo
de valor. Nio podem usutptar as decisBes polfticas. Estas nunca
podem ser tomadas por economistas a partir de meras razdes ecco-
ndmicas, nem a partir de metas razdes ffsicas por fisicos, nem por

18. Ci. OQctogesima Adveniens, n. 42,
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médicos 2 partic de razBes bioldgicas e assim por diante. Os fins
sdo politicos, nos fins prevalecem os homens concretos de hoje. As
ciéncias podem propor muitas consideracBes e muitos objetos, mas
nfo podem fazer nem as opgdes, nem as seleghes. A politica consiste
sempre em escother de acordo com uma lista de prioridades, em
que os cidaddos devem dar o seu parecer e o que hd de responder
a0 bem comum da comunidade politica.

As ciéncizs p3o propSem uma politica. Os clentistas ndo sfo
melhor colocados para julgar politicamente. Qualquer cidaddio nosmal
tem mais condigdes do que um especialista para julgar e decidir:
é menos patcial,

Desde a modernidade hd uma tendéncia na politica para reser-
var aos cientistas especialistas as decisdes politicas, notadamente
em matéria econdmica. Esta tendéncia é sumamente perigosa. O eco-
nomista, por deformaciio profissional, estd numa péssima situacio para
decidir em matéria de economia nacional. Tende a ndo perceber os
seus préprios preconceitos, pensando gue age em nome da ciéncia.
A economia pode propor e explicitar os vérios caminhos possiveis,
mas nio pode pressionar para escolher um caminho. Habitnalmente
os economistas sdo apaixonados, partidistas, nfo apresentam sincera-
mente o problema, mas em fungio da solugio que eles querem dar.
Basta ouvit um ministro de economia: sempre dé a impressio de
falar para esconder alguma coisa. Fala complicado potque guer
ocultar, Quer que os ouvintes ndo entendam e thes déem um man-
dato de confianga cega. Sdo homens aparentemente frios e realmente
apaixonados. Defendem a sua fama, o seu prestigio, a sua preferén-
cia {quando sdo honestos). ‘

re

A obrigacdo dos clentistas é apresentar aos cidadfos comuns
uma visio objetiva das coisas, das realidades, dos fatores implica-
dos nos problemas, de tal modo que os cidaddos possam entender
e julgar. Ndo podem antecipar a decisfio. Se os economistas quetrem
impor a sua decisdo 2 politica nacional, os médicos querem impor
a sua aos doentes, os agrénomos aos agricultores, os reformadores
sociais as classes populares, € assim por diante, desaparece a respon-
sabilidade humana.

Os pobres sdo particularmente vitimas dessa escamoteacio. Diz-
se que sdo ignorantes, incapazes, ndo vdo entender nada. Sdo rejei-
tados da comunidade politica. Os politicos tratam-nos como se
fossem putas emocgdes, ndo lhes fornecem razdes racionais e sim
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argumentos sentimentais. No fim prevalecem as razbes dos especia-

listas que é a suprema itracionalidade.

H4 um sistema de normas que os cientistas tendem sobretudo
a impor: o préprio progresso das ciéncias. Para eles tudo o que
fayorece o progresso das ciéncias, € bom e necessdrio. E parte ne-
cessdria do seu programa politico.

Contudo, nfo hé4 penhuma evidéncia de que o progresso ilimi-
tado das cifncias seja um fim polidco vélido.

Os cientistas alegam razdes de poténcia: as nacBes mais pode-
rosas sdo as que se apdiam num aparelho cientifico mais desenvol-
vido. ¥ verdade. Mas a poténcia nfo é um objetivo politico tdo
evidente, Sobretudo uma poténcia sem limite previsto e voluntdrio,

Hoje em dia o progresso da ciéncia mobiliza recursos cada vez

“mais importantes. Dizse que esses recursos servirdo finalmente ao

bem de todos e dos mais pobres. Ndo consta. Basta ver a condi-
cdo dos pobres: ndo melhora com o progresso cientifico.

Pelo que se pode observar, a condigio que sempre melhora com
o progresso das ciéncias é a condicio das burguesias e das classes
dirigentes. Quem aproveita as novas técnicas ¢ as mudangas no modo
de viver sdo elas. Os pobres recebem vantagens muito mais limi-
tadas. N3o hd prova de que o progresso das ciénecias leve a uma
maior aproximagdo entre os mais ricos e os mais pobres. Pelo con-
trério, o que se produz € uma maior separagio e um distancia-
mento crescente.

Pode ser que essa evolugio nao seja inerente as ciéncias, mas
a certa maneira de entenderse a evolugio das ciéncias. Oxald seja
assim. Até agora nfo se nota. O problema entdo seria como otientar
a evolucgo das ciéncias de tal sorte que ponham mais e melhores
meios de viver & disposicao dos pobres.

H4 um segundo grupo de consideracBes que se fazem na atua-
lidade sobre os limites das ciéncias: sdo as que descobtem nas pré-
prias ciéncias aspectos ideolgicos. A pretensdo objetiva da ciéncia,
a promessa de objetividade radical que elas fazem, ndo podem ser
cumpridas perfeltamente.

Nio se trata apenas das ideologias que se sobrepSem simples-
mente ao trabalho clentffico obedecendo a interesses particulares bem
definidos. Haveria um interesse fundamental inerente ao trabatho
cientffico como tal. Fste orienta a humanidade para determinado
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modo de ser, detesminado modo de sociedade. Nas ciéncias atuais,
certos criticos descobrem wma intengio latente de dominaciio. Véern
uma sociedade de dominacfio gerada pela orientacio cada vez mais
tecnol6gica e clentifica da sociedade. Foi e ainda € ao redor da
escola de Frankfurt que essas comsideracdes se desenvolvem, ! Nio
¢ aqui o Jugar de uma critica da ciéncia. Basta mencionar a sua
existéneia,

Em terceiro lugar, hoje em dia se impde cada vez mais a dis-
tincdo entre diversos modelos de ciéncia. Assim come no século
XVII, o método cientifico da fisica se distinguiu claramente do anti-
go método cientifico estabelecido pelos filésofos gregos, assim tam-
b_ém hoje em dia a distingiio aparece manifesta entre o método
cientffico empfrico-experimental, completado pelo método dedutivo-
matemdtico da fisica por um lade, e o método cientffico das cién-

cias chamadas hermenduticas, entre as quais se situam todas as cién-
cias humanas, por outro.

. O tipo de inteligibilidade e de racionalidade que convém nas
ciéncias bumanas ndo leva a resultados felizes quando se trata de
investigar a realidade humara. De modo particular, a nocdo de cau-
salidade que esteve na otigem das ciéncias empirico-experimentais
ndo tem correspondente nas ciéncias humanas. A procura das causas
re\{elomse inconsistente. A aplicacio dos conceitos de causalidade que
quiseram fazer nas ciéncias humanas, por exemplo, a sociologia po-
sitivista e, de modo geral, todas as sociologias do século passado
revelou-se vd e ineficiente. Nas realidades humanas nio tem sentid(;
buscar as causas e os efeitos. Esse procedimento supse que se possa
fazer a distingo clata entre dues realidades consideradas separada-
meate. Mas como fundamentar nas realidades humanas a sepatacio
de uma causa e de um efeito? Como separar os fatores?

‘ As ciéncias humanas procutam significados e estruturas, Sio
ciéncias hermenéuticas. Por isso também a acio sobte a tealidade
Irf:mana ¢ tdo dificll e os efeitos tdo imprevisiveis. Por isso, como
dizia Marx, ¢ homem faz a histéria, mas ndo pelo conhecfimento
nem pela vontade. A histéria real é tdo diferente da histéria que
o homem quer fazer, ou tem a ilusdo de fazer.

) Estas consideracles feitas hoje em dia sobte a diversidade dos
métodos cientificos?® tende a relativizar as pretensdes da moderni-

dade, :

19. Sobretudo as obras de J. i ; i
. degéogig' s, P Jl%é-'iabermas, patticulatmente  Techrik wund Wissenschaft als

. Cf. J. Ladtitre, Les enjeux de In rats 48, i ; s
asx cultwes,JAubier, Paris, Ay e fonalité. Le défi de la science et de la technologie
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As reflexdes sobre a ciitica da ciéncia feitas nos dltimos 30

anos petmitemn pensar que estamos na aurora de uma nova grande

mutacdo no conhecimento humano.

Até agota conheciamos trés grandes mutacdes do conhecimento
humano e daquilo que podetfamos chamar de ciéncia, ¢ foi chamado
efetivamente de ciéncia.

Houve uma ptimeira grande revolugio do saber quando foram
criadas as grandes mitologias dos povos antigos. E impossivel suge-
sir uma data para essa revolucdo. Pois no Egito e na Mesopotimia
j4 existiam essas jrundes mivologias 4, 5 ou 6 milénios antes de
Cristo

Depois disso houve uma grande revolugdo intelectual e clenti-
fica, cuja data j& nos é bem conhecida: produziu-se quase simulta-
neamente em virias partes do mundo nos séculos 6 ¢ 5 antes de
Cristo: foi na Grécia com os filésofos, na China com Conficio e
Lao-Tze, na India com o Buda. A antiga compreensio mitolGgica
e totalitéria do mundo foi destruida e substituida por uma raciona-
lidade cosmolégica. Sistemas racionais substituiram as histérias dos
deuses, a abstracio venceu a poesia, as relagSes conceptuais substi-
tufram os dtamas celestiais.

Uma tetceira revolucdo intelectual estoura com a modernidade.
O seu clmax se situa na primeira metade do século XVIL. A partir
de entfio a razio empirico-experimental reforcada pela razdo mate-
mética impBe-se como caminho do saber. Nasce a ambicdo de subs-
tituir todo o saber antetior por um saber desse tipo. Muitos pen-
satam que era o fim ndo s6 das mitologias, mas também da filo-
sofia e de todas as especulagdes dedutivas. Doravante todo o saber
teria base empirica e seria submetido A critica experimental. Nasceu
inclusive a ambigio de uma sociedade humana governada por tais
ciéncias.

Acontece que no Terceiro Mundo a descolonizacdo, as lutas pela
libertacio coincidiram muitas vezes com o advento da modernidade.
A idéia de ciéncla que se descobre é a idéfa da modernidade. Nas
ciéneias humanas, a idéia de marxismo que seduz muitos jovens re-
voluciondrios, é uma idéla de modernidade contemporinea de Marx
¢ Engels. Seduzidos pela idéia de uma sociedade baseada na ciéncia,
niio estdo conscientes de que essa ciéncia jd pertence a outra época
intelectual.
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Nesta segunda metade do século XX, hé sinais clatos de que
estamos na aurora de uma quarta grande revolugdo intelectual: aquela
que passa das ciéncias empirico-experimentals e matemdticas s cién-
cias hermenéuticas. Ou seja, da primazia das ciéncias fisicas para a
primazia de ciéneias bumanas de novo tipo.

Seria possivel estabelecer conexBes entre a época do desenvol-
vimento do sabet e o tipo de sociedade que se desenvolveu na época?
Naturalmente toda questio de causalidade é irselevante. Ndo- se trata
de saber se é o método cientffico que produz tal tipo de sociedade
ou tal tipo de socledade que produz o método cientifico que lhe
cotresponde. Alids tal tipo de pergunta ndo é s6 irrelevante, mas
também imdtil. Mas pode haver algamas conexdes, pois de qualquer
maneita o método cientifico € parte importante de uma sociedade.

Nio parece ousado estabelecer uma conexdo entre as grandes
mitologias e os grandes impérios antigos. Podese imaginar que os
grandes impérios precisavam de mitologias para poder represeriat-se,
para gerar wmna classe de sacerdotes-funciondrios do império e para
manter a coesdo de clds e tribos sem interesses comuns. Empirica-
mente coincidem as épocas, e as grandes mitologias desenvolveram-se
realmente nos grandes impérios.

Nio seria novidade estabelecer uma relacfio entre o advento da
filosofia grega e da sociedade da cidade grega: esta pretende fun-
damentar-se em principios racionais e abstratos e nfio simplesmente
em principios religiosos e mitolégicos. A cidade e a repiblica de
“direito” corresponde a uma mudanga da racionalidade. Sabese que
essa mudanca n3o se impds de uma vez, mas a evolugfo era irrever-
sivel, O préprio Império Romano teve que se tornar o agente do
Direito Romano. Teve que apelar para motivacSes abstratas e ra-
clonais muito mais do que para motivacSes religiosas. O préprio
Império Romano nunca teve por fundamento ideolégico razdes mera-
mente teligiosas: era j4 wn Estado de “direito”. '

De certo modo, a filosofia grega alcanca a sua plenitude na
escoldstica medieval e também a cidade grega na cidade medieval.
Di-se a impressio de que a cidade é governada pela sabedoria abstra-
ta em que a luz do Espirito leva 3 plenitude as luzes da sabedoria
filosdfica grega. A escoldstica parece fornecer a orientacio da cidade.
Assim, por exemplo, as ordenangas de Filipe II, o tltimo rei medie-
val de mentalidade, ordenam construir as cidades americanas de
acordo com os principios filoséficos de S, Tomds de Aquino, 2! Te-

21, Cf. G. Guards, Santo Tomds de Aquino v las frentes del wrbanismo indiano, Acedemia
chilenn de la Histotia, Santiago de Chile, 1965,

360

tfamos ai uma sociedade dirigida pela razio dedutiva abstrata, A
filosofia reflexiva forneceria regras de orientagdo para a sociedade.

Face & sociedade despética dos antigos impérios, a sociedade
medieval apresenta-se como sociedade racional, fundada na razio ilu-
minada pela fé, mas autdnoma pa sua ordem. Ora, essa razdo é a
razéo dedutiva da filosofia.

Chegou a idade cientifica ¢ o advento de uma nova “raciona-

]_:ldade”.22 Qual € a sociedade que corresponde a essa nova raciona-
lidade cientifica?

Inspirados pela nova racionalidade cientifica, intmeros criticos
denunciam as ilusGes da sociedade anterior. Denunciam que a filo-
§ofia ndo governava realmente a sociedade, mas era apenas um re-
vestimento exterior. Na realidade a filosofia fornecia racionalizacSes
aos principes, mas a sua politica inspirava-se nas razBes imanentes
na prépria sociedade. Esta tinha em si as suas orientacbes: os ho-
mens eram inconscientes das forgas que os levavam a agir. A socie-
dade queria sobreviver e crescer e, por isso, impunha as decisGes
necessarias. Os principes podiam revestir essas condutas de motiva-
¢Bes pseudo-racionais. Fstas ndo afetavam a realidade.

Desse modo a antiga cristandade foi desprestigiada, destruida
intelectualmente antes de ser destruida historicamente. Na realidade,
0 que se destrufa nela nfo era uma “sociedade cristd, mas uma
sociedade fundada na revolugdo cientifica do século 5 antes de Cristo,
sociedade que tinha sido impregnada pelo cristianismo sem que’ essa
impregnaco lhe mudasse o significado histérico. Todavia muitos
acharam que com a cristandade desaparecia uma sociedade cristd, e,
com esta, a presenga do cristianismo na histéria. Se o cristianismo
fosse apenas uma forma da revolucdo jntelectual do século 5 antes
de Cristo, assim seria, mas o cristianismo nio era isso.

De qualquer maneita, com o advento da nova racionalidade
cientifica, a “moderna”, apareceu a pretensio de criar outra socie-
dade, e, com efeito, a sociedade mudou. Os seus protagonistas foram
sempre undnimes em proclamd-la ume sociedade mais racional, uma
sociedade “cientffica”.

Essa sociedade nova é a nacdo moderna. Fstd definida por uma
« o 9 .
-constituicdo”. SupBe-se convencionalmente que a sociedade € de fato

22, Gt J. Ladritre, La science, le monde ef iz foi, Casterman, Paris, 1972,

361



regida pela constituicdo e ndo somente na teoria. A sociedade nova
apresenta-se como regida pela justica formulada pelo direito. SupGe-
se que ela tem fins racionais, por exemplo, a maior justiga, a feli-
cidade ou a prosperidade dos seus membros, o seu progresso e
desenvolvimento sem fim.

