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EPIGRAFE

“Por certo ndo queremos que o socialismo na América seja copia ou
decalque. Deve ser criagdo herdica. Temos de dar vida, com nossa propria
realidade, em nossa propria linguagem, ao socialismo indo-americano. Eis
aqui uma missdo digna de uma nova geragao”.

José Carlos Mariategui
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RESUMO

Esta dissertacdo aborda as transformacgdes sofridas pela Igreja Catdlica Romana ao
longo do século XX e, principalmente na sua segunda metade, quando varios setores
do clero na América Latina passaram a identificar-se com as causas das esquerdas
do continente e com a questao do homem pobre. Dessa metamorfose, brotou o ideal
de libertagio das classes empobrecidas e das nagdes latino-americanas.
Desenvolveram uma nova reflexao teologica voltada para os anseios e necessidades
desse homem e dessa sociedade: a Teologia da Libertacdo. Tal reflexdo, nascida a
partir de uma nova préxis do clero, dialogava com as novas concepgdes politicas,
cada vez mais radicalizantes, que surgiam no continente, animadas pelo mito da
revolugdo e pelo mito do foco, apos a vitéria de Fidel Castro, em 1959. E também
com a elaboragdo da teoria da Dependéncia, que pressupunha a ruptura com o0s
grandes centros financeiros do mundo capitalista como a Unica forma de /ibertar a
América Latina da condi¢do de opressdao na qual se encontrava. Dialogava ainda,
com os novos posicionamentos da Santa Sé¢, a partir dos documentos do Concilio
Vaticano II, mas, sobretudo, das enciclicas de Jodo XXIII e Paulo VI, Pacem in
Terris e Populorum Progressio, respectivamente. As novas posi¢cdes geraram muitos
conflitos e impasses, tanto no interior da Igreja Catodlica quanto nas sociedades
latino-americanas, tornando-se a Teologia da Libertacdo (TL) objeto de muitos
ataques, mas também, de muitas disputas. No Brasil, assumiu fun¢do ideoldgica
hegemonica na Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB), e foi
fundamental na constituicdo das Comunidades Eclesiais de Base (CEBs), dentro do
processo de transicdo politica que o pais vivia, saindo do regime civil-militar ¢
retornando ao Estado de Direito. Na América Central e na Nicaragua,
principalmente, assumiu um carater mais explosivo e tornou-se parte integrante dos
novos valores simbolicos, assumidos pela Frente Sandinista de Libertacdo Nacional,
durante o processo revolucionario do pais. Apos 1984, foi ostensivamente
combatida pela Santa S¢ e pelas novas politicas do papa Jodo Paulo II, para a Igreja
latino-americana.

PALAVRAS-CHAVE: Teologia da Libertac¢do, Revolugdo, Igreja.



ABSTRACT

This dissertation approaches the transformations of the Roman Catholic Church
throughout the 20" century and mainly in this second half, when some sectors of the
clergy in Latin America started to identify themselves with revolution causes in the
continent and with poor classes. Out of this metamorphosis, the masses ideal of
freedom in Latin American sprouted. They developed a new theological reflection for
the yearnings and necessities of these societies: the Theology of Liberation. Such
reflection, conceived by the clergy, dialogued with politic even more radicalizing
which appeared in the continent, livened up for the myth of revolution and the myth
of the focus, after the victory of the Cuban Revolution, in 1959. It was also reference,
in this change, the elaboration of the theory of dependence, which proposed the
rupture with great financial centers of the capitalist world as the only form to release
Latin America from the condition of oppression in which it was found. It still
dialogued with the new positionings of Holy See, based on documents from Vatican
Concilio II, but, above from encyclical letters by the popes John XXIII and Paul VI,
Pacem in Terris and Populorum Progressio, respectively. These new positionings had
generated many conflicts and impasses, both in the inside of the Catholic Church and
in the Latin American societies, becoming the Theology of Liberation (TL): object of
many attacks but also of many disputes. In Brazil, it played hegemonic ideological
role in the National Conference of Bishops in Brazil (CNBB), being a basic element
in the constitution of Helping Ecclesiastic Communities (CEBs), during process of
political transition in the country. It was also essential to the elaboration of a civilian-
military regime on behalf of the Commonwealth. In Central America and mainly in
Nicaragua, it played a more impulsive part and it became integrant part in one of the
new symbolic values, presented by the Sandinista Party for the National Liberation,
during the revolutionary process of the country. After 1984, new politic measures in
Holy See were created by the pope John Paul II in favor of the Latin American
Church

WORDS KEY: Theology of Liberation, Revolution, Church



APRESENTACAO

Eric Hobsbawm, no livro Era dos Extremos, afirma que direitistas e esquerdistas do
mundo inteiro foram surpreendidos, na década de 1970, com o surgimento de um novo e
inesperado aliado dos revoluciondrios da América Latina: a Igreja Catolica. Muitos padres e
homens da Igreja haviam se deixado influenciar pela Teologia da Libertacdo e passaram a
defender a causa dos homens pobres desse continente. Hobsbawm chega a dizer que “ouviu o
proprio Fidel Castro, num de seus grandes monologos em Havana, manifestar seu espanto
com esse fato, ao exortar seus seguidores a acolher os surpreendentes novos aliados'”.

A partir das palavras do historiador inglés, decidi investigar a importancia dos padres
esquerdistas da Teologia da Libertagdo no desenvolvimento dos processos revolucionarios
que estouraram no nosso continente apds a Revolugdo Cubana de 1959. Na monografia de
graduagio — intitulada A Revolu¢do Sandinista e a Teologia da Liberta¢do’ - pesquisei o caso
da Nicaragua, de 1979. Escolhi tal tema por me parecer o mais emblematico em se tratando
das revolugdes latino-americanas, que envolveram os chamados padres progressistas do
continente.

No mestrado, procurei melhor compreender os impasses e as contradigdes no seio da
Igreja Catdlica com o surgimento e a afirmagdo da Teologia da Libertagcdo, num processo que
levara a seu fim. A pesquisa, entdo, ndo esta mais circunscrita a realidade nicaragliense. A
Teologia da Libertagdo ¢ abordada no contexto da América Latina, a partir dos 1960,
procurando contrapd-lo, sobretudo, com experiéncia da Igreja do Brasil, analisando os varios
impasses na sociedade brasileira, desde a implantagdo do regime civil-militar, até o processo

de distensao politica levado adiante pelo governo Geisel e concluido no governo Figueiredo.

" HOBSBAWM, Eric. Era dos Extremos: O Breve Século XX 1914-1991. Trad. Marcos Santarrita. Sdo Paulo:
Cia. das Letras, 2001. p. 439.

2 SILVA, Sandro Ramon Ferreira da. 4 Revolugdo Sandinista e a T eologia da Libertag¢do. Sdo Gongalo, 2003.
50 f. Trabalho de Conclusdo de Curso (Graduagdo em Histdéria) — Curso de Licenciatura Plena em Historia —
Faculdade de Formacéo de Professores, Universidade Estadual do Rio de Janeiro, Sdo Gongalo, 2003.
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A pesquisa permitiu-me, entdo, analisar o contexto latino-americano na implantag¢ao dos
regimes autoritarios e da modernizagdo do capitalismo no continente; o surgimento dos varios
movimentos com propostas de /ibertagdo e ruptura com a ordem vigente; as fases da historia
da Teologia da Libertacdo, que vao desde as esperangas e liberdades surgidas com o
pontificado dos papas Jodo XXIII e Paulo VI e o Vaticano II, e a conjuntura revoluciondria da
América Latina nos anos 1960, até o refluxo dos movimentos de [libertacio e o
enquadramento do movimento teologico pela Santa Sé, no pontificado de Joao Paulo II; as
transformagdes na cultura politica da Igreja Catolica e das sociedades latinas; as relacdes da
Igreja e o Estado — sobretudo no Brasil — mas também na Nicardgua revoluciondria; o
compromisso da Igreja progressista com a formacdo das Comunidades Eclesiais de Base
(CEBs) no Brasil, e o papel destas na formacado das consciéncias cidadas, no processo de
abertura politica do regime civil-militar — este tema, de forma especial, pareceu-me merecer
estudos mais aprofundados, que pretendo realizar como projeto de doutorado —; por fim,
analisei as contradi¢des inerentes as realidades do catolicismo no Brasil e no mundo, entre seu

compromisso com a causa dos pobres e a manutencao da ordem social.



PARTE I

A IGREJA E OS EMBATES DA MODERNIDADE



1 A TRAJETORIA POLITICA DA IGREJA BRASILEIRA NO SECULO XX

“América, América...

Continente assistido pela soliddo

Para aonde caminham teus filhos América?
H4 um grito no ar para ancorar tua paixao

América, América...

De ‘hermanos’ sofridos sob 0 mesmo brasdo
Onde estao teus herodis?

A manha ja clareia”

Canto Litargico
1.1 DAS OLIGARQUIAS AGRARIAS A IGREJA PROGRESSISTA

No final dos anos 1960 e inicios de 1970, expressivos setores da Igreja no Brasil e na
América Latina como um todo deram uma guinada radical para a esquerda. Foi o surgimento
daquilo que Eric Hobsbawm definiu como os padres-catolicos-marxistas®. Religiosos que se
utilizando do instrumental analitico oferecido pelo marxismo desejaram associar a sua praxis
crista a luta por sociedades mais justas ou com menos desigualdades.

Nesse momento a parcela mais progressista da Igreja Catolica desejou identificar-se
com as camadas populares da sociedade brasileira. Alids, ndo somente ela, mas vastos setores
da sociedade organizada. Grupos de diversos matizes e tendéncias estabeleceram vinculos
efetivos e afetivos com as camadas populares; ou pelo menos, com as idéias que entenderam
aproxima-los do povo: artistas, politicos, partidos, instituigdes, intelectuais etc. Era a busca do
povo brasileiro, como bem apresentou Marcelo Ridenti: “com raizes rurais, do interior, do
coracdo do Brasil®”.