Quem ditige a na¢do? Nio j4 classes tradicionais privilegiadas,
mas uma classe que se apresenta como racional, a burguesia, da qual
se supbe que & racional porque & eficiente, capaz de produzir e
com lucros. A burguesia governa de acordo com a economia con-

cebida como ciéneia. SupBe-se gue ela possui essa cibncia. O governo

pela butguesia gera a democracis, a repdblica, as liberdades cons-
titucionais, os direitos do individuo.

Podemos chamar essa sociedade de sociedade industrial. Pois
ela estd baseada na inddstria e na produgfo cada vez mais industrial
de bens materiais, o que supde uma interferéncia cada vez maiot
das ciéneias. Os seus fins sdo o progresso € o desenvolvimento da
produgio industrial e do consumo dos bens industriais. Os seus go-
vernos estdo a servigo do crescimento das indistrias. O seu tipo
de racionalidade é aquele que favotece o crescimento das inddstrias.

Existern vArias representacBes da sociedade moderna. Existe uma
visdo otimista que é a das elites dirigentes das nacBes dominantes,
tanto po Ocidente como no Oriente. Ela é compartilhada também
pelas elites dirigentes das nagBes do Terceito Mundo. Nessa visdo,
a sociedade moderna representa a malor aproximagio possivel da
perfeicdo. Ela realiza a maifor realizagio possivel dos seus ideais his-
téricos. B a mais racional, mais justa, mais humana. Valoriza a liber-
dade, a igualdade, a fraternidade e deixa a cada individuo as maio-
res possibilidades de realizar-se como ser humano.

Para os ciiticos, a socledade moderna é o capitalismo, uma
sociedade de dominagiio como 2s sociedades anteriores. Desta vez a
dotainagio é exercida pela butguesia, dona das inddéstrias, dona da
nacdio que otienta a marcha da sociedade no sentido dos seus maio-
res interesses. Para os movimentos de Ubertacio do Terceito Mun-
do, a sociedade moderna foi polarizada desde o inicio. Desenvolveu
algumas nacBes com detrimento das outras, desenvolven um pélo as
custas do outro. A racionalidade é apenas a racionalidade dos inte-
resses das nagbes dominantes. Quanto aos ideais da repdblica, da
constituicdo, quanto i retérica dos direitos humanos, das liberdades
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individuals, trata-se apenas de um revestimento ideolégico destinado
a enganar as classes e os povos subjugados. ®

Para a critica soclal contemporinea, a sociedade moderna € tio
irracional como as anteriores, ou mais ainda.

Contudo o prestigio da cidncia € to grande que os revolucio-
ndrics que conseguiram dominar quase todo o movimento revolu-
ciondrio mundial apresentam-se como “cientificos”. Ndo abandonam
a modernidade. Querem realizar a verdadeira modernidade. Nao per-
deram a fé na racionalidade cientifica descrita nos cinones do séeulo
XVII. Pelo contrdtio, acreditam nela mais talvez do que os outros,
ou, pelo menos, professam uma fé mais fervorosa. As sociedades
socialistas nascidas das revolucBes do séeulo XX querem ser também
industriais e clentfficas. A planificagio e a burocratizacio sdo os
caminhos que escolheram para imprimir esse cardter industrial e
clentifico 4 sociedade. Nio eniregaram a mudanca racional da so-
ciedade a uma classe burguesa e sim a uma classe intelectual, dona
da ciéneia global da sociedade.

De modo geral podemos dizer qgue hd uma correspondéneia histd-
rica empirica e possivelmente estrutural entre a razio cientffica moder-
na e as sociedades estabelecidas. Estas exprimem uma certa racionali-
dade cuja expressio mais visivel é a subordinacio de todas as ativi-
dades 4 prioridade do crescimento da produgiio industrial. Esta pode
conseguit-se mediante a dominagdo de uma classe dona do capital
ou de uma burocracia estatal. O fim é o mesmo: a primazia do
ctescimento da produgio de bens industriais. Sem esse fim ndo se
justificaria nem o poder da burocracia estatal, nem o poder dos donos
do capital.

Ora, nesta segunda metade do século XX, estamos assistindo,
a0 mesmo tempo, o advento de ciéncias humanas baseadas num
método clentifico novo de tipo hermenéutico, e a critica generalizada
da prdptia sociedade industrial.

Nio se trata apenas de wma critica das injusticas ou desigual-
dades geradas ou aprofundadas pela sociedade industrial, mas da pré-
pria viabilidade dessa sociedade. O fim do progresso industrial j4 ndo
é suficlente para fundementar uma sociedade. As na¢Bes que mais
se aproximaram da sbundfincia de bens materiais perderam as razdes

23, O marxismo ocidental dedicou-se quase exclusivamente a essa critica do capitalisme, e,
de modo parricular, 3 escola de Frankfure. Ver as dificuldades de problemdtica do materialismo

histérico hoje, em ¥, Hzbermas, Para « Recoustrugio do Materialismo Histdrico, Brasiliense,
Sdo Paualo, 1983, : '
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de viver e, pela diminuicio do mimero de nascimentos, vio tam:
bém desaparecendo e rapidamente da face da terra. As outras nacBes
ndo podem entrar no mesmo camivho sem sentir-se ameagadas pelo
perigo de sucumbimento. Se o fim fundamental de uma sociedade
humana é a sobrevivéncia, consta que a socledade industrial nfio é
capaz de assegurar essa sobrevivéncia, isto nfio pela falta de bens
materiais, mas pelo excesso.

A sociedade industrial oferece significados e motivacSes insu-
ficientes e sobtevive apenas porque hd nelas minorias que ainda sdo
fiéis aos fins das socledades anteriores. Os que ainda hoje se repro-
duzem sfio os que ficam mais distantes da sociedade dominante.

Hé uma aspiracdo a uma sociedade pésindustrial * coja racio-
nalidade ainda ndo estd bem definida. Porém, j4 que nascem novas
ciéncias humanas, tudo indica que se fard um entrosamento entre
sociedade e ciéneias novas. Podemos aguardar o advento de uma
nova racionalidade cientifica? Coincidisd esta com mais justica, mais
realizacdo do ser humano? Tudo ainda permanece tdo indefinido que
ndo podemos dizer muitas coisas vdlidas a respeito do futuro. Qual
serd a participagdo dos pobres do mundo na elaboracio de um novo

modelo de sociedade? O risco de que a sua participacio seja tdo

”

fraca como no passado nfo é temor infundado.

Podemos prever que a racionalidade que se prepara consistird
em dar aos membros da sociedade significados, papéis, distribuicio
de papéis e de significados que déem satisfacio ao malor ndmero
possivel de pessoas, Nesse caso os donos dos meios de comunicaciio
estarfam numa posicio privilegiada, podendo fazer a selegao dos
significados constitutivos da sociedade,

O limite fundamental da racionalidade cientifica

Além de todas as criticas e reflexBes oferecidas até hoje e con-
frontadas como o dominio das ciéncias sobre os discursos contempo—
rdneos, hi uma critica mails fundamental, ¢ mais ligada ao préprio
cristianismo.

A critica fundamental é esta. Toda linguagem clentffica tem
por ponto de partida a linguagem comum e popular. Pois a ciéncia
nfo pode ter outros fins a ndo ser resolver problemas que sdo colo-
cados por pessoas comuns.

2, Cf. A7 Toutaing, La ‘Socitlé post-industrielle, Denvel, Paris, 1569,
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O ponto de partida é o homem concreto, os homens indivi-
duais que precisam comer, morar, trabalhar, crescer, aprender, satis-
fazer as suas necessidades de todo tipo.

O pensamento cientifico prescinde do concreto, fala do homem
em geral, do ser humano abstrato, pois pretende fazer afirmacBes
universais. A visdo do mundo implicita na concepgio cientifica pres-

cinde do observador concreto e das pessoas concretas que vivem

realmente com ele. A condigdo da objetividade cientifica e da sua
eficiéncia € a abstragio. Desse modo as sociedades tornam-se and-
nimas. Na medida em que se fundamentam no pensamento cient-
fico de qualquer tipo, e definem fins abstratos, as sociedades tor-
nam-se indiferentes aos homens concretos.

Napoledo ndo se preocupava pelas dezenas de milhares de mot-
tos deixados no campo de batalha: uma noite de Paris bastatia para
compensar essa sangria. De fato, o ndmero total de cidaddos ficaria

. igual. Mas a sorte pessoal de cada wm dos soldados estava fora da

consideragio. Para ele havia soldados e ndo havia homens concretos.
Acusa-se a sociedade capitalista pela sua indiferenca 3 sorte indivi-
dual dos trabalhadores. De fato até agora todas as sociedades elabo-
radas, cotrespondendo a uma intencio clentffica, fizeram a mesma
coisa. Pois as ciéneias sdo indiferentes 3 sorte dos homens concre-
tos. Esse é o seu limite radical.

Pelo seu dinamismo as ciéncias afastam a consideracio dos ho-
mens concretos. Falam de coisas cada vez mais distantes deles, Pro-
duzem, trabalham, constroem coisas cada vez mais distantes dos
homens concretos. Mas o homem estd af, Fle ndio entende da cién-
cia, mas sabe que definitivamente as ciéncias somente valem se ofe-
recem respostas as suas necessidades nfo-cientificas.

Quando um pobre diz que estd com fome, essa afirmacio ndo
tem pada de, clentifico. Contudo, ela deve ser a referéncia suprema
para todas as proposicSes cientificas. Pois as ciénclas nfo #m valor
humano se nfo conseguem dar pdo a quem tem fome, ‘A ciéncia
nunca pode afastar-se de tal modo da realidade que perca de vista
a sua razio de ser. As suas construcBes abstratas valem em funcio
das afirmacBes vulgares do homem ignorante.

As cilncias projetamse para a humanidade futura, Elas tém
projetos que mudarfo 2 condi¢do humana daqui a 50 ou 100 anos.
Ora, daqui a 100 anos estaremos -todos mortos. Os- homens ‘concre-
tos ndo querem a realidade humana, cientificamente pensdvel, " daqui
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a 100 anos, mas sim uma vida suportdvel e agora. Os homens
concretos sabem que dispSem de poucos anos e querem viver ji.
A ciéncia vale realmente na medida em que consegue melhorar a
vida de hoje. Se for preciso aguardar geracBes, essa ciéneia ndo
vale para os homens concretos.

Por isso mesmo, as perspectivas que' oferecem as cifncias de-
ver ter um significado para os homens concretos de hoje, para um
futuro que tenha valor para éles. Neste sentido, a cidncia tem que
submeter-se 2 wma politica. O que se chama politica, € a arte de
otientar a sociedade em fungdo dos seres concretos que a compdem.

Uma maneira de dominar a sociedade é a deformagiio dos espe-
cialistas que consiste em definir os problemas em termos que s6
os proprios especialistas entendam. Otra, nha politica ndo hd nenhum
problema que ndo se possa enunciar em termos simples ao alcance
de qualquer cidaddo, j4 que se trata dele e das suas necessidades
vitais,

As ciéncias ndo podem ser independentes, Nio podem desen-
volver-se meramente a partir da sua prépria dinimica. Estio subor-
dinadas 2 necessidades dos homens comuns que precisam viver ago-
_ra, e pdo podem ser sacrificados para que a sociedade se dedique
4 constituigido de uma poténcia cientifica,

A linguagem cientifica nfo é tdo abstrata que ndo possa final-
mente exptimir o que as ciéncias significam para o homem comum.
Tem gue manter contato comm a linguagem comum.

Dentro da sociedade industrial, tem-se a convicgio de que mui-

tas vezes as ciénclas ultrapassaram os limites humanos, As classes -

dirigentes, quaisquer que sejam as suas razdes, orientam a sua so-
ciedade para um estado cientifico e industrial, sem levar em conta
as necessidades atwais dos homens concretos. No Terceiro Mundo,
a vontade de imitar os grandes — induzida geralmente por eles —
leva as novas elites a sactificar a condigio atual da populaggo, com
a ambicdo de criar uwm aparelho de poténcia clentifica capaz de
competir com os grandes. O preco somente é aceito pelas massas
porque sobre elas pesa uma tepressio total.

Evangelho e modernidade

"Alguns se perguntam se a evangelizagio ndo deve revéstirse de
uma linguageni ciéntifica. A incultaracio rifio “éxigitia 'que o evair
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gelho seja anunciado aos modernos numa linguagem moderna, uma
linguagem clentifica?

Fste ptoblema é fundamental.? Pois, a partir dele, teremos

que revisar muitos pontos de vista sobte a inculturagfo.

- Na Idade Média a escoldstica fez explicitamente o que uma
certa tradi¢Bo espiritual orlental tinha feito implicitamente desde
Origenes. Muitos orientais antiorigenistas assimilaram o essencial de
Otigenes.

A escoldstica egprimin o evangelho ciistdo no linguajar clenti-
fico do tempo, aquele linguajar derivado da filosofia grega que foi
a segunda grande revolugdo intelectual da humanidade. Ora, pode-
mos dizer que a escoldstica tenha sido o evangelho, 2 transmissio do
evangelho para o mundo contemporineo? Bem sabemos que for-

. neceu uma base clentifica para a condugfio das sociedades na cris-

tandade. Mas isso ndo é evangelizacdo. Globalmente devemos dizer
que a evangelizacio ndo se fex pela escoldstica, e sim & margem dela.
As vezes houve santos que também foram escoldsticos. Mas a coin-
cidéncia ndo foi a regra. B as figuras que marcaram a evangelizacdo
no passado usaram bem pouco, ou nunca, a escoldstica. Esta per-
tence a uma civilizacio e foi tarefa de uma civilizagdo dada. Mas
ndo fol evangelizacio da socledade medieval,

A evangelizagio dirige-se aos pobres na lingua dos pobres, que
é a lingua das necessidades vitais, a lingua das coisas de cada dia,
da vida e da motte, das experidéncias humanas bdsicas, da co-
mida, da habitacio, do trabalho, do sexo, da amizade. Essa lin-
guagem & subjacente a todas as culturas e civilizagbes. Nio € clen-
tifica. £ uma linguagem comum a todos os pobres do mundo. Os
pobres entendem-se facilmente porque falam de coisas simples.
evangelho cristio fala assim de coisas simples da vida didria. Por
isso o evangetho ndo precisa de incuhturagdo. Dirigese aos homens
num nfvel que nada mais supde do que a cultura anterior a todas
as revolucBes e todas as elites intelectuais que delas nasceram.

A Biblia usa fundamentalmente essa linguagem dos pobres. To-
davia 3s vezes ela adota algo das grandes mitologias. De fato, as.
ptimeiras etapas da tvedagdo da Biblia foram contemporineas das-
grandes mitologias, e fragmentos de mitologias sobreviveram durante
séculos ao advento da primeira revolugdo racionalista. Por isso hd

25. Cf o probiema colocado por Marccllo de Carvalho Azevedo, Modernidade e cristianismo.
O desafio & inculturagiio, Loyola, Sio Paulo, 1981
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na Biblia fragmentos de doutrina enunciados em terinos mitolégicos,
0 que j4 constitel uma inculturacio numa lnguagem de especialis-
tas. A maior parte, porém, da Biblia & compreensivel pelo homem
corrente que nada mais sabe do que as expetinciag vitais comuns
a todos os seres hummanos.

Desde as origens consta que o evangelho fol parcialmente in-
culturado: nas mitologias, na filosofia. Contudo, essa inculturagio
permaneceu superficial. Nio atingiv o nicleo da mensagem. Esta
fica no lingusjar dos pohres. Os revestimentos mitolégicos ou filo-
s6ficos que sobrevieram atingiram aspectos superficiais. Puderam ter
am efeito de seducdo sobre as elites intelectuals, mas ndo entraram
no nidcleo da hbertagdo anunciada.

E agora vamos ter que exprimir o evangelho no novo lingua-
jar clentifico para converter os modernos? Vamos ter que falar a
lingua da modernidade para evangelizar os modernos?

Nio nos parece que tal inculturagio esteja na linha da tradicdo
ctistd. Esta quer que o evangelho seja falado aos pobres na lingua
deles, que é lingua simples situada aquém dos linguajares elitistas.

A lingua dos pobres é anterior 3 lingua das mitologias que fol in-

ventada pelos sacerdotes, e anterior & lingua das filosofias nascidas
nos séculos VI e V antes de Cristo. Nesse sentido a lingua da Biblia
é contemnporinea de todas as geracBes.

Dai ndo podemos inferir que tenhamos que ficar indiferentes
as revolugBes intelectuais pelas quais passa a2 humanidade. O Espizito
fala também por meio delas. Mas as revoluches intelectuais ctiam
suas elites e lthes fornecem novas ferramentas e também novos ins-
trumentos de eventual dominagdo. O préprio evangetho permanece
invaridvel porque o homem pobre e comum também petmanece inva-
ridvel, apesar dos instrumentos novos fornecidos as elites intelectuais.
Nz medida em que as elites intelectuais sdo chamadas a colaborar
com a obra de libertagio de Deus, elas podem ser ajudadas por
uma inculturagio da sua linguagem.

Mas o interesse das linguagens cientificas novas que surgem,
estd em outro lado: uma nova fase cientifica critica a anterior. A
filosofia criticou as mitologias. As ciéncias do século XVII critica-
ram Aristételes e todas filosofias, 2 ponto de proclamarem o fim
da filosofia. Hoje em dia o advento das novas ciéncias do homem
sighifica pelo menos o fim da primazia das ciéncias fisicas reduzidas
a0 seun sefor,
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Essas -criticas sucessivas sdo bem tGteis ao evangelho. Purificam-
no de aliangas espdrias com certas fases de desenvolvimento do
espirito cientifico.

A filosofia criticou o que havia de mitologia na Biblia. As cién-
cias criticaram o que havia de filoséfico no evangelho pregado ordi-
nariamente na Igreja. As novas ciéneias criticardo o que pode haver
de falsamente cientifico em certas apresentacdes modermas do cris-
tianismo. O erro consiste em ficar apegado em expressbes acessdtias,
emprestadas a0 contexto intelectual dum tempo passado. Essas ex-
pressdes tornam-se obstdculo & recepcdo do evangelho. Pois conven-
cem certos ouvintes de que o evangelho pertence a uma fase supe-
rada do intelecto humano,

Os que ficam apegados ao que h4 de mitologia na Biblia, a0

‘que hd de filosofia grega na doutrina tradicional das Igrejas atuais,

ou a certas expressGes pseudocientificas, tornam quase impossivel a
aceitagdo do evangelho.

A modernidade ajudou a purificar o cristianismo do sistema em
que a escoldstica o mantinha encetrado — purificagio que na Igreja
catélica somente se completou com o Vaticano II. As povas ciéncias
ajudardo a putificar o cristianismo do prestigio das ciéncias da mo-
dernidade. Desse modo, de purificacio em purificagdo, caminhamos
para o préprio evangelho, aquele de que os pobres sdo depositdrios.

Pode ser 4til ou interessante confrontar o evangelho com as
representactes oferecidas pelas ciéncias num momento determinado.
Porém, tais represeatagles sfio t#o precdrias que, guando os tedlo-
gos as usam, jd sfo absoletas. Fica melhor falarmos num dislogo
permanente entre os cristdos e o movimento cientffico. Uma sintese
teolégica semelhante 4 sintese escoldstica na linguagem da moder-
nidade parece tarefa impossivel. Nio podemos crer que, proptia-
mente dita, possa ser dtil 4 evangelizagdo.

Assumir a modernidade nfo quer dizer fazer como os escolds-
ticos medievais fizeram com a filosofia grega. Fsta seria uma tarefa
iluséria e ndo responderia & ambicdo atual dos cristdos no mundo.

Assumir a modernidade consiste em reconhecer-the a autonomia.
E aceitar que a evolugio do mundo continue, que haja mais revo-
lugBes intelectuais e sociais, ndo querer fixar a sociedade num mo-
mento supostamente pmvﬂegiado.
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Assumir a modernidade inclui, por conseguinte, renunciar a um
antigo tipo de teologia e de exposigio do cristianismo; a0 modo
escoldstico que a hierarquia tantas vezes usou porque lhe era mais
cémodo. Assumir a modernidade &, por fim, anunciar o evangelho
dentro ‘dela ptépria, o evangelho dos pobres dentro de uma modet-
nidade que se esquece deles. A palavra de sempre tem mais atua-
lidade ainda na modernidade que nas épocas antetiotes, na medida
em que a voz dos pobres tem menos espaco e fica mais limitada
pela palavia triunfante da civilizagdo vencedora,

Para assumir a modernidade & preciso entrar nela, mas sobre
tudo pelo lado dos pobres, dos usprimidos, dos marginalizados. Se-
entramos nela pelas Universidades, pelas burguesias, pelos Estados,
ndo descobriremos nenhum espago apto para receber o evangelho.
O confronto com a modernidade far-sed de acordo com o modo
dos pobtes. Eles t8m que enfrentar a modernidade ndo porgue a
querem, mas porque ela penetra na vida deles, os domina, faz deles
os seus instrumentos. Essa € a experiéncia da modernidade que ajuda
a evangelizacdo.
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CONCLUSAQ

A filosofia ocidental aptenden com J. L. Auvstin que dizer &
fazer, que a palavra € acdo. E ébvio. Mas o papel da filosofia con-
siste em descobrir o ébvio, 1

Para um ciistdo nfo é nenhuma novidade que a palavra seja
a¢fo. Pols a Biblia inteira estd fundada nesse conceito de Palavra:
no inicio havia a palavra. Deus é palavta. Em Deus, palavra e acdo
ndo se distinguem, Deus age pela sua palavra. Fla estd revestida
da forga do seu Espirito, :

Nas criaturas, porém, agio e palavra ndo se confundem intei-
ramente. No- ser humano produzse a dissociagio entre palavra e
acdo. Ha acBes sem palavias e palavras sem agdes. O préprio Jesus

faz a sua ciitica aos escribas e fariseus acusando-os de dissociar pa-

lavra e agdo: dizem e ndo fazem. Os homens tim  esse privilégio
de poder dizer e ndo fazer. H4 palavres que servem para ocultar
a caréncia de agfo.

Além disso as palavras humanas, diretamente por si imesmas,
nao sho agBes. Sdo agSes porgue tém o poder de levar para & acio.
As palavras geram agSes. Podem gerar agdes. Em todo caso as agoes
precisam de palavras. -

- 1. Cf, J'ohn Langshaw Awustin, How fo De Things' with Words, Clarendon Press, Oxford,
1962;- Prangois Récanati, Lz Trawsparence . ¢t VBronciation, Seull, - Paris, 4979 Les .Enoneés
berformiatifs, Minuit, Patls, 1981. ’
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O agir humano é social, Os homens agem estimulados pela pa:
lavra de outros. Nada se faz que nfo seja movido por uma imensa
rede de palavras circulando entre os seres humanos.

Entre os cristios ressurge sempre o petigo de espontaneismo.
Tratase da ilusdo de pensar que a a¢do surge espontaneamente do
povo. Basta deixar a liberdade e esperar: a acio organizarsed por
si mesma. Na pritica nada se faz que nfo seja por motivagSes cons-
tantes, Ndo h4 prética sem teoria. A teoria aqui € a otientago, o
estimulo, a exortacdo, a insisténeia, a séplica.

Dai intimeras palavias movendo a marcha da humanidade: umas
mantém as sociedades unidas. Outras provocam mudangas. Todas
recebern uma parcela da for¢a do Espirito de Deus, o que lhes con-
fere a eficdcia. Pois o Espitito anima o universo na sua marcha,

Entre as palavras que tiveram mais impacto estio, natural-
mente, as que provocaram as quatro grandes revolugBes intelectuais
da histéria. £ as que asseguraram a vitéria dessas revolucGes nos
séculos ulteriores. Devemos reconhecer a forca do Espirito nos dis-
cursos da modernidade, mesmo que nfo tenham sido reconhecidos
pelas Igrejas, a ndo ser depois de quase 300 anos. A mesma forca
do Espirito estd presente na grande transformacio atual.

~ Contudo h4 na palavra uma manifestacio especial da forca do
Espfrito. Estd no advento da prdpria palavra de Deuvs entrando na
histéria como a prépria encarnagio da palavra. Essa palavra éstd re-
vestida da plenitude da forga do Espirito.

Ela falou e fala em Jesus Cristo. Continua falando, pois se
manifesta na voz de todos os membros de Cristo que formam um
s6 corpo com ele. A Igreja é um sinal visivel desse corpo de Cristo,
sempre pecador, sempre fatho, insuficiente, mas auténtico e verda-
deiro. Nela reaparece constantemente a palavra de Cristo movida
pelo Espfrito. ' o

Ora, o que diz essa Palavra? Alguns esperavam dela a confir-
macdo dos seus discursos: assim aconteceu em Istael, assim acon-
tece nas culturas e nas sociedades, em que os grupos dirigentes
esperam dessa palavea uma confirmagio dos seus discursos. Ora,
acontece exatamente o contririo. '

... A palavra de Deus, longe de confirmar, denuncia, acusa. Ela
vem ‘pira Tibertar ¢ n#o ‘para confirmar. Pois . as palavras humarias
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servem também para gerar a dominagfio.? Justificam as situacdes de
opressdo dos seres humanos. ' :

A palavia de Deus vem com a autoridade e a forca do Espirito
para produzir outra acfo, uma agfio libertadora. Por isso o Espirito
gera uma palavra qué ndo é absolutamente espetacular: uma palavra
que os ouvidos dos poderosos no infcio nem sequer ouvem: a his-
toria contemporinea de Jesus nem sequer registroulhe 2 voz.

A palavra de Deus encatna-se no clamor dos pobres e oprimi-
dos. O préprio Jesus tornase um deles para poder falar em nome
deles. Com ele ¢ por ele os mudos da histéria tomam a palavra.
Humildemente no inicio, com pouca intensidade, mas a voz vai
crescendo. '

A palavra de Deus nio suprime nem reduz a0 siléncio as
outras palavras. Muito pelo contrdrio. Ela é muito humilde ¢ so-
cialmente estd quase sem forca ao ser comparada com as pala-
vtas dominantes na sociedade. Todavia ela vem interromper as cot-
rentes da comunicagio e introduzir um novo interlocutor, o homem
simples, corrente, sem privilégio ¢ sem poder reconhecido.

A Palavra de Deus vem salvar e libertar o que estava perdido.
Nio vem destruir, mas reconstruir, refazer o que estava desfeito ou
ndo estava feito.

Vimos alguma coisa da marcha dessa palavra pela forca do Es
pitito na histéria dos dltimos dois milénios, Foi uma histéria breve.
Ficou quase limitada 2s tegiSes mais proximas da Palestina origing-
ria. A histéria da humanidade estd comecando agora. A palavra estd
destinada a uma ressonncia muito mais ampla do que no passado.
Ela tem que enfrentar uma humanidade multiplicada, agora nume-
rosa pela primeira vez. Em breve serfio 6 bilhGes de homens, Nuin
século a humanidade multiplicouse por 5 ou 6.

Ao mesmo tempo estamos ainda sofrendo o impacto da revo-
lucdio cientifica que comegou no século XVII. E jd estamos entran-
do numa nova revolugdo cientifica. A autoridade da palavra de Deus
estd af. A forca do Espirito estd al também.

Nio podemos dizer que neste contexto a palavra de Deus se
tenha tornado indtil. Os testemunhos sfo inumeriveis, As massas

2, Cf. Pietre Bourdiew, Ce gwe perler vewt dire. L'Bconomie des échanges Unguistigues,
Fayard, Paris, 1982,
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pobtes estio num abandono ¢ numa miséria que a abundéncia dos
bens produzidos a torpa ainda mais absurda.

No centro do problema estd o nosso desafio, o desafio dos
cristdos. Serdo os portadores da palavia de Deus neste mundo?
Pode acontecer que se deixem absorver por problemas interncs das
suas comunidades e Igrejas. Pode ser que se deixem preocupar pelas
dissensdes internas e queiram fazer a unidade interna antes de fala-
rem para o mundo. Nesse caso nunca falatdo. Pode acontecer que,
como no passado, petcebam a marcha atual do mundo como um
perigo para eles, fechem portas e janelas para se defenderem conira
todos ¢s contatos com o mundo. Nesse caso o pecado de omissio
serd maior ainda do que no mundo pequeno de ontem em que
tzdo efa pequeno, porque os homens eram poucos e a cristandade
mindscula: Agora chegou a hora de pronunczar a palavta com toda
a forca do Espirito.
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ANEXO

- A tarefa dos tedlogos latino-americancs
na atualidade

Contribuicdo para um didlogo

Os recentes debates em torno da “teologia da libertagio” tot-
nam toals necessério o didlogo sobre o papel do tedlogo e da teo-
logia na presente situagio do mundo e da Igreja. Visivelmente h4

mitos malentendidos no meio das controvérsias. Tudo indica que

as posicdes que as vezes podem dar a impressio de chegar a um
confronio partem de pressupostos bem diferentes e inconscientes ou
mal compreendidos, Para que haja progresso no didlogo, torna-se
necessdrio que todas as partes exprimam mais claramente quais sfo
05 seus pressupostos implicitos e que a discussdo se faga a partix
de uma apreensdo mais exata das verdadeiras divergéncias ou das
opgdes feitas de antemdo.

H4 uma tendéncia na teologia latino-americana, aquela que re-
cebe freqiientemente o nome de “teologia da libertagdo”, que de-
sempenha o papel da teologia de uma maneira inédita, Com certeza
ngo faltariam analogias no decorrer da histéria da Igreja, que po-
deriam fornecer bons antecedentes, mas a diferenga com o papel que
a teologia exerceu, por exemplo, desde o Concilio de Trento, &
evidente,

Frente a essa teologia latino-americana, outros tedlogos ou
alguns ctistdos com certa formacdo teoldgica podem sentir um pro-
fundo mal-estar. Eles nfio reconbecem a sua teologia, o modelo de
teologia a partit do qual trabalham. Isto cria neles uma atitude
prévia de desconfianga. Ora, aqui, joga uma reacdo muito humana,
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humana demais: o que nfo entendemos, parece suspeito; aquilo
que ndo tem as aparéneias habituals da verdade, j4 € suspeito de
erro. As proposicBes lidas na literatura latino-ameticana nfo combi-
nam bem com as proposiches teoldgicas as quais estio acostumados.
S@o proposicdes estranhas, que falam inclusive de assuntos que ndo
pertencem ao elenco tradicional dos tratados. Tudo isso deixa uma
impressdo de desconfianca. Se nZo hd nisso uma heresia, hd um sabor

2 heresia: sapit haeresim.

Por conseguinte, é conveniente que as posicdes fiquem as mais
claras possfveis, de tal sorte que os escritos dos teSlogos possam
ser interpretados a partir de e dentro da perspectiva, da preocupa-
¢do e da intengdo que lthes sdo subjacentes.

Nio temos nenhum mandato da parte dos teélogos latino-ame-
ricanos pata expor ou esclarecer os pressupostos das suas teologias,
Somente podemos sugerir algumas consideragSes pessoais sobre o
assunto. Pretendemos partir apenas do mais dbvio, o que parece
ressaltar claramente do contexto em que se situam esses teSlogos.