Na verdade, mais do que se identificar com o povo brasileiro, no caso da esquerda

3 HOBSBAWM, op. cit., p. 425.
4 RIDENTI, Marcelo. Em busca do povo brasileiro: artistas da revolucdo,do CPC a era da tv. Rio de Janeiro:
Record, 2000. p. 24.
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Catolica houve uma grande tendéncia a identificar-se com o homem latino, ou terceiro-
mundista. Eram os hermanos sofridos sob 0 mesmo brasdo’. Tal bloco historico-social era tio
compreendido como vitimado pelo abandono de suas elites-dirigentes, do Estado e das
superestruturas de poder. Carentes de veiculos de representatividade ou expressao politico-
partidaria que atendessem minimamente as suas demandas. Extorquidos hd séculos pela
exploragdo colonial, e nessa altura do desenvolvimento capitalista ocidental, pelo
imperialismo norte-americano, vitimas das sangrentas ditaduras militares que violentaram nas
décadas de 1960 a 1980 qualquer nogao de direitos humanos e/ou sociais dos seus cidadaos.
Vitima de governos despoticos que impunham modelos econdmicos, que aceleravam ainda
mais as profundas desigualdades sociais ja existentes na América ibérica. Vitima de uma
América que se mostrava adormecida. Enfim, eram os filhos de uma “patria-mae”, que
embora gentil, ndo despertava para ver o labor de seus filhos.

Essa foi a Igreja dos primeiro anos do Conselho Episcopal da América Latina
(Celam), que desejou estabelecer lagcos de solidariedade entre os povos desse continente
assistido pela soliddo.

Havia uma determinada consciéncia de que estes povos ndo haviam encontrado em
suas elites - civis ou eclesiasticas -verdadeiros herdis que pudessem promover a libertagio®
ou promog¢ao econdmica, politica e cultural de suas massas camponesas ou proletarias. Nessa
Igreja, surgiu uma identificagdo com os camponeses expropriados do acesso a terra € com o
proletariado, morador das favelas e suburbios pobres; e esperou-se encontrar nas fileiras
desses grupos dominados e nas fileiras da propria Igreja, os novos herois, ainda nao vistos ao
longo da nossa Histdria. Foi nesse contexto que surgiu uma nova concepcao socioldgica,
eclesiologica e teoldgica. Surgiu a Teologia da Libertagao.

Para a Igreja do Brasil isso significou uma transformag¢do profunda nos alicerces da
propria instituicdo, que ao longo de toda sua existéncia havia estado, de certa forma, muito
mais proxima as esferas do poder do que do povo. Este, se concebido segundo a definicdo de
Marcelo Ridenti.

Durante quase trezentos anos de colonizacdo, a Igreja esteve atrelada ao Estado

colonial através do padroado, e mesmo com a Independéncia, manteve-se a concepcao de altar

> Acredito que havia todo um ideario de identificagio de um mesmo povo latino, explorado e injusticado pelas
poténcias ocidentais. Muitas vezes, na criagcdo desse mito do “homem latino” e supra-nacional, ndo se levou em
conta diferengas de cultura politica e estruturas sociais e/ou historicas de uma determinada regido ou nagdo para
outra.

5 O termo “libertagio” aqui empregado tem a mesma conotagio seméntica daquele utilizada pelas esquerdas a
partir da elaboracdo da teoria da dependéncia (Cepal), e significa, principalmente, o rompimento com estruturas
socio-politica-econdmicas entendidas como opressoras. Cf. LIBANIO, Jodo Batista. Teologia da Libertagdo:
roteiro didatico para um estudo. Sdo Paulo: Loyola, 1987.
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unido ao trono e a placet.” Durante todo esse periodo a Igreja foi uma espécie de
prolongamento do poder estatal. A hierarquia era entendida e organizada como funcionaria do
Estado imperial, que pagava os salarios e tinha, inclusive, o direito de nomear os bispos.

Ja nas primeiras décadas republicanas, a instituicdo oscilou entre encontrar o seu
proprio caminho e definir autonomamente suas estruturas e seus objetivos, e o de se re-alinhar
ao Estado, num modelo de Igreja constantiniano. Talvez tenha sido o Padre Julio Maria um
dos poucos que soube valorizar a separacdo entre religido e Estado, promovida pelos
republicanos vitoriosos do 15 de novembro de 1989. Grande parte do clero buscou
avidamente uma oportunidade, de ao lado do Estado, manter privilégios garantidos no antigo
regime. O que para Julio Maria foi uma liberta¢do, para muitos foi uma derrota da instituicao
frente ao modelo de republica liberal. Sem desejar afastar-se do Estado, a Igreja relutou em
aceitar-se apenas como parte da sociedade civil, e os seus membros como povo. Para muitos
clérigos, vencer a Republica ilegitima seria uma necessidade urgente, para ndo ter que ser
apenas povo.

Alias, numa breve compreensao da Historia da Igreja no Brasil, poderiamos dizer, que
nas suas possibilidades de acdo e de identificacdo, quanto aos interesses € objetivos comuns,
ela oscilou sempre dentro do seguinte tripé: Estado, Roma e Povo. De alguma forma, optar
por uma parte significou sempre se afastar das outras.

A Igreja erigida no Brasil colonial ndo foi aquela rigida e dogmatica que emergiu do
Concilio de Trento, que buscou rigidas defini¢des de crenga e valorizacdo dos sacramentos.
Aqui ela aproximou-se muito mais de uma Igreja com valores e crengas medievais.® Onde se
pode falar muito mais em religiosidade do que em religido propriamente dita.

Nesta terra, distante dos acontecimentos europeus, os papas concederam imensos
privilégios aos reis ibéricos, atribuindo-lhes o direito ao padroado e total dominio sobre a
Igreja local. Primeiro porque ja havia uma grande satisfacdo do papado com esses monarcas,
devido ao processo de Reconquista e a vitoria sobre os mouros na Europa; segundo, porque o
proprio episodio do descobrimento foi entendido como um fato providencial, para compensar
as enormes perdas para a Igreja com o avanco da Reforma Protestante. Dessa maneira, a
Igreja que nasceu no Brasil esteve intimamente ligada ao Estado colonial, mas infinitamente
distante das influéncias da S¢é romana e seu modelo de catolicismo tridentino.

Havia aqui uma grande dicotomia entre o catolicismo oficial e o catolicismo popular.

7 Direito da Coroa de censurar todas as bulas e outros documentos eclesiasticos, antes de sua publicagio no
Brasil.

¥ BRUNEAU, Thomas C. Religido e politizagdo no Brasil: a Igreja e o regime autoritario. Sdo Paulo: Loyola,
1979. p. 36.
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Este, ndo foi o dos sacramentos e rituais litlrgicos. Desde os tempos coloniais, o povo iletrado
pouco compreendia dos dogmas e das bases teoldgicas de sua religido; a experiéncia religiosa
aqui esteve muito mais proxima das festividades publicas e encontros de carater social. Um
bom exemplo do tipo de religiosidade que havia a época do Império, como nos ¢
brilhantemente apresentado por M. Schwarcz no seu As Barbas do Imperador. Para ela as

festas e procissoes, tdo desejadas pelas camadas pobres e negras da sociedade imperial, eram

antes de devogao, espacgo de socializacao.

“Trazendo de longe a tradigdo das procissdes, essas populagdes recriavam nas ruas
seus ‘antigos reinados’. Além da mistura de camadas sociais, causa estranhamento a
ostentagdo das roupas e gestos, a sensualidade e a alegria. Supde-se que, nesses

locais, o ‘sentimento religioso ou civico’ passava ao largo e as comemoragdes se

transformavam em pretexto para o exercicio da sociabilidade”.’

E ainda:

“Por outro lado, a tematica religiosa estd sempre presente, mobilizando escravos,
seus senhores e o proprio monarca, que ¢ o primeiro a incorporar em seu calendario
oficial uma agenda de festas. Mesmo que o ritual em questdo ndo seja
explicitamente catdlico — como batuques e dancas de origem africana - , sua

ocorréncia coincidia com as festividades religiosas. Esse ¢ o caso do dia de Reis, do

Império do Divino, da festa de Nossa Senhora do Rosério e de muitas outras '*”.

Alias, segundo Schwarcz, O Divino e o seu imperador, tradicdo que antecedeu a
chegada da monarquia nos trépicos, acabaram legando o titulo de imperador ao nosso
monarca. Titulo considerado & época, ja bastante difundido entre nosso povo.'' Para além
desse detalhe, a mesma autora nos apresenta um retrato dessa religiosidade popular, através
das muitas criticas feitas por estrangeiros europeus que visitavam o império € condenavam o
fato de que sensualidade e bebedeira se misturassem com festas ditas catélicas e de devogao.
Era a mistura sem culpa do profano com o sagrado.

Se pensarmos segundo a logica de Thomas Bruneau, que o “objetivo da Igreja ¢ de
influenciar os homens e a sociedade ou, mais especificamente, levar os homens e, por

N . \ ~ 9912
decorréncia, a sociedade a salvacao”

, percebemos que a Igreja pouca influéncia pratica,
moral ou espiritual exercia sobre a vida privada dos individuos, e em contra-partida, estava
totalmente aprisionada pelo Estado imperial.

Muitas décadas depois, ja no regime republicano, Dom Leme viria escrever sobre essa

? SCHWARCYZ, Lilia Moritz. s barbas do imperador: Dom Pedro II, um monarca nos trépicos. Sio Paulo:
Companhia das Letras, 2003. p. 259.

' Ibid. p. 260.

" bid. p. 270.

'2 BRUNEAU, op. cit., p. 17.
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pouca influéncia da Igreja no Brasil: “Uma grande for¢a nacional, mas uma forca que nao
atua, ndo influi, uma forga inerte. [...] Somos uma maioria asfixiada. O Brasil que aparece,
esse ndo € 0 nosso, € o da minoria”."