Por sinal, nio se trata aqui de defender a posicio de ninguém.
Acontece que a maneijra de fazer teologia, prépria de muitos tedlo-
gos latino-americanos na atualidade, parece corresponder a uma preo-
cupagio muito generalizada nas Igrejas de hoje. Pretendemos aqui
defender um ponto de vista bastante geral, mais amplo do gue o

ponto de vista da assim chamada teologia da libertacio. Por outro

lado nfio podemos garantir de modo algum que haja certos tedlogos
chamados da teologia da libertagio que se reconhecam no tetsato
da teologia que vamos esbogar.

De qualquer maneira precisamos avangar no diflogo. Nio po-
demos permanecer fixados em posigSes aparentemente antagdnicas.
Por conseguinte precisamos dar passos para frente com a esperanca
de abrir saidas. T

1. O PONTO DE PARTIDA

O ponto de partida que nos parece mais esclarecedor é um
texto de Gawudium et Spes no capitulo II da segunda parte a pro-
posito da promogdo da cultura: “Aqueles que se dedicam as disci-
plinas teol6gicas nos Semindrios e Universidades procurem colaborar
com os homens que sobressaem nas outras ciéncias, colocando em
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comum suas energias e opiniSes. A pesquisa teoldgica, a0 mesmo
tempo que aprofunda o conhecimento da verdade revelada, nio ne-
gligencie o contato com o préprio tempo, para que possa fornecet
um conhecimento mais completo da fé 20s homens preparados nos
diversos ramos de saber”, !

No inicio do mesmo pardgrafo, o Concilio tinha enunciado o
principio geral que justifica a recomendacdo que acabamos de trans-
crever: “Os te6logos, observados os métodos préprios e as exigén-
cias da ciéncia teoldgica, sio convidados sem cessar a descobtir a
maneira mais adaptada de comunicar a doutrina aos homens de sen
tempo, porque uma coisa € o proprio depdsito da fé ou as ver
dades e outra é o modo de enuncid-los, consetvando-se contudo o
mesmo significado ¢ a mesma sentenca”.? Esta €ltima frase & par-
ticularmente importante e foi colocada com um cuidado muito espe-
clal dentro do texto porque retoma uma das exortacBes mais notd-
veis e de maior alcance do discurso inaugural de Jozo XXIII no
dia 2 de outubro de 1962.

Estes dois textos de Gawudium et Spes enunciam temas gue
queremos destacar: o problema da teologia é comumicar aos homens
de hoje. Para ser capaz de fazédo a teologia precisa colaborar e

. estar em contato com os homens do seu tempo. Dai a importdncia

da funcio de pesguisz da maneira como a verdade hd de ser co-
municada.

E verdade que o Concflio considera os tedlogos como ptofes-
sores de Semindrios e Universidades. Naquele tempo, de fato, essa
era a atividade que mais ocupava os tedlogos. Contudo desde o
momento em que a pesquisa teoldgica se dirige para campos de
a¢fio tdo amplos como as cifacias e o mundo, por que ndo haveria
tedlogos dedicados em primeiro lugar a essa pesguisa?

Por outro lado, e como consegiiéncia da sua primeira pressu-
posigdo, o Concilio enxerga o dislogo com os homens que “sobres-
saem nas outras ciénclas” ou “preparados nos diversos ramos de
saber”. Contudo, os outros homens podem experimentar também
grandes dificuldades na compreensio e na recepcio da f£. Os tedlo-
gos ndo devem necessariamente permanecer confinados dentro de
recintos académicos. Os problemas humanos sio debatidos também
fora desses recintos. Sobretudo na América Latina, o mundo aca-

1. Gaudium et Spes, n. 62 %Ed Vozes, n, 4i1).
2, Gaudiwm et Spes, n. 62 (Bd. Vozes, n, 406).
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démico permanece amidde formal, ineficiente, burocrdtico, e o pen-
samento caminha fora das Universidades: grupos soclais, movimen-
tos, centro de reflexdo e debate, ete.

As wrés funges que o Concilio atribui aos tedlogos podem de-
sempenhar-se também fora da Universidade no meio da fermentagio
de vida intelectual que se desenvolve mais informalmente.

Além disso, 2 Igreja latino-americana fez a opgio pelos pobtes.
Uma das conseqiiéncias dessa opgio € que os pobres sio chamados
a uma missdo evangelizadora. O didlogo dos tedlogos serd também
didlogo com o imenso mundo dos pobres em vista de comunicar,
colaborar e pesquisar.

Nesta hora em que, is vezes, o Concilio Vaticano IT chega a ser
menos importante em certos ambientes eclesidsticos, em que alguns
tratam de minimizar-lhe as opgBes, ndo é supérfluo recordar o que
entio foi dito com plena consciéncia dos novos desafios da Igreja
de hoje. Os desafios assumidos pelo Concilio ainda ndo foram su-
" perados. As necessidades de 1965 ainda s@o as nossas necessidades
atuals, com mais urgéneia ainda. Os padres conciliares nfo ertaram
na interpretagio dos sinais dos tempos. Ficaram aquém da realidade.
Hoje em dia podemos perceber muito mais do que entiio a urgéncia
dos apelos que nos fizeram.

O texto sobre a teologia recebeu um comentdrio que podemos
considerar como particalarmente autorizado. Tratase das reflexdes
feitas pelo Cardeal J. Ratzinger no seu livro conhecido e afamado
sobte o Povo de Deus, publicado em 1969. O autor abre um pa-
rigrafo sobre o que ele chama de “o novo realismo da teologia®.?
Pedimos desculpa por fazer uma citagdo bastante longa, porque o
Cardeal Ratzinger explica claramente algumas das coisas que quete-
mos explicitar neste artigo: Fis aqui as frases mais sobressalentes
do pardgrafo:

“Quase todos os documentos, mas particularmente os que tra-
tamn da formacGo dos sacerdotes, das missdes, do ecumenismo, da
revelagio divina e da JIgreja, estio penetrados de uma tendéncia
fundamental, que pode catactetizar-se como abertura dentro da teo-
logia, na qual fica ultrapassada uma forma estreita de teologizar
que poderia definir-se, rebaixando-a um pouco, como teologia de

3. Citamos a edigio espanhola, Bl nuewvo pueblo de Dios, Herder, Barcelona, 1972, p, 318321,
A edigio ofiginal, Das nexe Volk Gottes, Patmos-Verlag, Diisseldorf, & de 1969, '

378

enciclicas, para chegar a uma maior largura do horizonte teolégico.
Teologia de enciclicas significa uma maneira de teologia em que a
tradigio parecia restringirse pouco a pouco as (Wiimas manifesta-
¢bes do magistério papal. Em muitas manifestacbes teoldgicas antes
do Concilio ¢ sinda durante o Coneflio, podia perceber-se o empe-
nho de reduzir a teologia a ser registro e talvez também siste-
matizagio — das manifestacBes do magistério. O problema j4 patecia
suprimido de antemdo, o sistema dominava face ao acesso interro-
gante da realidade”.

“O Concilio, porém, manifestou e impds também a sua von-
tade de cuoltivar de novo a teologia desde a totalidade das fontes,
de ndo enxergar essas fontes unicamente através do espelho da in-
terpretagio oficial dos dltimos cem anos, mas de 18das em si pré-
prias; manifeston a sua vontade nfo s6 de escutar a tradicio dentro
da Igteja catdlica, mas de pensar e recolher ctiticamente o desen-
volvimento teoldgico das demais Igrejas e confissdes cristds; deu
finalmente o mandato de escutar as perguntas do homem de hoje
em si proprias, e, partindo delas, repensar a teologia, €, sobretudo,
escutar a realidade, as coisas que estfio af, e aceitar as suas lices”.

“Podemos dizer, a propésito da orientacdo geral que deve pre-
valecer de acordo com o Concilio, que uma teologia magistesial que
nasce do medo do risco da verdade histérica, ou do risco da reali-
dade, seria radicalmente uma teologia diminuida, uma teologia de
pouca fé desde o seu ponto de partida, e, afinal de contas, uma
evasio ante a grandeza da verdade. Seria uma teologia consetva-
dora no mau sentido da palavra, preocupada somente pelo fato de
conservar e ndo pela realidade. E ela ndo seria certamente uma
teologia missiondria, muito pelo contririo”.

“Af estd o modelo fundamental daquilo que significa, que deve
e pode ser a abertura conciliar enquanto tal: a teologia recorda
de novo a sua obrigagio querigmdtica, a sua ligacio com a prega-
¢do que ela inclui. Mas inclui a ligagio com o homem real, inclui
que o teSlogo deve entrar na expetiéncia fundamental da paixdo
da existéncia humana para viver de novo plenamente e a fundo o
problema teolégico, para sofrélo em cheio e assim tornar a teologia
capaz de falar dentro dessa paixdo humana. Nio nos esquecamos de
que em definitivo o Verbo divino se fez para nés palavia de pre-
gaclio, quando desceu pessoalmente até o fundo da paixio humana,
até as tdltimas profundezas do descensus ad infernum, e que este
¢ de novo o caminho pata que a teologia se torne palavia viva”.
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“A tripla abertura que pediu o Concilio: abertura 3s f({ntes?
abertura aos outros cristdos, abertura ds perguntas da humanidade
inteira, ndo € expressio de um desejo de secu}farizagéo,l de uma aco-
-modagio barata, inas exprime em tGltima instinciz o retorno ao sen-
tido total da teologia, isto &, ao seu dever missiondrio, O dev_er
missiondrio pede evidentemente a auddcia da totalidade do ser cris-
tio, ¢ daf a auddcla do humano, nfo para parar ai mas para lhe
dar em Cristo e na sua paixfio o sentido divino ao qual estd cha
mado”. 4

Eis um comentdrio claro e brilhante, que constitui um bO{n
ponto de partida. Estd claro que o Concflio f;ueria uma teoiog}a
profundamente diferente daquilo que se conhecia até entio. Quema
uma teologia em funcgio da missio e nio em fungfio da simples
continuidade da instituicio., Queria uma teologia que aceitasse uma
tripla interpelagio e, afinal de contas, se deixasse interpelgr. pe}o
mundo. Queria uma teologia que procedesse de uma participacio
profunda na paixio do mundo.

Salientemos as palavras-chave: escatar, risco, paixio bumana,
palavra viva, missiondria.

O Concilio nfio podia prever as aplicacSes priticas das suas
recomendacBes. Uma coisa é pedir que venha uma realiéad‘e nova,
outra coisa € a chegada dessa realidade nova. Muitos queriam no-
vidade, mas menos nova. Uma vez confroniados com a realidade

da novidade, espantaram-se,

Parecenos que se pode dizer que na América Latina hczzzve
um movimento teolégico que levou a sério e quis aplicar até as
dltimas consegiiéncias o programa tracado pelo Concﬂ'io. Alguns
acham que pecaram por excesso e sairam dos limites fn‘:ados pelo
Concilio. Porém, para ter certeza disso, precisamos ouvir tudo o
que diz o Concilio na sua seriedade, tal como o fez o texto do
Cardeal Ratzinger,

Aconteceu que ndo somente novos cohtetidos teoldgicos se ma-
nifestaram mas a prdpria figura e tarefa e missio e definicio social
do tedlogo mudou. Se levamos a sério as recomendagées‘ cio_ C?rf—
cflio podemos perfeitamente justificar as mudancas mais signifi-
cativas,

Quais sdo os caracteres mais imediatamente visiveis da funcdo

iy

. r . . . A
teolégica nova que se pode perceber j4 & primeira vista na América
4, Ibid., p. 318321, passim.
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Latina? Uma simples comparagdo mostrard que eles se situam em
continuidede com as recomendacdes do Vaticano II.

1. Em primeiro lugar, os teSlogos que consideramos nio sdo
propriamente professores. Muitos ndo ensinam em semindrios ou
Universidades. Os que ensinam, dedicam a essa atividade a menot
parte do seu tempo. No trabalho teoldgico, a fungio de ensinar

estd no segundo plano, deixando para um primeiro plano a funcio
de pesguisar.

Ora, o que é pesquisar para a teologia apés o Vaticano IIp
Pesquitst € perscrutar os sinais dos tempos, conhecer o mundo,
dialogar, caminhar junto aos hommens que lideram o movimento
atual, sobretudo auscultar o coragdo dos pobres

2. Em segundo lugar, eles se dedicam mais & evangelizaciio
do que & transmissio da catequese dentro do recinto da Igreja j4
reunida e j4 constituida. O sen problema ndo sio os que j& sdo
cristdos, mas os gue ainda ndo o sdo ou deixaram de sé&-lo, a parte

do humano que ainda nio foi evangelizada antes do que a parte j4
evangelizada,

3. Esses tedlogos ndo falam como mestres. O que dizem, nfo
€ afirmagio taxativa. Eles escutam mais do que falam, e quando
falam, o que dizem exprime freqiientemente antes o que escutaram
do que o que pensatam pessoalmente, As suas palavras sio partes
de um didlogo. No diflogo as palavras j4 nfo sio de um intetlo-
cutor somente: o que diz um interlocutor j4 exprime parcialmente
0 que o outro lhe disse anteriormente, e estd projetando no outro
O que este dird mais adiante. J4 nio se distinguem claramente os
autores dos pensamentos, pois estes procedem do didlogo como tal
e ndo de pessoas individuais. Assim também acontece com muitas
palavras dos tedlogos dedicados ao didlogo.

Pode objetar-se que esse modo de falar envolve um perigo.
Mas o perigo existe somente se um ouvinte quet tomar separada-

‘mente uma das afirmacBes enunciadas, se ndo a toma como parte

de uma caminhada e ndo quer cle préprio entrar no diglogo.

4. O que é na América Lating a participacio na Paixdo humana
da qual falava o Cardeal Ratzinger? B 2 participacdo no longo cati-
veiro de cinco séculos e nas esperancas de libertacio das grandes
multidGes cujos clamores foram desatendidos durante tanto tempo

inclusive no seio da Igreja. Cada continente ou civilizagdo terd a

381



sua Paixdo especifica. A participagio, porém, nfo pode ser de ca-
téter geral ou universal, ndo pode ser um artificio abstrato: trata-se
daquela paixdo que nenhum povo escolhe, que € essa mesma e nio
outra,

5. Essa teologia nfio procura a exposicio diddtica, a sistema-
tizagdo que agrada As pessoas j4 convencidas, j4 interessadas pela
fé. Ela procura a audiéncia das mwltidSes que nunca ouvitam a pa-
lavra da Igreja. Pois num continente de esmagadora maioria de
batizados na Igreja catdlica, multidSes imensas hupca ouviram real-
mente a voz da Igreja. Esta nfo os atinge hd séculos: camponeses,
operdrios, favelados, intelectuais, estudantes, uma pequena mi‘noria
deles j4 ouvin alguma vez a Igreja falando-lhes. Mesmo assim a
Igreja ndo lhes falava na linguagem deles, e eles ndo a entende-
ram ou entenderam ouira coisa. A teologia de hoje estd i pro-
cura da palavra vive que suscita interesse, desperta a atengio, faz
nascer a inquietagdo. Enfim uma palavra a servico da evangelizaciio.

6. Os tedlogos ndo sio pobres e nio tém o direito de falar em
nome dos pobres. Porém, eles podem estar empenhados no esforgo
que faz a Igreja latino‘americana para ir ao encontro dos pobres,
para escutd-los, emprestar-lhes uma voz em caso de necessidade ¢
despertd-los para a sua vocagio evangelizadora. FEssa preocupacio
pelos pobtes e a prioridade dos pobres nio estd enunciada clara-
mente nos textos do Vaticano II. Nio esteve ausente, e basta lem-
brar um dos momentos culminantes da segunda sessio do Concilio
que foi a famosa intervencdo do Cardeal Lercaro, exatamente sobre
a priotidade dos pobres.® O Concilio nio chegou a assumir plena-
mente esse apelo do Cardeal Lercaro, embora um forte grupo se
mantivesse sempre fiel a ele e o cultivasse durante o Concilio in-
teiro. Medellin, porém, prolongou autenticamente o espirito comci-
liar. Ao adotar a perspectiva da opgdo preferencial pelos pobres Me-
dellin dava continuidade s intuicBes conciliares.