Certamente a Reforma pombalina havia sido extremamente eficaz nesse sentido. No
Brasil a Companhia de Jesus foi a Unica congregacdo com liberdade economica suficiente
para exercer verdadeira influéncia sobre a sociedade colonial. Ndo foi a toa que o todo
poderoso Marqués de Pombal chegou a considerar a congregacdo como uma espécie de
Estado dentro do Estado portugués. A violenta expulsdo dos padres da Companhia, em 1759,
foi uma vitoéria do movimento de laicizagdo da sociedade lusitana, proposta pelo iluminismo
pombalino, sobre a concepc¢do de cristandade herdada da Idade Média. Dessa forma, o
controle do Estado sobre a Igreja foi tal, que chegou a ser comum que o governo se
apropriasse de bens eclesiasticos; imdveis ou ndo.'"* E em alguns momentos, pode decretar
que nenhum bispo poderia deixar sua diocese sem a estrita permissdo das autoridades
imperiais.

A falta de organizacdo como uma instituicdo independente e a pouca articulacao entre
os seus prelados ao nivel nacional, ndo permitiam a Igreja mover-se fora das estritas
obrigagdes mais diretas impostas pelo Estado ou pela cultura local. Até a proclamagdo da
Republica, a Igreja no Brasil ndo possuia mais que um arcebispado, seis bispados e duas
prelazias. Era uma institui¢do parcamente organizada.

O primeiro movimento de libertagdo da Igreja em relagdo ao Estado, sem duvida
nenhuma, foi o processo que envolveu o bispo de Olinda, Dom Vital e a famosa Questao
Religiosa. Para Anténio Vilaga foi a primeira “afirmacdo antipombalina — catdlica — da
Historia espiritual do Brasil.'” Sem pretender analisar aqui o processo em si, sabemos que ele
se enquadra em um movimento universal da Igreja, partindo de Roma, e principalmente do
pontificado de Pio IX — o papa antiliberal por exceléncia — e que pretendeu restaurar a
primazia do espiritual sobre o mundano. Foi ele que ao condenar “os graves erros” da
modernidade com seu Syllabus Errorum, procurou tomar para a Santa S¢é as rédeas da vida
espiritual da Igreja no mundo.

Na verdade, desde a Reforma Protestante do século XVI, a Igreja viveu um profundo
desconforto em relagdo a modernidade e seus novos valores, como o individualismo, a

valorizacdo da subjetividade e a ascensdo da experiéncia como fonte de verdade. A

B VILACA, Anténio. O pensamento catélico no Brasil. Rio de Janeiro: Zahar, 1975. p. 83.
" MICELI, Sérgio. 4 elite eclesidstica brasileira. Rio de Janeiro: Bertrand, 1988. p. 19.
B VILACA, op. cit., p. 10.
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Revolucdo Francesa e os paradigmas iluministas aumentaram ainda mais os atritos da
instituicdo com o mundo moderno, e ela passou para uma situagdo de maior fechamento,
defensiva e, a0 mesmo tempo, de ataque a um mundo cada vez mais laico e afastado dos
valores propostos por sua concepc¢ao de cristianismo, advindo do mundo medieval. A
modernidade era compreendida antes de tudo como ma e nociva a Igreja.

Os valores do mundo moderno atravessaram o interior da Igreja ocidental, que se
dividiu em uma parte conservadora, que era hegemodnica, ¢ uma mais liberal, que via na
aceitacdo da modernidade o caminho para sair dos impasses ideologicos'® daquele momento.
Contudo, acabou vencendo o grupo mais conservador que levou a frente o chamado terceiro
escolaticismo. Isso, no limiar do periodo republicano no Brasil, momento em que a Igreja
esteve oficialmente liberta do poder estatal brasileiro. Roma consolidou, entdo, o projeto que
se convencionou, a partir dos franceses, chamar de ultramontano. Como conceituou Riolando
Azzi: “O ultramontanismo passou a ser o termo de referéncia para os catdlicos dos diversos
paises, cuja preocupacdo basica era a fidelidade as diretrizes romanas, mesmo afastando-se
dos interesses politicos e culturais de suas respectivas patrias”."’

Roma, desde a segunda metade do século XIX, investiu muito na reafirmagdo da
autoridade papal e na glorificacdo mistica do papa como chefe supremo de toda a Igreja. O
Concilio Vaticano I (1870), por exemplo, estabeleceu o dogma da infalibilidade papal em
questdes de fé e moral. E toda uma politica de aproximacdo das Igrejas locais com Roma foi
instaurada para combater modelos de Igrejas nacionais ou galicanas. Na prética, o
ultramontanismo significou uma politica de profunda centralizacdo da Igreja, com carater
autoritario. Os ultramontanos abarcavam a concepg¢do anti-iluminista e antiliberal de que o
poder papal deveria se sobrepor aos poderes republicanos; de que a fé deveria ter primazia
sobre a ciéncia, € que somente junto ao papa seria possivel manter as caracteristicas cristas
das sociedades modernas frente ao perigo da laicizagao.

Virias congregacdes européias como os maristas € os salesianos foram enviadas ao
Brasil pela Santa Sé para auxiliar nesse processo de restauragdo da Igreja. A idéia era
romanizar uma instituicdo nascida e criada longe das rédeas do papado, e que jamais
experimentara sequer a centralizagdo tridentina.

Nesse momento surgiram varias tendéncias dentro da Igreja do Brasil em relagdao ao

tripé: Estado, Roma, Povo. Certamente a que teve menos éxito foi esta ultima, representada

' Trabalho com o conceito de ideologia de Cliford Geertz “mapa de uma realidade social problematica e
matrizes para a criagdo de uma consciéncia coletiva”.
' AZ71, Riolando. O Estado leigo e o projeto ultramontano. Sio Paulo: Paulus, 1994. p. 7.
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pelo quase solitario padre Julio Maria. Este via na unido entre Igreja e povo o melhor caminho
para o verdadeiro catolicismo no Brasil. J4& uma parte dos prelados aderiu ao projeto
ultramontano e desejou, sobretudo, a aproximacdo com Roma. E ainda ha um grupo
significativo dentro do clero — talvez a maioria num primeiro momento — que condenou
exaustivamente a separacdo entre Estado e Igreja. Para eles havia uma profunda

incongruéncia entre Estado e nagao.

“Segundo eles, tratava-se de um Estado ateu que se sobrepunha a uma patria de
profundas tradigdes catdlicas; uma verdadeira anomalia, que devia ser extirpada
quanto antes, pois esse regime ndo confessional fora imposto ao pais a revelia da
vontade do povo™."

Possivelmente para esses atores ndo estivesse claro que optar por uma das bases do
tripé teria como conseqiiéncia se afastar das outras. Até porque, para o grupo ultramontano, a
melhor maneira de garantir a vitdria do cristianismo contra o perigo laico na sociedade seria
agindo diretamente no, e sobre o Estado.

Na pastoral coletiva de 1890 os bispos condenaram taxativamente o novo regime e
repeliram categoricamente a separagdo do Estado e da Igreja. Contudo, ¢ importante perceber
que Roma nao ficou alheia a tal situagdo; com medo de que as relagdes entre o clero brasileiro
e os representantes da republica se envenenassem demasiadamente, a propria Santa S¢
aconselhou os seus prelados a estabelecerem uma relagdo mais amistosa com as pessoas
constituidas em autoridade no novo governo. Ela mesma procurou amenizar essa situagao,
dando uma prova de que aceitava o governo republicano como interlocutor entre o povo
brasileiro € Roma, nomeando o cardeal Arcoverde do Rio de Janeiro, em 1905, como o
primeiro cardeal da América Latina.

O novo modelo de Igreja que se erigiu no Brasil republicano tinha tracos
ultramontanos e se mostrou saudoso do antigo modelo de cristandade. Uma Igreja de base
popular foi pensada naquele momento somente pelo padre Julio Maria. Nesse sentido ele foi
uma espécie de precursor da Teologia da Libertacdo no pais. Pretendendo aproximar-se mais
da Igreja proposta por Ledo XIII, padre Julio tornou-se uma vanguarda da Igreja do Brasil.
Aquilo que muitos clérigos lamentavam, que seria a perda do status de religido oficial que a
instituicdo sofrera, para ele foi um grande ganho para os cristdos. Desejou uma Igreja popular
que levasse o povo ao conhecimento da sa@ doutrina e de uma vida sacramental mais intensa,

diferentemente da religiosidade popular que havia no Brasil imperial.

'® ibid. p. 23.
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“Hoje, sob o ponto de vista social, s6 ha duas for¢as no mundo —a Igreja e o povo.
Uni-las ¢ o ideal do papa: concorrer para essa unido €, em cada pais o dever dos

catolicos, principalmente do clero. Noés, porém, ndo podemos consegui-la nem

desviando-nos da rota que a Igreja segue, nem separando-nos do povo”."”

A Igreja construida naquele periodo nao foi, contudo, a vislumbrada pelo padre Julio
Maria. Longe das benesses do Estado, ela buscou novas aliancas para garantir sua propria
sobrevivéncia como instituicdo autdbnoma. Ao chegar ao fim a simbiose entre o trono e o altar,
que havia durado tantos séculos na Historia do Brasil, a tarefa do clero ndo seria das mais
simples. Era necessario reconstruir rapidamente tudo aquilo que ficara abandonado no regime
colonial e imperial. Dar uma estrutura organizacional a institui¢do; constituir novas dioceses,
bispados e arcebispados; criar algum elo de articulagdo entre os prelados, dispersos no imenso
territorio; criar condigdes materiais para garantir o provento da organizagao e etc.

O grande projeto da Igreja daquele momento foi o de replicar o mundo. A
modernidade concebida como terra de missdo seria vencida a medida que a Igreja reafirmasse
a sua presenca nas mais diversas areas de atuacdo humana. Se havia hospitais laicos, deveria
haver hospitais catolicos; se havia universidades laicas, deveria haver universidades cat6licas,
se havia uma intelectualidade laica, deveria haver uma intelectualidade catdlica e assim por
diante.