- B verdade que Pio XIT entendia o papel da teologia de modo
diferente. Na Encfclica Humani Generis, que nio fazia outra coisa
a ndo ser levar ao radicalismo extremo uma prdtica constante desde
o Concilio de Trento e sobretudo desde o Vaticano I, Pio XII fazia
do tedlogo o auxiliar do magistério ¢ nfo concebia para ele outra
funcio.

5. Tratase da intervencio fz sessio pletdria do dia 3 de margo de 1963 (texto em La
Civilts Cattolica [19631, 11, p. 485-487). Divessas intervengSes de padres concillares sobre o
mesmo tema foram reunidas por Y. Congar, Powr une Eglise servante et pawvre, Cerf, Paris,
1963, p. 139130,

382

Auziliar do magistério, o teSlogo estava ligado por dois impe-
ratiyos. Em primeiro lugar, o seu-ponto -de partida era’ a dltima e
mais elaborada expressio do magistério, essencialmente as enciclicas
pontificias. A sua teologia era teologia de enciclicas, como dizia o
Cardeal Ratzinger.® Em segundo lugar, o tedlogo nio podia afastar-
se dos conceitos, da metedologia e da histéria da escoldstica. Era o
continuador da escoldstica tradicional. Ndo podia nem tomar como

.ponto de partida o modo de falar anterior a escoldstica, nem as

perguntas do pensamento contemporineo. A razio dessa estreita li-
gagdo com a escoldstica era a necessidade de um aparetho concep-
tual fixo e claro para o magistério.?

Por conseguinte, o tedlogo tinha por ministétio, por uwm lado,
preparar os enunciados do magistério, fornecendo-The o estoque de
conceitos tradicionais, e, por outro lado, explicar, flustrar e divulgar
pata o uso da Igreja os mesmos enunciados do magistério. Numa
palavia o tedlogo tinha que preparar as enciclicas e explicar para
a Igreja as énciclicas que tinha preparado. Estava totalmente a ses-
vico do magistério.

Ora, tudo isso era antes do Vaticano II. Alguns catdlicos ain-
da ndo se conformaram com a mudanca que suceden desde entdo.

Sem dévida, nfo se exclui que 3s vezes certos tedlogos sejam
consultados pelos bispos ou pelo Papa em vista do ministétio ma-
gisterial deles. Pode até acontecer que alguns tedlogos estejam re-
servados para essa tarefa. Por outro lado, no seu ministério de pro-
fessores ou de formadores de sacerdotes e demais ministros da Tgre-
ja, os tedlogos serfio chamados a comentar ¢ explicar os documen.
tos do magistério. Doravante, porém, essas ndo serdo mais as suas
preocupacbes prevalentes. Por motivo da sua relacio estreita com a
doutrina da fé, o tedlogo hi de manifestar uma atengio constante
e uma submissdo leal a0 magistério eclesidstico, mais do que qual-
quer discfpulo de Cristo. Mas a tarefa dele o leva mais vezes ao
mundo a ser evangelizado do que ao magistério que ¢ o guardido
da fé em tltima instdncia.

Alguns poderiam objetar que os tedlogos estio numa dependén-
cia patticular da hierarquia porque participam de algum modo da
funcdo de ensinar a fé. Contudo ndo & bem assim. A missio de en-
sinat a fé compete a todos os cristios, hierarquia ou leigos, cada

6. Cf. Detzinger-Schdometzer, n, 3.881.
7. Cf. Detminger-Schinmetzer, n, 3,883,
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um de acordo com o lugar que ocupa na Igreja e de acordo com
o carisma recebido. No estd comprovado que a missdo de’ ensinar
dos teélogos esteja mais ligada 3 fungfio de ensinar da hierarquia
do que & fungio de ensinar dos leigos.

Se o teblogo é também sacerdote, estard mais Hggdo a hierar-
quia, em virtude das suas responsabilidades sacerdat'm's. Se a sua
funcio de tedlogo estd em conexfio com as suas ativ;:dades _sacer-
dotais, elas também estdo ligadas & hierarquia. Se o teiologo é tam-
bém professor de semindric ou de Universidade (:atéh(':ar formador
de sacerdotes ou de religiosos, no exercicio destas atividades, eifa
também recebe uma conexfo especiai com a hierarquia. Nada daqui-
lo, porém, é essencial & teologia tal como ela se desempenha na

atualidade na América Latina.

Por outro lado, nfo podemos pretender que cabe 2 hierarqu.ia
definir qual é o papel da teologia numa época determ.inada. A hie-
rarguia poderd confirmar, aprovar, estimular, mas nfio inventar, nem
determinar as condicBes fundamentais.

A teologia ndo pertence as estruturas permanentes da ‘Igre’ja,
ndo € um ministério fundado por Jesus., B um carisma: ‘ninguém
pode ser consagrado tedlogo se Deus ndo the deu a capaudad.e. A
teologia € como 2 misica- ou o esporte. Quem tem a capacidade
pode desenvolvéla ou perdéla, mas ninguém pode dar o talen‘ff)
a quem nZo nasceu com ele. “Quod natura non dat, Sa}amanca: S
Os carismas surgem de modo imptevisivel e orientam-se também de
modo imprevistvel. Estdo subordinados & construgdo da Igreja, como
diz Sdo Paulo, e A vigilincia do magistério. O ministério carismé-
tico, porém, nunca é mero auxiliar do ministério instituido.

Hoje em dia o carisma teolégico situa o tedlogo mals perto
dos leigos do que da hierarquia, porque mais perto da missdo evan-

gelizadora do Povo de Deus do que da defesa da ortodoxia pela

hierarquia.

Para usar uma analogia, podetiamos dizer gue os tedlogos pre-
cisam do nivel de autonomia que sempre foi reconhecido aos mis-
ticos, aos autores espirituals, aos inspiradores da vida rehglgsa, a0s
grandes missiondrios do passado, como o foram os evangelizadores
das Américas do século XVIL.

Tudo aquilo que foi explicado neste pardgrafo, porém, ainfia
é bastante circunstancial ¢ ndo vai ao fundo do problema. Querfa-
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mos aprofundar mais. A nossa época atingiu uma etapa na evolu-
¢do do pensamento humano, que obriga a repensar a funcio de
qualquer teologia posstvel para o futuro, Um certo limiar de inge-
nuidade foi superado. Qualquer reflexio hutmana hoje em dia pre-

cisa levar em conta certos limiares crizicos que ndo se pode sim-
plesmente ignorar.

Hoje em dia na Igteje ndo hé ninguém que nio aceite a cri-
tica histérica e literdria, ainda que ela obrigue a ler a Biblia, os
SS. Padres e os documentos da lgreja antiga de uma maneira que
ticou totalmente desconhecida até os dltimos séculos. Hoje em dia
h4 outras formas de critica que se impSem com a mesma seriedade
porque s@o aquisicdes definitivas do pensamento humano. Entende-
mos melhor como funciona o pensamento humanc e como circula
entre nds, do que os filésofos antigos que forneceram as bases da
autocompreensio da teologia antiga. Precisamos assumir as povas cri-
ticas: crftica da linguagem, sociologia do pensamento, psicologia do
inconsciente, antropologia, ciéncias da interpretacio das culturas em
geral. Alguns filésofos praticaram a critica filoséfica dessas cefticas
cientfficas e podem otientar a teologia pelos labirintos da critica con-
‘temporinea. Nenhum deles ¢ infalivel, todos séo parciais, mas a cién-
cia somente pode evoluir além deles e nunca ficar aquém deles. Ci-

temos apenas a titulo de exemplo H. G. Gadamer, P, Ricoeur, J.
Ladrizre, 8

Querfamos a seguir referir-nos a alguns temas muito comuns,
de modo algum conflitivos, somente para mostrar os horizontes da

teologia que se busca hoje em dia, na Amética Latina e em outros
continentes,

Primeiro, a teologia pertence i comunicacdo. A sua missio &
comunicar. Segundo, a teologia estd & procura du verdsde. Pois a
verdade ndo se possui, mas ela se procura. Quando uma pessoa
cté possui-la, ela j4 lhe escapou, Tetceiro, a teologia busca wuma
compreensdo e uma expressio da £, uma compreensdo numa ex-
pressdo. Ela € uma tarefa de construcio da verdade, construgiio sem-
pre recomecada a partir do ponto de descobrimento que fol alcancado.

Ndo somente tais temas ndo sio alheios 3 tradicdo cristd autén-
tica, mas eles nos permitem redescobrir certos aspectos esquecidos
dos Evangelhos e do pensamento biblico em geral.

8. Citamos, 2 _titulo de exemplo, Hans-Georg Gadamer, Wabrbeit und Methode, 1. C, B.
Mohbr, Tiibingen, 1% ed, 1960, 20 ed. 1965, 3% ed. 1973 (diversas tradugBes}; P. Ricoewr, Le
gonﬂit tiless interprétations, Seuil, Pars, 1969; J. Ladritre, L’articulation du sens, Cerf, Paris,

vol.,
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2. A COMUNICACAO

QO homem antigo consideravase o dono das palavras. Por meio
das palavras ele pensava e o seu pensamenio atingia diretatnente a
verdade. As palavras permitiam-the dizer-se a si préprio o que co-
nhecia e pensava: a verdade exprimia-se sxmplesmente no seu dis-
¢utso. Num segundo tempo, ele podia exprimir para outros o seu
pensamento por melo de palaveas: o discurso ditigido acs outros
transmitia o conhecimento da realidade percebido por ele. Eis o que
;a ndo podemos mais aceitar.

#

Ora, 0. tedlogo € o homem das palavras. Ele é a pessoa que
melhor conhece todo o vocabuldrio cristio e sabe usélo adequada-
mente produzindo com ele uma abundincia de efeitos que provocam
a admiracdo dos cristdos comuns e correntes, sempre impressiona-
dos pelo malabarismo dos tedlogos que jogam com palavras com-
plicadas, como se fosse brincadeira. Sendo homem das palavras, o
tedlogo seriz a pessoa que melhor conhece a revelagdo ctistd e €
a mais capacitada para comunicdla dando-a a conhecer aos outros.

A experiéncia de cada dia desmentin milhdes de vezes essa
opinido comum, mas as idéias preconcebidas parecem mais fortes do
que ‘todas as experiéneias por evidentes que sejam.

A teologia escoldstica msplrava-se nos filésofos gregos, e estes
nunca deram demasizda importdncia as palavras. Nio faziam distin-
¢do entré as palavras e o pensamento, Para eles as palavras ndo
faziath problema. Eram puros meios de conhecimento, puros canais
pelos quais o pensamento passava sem nada perder, sem mudar em
nada. Na realidade eles eram condicionados pelas palavras que usa-
vam. E os teblogos sdo limitados, condicionados e orientados pelas
palavras que usam.

Os homens ndo sdo os donos das palavras. Elas sio ume he-
ranga de dezenas ou centenas de geracBes, sao uma realidade social
suscetfivel de mudangas, por certo, e sempte em eostado de trans-
formagio, mas devagar ¢ fora do alcance das preferéncias individuais.
Se se pode dizer que pensamos por meio das palavras, pode-se dizer
também que as palavras pensam por meio de nds. A linguagem se
pensa a si prépria por meio dos individuos. Mesmo quando pen-
samos que enunciamos wm pensamento absolutamente original e
pessoal, a maior parte desse pensamento é apenas expressio da
estrutura de uma lingua. Uma parte minima dos nossos discursos
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enunciam pensamentos originais. Na majoria dos casos a lingua repe-
te-se indefinidamente, desenvolvendo as suas vistualidades, gracas aos
individuos que 2 usam. A lingua encerra o pensamento em catego:
rias prévias: todos conhecem a dificuldade de traduzir um pensa-
mento de uma lingua para outra, sobretudo se se trata de linguas
realmente diferentes que nfo derivam de um tronco comum. Hé
coisas que se exprimem numa lingua e ndo se podem dizer em
outra. A comparagio entre o grego e o hebraico acostumou os exe-
getas a esse fato. As palavras tm a sua realidade autbnoma,

Que sio as palavras? Os meios de comunicacio entre os indi-
viduos dentro de uma sociedade. Existe uma comunica¢io potque
todos reconhecem nas palavras sinais que evocam determinados tipos
de experiéncias vividas em comum. Por isso mesmo ndo existe pa-
lavra pata dizet uma experiéncia absolutamente original, nem existe
palavra para dizer Deus. A palavra “Deus” que usamos. ji. .diz
outra coisa e constitui uma armadilha, uma das mais. graves que
encontra o tedloge no seu caminho.

Assim se explica por que a lingna € o elemento mais fundd-
mental da cultura: a lingua comunica numa sociedade todo um
modo de viver. Ela permite que se comunique esse modo de viver
entce os contemporfneos e entre as sucessivas geracSes. Ela. € o
cimento de uma cultura, o cimento de uma socledade.

O tedlogo é o homem da comunicagio na Igreja. Ele carrega
uma linguagem religiosa tipicamente cristd, resultado de uma longa
histéria. Conhece centenas de palavras e sabe usd-las. Quando fala,

faz com que a lingua da Igreja circule. Um certo pensamento cole-

tivo da Jgreja circula. Com isso, os lagos sociais da Igreja- se for-
talecem. Os catdlicos percebem apenas alguns fragmentos do dis-
cutso teolgico. Assim mesmo esses fragmentos servem para con-
solidar o edificio social.

Ndo desaparece a personalidade individual. O tedlogo pode tam-
bém alcancar certos aspectos da verdade percebidos por ele pessoal-
mente. Notemos, contudo, que a impressio de evidéncia. é produ-
zida normalmente pela auséneia de pensamento individual.  Se um
pensamento me parece evidente, é sinal de que se trata de um pen-
samento coletivo, andnimo, impessoal, ainda que apresente um ca-
rdter subjetivo de ultrapessoal.

O tedlogo pode também chegar a exprimir um pensamento
pessoal. Contudo ele somente poderd descobrit o que lbhe permite
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a estrutura do sew vocabuldtio, e poderd transmitir algo na medida
em que as palavras que usa sdo entendidas pelos ouvintes e de
acordo com o sentido recebido pelos ouvintes.

O tedlogo comunica o pemsamento de muitas geracBes cristds.
Nio comunica todos os pensamentos de todos, mas apenas daqueles
meios socials em dque o seu linguajar se desenvolven.

Pois a Igreja ndo constitui uma sociedade perfeitamente homo-
genea. H4 diversas linguas nela. Existe a lingua dos clérigos e a
lingua dos leigos. Existe a lingua tradicional da civilizacio crista
rutal, existe a ausfnei+ de lingua religiosa das favelas e das peri-
ferias uthanas, existe um infcio de lingua da religifo cristd burguesa
em via de formagio nas classes médias das cidades e nos grandes
movimentos burgueses que nasceram depois da Segunda Guetta
Mundial. ®

Na concepgio de Pio X1, o tedlogo era o agente da comuni-
cagdo no mundo do magistério eclesidstico, o mundo que 18 as enci-
clicas e recebeu informacio sobre a dowtrina ortodoxa num nivel
especializado, em concreto, no clero. Esse tempo passou, O tedlogo
hoje em dia ndo se identifica com o mundo fechado do clero e com
o seu linguajar especifico.

A teologia universitdtia nascida no século passado vivia num
mundo mais reduzido ainda. Seguiu o caminho das demais discipli-
nas universitdrias. Ssbe-se que os clentistas escrevem para os seus
pares. A literatura clentifica estd reservada a um mundo bem deli-
mitado. Um leigo nada entende dessa literatura, Da mesma maneira
hi uma teologia universitdria acessfvel apenas aos propsios univer-
sitdrios, Na atualidade a teologia também ndo pretende fecharse no
mundo tdo restringido dos especialistas da teologia. Os tedlogos ndo
querem comunicar-se apenas com outros teélogos.