Mas a primeira grande dificuldade foi conseguir reaver os bens eclesiasticos que
haviam caido no dominio do Estado imperial. Tal disputa se arrastou durante varios anos nos
tribunais republicanos. Uma outra dificuldade a ser vencida — essa muito mais urgente - seria
que a Igreja conseguisse gerar seus proprios recursos para sobreviver financeiramente como
uma sociedade livre. Segundo Azzi, o caminho foi o de investir na educagao, e por isso varios
colégios e institutos foram fundados, com o auxilio das muitas congregacdes européias que
chegavam ao pais, para prestar esse servico as elites republicanas.

Um outro caminho encontrado pela Igreja foi o da alianca com as oligarquias agrarias,
recrutando no seio dessas familias aqueles individuos que fariam parte dos seus quadros
dirigentes. O modelo de republica federalista, consagrado pela Constitui¢ao republicana de
1891, permitiu as oligarquias rurais grande liberdade e controle politico sobre as localidades e

varios estados da federacdo. De acordo com Sérgio Miceli:

“O perfil social do episcopado brasileiro ao longo da Republica Velha traduz de um
lado, o empenho na consolidagdo da maquina organizacional através da imposicao
de linhas hierarquicas de comando e autoridade e, de outro, viabiliza tais metas
organizacionais através de solidas aliangas com setores oligarquicos. O intento de

P VILACA, op. cit., p.71.
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atrair ao corpo episcopal, filhos das familias ilustres da classe dirigente e a
consagracao de uma cota minima de padres de origem humilde, educados as custas
do patrocinio eclesiastico, ou melhor, social e politicamente desamparados fora da
organizagdo, constituiram os principios de composicdo dos altos escaldes

eclesiasticos que melhor pareciam se ajustar as pretensdes da influéncia da Igreja

nas circunstancias da época”.*’

E mais adiante:

“Em termos de origem social, os prelados da Republica Velha se distribuiram em
trés grupos principais. Uma primeira leva inclui os recrutados em antigas familias da
aristocracia imperial que associam sua presenga na elite de profissionais liberais e
politicos eminentes aos interesses econdmicos, como grandes comerciantes ou
proprietarios de terras e engenhos. O lastro material (terras, gado, escravos e outros
bens de raiz), o cabedal de prestigio e honorabilidade (titulos, honrarias etc.) e o
cacife de relagdes e apoios politicos constituiram caracteristicas sociais altamente
cotados pela hierarquia da época. A necessidade premente de convocar ao
episcopado candidatos dispondo desses trunfos permitiu maximizar o levantamento

de um montante significativo de recursos para a formag¢do do patrimdnio
59 21

eclesiastico”.

Nao ¢ de se estranhar que nos anos 1960 e 1980 a virada da Igreja, ou de pelo menos
alguns setores importantes de seus quadros, para a esquerda — ou que ao menos tenham se
identificado com setores das esquerdas nacionais — tenha causado tanta surpresa. Na
Republica Velha, embora os fortes apelos do padre Julio Maria, ndo foi com o povo que a
hierarquia se identificou, mas com os setores conservadores e oligarquicos da sociedade
brasileira. De alguma forma, ao cruzar o século XX, a instituicdo deixou de ser a Igreja dos
coronéis e tornou-se Igreja dos pobres. Pelo menos na idealizagdo dos padres da Teologia da
Libertacao, ou do clero mais progressista, que se tornou hegemdnico no Brasil na segunda
metade daquele século.

E claro que seria ingénuo pensar que essa virada na Igreja tenha se dado em toda
institui¢do. Nao poderiamos pensar que o clero brasileiro todo teria mudado, optando por
matrizes ideologicas menos conservadoras. Mesmo porque, a origem de muitos deles era as
familias e os sistemas oligarquicos. A Igreja era ainda nos anos 1960, sem duvida nenhuma,
bastante conservadora, ou mesmo reacionaria, se avaliarmos toda a estrutura eclesiastica.
Como ja ¢ bem conhecido, a Igreja também foi uma for¢a de retracdo, principalmente do
periodo do trabalhismo. Também se sentiu ameagada pelo projeto reformador de Jodo
Goulart, e muitos clérigos apoiaram e incentivaram as marchas contra o governo Jango em

1964. Mas o que desejo destacar nesse momento ¢ exatamente a a¢do daqueles que se

2 MICELLI, op. cit., p. 82.
' bid., p. 87.
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levantaram contra a ordem eclesidstica de entdo e contra os valores vigentes. Aqueles que
para além da propria Historia da Igreja do Brasil, calcada nas aliangas com as elites dirigentes,
quiseram propor uma nova forma de ser Igreja. Grupo esse que ndo foi pequeno e que esteve,
por exemplo, um bom tempo a frente da Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB),
com Dom Hélder Camara e Dom Aloisio Lorsheider. Cito essa institui¢do, por considera-la de
grande representatividade para se pensar as idéias politicas e sociais da Igreja no Brasil, a
partir de 1952, ano de sua fundagdo. O meu proposito ¢, também, entender, como se deu essa
metamorfose dentro do clero brasileiro, por considerar esse fendmeno de grande relevancia
para uma certa compreensdo da Historia do Tempo Presente no Brasil.

Contudo, ainda nos anos 1910 e 1920 havia setores que desejavam o ressurgimento de
uma neocristandade no pais. Alids, esse era o projeto do conjunto do episcopado brasileiro. A
construg¢do do Cristo Redentor no morro do Corcovado, no coragdo da capital republicana, ¢
muito emblematico a esse respeito. A inauguragdo da imagem do Cristo celebrada com a
presenca do cardeal do Rio de Janeiro Dom Sebastido Leme e do proprio Getulio Vargas,
mostra como a Igreja desejou estender sua influéncia sobre a sociedade e as institui¢des
republicanas.

Dom Leme sem davida nenhuma foi a grande figura nacional da Igreja na primeira
metade do século XX; primeiro como bispo de Olinda e depois como cardeal do Rio de
Janeiro, substituindo a figura de D. Arcoverde. Teve como grande projeto a aproximacdo da
Igreja com o Estado. Para tanto, soube articular-se no momento em que as estruturas,
consolidadas pelas elites agrarias, sofreram um abalo provocado pelo crack da bolsa de Nova
York e, aproveitando-se do vazio de poder aberto pela quebra do pacto oligarquico e pela
Revolugdo de 1930, aproximou-se do grupo vitorioso que assumiu o governo na capital da
republica.

Para Dom Leme seria através de uma politica de Estado que a Igreja conseguiria
aumentar sua influéncia sobre o laicato e sobre a sociedade brasileira como um todo. Entendia
que seria preciso a Igreja modificar novamente sua forma de abordagem, para alcangar seus
objetivos de cristianizacdo de todas as camadas sociais. Dialogou com um projeto de
neocristandade, onde o Estado se tornaria uma espécie de patrocinador e protetor da obra de
evangelizacdo dos diversos grupos sociais.

O novo regime, que se sobrepds ao antigo pacto oligarquico, tendo chegado ao poder
através de um processo de rearticulacdo das forcas dominantes, e que “rasgara” a constitui¢ao
republicana de 1891, certamente buscou meios e possibilidades para estabelecer critérios de

legitimagdo da nova ordem politica e social. Um dos muitos caminhos encontrados pelo
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governo Vargas na construcao de suas bases de apoio foi abrir uma frente de cooperagdo entre
a Igreja e o Estado.

Na construcao dessa nova alianga o governo de Gettlio abriu mao dos paradigmas
liberais que inauguraram a Republica brasileira; que concebia a religido como algo que esta
no foro do privado e da consciéncia individual. Thomas Bruneau cita alguns elementos que

comprovariam a influéncia da Igreja na consolidagdo do novo regime:

“A Constituicdo (de 1934) invocava Deus no seu prefacio; o Estado podia agora
assistir financeiramente a Igreja no interesse da coletividade, [...] assegurava-se
assisténcia espiritual aos militares; o casamento religioso era reconhecido nos
mesmos termos que o civil e o divorcio era proibido.”*

A vitoria do projeto de Dom Leme assegurou ainda o retorno do ensino religioso nas
escolas publicas. A perda desse privilégio havia sido um dos maiores temores da Igreja diante
da ameaga republicana. Na verdade, a protecdo do Estado getulista seria uma torre forte
contra as ameagas do mundo moderno. A cooperacdo entre Vargas e a Igreja foi assim

compreendida pelo mesmo Bruneau.

“O regime autoritario de Vargas protegia a Igreja das ameagas a sua influéncia,
representada pelo comunismo, fascismo, movimentos trabalhistas, ou pelo simples
liberais declarados. [...] Ao preservar o seu proprio regime, do qual a Igreja era parte

integrante, ele também protegia a Igreja que, por sua vez, apoiava ¢ legitimava seu

governo”.”

1.2 A IGREJA NO TEMPO PRESENTE

O fim da Segunda Guerra Mundial e o ocaso do regime getulista no Brasil fizeram a
Igreja novamente buscar novas formas de inser¢do no novo mundo que se abria. O conceito
de neocristandade ja ndo era mais possivel com a vitdria das forgas liberais contra o Eixo no
conflito mundial. Na verdade, ainda antes desse desfecho da guerra, ele ja seria combatido no
interior da propria Igreja. Um projeto de neocristandade seria reafirmado apenas em
condi¢des bastante especificas, como na Igreja espanhola, onde, através de uma concordata se
estabeleceu o catolicismo como a religido oficial do Estado espanhol, a0 mesmo tempo em

que se permitiu uma enorme ascendéncia do regime franquista sobre a Igreja local.

22 BRUNEAU, op. cit., p.32.
Z Ibid., p. 66.
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Mas aqui no Brasil, a partir desse momento, a Igreja buscou caminhar com seus
proprios pés, sem recorrer a novas aliangas para garantir sua sobrevivéncia. Pelo menos, nao
mais como uma politica do conjunto do episcopado nacional. Apegar-se ao Estado ou as
oligarquias como forma de autoprotecdo ja nao era condizente com uma institui¢do que
desejava total autonomia para responder aos impasses do mundo moderno.

Desde 1922, em termos de formagdo de uma intelectualidade catdlica independente,
havia sido fundado o Centro Dom Vital, por Jackson Figueiredo. No Rio de Janeiro, Dom
Leme havia possibilitado a fundagdo da Pontificia Universidade Catélica (PUC). Em 1964,
diferentemente da realidade do inicio do século XX, a Igreja j& possuia mais de 178 divisdes
eclesiasticas e tornara-se uma institui¢do amplamente organizada pelo territério nacional.

No inicio dos anos 1950, o planeta inteiro girava num novo ritmo frenético pds-
ameaca fascista, a0 mesmo tempo em que os acordos de Teera, Yalta e Potsdam dividiam o
planeta em dois grandes blocos antagonicos e ratificavam a consciéncia de uma Guerra Fria,
que arrastava os paises periféricos do mundo capitalista e do mundo socialista para as areas de
conflito, colocadas pelas duas superpoténcias mundiais que emergiram no pos II Guerra
Mundial: EUA e URSS.

O Plano Marshall, langado pelos Estados Unidos para a reconstru¢do da Europa,
permitiu que no inicio dos anos 1950, o mundo capitalista liderado por essa poténcia, entrasse
na fase de ouro do capitalismo.

O colonialismo do século XIX chegava ao fim. Filipinas (1945); India (1947); Libia
(1951); Sudao (1956); Nigéria (1960); Argélia (1962) — esta tiltima, ndo sem uma encarnigada
batalha travada entre Frente Nacional de Libertagdo da Argélia (FNLA) e as tropas da antiga
metropole (Franca). Uma apds as outras, as antigas colOnias foram adquirindo sua
independéncia politica e surgia, a0 mesmo tempo, uma consciéncia da existéncia de um
Terceiro Mundo, na periferia do mundo capitalista.

A era de ouro do capitalismo ndo significou, no entanto, um tempo de prosperidade
para a América Latina. Ao contrario, aceleraram-se as formas de dependéncia e de exploragao
do continente. A faléncia do modelo de substitui¢do de importagdo®* impds um novo modo de
organizagdo da economia latina e brasileira. As elites nacionais, desejosas por alavancar o
capitalismo brasileiro, estabeleceram um modelo de desenvolvimento associado®. Nio sendo
capazes de dar continuidade a acumulagdo capitalista, necessaria ao desenvolvimento das

forcas produtivas, ¢ ndo podendo contar com o Estado como provedor ou catalisador de

2 BOFF, Clodovis; BOFF, Leonardo. Como fazer teologia da libertagio. Petropolis: Vozes, 1986. p.94.
> DREIFUSS, René A. 1964: A conquista do Estado. Petropolis: Vozes, 1981. p. 34.
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recursos, associaram-se a burguesia internacional, com quem passaram a dividir interesses e
estratégias. Para Dreifuss, por exemplo, que fez essas andlises em meados dos anos 1980, as
causas para emergéncia do golpe de 64, estariam ligadas a necessidade da implantagdo desse
novo modelo capitalista, que se convencionou chamar de modernizagdo conservadora, € que
teria como uma de suas bases para a acumulagdo capitalista o arrocho salarial. A partir dos
anos 1960, na verdade, o capitalismo no Brasil assumiu tragos cada vez mais agressivos. Nao
era mais um capitalismo de tragos ibéricos e envergonhados. O pais estava definitivamente se
inserindo no contexto do capitalismo mundial com todas as vantagens e mazelas que isso
poderia significar.Rompeu-se com o modelo estatizante e distributivo de Vargas°.

A nova realidade permitiu as classes trabalhadoras, chamadas por Getilio e o seu
pacto trabalhista para a cena politica, levantarem-se, exigindo a satisfagdo de suas demandas
ha tempos reprimidas. Da mesma forma os anos 1950 e 1960 viram a emergéncia dos
movimentos sociais no campo. Este setor ainda arcaico que Getllio havia deixado fora de sua
politica do trabalhismo, levantou-se principalmente através das Ligas Camponesas, de
Francisco Julido, exigindo reforma agraria. No governo de Jodo Goulart, por exemplo, as
greves ganharam um cardter predominantemente politico, além de lutar por reposicdo das
perdas salariais contra a inflagdo que crescia vertiginosamente na tltima década.

Nesses anos cresceram enormemente o éxodo rural e as favelas, como uma de suas
piores conseqiiéncias. O Brasil deixou de ser definitivamente um pais agrario e recebeu a
grande maioria da populacao nos grandes centros urbanos. A seca do nordeste impulsionou o
movimento de migragdo em direcdo aos grandes centros da regido Sudeste,
predominantemente para Sao Paulo.

O fracasso do projeto reformista de Jodo Goulart e a imposi¢do de um regime
autoritario, que se instaurou a partir de 1964, aceleraram ainda mais as gritantes desigualdades
da sociedade brasileira. O crescente €xodo rural e o processo de favelizagdo nos grandes
centros urbanos ajudaram a formar o conceito de Povo que sera concebido pelas esquerdas e
pela Igreja progressista nesse periodo: “com raizes rurais, do interior, do cora¢do do Brasil”.
Como observou Ridenti, mesmo o homem pobre das favelas — que nesse momento ainda tem
tracos do mundo rural; onde cada barraco ainda tem um quintal para plantar algum alimento e
criagdo de animais como porcos — serd concebido com um homem da terra. O “verdadeiro
brasileiro” era caboclo, sertanejo, vivia e morria humilhado, no campo ou nas cidades. Como

canta o poema de Jodo Cabral de Melo Neto, musicado por Chico Buarque de Holanda: “Nao

2 Ibid. p. 28.
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¢ cova grande ¢ cova medida, ¢ a terra que querias ver dividida”.

Alias, dois mestres da literatura brasileira como Joao Cabral de Melo Neto, em Morte
e Vida Severina, e Graciliano Ramos, em Vidas Secas, retratam de forma magistral o drama
do homem sertanejo, que abandonado pelo Estado precisa retirar da terra seca e indomavel o
seu sustento ou partir em busca de uma vida melhor, como o bruto Fabiano e sua cadela
Baleia. A esperanca da volta serd sempre a tonica, como cantava o sertanejo de Luiz Gonzaga

a amada Rosinha:

Quando o verde dos teus “6ios”

Se “espaiar” na “prantacdo”,

Eu te asseguro, ndo “chore” ndo, viu
Eu voltarei, viu, meu coragao.

O retorno sera quase sempre uma utopia e o destino de muitos migrantes nas grandes
cidades serdo mesmo as favelas, as periferias pobres, € em muitos casos, a mendicancia.
Relegados e oprimidos diante de um modelo econdomico que ndo oferecia possibilidade de
ascensao social ou condigdes de vida digna para muitos filhos e filhas da patria.

Ser4 com essa imagem de povo que vastos setores da Igreja, ndo s6 no Brasil, mas na
América Latina irdo se identificar no final dos anos 1960 ¢ 1970. O camponés expropriado,
dominado e que tem seus direitos cerceados tanto pelas oligarquias agrarias quanto pela
burguesia nacional, associada ou internacional vinculada aos grandes centros financeiros do
mundo. Essa imagem do caboclo, sertanejo e pobre sera duplamente incorporada pela Igreja
do Brasil. Ele tanto serd o povo ou o verdadeiro brasileiro — ou ainda o verdadeiro latino —
como serd o novo Cristo, “homem das dores, experimentado nos sofrimentos; como aqueles

3 27

diante dos quais se cobre o rosto”.”” Um canto entoado pelas CEBs e pardquias nos anos

1980, dizia:

Na minha terra,

Deus estd sempre presente [...]

Se tem pobreza

Neste triste mundo injusto,

O importante é que Deus sabe

Que o caboclo é homem pra valer™

No final dos anos 1950 a Igreja passou a ser governada pelo papa Jodo XXIII, eleito

para ser um papa de transicdo, Angelo Roncalli, com quase oitenta anos, estava destinado a

¥ Livro do Profeta Isaias, 53, 3.
¥ Canto de caboclo, Nairzinha, LP Teimosia.[S/D].



30

dar continuidade ao governo de Pio XII, enquanto a Igreja preparava um novo cardeal para
assumir o posto maximo da hierarquia catdlica apds sua morte. Contudo, Jodo XXIII desejou
abrir os umbrais da Igreja para a modernidade. Entendeu que seria a hora de abandonar os
anatemas langados sobre os valores do mundo moderno — desde Lutero ¢ Voltaire até Freud e
Nietzche — e reafirmados por seu predecessor, para abrir a institui¢do a um didlogo que fosse
permanente e fértil para a Igreja e o mundo.

Dialogar com a modernidade, implicava naquele momento, também em responder a
questdes basicas como a pobreza, a desigualdade social e as relagdes desiguais que se davam
no conjunto das nacgdes. Grande impacto sobre a opinido publica mundial teve o langamento
de suas duas enciclicas Mater et Magistra e Pacem in Terris, que viriam definitivamente
aproximar a Igreja mais do social. Nelas o pontifice tratou de problemas como a ascensdo das
classes trabalhadoras, promog¢ao da mulher, formas de dominacao colonial e etc. Mas, muito
mais surpreendente, talvez, tenha sido mesmo, a convocacdo de um novo concilio ecuménico
— 0 Vaticano II — feito por um papa que estava ali, de certa forma, para ndo mudar nada.

No Brasil as duas enciclicas tiveram grande influéncia sobre o clero, ainda bastante
conservador, mas que foi aos poucos obrigado a assimilar as idéias vindas de Roma.
Principalmente porque o governo de Jodo Goulart, favoravel as Reformas de Base, deu grande
destaque aos documentos pontificios.”’