Qual serd entdio a lingua dos tedlogos? Onde véo cles ser agen-
tes de comunicacio?

Lembremos que o seu afi é a evangelizaco. Eles nfo serdo
apenas agentes de comunicagio dentro de uma Igreja j4 instituida.
Querem antes provocar uma comunicacio entre o mundo latino-
americano e os cristdos. Mais precisamente, escolheram uma perspec-
tiva no mundo latino-americano: o mundo que espera ansiosamente

9, Os movimentos choparam a ocupar nz  atuslidade um Iugar importantissimo na Igseja
catdlica, Cf. {col.) Movimenti della Chiesa, Jaca Book, Milda, 1982,
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uma libertagdo, isto €, virtualmente o mundo dos pobres ¢ todos
©s que nao sendo pobres de nascenca quetem tornar-se solidérios
com. eles. Por outro lado os cristios que sdo o objeto da atengdo
s#o também os pobres e os soliddrios com os pobres. Majoritaria-
mente s&o as mesmas pessoas. Contudo entre o cristianismo e as
esperancas dessas pessoas hé pouca comunicacio. De certo modo po-
demos dizer que se trata de estabelecer uma comunicagio entre s
duas partes separadas em cada catlico latino-americano,

Esse mundo nfo estd ainda bem articulado. Podemos dizer que
tedlogo enfrenta a tarefa de articular um mundo que ainda ndo elabo-
rou todo o seu vocsbuldrio cristio. Ainda ndo existe um linguajar
teolégico novo plenamente adaptado s suas exigéncias,

Ndo serd blasfematério comparar essa tarefa com aguela que
assumiu o apéstolo Paulo nas origens do cristianismo. O desafio era
juntar num sé didlogo, numa lingua comum pessoas gue procediam
do paganismo, isto ¢, da religiosidade popular semigrega semi-oriental
que predominava nas cidades do império romano, com pessoas que
procediam do judafsmo de estrita observancia formadas pelo Antigo
Testamento: juntar duas culturas, dois mundos para formar um
mundo s6. Ndo bastava reunir materialmente essas pessoas num
mesmo local. Os problemas da missdo atual mostram a inutilidade
dessas aptoximacdes sem profundidade. Trata-se na realidade de criar
uma cultura nova que seja comum, uma lingua nova, novas pala-
vras, uwma nova gramitica e um novo estilo.

Paulo deixou o discurso do Reino de Deus que lhe era con-
temporineo (os Lvangelhos nem tinham sido redigidos ainda na
sua versdo definitiva). A partic da linguagem dos pagios e dos
judeus formou um linguajar comum fundado na sua famosa antro-
pologia. 1 Pois o cristianismo podia ser enunciado numa linguagem
totalmente diferente da linguagem dos Evangelhos que predominava
na Palestina e nas terras mais préximas dela.

Notemos que nfio se trata simplesmente de buscar para cada
palavra do antigo sistema uma palavra correspondente no novo. O
discurso hd de ser refeito na sua totalidade. Tratase de reelaborar
¢ nticleo que é proptiamente o Evangelho, o andncio ou a mensa-
gem cristd de base. Com efeito, uma simples traducio nio fornece
um discurso articulado, nem cria wma lingua. Foi o que fizeram

10. Ver a longa ¢ minuciosa explicagio dessa operagie em J. L. Segundo, EI hombre de
boy ante Jesiés de Nazaret, ¥1/1, Historia % ectmalidad. Sindpricos v Pablo, Fd. Cristiandad,
Madri, 1982, p. 287-595,
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muitas - vezes os missiondrios do passado presos a uma- -teoiogi.a que
Thes era imposta: traduziram palavias e criaram um discurso ininte-
ligivel, sem contetido. Muitos pagios COnVerteram-s¢ fmas por mo-
tivos que ndo tinham nada a ver com o discurso ininteligivel dos
missiondrios,

Fssa tarefa dos teSlogos atuais, a articulagio de uma lngua
nova para criat comunicagio pum mundo cristio emergente, pres-
supde duas fases prévias (na realidade simultéﬁegs no tempo): pe-
nétrar na lingua do mundo, e converter os catdlicos do seu fecha-
mento para com o mundo em que vivem.

1. Entrar em comunicagio com a lingua do mundo
exterior a ser evangelizado

Em primeiro lugar tratase de ouvir e identificar o clamor dos
optimidos que pedem justica e libertagio. Duas vezes pelo menos
no passado as Igrejas da antiga cristandade deixaram clle ouvir o
clamor dos pobres e esse pecado de omissio repercutiu e ainda
repercute na evangelizagio: deixaram de ouvir o clamor dos escra-
vos negros que. aos milhdes foram levados da Africa para 2 América.
Deixaram de ouvir o clamor dos trabathadores da inddstria nas-
cente, multas vezes mulheres, meninos, até criangas. Os teélogos
estavam falando de outra coisa e o baralho dos seus discursos im-
pediu que ouvissem o clamor dos que lhes diriglam a pal?vra‘ A
pergunta é: vamos deixar de ouvir a voz dos_ povos subjugados,
oprimidos a0 mesmo tempo por um mundo dominante que 05 esma-
ga e por elites locais que os mantém reduzidos ao sﬂéncu’a?. .Pms
ndo ‘se trata de aludir apenas ao fato em documentos oficiais, e
sim de chegar a identificarse de tal modo com esse clamor que
cle se torne uma lingua, uma cultura. SupBe-se que os tedlogos
possam tecolher as expressdes do clamor para fazer delas uma ver-
dadeira lingua capaz de ser comunicada e de criar lagos de comuni-
caclio com os cristios, capaz de constituir um mefo de comunicagio
numa Igreja nova unindo os antigos cristios com o©s novos con-
vertidos.

Trata-se de recolher as expressBes que exprimem a presencs
e a auséneia de Deus nesse mundo. Como é que se pode falar de
Deus. nesse_mundo dos optimidos? Como & que se pode falar d?
Deus depois de cinco séeulos da histétia que sabemos? Nio pen-
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semos que essa histéria foi esquecida. Ela estd muito consciente em
todas as partes.. Como € que se fala do pecado e do perddo, da
esperanga ¢ da fé neste mundo? Se Deus ndo estivesse j4 presente,
ele ndo poderia aparecer. Se o Espirito ndo estivesse ‘agindo apesar
de tudo, nfio teria entrada por onde penetrar. Precisamos recorhe-
cer a presenca do Espirito de Deus neste mundo. - R

+ Certos discursos teolégicos totalmente ortodoxos podem provo-
car atefsmo em certos ambientes e certos atefsmos podem ser a
Gnica maneira possivel de exprimir a £ em Deus. Pois as mesmas
palavias podem significar realidades muito diferentes em diversos
mundos. Podemos iecitar a profissio de fé tradicional sobre Cristo
e multidBes . podem entender exatamente o coniririo. Os sentidos
divergem de acordo com o mundo. Assim no Nordeste & fazer um
grande clogio dizer:. “Esse padre ndo tem bondade nephuma”, Quer
dizer que ndo é cerimonioso, é simples, nio é exigente. Recomendar
a bondade seria totalmente contra-indicado.

Assim S. Paulo teve a intuigho das palavras gregas —— jd pre-
sentes na LXX ou nfo — que podiam exptimir a Deus no mundo
mental grego. Nio € problema de diciondrio e sim de conhecimento
profundo e de comunicagio verdadeira com a alma e a religifo desses
povos. Vitios leitores se deixaram enganar e pensaram que S. Paulo
se deixava inspirar pela filosofia ou pela gnose. Na realidade ele
quer comurnicar o ndcleo do Evangelho. Mas precisa articular um
linguajar novo com palavras conhecidas e com sentidos conhecidos
pelos seus interlocutores, B ' ‘

Alguns dizem que Paulo traduz simplesmente cofceitos hebrai-
cos na lingua grega. Outros dizem que adota conceitos gregos com
as palavras que usa. Na tealidade ele ndo fez nem o primeiro nem
o segundo. Ele exprime o Evangelho por meio de novos conceitos
que acompanham as palaveas que usa. Nao deixa as palavtas intactes.
Introduz nelas outros contetidos, mas a partir da experiéneia comum
do mundo que usa essas palavras. O Evangelho é o mesmo, mas
a expressio cultural, a lingua é nova. E a lingua que permite o
didlogo com os gregos e a comunicagdo dos cristfios com eles.

2. Converter os ctistdos chamados a ser evangelizadores
Os tedlogos vAo ser os evangelizadores deste mundo? Nio

certamente. Podem colaborar. Mas os evangelizadores surgirdo e estdo
surgindo do mefo dos pobres da Amética Latina, : :
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Contudo a maioria deles ndo estd preparada _para_cssa tarefa/.
Nem imaginam que poderiam tet uma vocacio, ndo sajbem qt;? k4
um Evangelho para anunciar e nio sabeitiam bem qual seria esse Vin-
gelho se porventura soubessem que hd um. O Eva}ngelho para eles
¢ um livro que contém as palavras sagradas, um livro fechado que
somente os padres podem abrir porque s3o pessoas sagradas.

A religido popular tem sido prejudicada ‘de mil maieiras: falta
.de atencio, de instrucdo, pressfo forte demais da religido dos ,df)'
minantes, apelo fdcil demais ao medo, i cqlpabihdade, predominio
da pregacio do temor ™! que foi a matéria-prima ’da pastoral dw:'ante
os cinco séculos passados. 2 Os cristdos precisam redescobrit ©
Evangelho, o Evangelho da humanifiade de Jesus, 0 Evangelho ddo
Espirito ¢ da liberdade crist. Muitas vezes gles_ fxcam, amarrados
a uma religiio de crencas e de obtigacDes morais extrinsecas. Re-
descobrir a sua condicgo de ctistdos na qual estd incluida 2 sua vo-
cacio de evangelizadores.

Desse modo os pobres tornam-se capazes c%e comunicar com os
pobres, os cristios com o mundo, o homem social no homem latino-
americano e o homem religioso, tantas vezes separados. Uma vez
que despertam para a vocagdo missiondria, os pobres aprendem a
lingua do mundo. Rompem as batteiras que encerravam a sua ?e_h-
giio no recinto da capela ou da pardquia e das obras paroguiais,
e aprendem a lingnagem religiosa do mundo.

Os teblogos sdo agentes de comunicagio: apem no duplo plancf
dos cristdos que se convertem & sua vocacdo e do mundo que estd
4 espera de uma palavra compreensivel.

Para ser compreensivel, o Evangelho precisa partir do ;)réprfo
mundo. Se nfo tivesse partido das palavras dos pagdos, Paulo nfo
teria podido articular po meio deles uma Tgreja viva, capaz de de-
senvolver-se por si mesma.

Por que os tedlogos ndo podem ser eles prép;:iﬂ_s os condu-
tores da evangelizacio? Porque os tedlogos sdo especialistas em pa-
lavras, Porém ndo se evangeliza apenas com palavras. As‘ palavra}s
sio necessirias. Mas o Fvangelho ¢ levado por pessoas vivas, cuja
vida, cujos atos, cujos comportamentos esclarecem as palavras, Os

ssionitios, y i I ixa divida a

Ho issiopdrios, sobretudo a pastir do sérulo XVIIL, ndo deixa K

esse Ii&s[iiigj.’eg\a;g? pgg ngemplo, Pe, Martinho de Nantes, Relagdo de =me missio no rio

Sie Francisco, Comp. Ed, Nac., Rio de Janeirc, 1979, B 46-48. Ioabitisation

) 12, Ver a obra cldssica de Jean Delomeaun, Le péché et la pewr. La culpebilisati "
* OQceident. XIITe.XVIII® sitcles, Fayard, Paris, 1983, .
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discursos, as intervencdes, os apelos recebem a sua forca nio das
puras palavras e sim da pessoa. Por isso os evangelizadores sdo os
que vivem intensamente o Evangelho, Os evangelizadores sdo pes-
soas comuns. Encontram-se entre os pobres da América Lating e 0s
que com eles se solidarizam. Fles falam pelas palavras e por toda

a vida, pelos gestos que estio carregados de significado no meio
do mundo.

Os teblogos podem evangelizar também, porém nio o fazem
como teblogos, e sim como cristios. O conhecimento de um lin-
guajar ndo thes dd o dom do Evangelho. Contudo a sua missio &
importante para articular, organizar desde dentro uma sociedade
cristd, uma comunidade cristd orientada para a evangelizacio, A. teo-
logia faz a ligacdo entre os evangelizadores e o mundo que evan-
gelizam, entre os préprios evangelizadores e entre estes e toda a
tredi¢io cristd de todos os tempos.

Esse trabalho de comunicacdo n3o pode ser obra de uma pessoa
s6, por genial que seja. A teologia ndo € obra de uma e sim de
muitas pessoas em didlogo constante através das diversidades indi-
viduais. A teologia que resulta do didlogo ndo pertence a nenhuma
pessoa: o conceito de direitos autorais perde o seu significado, Todo

re

discurso é o resultado da interferéncia de muitas pessoas.

3. A PROCURA DA VERDADE

A leitura dos Evangelhos ¢ do Novo Testamento inteiro mos-
tra que € petfeitamente possivel possuir todas as férmulas ortodoxas
da fé ¢ ndo conhecer realmente a verdade. Os fariseus sabiam per-
feitamente todas as verdades sobre Deus. Foram precisamente as
suzs férmulas que impediram que reconhecessem a verdade. Serd
que a Igreja estd garantida contra a repeticio de tais fendmenos?
Pelo contrdrio os Evangelhos foram escritos pata os cristdos, para
que a ligho dos fariseus fosse aproveitada por todos os cristdos.

Hoje em dia, na Igreja poucas pessoas contestam os dogmas:
ou se aceita tudo ou nada. Poucas pessoas vio passar tempo pro-
carando discutir os dogmas em particular. O problema ¢ conhecer
a realidade designada por esses dogmas. Uma vez estabelecidas as
férmulas cristoldgicas de Calceddnia, por exemplo, ainda nfo se com-
preende Jesus, nem se conhece o que ele &, Hi uma verdade que
se¢ situa além das puras férmulas. O que € a verdade} . perguntava
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Pilatos. Jesus ndo respondeu. O que podia ter respondido? A res-
posta ndo se entrega numa férmula. A verdade fica vo fim de uma
longa caminhada,

"A hist6ria ensina que o cristianismo procurou e lutou durante
sééulos para conquistar cada parcela de verdade. Ndo podemos pen-
sar que as coisas possam ser diferentes hoje em dia. Ndo estamos
na condico dos que trangiiilamente desfrutam do repouso ganho
pelos trabalhos das geracBes anteriores. Cada parcela de verdade
responde a esforgos perseverantes de uma Igreja em estado de espera
e de disponibilidade ante a novidade dos tempos. As férmulas dog-
méticas nfo recebem o seu significado real a ndo set a partir das
lutas que as conquistaram. Cada dogma € o resumo de uma his-
téria, & sem essa histdria, fora do contexto dessa histSria, ndo nos
ensina.

A histéria mostra que nfo se possui a verdade. Ela se con-
quista. Quem descansa nas férmulas feitas, logo tem que constatar
que estd fora da verdade. Melbor dito, a verdade continua a sua
viagem e ele estd fora do trem.

Pois cada dogma patticular recche o seu significado a partir
do conjunto. Cada um é uma maneira de penetrar po conjunto do
ctistianismo. A sua verdade aparece i luz da resposta a esta pet-
gunta fundamental: qual é a verdade do cristianismo? Qual é a
verdade que Jesus tevelou e que o Espirito desperta nas nossas
mentes e nos nossos coragdes? O problema de hoje € cada vez mais
o problema do significado do cristianismo como mensagem total.
Fora da verdade total, as verdades particulares transformam-se em
férmulas vazias e caem como folhas mortas.