Mas ainda antes de ascensdo de Jodo XXIII ao trono de Pedro a Igreja procurou abrir
mais espacos para uma atuacao mais consciente e participativa dos fiéis leigos dentro da
instituicao. A criagdo da Acdo Catolica pretendeu possibilitar a Igreja uma inser¢do maior
naqueles espagos e questdes destinados preferencialmente aos leigos: trabalho, jovens, estudo,
universidade, mulher etc. E as transformacgdes do pos-1I Guerra provocaram, também, grandes
mudangas na organiza¢do da Ag¢do Catodlica e numa nova consciéncia para o fiel que dela
tomava parte. Aqui no Brasil ela passou a se organizar de acordo com os diversos
seguimentos atuantes na sociedade JAC (Juventude Agraria Catdlica); JEC (Juventude
estudantil Catolica); JOC (Juventude Operaria Catdlica) e JUC (Juventude Universitaria
Catdlica). Questdes como o alto custo de vida, a reforma agraria e a exploragdo no mundo do
trabalho passaram a fazer parte das preocupagdes do catdlico engajado nesses movimentos.
Essa nova mentalidade, adquirida na praxis da a¢do pastoral, partindo sempre do principio que
norteou a A¢ao Catolica — ver, julgar e agir - foi experimentada ndo apenas pelos leigos, mas

também por muitos clérigos ligados a tais movimentos.

¥ LIBANIO, Jodo Batista. Igreja Contempordnea: encontro com a modernidade. Sio Paulo: Loyola, 2000. p.
67.
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A abertura do Concilio Vaticano II, em 1962, foi o mais importante acontecimento na
Historia da Igreja nos ultimos séculos. A partir dele, Roma investiu na reconciliagdo com a
modernidade, através da varias frentes de trabalho, que mais tarde dariam origem aos varios
documentos conciliares. Quis responder aos problemas do mundo atual dialogando com as
ciéncias - principalmente sociais — sempre numa atitude de abertura e de colaboragdo.
Esvaziou-se a concep¢ao de que a modernidade seja ma, e de que a Igreja — sociedade perfeita
— ndo teria o que aprender com o mundo ¢ as ciéncias. Além disso, o concilio procurou dar
respostas litargicas, teoldgicas e pastorais ao homem contemporaneo. O proprio papa Joao
XXIII considerou o concilio como “uma inesperada primavera para a Igreja”. Dessa
assembléia dos bispos, encerrada pelo Papa Paulo VI, em 1965, surgiram varios documentos
que mudaram a face da Igreja na celebracdo do culto e nas relagdes com os fiéis leigos:
Sacrosanctum Concilium: sobre a liturgia; Lumen gentium sobre a Igreja; Dei Verbun sobre a
Revelagao e Gaudiium et spes sobre o mundo contemporaneo.

O concilio trouxe novos ares para dentro da Igreja e permitiu maior liberdade tanto no
campo liturgico-pastoral — inclusive com a adocdo da lingua nacional no culto — como na
producdo teologica. Varios tedlogos franceses, ligados a Nova Teologia, como Congar e
Lubac, cerceados por Roma nas décadas anteriores, foram reabilitados ainda durante a
assembléia do Vaticano II e tiveram grande influéncia na produgao dos documentos finais.

A nova consciéncia social que a Igreja experimentava a partir de Roma e da propria
realidade latino-americana, apreendida na préaxis pastoral no continente, ganha ainda mais
forca com a elaboracdo da teoria da dependéncia, a partir da anélise de intelectuais como
Fernando Henrique Cardoso e Celso Furtado, ligados & Comissdao Econdmica para a América
Latina (Cepal). Tal teoria derrubou as esperangas colocadas nos modelos econdmicos dos
anos 1950, que afirmavam que para superar o subdesenvolvimento, as nacdes pobres
deveriam, apenas, abrirem-se ao capital estrangeiro e a industrializagdo possibilitada pelas
grandes multinacionais. Havia uma crenca firme nessa concep¢do. Acreditava-se que as
nagdes subdesenvolvidas estavam apenas em um estdgio do desenvolvimento ja vivenciado
pelos paises ricos, € que em algum tempo, também elas seriam desenvolvidas. A nova teoria
do Cepal quebrou este mito, ao afirmar que a dependéncia das nagdes pobres era algo
intrinseco ao proprio capitalismo moderno, ndo sendo possivel sua superagdo sem uma
ruptura com o sistema econdmico vigente. A Unica saida seria uma quebra naquele estado de

coisas, ou seja, uma ruptura com os lacos de dependéncia numa atitude de libertagdo.®

3 ibid, p. 147.
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Ao mesmo tempo em que aumentava o nivel de exploracdo das classes trabalhadoras e
os movimentos reivindicatdrios, em quase todo o continente ocorriam os golpes de Estado e o
surgimento de regimes de carater autoritdrios numa crescente militarizagdo da América
Latina, que tinha, grosso modo, a funcao de possibilitar os novos modelos econdmicos
modernizadores-conservadores em seus respectivos paises. Brasil (1964); Chile (1973);
Argentina (1966 e 1976) e outros. Diante desse quadro social, alguns grupos de esquerda
radicalizavam cada vez mais os seus discursos e muitos partiam para a luta armada. Grande
influéncia sobre essa evolugdo das esquerdas latino-americanas teve a vitoria da Revolugdo
Cubana, em 1959.

Viarios grupos de esquerda de orientagdo marxista-leninista passaram a considerar a
luta armada a saida possivel para libertagdo do continente: Sendero Luminoso, do Peru;
diversas organizagdes no Brasil, tais como, Acdo Libertadora Nacional (ALN), Frente de
Libertacao Nacional (FLN), o Colina; e tantos outros; as For¢as Revolucionarias Colombianas
(Farcs); a Frente Sandinista de Libertacdo Nacional (FSLN) na Nicaragua; a Frente Marti
Faribundo de Libertacao Nacional (FMLN), em El Salvador; entre muitos outros.

A Igreja incorporou, pelo menos em parte, a retorica e as praticas dos diversos grupos
de esquerda do continente, que surgiram a reboque da Revolugdo Cubana. O mito da
conquista do poder realizada por Fidel Castro e pelo peripatético’’ Che Guevara langou um
novo animo sobre as esquerdas, que passaram a viver sob o mito da revoluc;éo3 2, arrastado,
por sua vez, pela difusdo do mito do foco, alimentando esperancas de que seria possivel a

tomada do poder nos diversos paises do continente.

“Em Cuba, a questdo da exportacdo da Revolugdo para os paises latino-americanos
se colocou na ordem do dia como condigdo para a sobrevivéncia e consolidagdo da
Revolugdo no pais. Nesse momento, os revolucionarios passam a contar a Historia
de tal maneira que construiram um dos maiores mitos da esquerda latino-americana
dos anos 1960: o foco guerrilheiro. A Revolugdo teria se desencadeado e tornara-se
vitoriosa a partir de uma vanguarda de guerrilheiros capazes de subverter a ordem e

. 1 33
reorientar os rumos do pais”.

O mito do foco e da revolugdo criou raizes em vdrias organizagdes da América Latina,
mas também na Igreja Catolica, ¢ inegavel. Para muitos grupos, Che Guevara passou a ser

uma espécie de Jesus Cristo dos tempos modernos. Simbolo de homem, que, como Jesus, fora

' HOBSBAWM, op. cit., p. 425.

32 CONGREGACAO PARA DOUTRINA DA FE. Instru¢do sobre a liberdade cristd e a libertacdo. Sio Paulo:
Paulinas, 1986. p. 61.

33 ROLLEMBERG, Denise. Esquerdas revoluciondrias e luta armada, In: FERREIRA, Jorge; DELGADO,
Lucilia de Almeida Neves. (Orgs). O Brasil republicano: o tempo da ditadura, regime militar e movimentos
sociais em fins do século XX. Vol 4.Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 2003. p. 60.
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desprendido e que estivera sempre pronto a morrer pelos outros. No caso de Che, esses outros
eram as varias nacdes da América Latina. Era o homem “louco pela América”.**

A revolugdo estava, portanto, na ordem do dia na Igreja latina. Autores como Gustavo
Gutierrez, considerado um dos precursores da Teologia da Libertagdao, e Camilo Torres — este,
tornando-se guerrilheiro efetivamente — defenderam abertamente a revolugdo como a Unica
saida possivel aos impasses econdmicos, sociais e politicos no continente. A Unica forma de

se abolir a gigantesca estrutura de explorac¢do do povo seria através das armas. Gutierrez

€Screveu:

“S6 uma quebra radical do presente estado de coisas, uma transformagdo profunda
do sistema de propriedade, o acesso ao poder da classe explorada, uma revolugao
social que rompa com tal dependéncia, pode permitir acesso a uma sociedade
diferente, a uma sociedade socialista.”

O sacerdote Camilo Torres chegou a propor a alianca entre os grupos cristdos e
marxistas como a unica forma de se garantir mudancas verdadeiramente revolucionarias nas

sociedades latinas.>¢

“A luta revolucionaria ndo pode ser levada a cabo sem um ‘weltanschaung’
completo e integrado. Por isso ¢ dificil que no mundo contemporaneo ocidental essa
luta possa ser feita fora das ideologias cristd e marxista que sdo praticamente as
unicas que tém um ‘weltanschaung’ integral. Por isso é também dificil que as
pessoas nao definidas em algum destes campos ideoldgicos possam assumir uma
lideranca revolucionaria.”’

O mundo bipolarizado pela Guerra Fria refletia a tensdo Leste/Oeste na América
Ibérica, suscitando sonhos de revolugdo camponesa e proletaria por todo o continente e a
Igreja latina bebeu profundamente dessa fonte, pelo menos entre os anos 60 e finais do 70.
Naquelas décadas, ser guerrilheiro, participar do foco e ser revolucionério estavam em ordem
com o espirito daquele cristianismo.

Ao mesmo tempo em que o mundo, o continente e a Igreja eram transformados pelas
novas realidades econdmicas, politicas e socais, o clero do continente vivia uma metamorfose
no campo simbdlico. Sobretudo nos seus setores mais avancgados, pois conheceu um processo
de grande identificagdo com as causas sociais e do povo em geral. Suas lutas diarias, dores,
reivindicagdes. Cada vez mais compreende a Igreja como o veiculo catalisador que

possibilitard as mudancas necessarias nas estruturas sdcio-economicas do continente. Caberia

3 RIDENTI, op. cit., p. 44.
3% GUTIERREZ, Gustavo. Teologia da Liberta¢do: perspectivas. Petropolis: Vozes, 1975. p. 34.
36 TORRES, Camilo. Cristianismo e Revolu¢do. Trad. Aton Fon Filho. Sdo Paulo: Global, 1981.
37 1a;

Ibid., p. 87.
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a ela, mde e mestra, guiar os povos latinos na libertacdo do capitalismo ateu. A partir da
Lumen gentium, sobretudo, triunfa na institui¢do a concepg¢do de Igreja como povo de Deus.
Povo no €xodo de todo tipo de escravidao para a libertacao da terra prometida. Essa nova
concepcdo, de alguma forma, traz conseqiiéncias tanto eclesiologicas, pois a institui¢dao
modifica a visdo que tinha sobre si mesma, de sociedade perfeita e, portanto imutavel; quanto
socioldgicas, pois todo fiel batizado passa a ser concebido como parte integrante do povo de
Deus, dando a instituicdo um novo olhar sobre o conjunto da sociedade. Na América Latina
catolica e no Brasil, quase a totalidade da populagdo naquele momento era batizada. Assim, os
povos latino e brasileiro sdo entendidos por esses setores como povo de Deus. Sendo a propria

Igreja, o Moisés dos tempos modernos. Assim afirmou o concilio:

Cristo estabeleceu este novo pacto, a nova alianga do seu sangue, formando, dos
judeus e dos gentios, um povo que realizasse a sua propria unidade, ndo segundo a
carne, mas no Espirito, e constituisse o novo povo de Deus [...]

Vém (os que créem em Cristo) constituir “a estirpe eleita, o sacerdocio real, a nagao
santa,sg) povo conquistado... que em tempos ndo o era, mas agora ¢ o povo de
Deus.

Essas concepgdes foram amplamente reproduzidas pela Igreja nos encontros espirituais,
nas paroquias, celebragdes litlirgicas e nas Comunidades Eclesiais de Base. Tanto através de
uma nova hermenéutica aplicada as Sagradas Escrituras, quanto por centenas de hinos e

canticos religiosos, como este também:

O povo de Deus também teve fome,

E tu lhe mandaste o pao 14 do céu

O povo de Deus, cantando, deu gracas
Provou teu amor, teu amor que ndo passa
Também sou teu povo, Senhor

E estou nessa estrada

Tu és alimento na longa jornada.”

Ou ainda:

Menino pobrezinho da América Latina
Profetas anunciam que vocé triunfara
Seus pais estdo morrendo

Para vocé viver em paz40

¥ CONCILIO ECUMENICO VATICANO II. Constituigio dogmatica Liimen gentium, 2, 9.
3% Povo de Deus. Autor desconhecido. LP Novo Dia.
0 pe. Zezinho, SCJ. LP Oferenda.



35

Havia, portanto, nesse momento duas concepcdes de povo no idedrio do clero latino-
americano, que dialogavam entre si, e de alguma forma, se complementavam: aquela
reproduzida pelas esquerdas e definida por Marcelo Ridenti, - homem rural - e aquela
emanada do concilio, ou seja, todo batizado. O povo de Deus do concilio era entdo o sertanejo
batizado.

Foi esse povo concebido, ao mesmo tempo a partir das conclusdes do concilio e das
esquerdas nas suas mais diversas expressoes: artisticas, culturais, politicas etc — que o clero
progressista desejou defender diante das agruras de um capitalismo cada vez mais devastador,
que foi se impondo no continente e no Brasil, com seu projeto de modernizagdo
conservadora. Mas se havia uma visdo globalizante do povo latino em geral como povo de
Deus, essa condigdo sera preferencialmente reconhecida no povo pobre do continente. Isso
serd amplamente ratificado pela alta hierarquia latino-americana em Medellin. O pobre, que €
povo de Deus, ¢ também o novo Cristo. Identificar-se com as dores e o sofrimento desse

homem seria identificar-se com o proprio Jesus Cristo.

Seu nome ¢ Jesus Cristo e estd sem casa
E dorme pela beira das calgadas,

E agente quando vé aperta o passo

E diz que ele dormiu embriagado

[...]

Seu nome ¢ Jesus Cristo e é analfabeto,
E vive mendigando um subemprego

E a gente quando vé diz ¢ um a toa
Melhor que trabalhasse e ndo pedisse
Seu nome ¢é Jesus Cristo e esta banido
Das rodas sociais e das Igrejas

Porque dele fizeram um rei potente
Enquanto ele vive como um pobre*!

Para muitos padres e religiosos aproximar-se das camadas pobres da sociedade
significava uma experiéncia de conversdo no sentido religioso. Converter-se ao pobre seria
converter-se verdadeiramente a Cristo. Para muitos deles essa conversao tanto deveria se dar
na esfera do privado ou do pessoal como da Igreja, como institui¢do que representaria esse
mesmo Cristo. Muitos desses clérigos criticavam a Igreja por considerd-la demasiadamente
afastada dos interesses sociais da populacdo brasileira. Um dos mais importantes e populares

compositores catolicos brasileiros das tltimas décadas, padre Zezinho, escreveu essa cangao:

1 Seu nome ¢ Jesus Cristo. Autor desconhecido. LP Novo Dia
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Converte 0 meu coragao
Eu quero recomecar!
Ensina-me a ser irmao
Dos pobres e oprimidos

[...]

Converte 0 meu coracio

Aos pobres a quem tanto amas
A ser também pobre me chamas
Converte 0 meu coragao

A mudanca de mentalidade ocorrida dentro de uma parte cada vez maior do clero, da
segunda metade da década de 1960 para frente e, principalmente na década seguinte, era fruto
da nova praxis do clero, ao deixarem suas casas e igrejas, muitas vezes luxuosas, para atender
ao povo na periferia, nas favelas, nos suburbios, grande influéncia exerceram sobre essa
atitude os principios da Acdo Catolica — ver, julgar e agir — bem como, de forma bastante
preponderante, o proprio concilio e os pontifices que o lideraram. A Igreja deveria se despir
de toda ostentacao e ir ao povo. Contudo, essa nova atitude ganhou maior legitimidade ao ser

mediada por uma nova teologia: A Teologia da Libertagao.

1.3 UMA TEOLOGIA PARA OS NOVOS TEMPOS

Desde a década de 1940 o padre Lebret havia organizado cursos e conferéncias no pais
influenciando catdlicos como Alceu Amoroso Lima, Candido Mendes e o proprio Dom Hélder
Cémara. Também nesse periodo varios missionarios franceses chegaram aqui para o trabalho
apostdlico. Os movimentos e grupos que ai surgiram teriam sido a base social da Teologia da
Libertacdo. Ao formar um laicato mais critico em relacdo ao mundo no qual vivia, tais
movimentos despertaram o catdlico médio para os graves problemas sociais do pais ¢ do
continente, no qual praticava sua religiosidade. Essa observagdo nao poderia levar-nos ao
engano de considerar a Teologia da Libertagdo apenas como um apéndice da teologia
progressista francesa. Embora houvesse realmente uma profunda relagdo de troca entre muitos
progressistas brasileiros e franceses, a Teologia da Libertagdo tem caracteristicas autonomas e
surgiu como resposta a realidade latino-americana e ndo como importagdo de modelos de
teologia estranhos ao continente. Alias, essa talvez tenha sido a principal argumentagdo de
defesa dos seus seguidores frente & oposi¢do vaticana.

Na verdade, foi diante dos velhos e novos desafios dos homens latino e brasileiros e
da praxis em vastos espacos geograficos nos quais agiam, que varios religiosos catolicos e

protestantes comecaram a refletir sobre a pratica pastoral e a postura da Igreja diante dos
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males das classes exploradas. Tedlogos como Gustavo Gutiérrez, Juan Luis Segundo e outros
comegaram a organizar encontros € congressos para se pensar as questdes entre fé e justica
social, Evangelho e pobreza; como os que aconteceram no Rio de Janeiro, em 1964, em
Havana e Bogotd, em 1965. Ainda em 1968, algumas semanas antes da abertura do encontro
de Medellin, Gustavo Gutierrez apresentou em Chimbote, no Peru, uma conferéncia que seria
o gérmen da Teologia da Libertagdo. Dessa conferéncia saiu uma publicagao intitulada Hacia
uma Teologia de la Libertacion, ¢ que mais tarde serviu de base para o Teologia da
Libertagdo, Perspectivas, livro sempre apresentado como fundamental ou lapidar da 7L. No
mesmo ano Hugo Assman escreveu Opression — Libertacion. Desafio de los cristianos. A
Teologia da Libertacdo logo ganhou forga e espago entre os varios tedlogos e institutos do
continente e exerceu uma enorme influéncia sobre a producao dos documentos finais da II
Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano em Medellin*, promovido pelo
Conselho Episcopal Latino-Americano (Celam), em 1968. Este encontro, realizado na
Colombia, para discutir os problemas da Igreja e do homem latino-americano frente aos
desafios dos tempos atuais, foi o ber¢o do movimento teoldgico no continente e seu grande
legitimador durante décadas, ao mesmo tempo em que o proprio encontro foi altamente
influenciado pela mesma 7L.