Neste sentide nfo sabemos mais do que as primeiras geracBes
cristds. O trabatho delas, a procuta delas sBo o nosso trabatho e a

nossa procura. Os dogmas ndo facilitam o trabalbo, pois o seu valor.

de verdade aparece pouco a pouco na medida em que se nos revela
a verdade total.

As vezes os tedlogos latino-americanos foram acusados de detur-
par o sentide da verdade. Acontece, ao nosso entender, que enten-
dem a verdade ndo no sentido da verdade de proposices parti-
culares, mas no sentido mais global e mais biblico de verdade total,
como em S. Jodo e S. Paulo.

- Por acaso os tedlogos pensariam que sio os mestres da verda-
de? Jesus ensina-nos que ndo hé mestres da verdade: somente Jesus
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é mestre. A Igreja é dlsmpula. O tedlogo ndo- portador de ne-
nhuma verdade e.ndo vai ensinar a verdade para ninguém. -Porgque
a verdade nasce em cada.cristio de acordo com o dinamismo que
a Biblia mostra tio claramente quando elabora a caminhada da fé.
A verdade é objeto de procura. Ela nio se conquista .mas.o Esp1r1to
é quem a faz surgir desde dentro como resposta 4 nossa procura.
Melhor dito: a préptia procura da nossa parte jaé- efeito da tes-
posta que o Espirito-the estd dando.

Qual é entdo o papel que os tedlogos se atribuem na busca

-da verdade? Ele deriva do seu .papel de comunicaggo.

Pois a caminhada da busca da ‘verdade do cnst;amsmo " da

‘verdade- que’ hd- e Jesus Cristo, & obia coletlva, feita em’ - Igteja.

Os' filésofos gregos tinham muites ‘ilusdes 2 respeito- do poder da
mente individual, ilusBes que. transmitirami dos *seus sucessores,’ 08
filésofos ocidentals.. Contudo, ndo:hd divida de que:'o mais .ongmgi
dos ‘pensamentos’ do mais ‘genial filésofo foi carregado durante -sé-

culos por toda uma cultura transmitida por um: pove, preparado por

geragbes anteriores de pensadores e provocado pelo dlalogo com: 0
mundo em torno dele.

.Os 'teélogos ji ndo podem.e nio querem ter a4 pretensio de
pensar por_si préprips, notadamente quando se trata da procura da
verdade total de Cristo, na qual eles ndo sdo nem .0s.mais aptos,
nem os mais avangados Os teologos porém, sdo . especialistas da
coprunicagdo. Podem perceber a marcha da procura no meio do seu
povo, e favorecer-a comuni¢agio entre tantos grupos, tantas pessoas,
tantos movimentos. Fazem uma comunicacio entre a diversidade das
comunidades ‘em estado’ de busca. Na caminhada eles fazem a liga-

‘¢do. ‘O que dizem, ndo ¢ expressio .do seu pensamento pessoal,

nem quer sé&lo, mas o estado da busca de Cristo tal como eles 0
percebem -

A caminhada do Povo de Deus cresce e aceIera—se gragas k]
comumcagao entre todos os membtos ativos. A cuculagao das expe-
riéncias, das palavras que as slmbohzam das percepedes coletlvas

‘ou ‘mais pessoais, é o meio que o Espmto usa para que o seu’ povo

possa progredir na sua caminhada.

De moda particular os tedlogos sabem que devem prestar aten-
¢lo prioritdria 4 voz dos pobtes, dos oprimidos, dos desamparados

dos. pecadores dos desprezados, dos perseguidos, Os mais -humildes,

e até o5 paglios mais afastados dd Igreja, podem dar contnbmgoes"
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11um1nadoras. ‘Os tedlogos recolhem “os pensamentos perdidos e os
‘piopdem” acs que parecem ji-ser os donos da.verdade. Desse jeito,
‘elés “réabrem os debates, obrigam a recomegar as pesquisas, desmon-
“fan oy aparelhos ‘e seguranca, a fim de’ que todos -sejam 0uv1dos
pértzcularmem:e ‘08 que tem uma voz tao fraca. :

Pela ‘comunicacio, os ﬁeologos favorecem o dlalugo dentio de
Povo de Deus: didlogo que inclui naturalmente debates, questiona-
mentos, Iutas

A procura ‘da vexdadp & 130" Ienta, penosa,- perseverante porque

4 verdade, estd escondida. - Escondida pelo prépric Deus, para que

somente 0s. simples e os humtldes a descubram.. Substituir ‘os huo-
sildes e o5 pobres, O teologo nio o pmie fazer A verdade, porém,
cesth,_escondida :também. pelo pecado. Tampouco -estd armado o - tedlo-
igo paralibertar do pecado: Porém, o.pecado usa muitas astlcias que
formam. parte da historia do conheczmento humano. O pecado nunca
ise revela em si mesmo diretamente, mas usa os intermedidrios dos
‘processos “habituais do conhecimento de uma maneira que vamos
sugerir.-

+ ‘Atvérdade ¢ oculta aos nossos olhos porgue, pot’todas as for-
 Gas-dE" um inconsciente Gue esconde o pecado, ndo queremos conhecé-
-14; 40 ' estathos inteséssados por ela. Os nossos interesses nos levam

T

a piefern: a. mentira €a dar a mentira o nome de veidade.

DA verdade fica recobeita por muitos véus. Conhece1 levantar
08 véus um’ por um pacientemente. Porém, ndo € f4cil Jevantar os
.véis,. porgue as pessoas resistem. Levantar supde muitas Vezes arran-
.car. © pecado fica na vontade de manter os véus, para impedir
que apareca a verdade. Sdo Jofo explicou magnificamente esse com-
bate entre a verdade e a mentira. Pois a verdade somente aparece
- depois de um 4rduo combate contra a mentira, e as controvérsias
“de’ Jesas ilustram. perfeitamente esses combates. Por sinal a Biblia
_ensina por meio desses combates de Jesus, prolongando os combates
dos profetas, que a luta pela verdade é para sempre constitutiva da
‘prépria verdade, B

13 o ?e I de %a Puttc:ne 8., dedicou gtande parte da sua fecunda produciio exegética
-80 estudo. da verdade segundo Sho Joao Remstemos 4 essa obra imensa. Entre outros ¢f. Le
CVérité dans Saint Jean, Tnst. Bibl, ‘Pont,, 2 t.,, Roma, 1977.
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4. VEUS QUE. IMPEDEM .
A REVELACAO DA VERDADE

O pnmelro o mais profundo € o contrério da & o medo 3
v1da o medo ao risco, medo ao futuro que gera' o apego segu'-
ranca, ao que se pode. possuir, ao passado, ao conhecido, & repeuglao’
tranqiiilizante. O temor deforma todas as percepcBes e todos os 'ra_—
ciocinios, jusiifica todas as omissBes e todas as demissBes: “hega o
que ndo quer enxergar, o que néc se atreve a assumir. Ai €8td 0
pecado ‘em agfo. SRR i

o

O segundo, que ndo € ouira coisa a ndo ser outro asfnééfb ‘do
primeiro, € o medo do outro, sobrétudo do outro- diferenté, do
estrangeiro: os-judeus temem os pagos e os pagios temem.os judeus;
os: habitantes de uma nacfo temem os vizinhos, o~ senhor Pémero
escravo e o escravo temie o senhot, o homem teme a mulher-&id
mulher teme o homem, o homem branco teme o homemihegro
ou amarelo e este teme o homem branco. O que”é diferéntepro-
voca inseguranca, porque exige mudanga, criacio vde uma atitude
nova, risco ante o desconhecido. Aceitar o estrangeiro ¢ entregar-se
de certo modo a ele. Existe o medo de se entregar a. qualquei outra
realidade: o individuo, o grupo, a tribo, 0 povo querem 3 Sus
guranca em primeiro iugar e nio sabem que buscando’ 2 ségurang
vio petder essa prépria seguranga. O temor do outro provoca. 4
sua negacio, e potencialmente a sua destruigio. Fstd na. origem _de
uma percepedo falsa dele e do 1e1ac1onamento com ele THe

Usamos aqui de propdsito um -vocabuldtio tieutro” sern"feférém
cia a nenhuma ‘escola ou nenhuma tendéncia. Na realidade ‘existem
na atualidade ‘muitos métodos e muitas’ disciplinas : inteléctuais -que
fazem a critica das nossas percepgdes, dos raciocinios, do conheck
mento . em. geral. Uns mostram a influéncia das culturas outros a
influéncia das relaces sociais, outros a influéncia da raga on, do
sexo ou da idade ou da posigiio, de poder

O que quetemos salientar aqui é que na Igre}a quem dispoe
desses instrumentos sdo os tedlogos. Por conseguinte; a- eles cabe
a missio de submeter A critica as percepgoes ou o8 }ulZOS ou as
teorias ingénuas que espontaneamente os cristdos tendem 3 adotar.

‘A prética dessas formas de critica — erftica as dwersas fmmas
de ideclogia-— é ingrata, mas necessdria na épocd em que estamos,
Necessdria porque é parte da nossa cultura e quem “nio :a.-pratica
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fica desqualificado. Necessdria porque ccmstltuz uma a]uda eficaz na
caminhada para a verdade. ¥

. Além disso, a critica de todas as formas de ideologizagio da
fé crxsta é condlgao prévia de todo diglogo. Se cada  parte petma-
nece na sua posigio ideoldgica, nao hi dcordo possivel. Ao invés,
o fato de ultrapassar as posxgoes ideolbgicas abre o carhinho para o
encontro.

~Se os teologos denunczam a teologia da cristandade colomal ou
da rehglao burguesa, nio se deve ver nisso a negacio do dzalogo
mas pelo contrdtio um passo a mais para torpar esse dmlogo facfuel.

E werdade que hd catdlicos. que se ]ulgam totalmente itnuni-
zados. contra a - ideologizacio e se acham. puros representantes de
uma fé puramente. cristd. Tal posi¢io exprime apenas a ideologia
ingénua da falsa universalidade da classe dirigente de uma sociedade.
Os - ditigentes sempre - tiverary uma - consciéncia universal, Trata-se,
porém, -de-uma falsa universalidade puramente abstrata, fundada no
siléntio das. vo'zes “dos grupos. inferiores da' sociedade;

) e clero, menos do que mnguem esta prote«udo contra a ideo-
Iogla. Por ‘ser herdeiro de uma classe que foi a primeira ¢ a mais
pnv;leglada durante séculos, por deter um poder absoluto na Igreja
e virtude de um diseito candnico multissecular, o clero ndo pode
ev1tar todes os. precom:eitgs de uma classe dirigente. Na medida em
que os’ teologos pertencein. a0, clero e se identificam com. essa per-
tenga, estdo também sujeitos aos defeitos da sua categoria. Por isso,
no ~futuro; -nfo seria de: bom agouto, s¢ o caristna de tedlogo fosse
reservado 's6 a0 clero. Os” leigos, e’ particularmente as mulhetes,
percebem lmediatamente 2 ldeologizat;ao da fé que realizon o cIero
durante séculos: :

leertar—se de todas as pro;egoes da sub}etzmdade mdw&dual ou
coletiva, para atingir a verdade, uyma vez arrancados todos os véus,
é uma longa camiohada, jamais acabada. Na medida em que os ted-
logos sdo -os mais ‘aptos a introduzitem na Igteja a prdtica das cri-
txcas do conhemmento eles cola’noram com a caminhada.

T No texto aclma citado o Cardeal Ratzmger aludiu a0 - estrexta~
mento do passado que se produz com o decorrer do tempo. Uma
cultura religiosa estabelecida orienta para uma leitura estreita da Biblia,
encontra niela o fundamento''da ‘situagdio estabelecida ¢ nada 1mais,
nada: ‘para “abrit "caminhos niovos ‘e forgar as portas que parecem in-

398

franquedveis. O mesmo fendmeno produzse na leitura da Tradigdo
antiga da Igreja. Ora, na atual perspectiva, o tedlogo nfo busca no
passado a confirmagio do presente, mas, pelo contrdrio, algo dife:
rente do presente para poder abrir caminhos para a criatividade no
foturo. O passado € normativo, mas convém reduzir as normas ao
minimo indispensdvel. Por isso ninguém pode achar ruim que os
teblogos procurem na Biblia ou na Tardicdo antiga testemunhos de
uma Igreja diferente da atwal, 2 mais diferente possivel. A finalidade
ndo € voltar ao passado, e sim tomar a medida da liberdade do que
dispSie o povo cristdo para preparatse o futuro.

Assim ndo faziam os tedlogos anteriores. Os tempos, porém,
mudaram e o Concilio mandou montar outra teologia, inédita,

Qutro aspecto da caminhada da verdade é este: a verdade pra-
tica-se, conhece-se na vivéncia. Uma pessoa conhece a verdade quando
faz a verdade. Nao hé nada mais clato na Biblia e em toda a tra-
dicio viva da Igreja. Por isso mesmo nfio podemos contentar-nos
com a velha definicio intelectualista e précristd da verdade: adae-
guatio rei et intellectus. A definicio cristd é adaequatio rei et per-
sonae. A res é o Reino de Deus, a realidade criada e criada de
nove por Deus. Somente a conhece quem a faz pelo seu agir mais
completo.

Por sinal, no cristianismo a res, o objeto que se conhece, nio
é uma realidade existente na nossa frente. Para o grego conhecer
era conhecer aquilo que existe, as substincias que estio af, abertds
a0 nosso intelecto. Ora, no cristianismo, nio somos chamados -a
conhecer o que j4 existe, mas ptincipalmente o que ainda ndo existe:
O que existe, nfio &€ ainda a verdadeira realidade. O que € a reali-
dade, ainda nfo existe, mas Deus prometeu-o, anunciou-o, deu sinais
da sua vinda futura, O objeto ptimordial da £ € o que ainda ndo
existe: o Reino futurc de Deus, o que Deus preparou para os seus
eleitos. :

Entdo, como podemos conhecer o que ndo existe? Trabalhando
para que exista. Conhecemos o Reino de Deus futuro nas obras que
0 anunciam e pteparam, nos sinais que confirmam a sua chegada
futura, Justamente porque na fé conhecemos um objeto que ainda
nfio existe, ela é tio diferente dos outros modos de conhecimento.
Todas as ciéncias e filosofias procuram saber o que existe. Elas nfio
nos abrem caminhos para o Reino de Deus. Nio séo os caminhos

intelectuais que nos permitem ter acesso ao conhecimento do Reino,
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e sim o seguitnento, ditfamos cego, pelo menos confiante, de Jesus
Cristo, o agir apoatado por Jesus,

Qual é o papel do tedlogo nisto? FExatamente o contrdrio da-
quilo que fez nos séculos anteriores. Pois naqueles tempos ele re-
corria aos métodos cientificos e filoséficos para aprofundar a fé.
Chegou-se desse jeito 4 elabotagio de grandes sistemas de pensa-
mento misto: a Palavia de Deus sendo tomada como ponto de par-
tida para sintetizar sumas do conhecimento da realidade presente.
Indiscutivelmente produziu-se assim uma deformacio do conhecimen-
v cristdo. Os privilegiados formados intelectualmente nas discipli-
nas do saber foram considerados superiores na fé e no conhecimento.
O conhecimento normal da fé foi considerado como o conhecimento
teoldgico. O tedlogo era o padrdo do crente. A £ dos simples era
problema. Os teSlogos chegaram a lhe dar uma justificagdo, porém
os simples foram mais tolerados na € do que exaltados. O Evan-
gelho fez exatamente o contrétio.

Hoje em dia sabemos que a norma da fé estd na prética da
vida: bastava reler o Novo Testamento para dar-se conta. Mas era
preciso que alguémn viesse despertar a desconfianca. O papel dos
tedlogos consiste justamente em contestar o conhecimento puramente
intelectual da £8. © seu papel € provocar uma suspeita, permitir a
volta aos- textos bfblicos e & verdadeira tradicio espiritual da Igreja.

Hoje em dia os tedlogos sfo chamados a ser exatamente ©
contririo de uma classe que sebe, ndo podem ser os que sabem
frente aos simples que ndo sabem. Os tedlogos vio desmontar o
intelectualismo profundamente encravado na Igreja e restabelecer a
prioridade da prética. Vao apontar os cristios que praticam, as novas
formas de prdtica do Evangetho que encaminham para um conhe-
cimento superior. Vdo criar comunicagio na Igreja entre as novas
experifncias derivadas de novas priticas e as massas de fidis que
ainda nfo sacudiram a sotina,

A pritica orienta-se pelos sinais dos tempos: outro tema con-
ciliar fundamental. * Serd o tedlogo a pessoa mais apta para desco-
btir os sinais dos tempos? Nio parece. A sua preparagio nfo o ha-
bilita para tanto. Os sinais sfo percebidos precisamente pelas pes-
soas dque estdo pa acfo, e insuguram novas formas de agio: O ted-
logo, porém, comunica e transmite os dados que resultam das novas

14, Tomamos a cxpressao conciliar com toda a amplitude examinada por Cl. Boff em Sinais
dos fempos, Loyola, SEo Paulo, 1979.
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formas de agBo, provoca reflexfio e discussfo, relaciona esses dados
com o conjunto de informacBes que carrega sobtre o mundo atual.
Nzo the toca concluir. Alids, a tnica conclusio é a acdo. A con:
clusBo serd tirada pelos gque iniciatio novas prdticas usando as in-
formacdes que lhes foram comunicadas pelos tedlogos.

Mas entfo quando vird de novo a época das grandes Swummuae
Theologicae? Tudo indica que nunca mais. Pelo menos o Vaticano 11
aponta outta direcio. Se pudéssemos chegar a que a Summa estivesse
no préprio agir das comunidades cristds, estarfamos tais perto das
ambicBes atuais. Uma teologia de comunicacio e de didlogo, de ser-
vico aos pobres e aos simples, ndo tem o que fazer com grandes
Summae. Nio serviriam estas para aprofundar mais ainda a separa-
¢io entre os leigos e o clero, entre os “formados” e os simples?

Eis af entdo alguns pontos de vista sobre a caminhada do co-
nhecimento da verdade evangélica e a participacdo da teologia nessa
caminhada. Até agui nfo nos parece haver nada que nfic caiba dentro
das orientacBes dadas pelo Vaticano II. Sem ddvida, o Vaticano II
nfo podia — h4 20 anos atrds — explicitar desse modo as suas in-
tuigdes. Mas o Concilio estava intuindo algo que ia mais longe do
que as férmulas que usou e ainda traziam a marca do seu tempo.

5, A EXPRESSAQ

J4 os antigos tinham notado que o termo final do conhecimento
¢ a produciio de um discurso. O conhecimento que nie se exprime
ndo chega a ser um verdadeiro conhecimentc completo,. Ora, nesta
ltima fase do conhecer, os tedlogos podem também assumir um
papel importante.

Como especialistas das palavras, a construgo de um discurso
no apresenta para eles as dificuldades tdo freqglientemente insupe-
rdveis que experimentam os homens da acgo.

A etapa da expressio é delicada. E fdcil uma pessoa que tem
o dom da composi¢gio introduzir no discurso as suas préprias pre-
feréncias. Tantas vezes sucede nas assembléias e nas reuniGes que
a pesson designada para resumir os debates e apresentar as conciu-
ses formula um discurso que representa mais as suas proprias opi-
nides do que o ponto de chegada do grupo. Os tedlogos correm esse
risco e nfo escapam & tentagdo de manipular o Povo de Deus.
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Contudo, essa parte lThes toca preferentemente a eles, por setem
as pessoas que atticulam um discurso a partir de muitas intui¢Bes,
percepeBes parcials e pontos de vista complementares, mas 3 pri-
meita vista divergentes.

Quem articula um discurso na caminhada da procura da ver-
dade marca uma etapa: define um setor da verdade que foi reco-
rhecido, propbe alguns passos que foram assumidos. Sem a pessoa
que de vez et quando recapitula a caminhada, a discussdo e o de-
bate perdem o rumo, caem na dispersio e ndo conseguem progredir.

Quem articula o discurso, d4 uwn ponte final a2 um passado,
defineé um passado ao anunciar o presente. A partiv de um passado
assegurado € possivel avangar para um futuro. Cabe 3 teologia, a
partit de posigBes adquiridas no passado, abrir caminhos para o
futuro: formular as perguntas que detivam da procura comum de
tal sorte que a caminhada seja realmente colaboragio de muitos.

~ Objetivar um conhecimento pode ser parar o trabalho de co-
nhecer e procurar a verdade, Mas pode ser também definir obje-
tivos mais claros para facilitar o didlogo. Entre todas as tentativas
e todas as experiéncias fazse mister manter a continuidade do in-
tercdmbio. Os grandes tedlogos contemporineos sdo justamente oS
que mais favorecem a continuagfo do intercimbio para rumos fecun-
dos, impedindo que o debate se petca na repeticdo das mesmas coisas
ou na discussio de controvérsias sem saida, de problemas mal co-
locados.

Em quaiquer conbecimento cientffico todos sabem que o mo-
mento crucial € a colocagio exata do problema: saber formular as
petguntas cotretas de maneita correta j4 é a metade da solugdo.
Perguntas mal feitas sobre problemas mal definidos, ficticios, ocio-
sos, putamente vetbals, sé podem impedir o progresso do conheci-
mento: De tal sotte que o trabalho dos tedlogos consistiria em saber
formular exatamente os problemas relevantes no momento certo.

Conhecer é construir. Repetir um texto nfo é conhecélo. Re-
produzir uma realidade ndo ¢ ‘conhecé-la. Houve um tempo em que
a “teologia das enciclicas”, como dizia o Cardeal Ratzinger, se fazia
con citagbes da Biblia, dos SS. Padres, dos documentos do magis-
tério, juntando tudo isso numa ordem mais ou menos légica. Com
esse método ndo se chega 2 compreender nada. Naturalmente tal
tipo de teologia nfo expbe a nenhuin risco. Mas também & ingtil,
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Com certeza toda reconstrucio é subjetiva. Mas a objetividade
ndo se opde a todo tipo de subjetividade. Pelo contririo, os Evan-
gelhos postulam que para compreender a Palavra de Deus é preciso
definir-se, comprometer-se frente a ela. E esse compromisso consta
de gestos, atitudes e atividades no mundo humano, no meio dos
irmdos. Conforme uma pessoa age e reage no mundo, ela se torna
bem disposta, bem preparada para compreender a verdade. Ela com-
preende construindo um modelo dessa verdade. Nesse modelo fica
todo o seu compromisso pessoal. A construgio do conhecimento faz-
se com todo o empenho, toda a sensibilidade, toda a personalidade
do sujeito. Por isso mesmo um conhecimento feito sem entusiasmo,
sem compromisso, sem entrega da personalidade toda, ndo pode valet.

O teslogo constréi uma imagem da verdade de Deus que se
estd revelando pouco a pouco na histéria pela iluminagio do Espx—
nto Essa nnagem ndo é uma Copia Nio existe nenhuma copia de
Deus. Ndo é um xerox da realidade. A realidade ndo se presta a
um xerox. E nfo temos nenhum contato direto com a realidade.
A nossa inteligéncia nfio € capaz de fixar diretamente a realidade.
Estamos na condigdo de termos que teconstruir .a realidade a partir
de -mil experiéncias fragmentdrias. Assim acontece também com a

nossa caminhada para a verdade de Deus.

- Na realidade o modelo pelo qual podemos compreender o cris-
tianismo nfo é obra do tedlogo sozinho. O tedlogo é aquele que
junta os materiais trazidos por toda a comunidade e dd a configu-
ragio final a um modelo vivido pela comunidade. Assim mesmo a
sua colaboragio € indispensdvel. Sem ele o conhecimento da reali-
dade permaneceria implicito, inseguro e nfio permititia juntar todas
as energias de todos para uma obra comum. Seria dificil consttuir
a Igreja.

Evidentemente em virtude da sua tarefa de construir modelos
para conhecer, o teSlogo € a pessoa que mais se expde 3 critica.
Podese dizer que o seu papel consiste justamente nisto: expor-se

S

3 critica. Quem nfio faz nada, nfio estd exposto & critica, quem nio
pensa nada ¢ ndo diz nada ndo sofrerd nenhuma refutaglo.

Conhecer é construir e exprimir um modelo sem o qual a inte-
ligéncia nfio funciona. Ora, uma vez que um discurso que exprime
esse modelo estd construido e comunicado, ele apresenta aos leito-
res ou ouvintes inimeras parcialidades e deficiéncias.

Todo discurso € patcial: escolhe entre indmeras figuras possi-
veis uma .que o autor estima mais correta. Os outros, porém, po-
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dem achar que a escolha foi mal feita. De qualquer maneira eles
terfic a.razdo ao descobriretn que a opgio feita reflete a personali-
dade do seu autor. Por acaso ndoc existem quatro Evangelhos, cada
um refletindo a ‘personalidade do seu autor? Os quatro falam do
mesmo” Jesus e contudo aptesentam quatro modelos diferentes do
mesmo Jesus, Da mesma maneira todo discurso teoldgico é parcial
¢ reflete a personalidade do seu autor. Se nio fosse parcial e nio
fefletisse essa personalidade, nfio terfa nenhum sentido e seria uma
massa informe ‘de paiavras sem conteddo.

Por outro Tado, o dlscurso teoldgico fala de uma reahdade gue
amda ndo .existe:, constitui uma aposta sobre o futuro, anuncia uma
certa figura do Reino de Deus. Com. o decorret dos tempos, o dis-
cirso manifesta-se como’ antiguado, obsoleto nfio foi verificado pelos
fatos ein vérios aspectos. O discurso teolégico revelase uma aposta
ertada em vérios itens, J4 antes vdrias pessoas podem ter pressen-
fido esses erros. Mas cometeram outros.

Por acaso, ndo aconteceu que todos os profetas erraram nas
suas profecias? Dos antincios feitos por Isafas, Jeremias, Ezequiel
& os outros, alguns foram realizados e outros ndo, Os profetas erra-
ram. Babilénia ndo foi destruida de acordo com o esquema anun-
ciado pelos profetas, e assim por diante. Da mestna: maneira, o que
os tedlogos propdem como imagem do futuro serd desmentido pelos
fatos em vérios aspectos.

Além d1550 existe ainda uma terceira fonte de parclahdade e
inexatiddo, Qualquer autor entusiasma-se pelo que enkerga e vé. Ele
enxérga um aspecto das coisas, mas enxerga-as com tanta’ evidéncia
que essa evidéncia oculta outros aspectos. Justamente porque corhece
intensamente certas realidades, deixa de lado outras realidades igual-
mente teals. Conitudo, se ndo tivesse entusiasmo, se ndo’ fichsse ilu-
minddo por tima evidéncia, nfio chegaria a saber nada e ndo diria
riada. O falso tedlogo ndo é aquele que erra, mas aquele que ndo
diz nada. Este nfio exercé o seu ministério. O tedlogo pode dar
a impressdo- de queter absolutizar uma parte da verdade. Trata-se
de uma_ atitude: humana inevitdvel e necessdria na qual ndo € preciso

identificar uma petversidade herética. Na discussdo, nos debates ¢

no didlogo, os etros e as parcialidades corrigem-se,

M

Ao tomar uma posigio avancada para se expor i critica, o
tedlogo ‘provoca reagdes e despérta. a atividade, O debate que daf
procedé - ndo consiste em defender e atacar para ver quem ganha:
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assim. ndo’ haveria - nenhum progresso. Da’ discussdo . procede uma
posigdo superior. O tedlogo publica para ser logo superado. por ou-

‘tros. O movimento cientifico procede: dessa maneira, Nido hd escrito

cientffico que nfo seja- obsoleto depois- de cinco anos. Da mesma
maneira ndo deve haver escrito. teolégico que ndo seja: superado

'depom de cinco anos.

-

A falsa teologia é aqueia que ndo provoca nenhum debate: pom

'e & prova de ‘que ndio toca em nenhuma realidade fundamental.

E impensdvel que a teologia se apresente CoOmMo & verdade
Nephuma teologia parucular ¢ a verdade. Todas juntas oferecem

‘uma. representagao mais aptoximatiya. Assim mesmo a verdade de

que se traia aqui ndo estd num discutso; a verdade mesmo éstd
na caminbada real e concreta do Povo de Deus: estd sendo vivida
e nio dita. Consiste em fazer e nio em dizer. Contudo, o dizer
também ¢ necessirio:” sem ele o Povo de Deus ndo se reuniria,

“ficaria desagregado e disperso. Estaria desligado do seu passado. Nio

teria imagem prospectiva do seu futuro,

‘A teologia, como todos os carismas, pertmanece sob o controle
da hierarquia. O magistério eclesidstico pode estimar que tal teolo-
gia constitui um perigo para a Igreja. Intervém entio das diversds
maneiras previstas pelo dxreito eclesidstico ou suscitadas pela sabe-
dotia dos pastores.

Contudo querfamos acrescentar uma pequena observacio, Den-
tto do processo da teologia latino-americana b4 um movimento in-
cessante de debate, discussfio e superagdo. Cada obra suscita reagBes
dos outros. Nenhum livio escrito hd cinco anos atris representa o
estado atual da teologia. Todos j4 pensam além do que foi escrito
entdo. Isto quer dizer que os tedlogos se cortigem uns aos oufros
incessantemente. Os desvios sdo logo atendidos,

De modo particular o uso que foi feito de conceitos e esque-
mas matxistas no inicio fol submetido & critica, retificado, superado
nas fases ulteriores. Da mesma maneira no uso de cada tipo de

categoria,

Se o Magistério intervém no meio do processo de corregdo,
superagio e busca, interrompe bruscamente uma vida, intimida, de-
sorganiza, cria fermentos de resisténeia e de radicalizacio. Tem o
pleno direito de fazélo. Contudo nf@o poderd impedir as conseqiién-
cias das opgBes feitas.
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Visivelmente os teblogos latino-americanos nunca até agora ma-
nifestatam insoléncia, soberba, desprezo ou teimosia para com ©
magistério da Igreja. Em vérios paIses as relagdes entte hierarquia
e tedlogos sdo as melhores possiveis. Contudo, existem certos gru-
pos integralistas no seio da Igreja atval, meio escondidos, mas per-
feitamente identificados pelos entendidos, que quetem sistematica-
mente radicalizar. Querem por meio de mamfestagoes do magistério
provocar uma resisténcia da parte dos tedlogos € assim exasperar
os 4Animos de tal modo que se crie artificialmente um conflito que
ndo existe e ndo deve existir. Esse jogo é perigoso.

De rodo geral, estd’ claro que os tedlogos latino-ameticanos
nio se de1xaram abalar pelos “agentes provocadores”, Aqui no Brasil
bem sabemos que o devemos em primeiro lugar 2 coragem e d lu-
cidez da’ CNBB, justamente por isso mesmo tantas vezés atacada.
Bem sabemos gue o que os provocad‘ores visam € antes de mais
nada a destruicio da atual CNBB. Esta é a principal forca de paz,

o ptincipal obstéculo a0 jogo da “guerra zdeoléglca

De qualquer maneita, nao cederemos as provocagoes nem en-
traremos no jogo dos “amigos” e “inimigos” de uma guerra ideold-
gica absurda que ndo pode levar a nada. Aqui ndo hd modernismo
e nio poderd haver nephuma guerra do modernismo. A teologm

prossegue na sua caminhada a servigo do Povo de Deus que vive e
faz a verdade.
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