Medellin bebeu nas fontes do Concilio, com sua aproximacao da Igreja do mundo
moderno e nas enciclicas sociais de Jodo XXIII e Paulo VI. Este ultimo, com a Populorum

Progressio e sua incisiva defesa de uma maior igualdade nas relagdes internacionais.

O desenvolvimento dos povos, especialmente daqueles que se esfor¢gam por afastar a
fome, a miséria, as doengas endémicas, a ignorancia; que procuram uma
participagdo mais ampla nos frutos da civilizagdo, uma valorizagdo mais ativa das
suas qualidades humanas; que se orientam com decisdo para o seu pleno
desenvolvimento, ¢ seguido com ateng@o pela Igreja. Depois do Concilio Ecuménico
Vaticano II uma renovada conscientizagdo das exigéncias da mensagem evangélica
traz a Igreja a obrigacdo de se por ao servico dos homens para os ajudar a
aprofundarem todas as dimensdes de tdo grave problema e para os convencer da
urgéncia de uma agdo solidaria neste virar decisivo da historia da humanidade.*

Essa enciclica papal também obteve enorme repercussdo na América Latina e na
assembléia de Medellin. Tanto que o documento que tratou sobre paz foi aberto com uma

citacdio do documento de Paulo VI: “Se o desenvolvimento ¢ o nome da paz, o

*2 Encontro promovido na Colémbia pelo Conselho Episcopal Latino-Americano (Celam) para discutir os
problemas da Igreja e do homem latino-americano frente aos desafios dos tempos atuais, em 1968.

# PAULO VI. Populorum progressio: carta enciclica de Sua Santidade o Papa Paulo VI sobre o desenvolvimento
dos povos. 12% ed. Sdo Paulo: Paulinas, 1990, p. 5.
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subdesenvolvimento latino-americano, com caracteristicas proprias nos diversos paises, ¢ uma

injusta situagio promotora de tensdes que conspiram contra a paz”***

. Medellin apontou os
males estruturais da América Latina, a0 mesmo tempo em que apontou a necessidade urgente

de sua superacao.

Se o cristdo acredita na fecundidade da paz como meio de chegar 4 justica, acredita
também que a justica € uma condi¢do imprescindivel para a paz. Nao deixa de ver
que a América Latina se acha, em muitas partes, em face de uma situagcdo de
injustica que pode ser chamada de violéncia institucionalizada... *°

Muito mais impactante que a propria reunido, talvez, tenha sido a sua famosa “op¢ao
preferencial pelos pobres”,*” que acabou ganhando muito mais relevo no espago simbélico. A
opcao oficial da Igreja no continente pelos menos favorecidos, tornou-se um mote sempre
recorrido para se explicar opgdes mais radicais de diversos grupos religiosos. Embora, o
documento de Medellin mesmo ja apontasse a idéia de ruptura armada como recurso ultimo,

e sempre que possivel, evitado.

E verdade que a insurreigio revolucionaria pode ser legitima no caso de tirania
evidente e prolongada que ofendesse gravemente os direitos fundamentais da pessoa
e prejudicasse o bem comum do pais — provenha esta tirania de uma pessoa ou de
estruturas evidentemente injustas -, também ¢ certo que a violéncia ou “revolugdo
armada” geralmente “gera novas injusticas, introduz novos desequilibrios e provoca

novas ruinas: nunca se pode combater um mal real pelo prego de uma desgraca
» 48

maior”.

Mas apesar do documento da assembléia dos bispos rejeitar, a principio a luta armada

como solu¢do aos impasses soOcio-politico-econdomicos da América Latina, ele abriu as
brechas necessarias para os cristdos mais engajados na luta politica partirem para agdes mais
concretas, isto €, para a luta armada. A fase de formulagdo da Teologia da Libertacdo (1968-
1975)*, corresponde ao periodo de maior efervescéncia politica do continente. Como ja
afirmado, ndo somente a teologia versava sobre libertacao, mas toda a esquerda do continente,
principalmente a partir da teoria da dependéncia. Na década de 1960, a América Latina esteve

em estado de ebulicdo com golpes e contra-golpes de Estado. Com uma crescente a¢do de

44 11
Ibid.

* DOCUMENTO DA 2° CONFERENCIA DO EPISCOPADO LATINO EM MEDELLIN, Pobreza da Igreja,

14,8

% DOCUMENTO DA 2° CONFERENCIA DO EPISCOPADO LATINO EM MEDELLIN, Paz, 2, 16.

" DOCUMENTO DA 2° CONFERENCIA DO EPISCOPADO LATINO EM MEDELLIN, Paz, 2, 1.

“ DOCUMENTO DA 2° CONFERENCIA DO EPISCOPADO LATINO EM MEDELLIN, Paz, 2, 19.

* GIBELLINI, Rosino. 4 teologia do século XX. Sdo Paulo: Loyola, 2002. p.347.
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guerrilheiros e a firme crenga de que seria possivel repetir, do México & Argentina, aquilo que
Fidel realizara em Cuba, a partir de 1959. A propria figura de Che Guevara, ainda vivo até
1967, aumentava a expectativa de mudancgas e rupturas da ordem estabelecida, e espalhava o
sonho revolucionario, principalmente entre os jovens que iriam mitifica-lo.

No campo simbolico-religioso havia agora a figura de Camilo Torres, sacerdote, que
ndo apenas defendeu a luta armada, como ele mesmo tornou-se guerrilheiro na Colémbia —
talvez o mais conservador dos paises latino-americanos — € morreu em 1968, tornando-se

martir e modelo para muitos cristdos. Sobre ele, escreveu Dom Pedro Casaldaliga:

Muitos — eu com eles — nao terdo escriupulos em qualificar Camilo Torres como um
martir do povo latino-americano e como um profeta de nossa Igreja. Amou até o
fim. Deu a prova maior, dando a vida.

[...] Depois de Camilo, correu muita agua entre os Andes € o mar, muito sangue de
martir guerrilheiro, correu muito vento do Espirito sobre a carne dilacerada da
América. Medellin foi depois de Camilo [...] E Nicaragua vitoriosa. E agora El
Salvador de Sdo Romero.”

Em marco de 1970, realizou-se em Bogota o primeiro congresso sobre uma Teologia
da Liberta¢do e em 1971 Leonardo Boff escreveu um artigo denominado Cristo Libertador.

Ao espalhar-se pelo continente, a 7L e suas reflexdes foram moldando-se a realidade
politico-cultural das vérias regides do continente, inclusive, associando-se com outros temas,
como a questdo do negro, na América do Norte; ou indigena, na regido andina; com a questao
da libertagdo da mulher e etc. De tal forma que para todos ficou claro a partir de determinado
momento que havia teologias da libertagdo com muitas vertentes. Alids, o fato da 7L abrir-se
tanto e para tantos temas, muitas vezes foi utilizado pela hierarquia catdlica, para desaprova-la
em bloco: o Vaticano, apdés 1984, mais claramente, ¢ o Celam, apdés a ascensdo do
conservador Dom Trujillo Lopez a presidéncia do conselho episcopal. Libanio assim arrolou

as diferentes produg¢des da 7L no continente:

a) No Brasil

O aspecto mais original da situacdo do Brasil em relagdo aos outros paises da
América Latina talvez venha a ser a articulagdo da TdL com uma Igreja institucional
aberta e, em significante parte, bem-engajada com a luta dos pobres ¢ com a
transformag@o da sociedade. Os aspectos de dominacdo e de religiosidade popular
sdo comuns aos outros paises, mas esta presenga significativa da Igreja nos
movimentos populares através das CEBs e a abertura da hierarquia diante dessa lutas
populares constituem um traco relevante da TdL no Brasil.

b) No Cone Sul

® TORRES, op. cit., p. 9.
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Apesar de terem situagdes diferentes, viveram a instalagdo de regimes militares de
grande viruléncia e participam de uma forte presenga européia em sua etnia. A
concepcdo de povo se faz mais a partir da nagdo do que de classes, e a critica ao
capitalismo se concentra mais nos aspectos filosoéfico-culturais, influenciando assim
a producdo teoldgica no uso de mediacdes mais de natureza filoso6fica e menos
socio-analiticas.

c) Na regido Andina

Regido profundamente marcada pela presenca e religiosidade indigena, desperta no
tedlogo da libertagdo uma reflexdo mais articulada com essa dimenséo de religido do
povo. Além disso, hda um contexto pré-revolucionario, de pré-insurgéncia popular,
onde grupos armados, com marcada presenga de cristdos, atuam de forma
“foquista”, com atos violentos e com gestos populistas de confiscar alimentos dos
ricos e distribuir aos pobres. Tais fatos estdo na base de constantes reflexdes
teologicas, que procuram ilumind-los a luz da fé e do projeto popular.

d) Na regido Centro-americana

O contexto revolucionario popular — onde o combate ao capitalismo e a defesa dos
espacos de liberdade conquistada passam por uma luta armada — favorece uma TdL
voltada para temas conflitivos, ligados coma violéncia, de um lado, e, de outro, uma
TdL voltada para uma insisténcia na afirmacdo do tema da vida, ja que ela esta
altamente ameacada. Nessas regides, as divisdes sociais polarizam-se mais
atravessando a Igreja por dentro e provocando reflexdes eclesiologicas de carater
emergencial. Como o capitalismo nesses paises mostra, mais que em nenhum outro,
sua face violenta opressiva e selvagem, o recurso ao instrumental sdcio-analitico de
corte marxista se faz mais freqiiente que o normal’’

De forma especial, interessa-nos mais nessa analise o caso especifico do Brasil e da
América Central, notadamente da Nicaragua. Exatamente pelo fato de que nas duas regides a
Teologia da Libertacdo acabou tomando caracteristicas bem distintas, principalmente ja na
sua segunda fase (1975-1984) — amoldando-se completamente a realidade politica
experimentada por seus povos naquele momento histérico especifico. O Brasil, a partir de
1974 comega o seu periodo de abertura politica, onde a 7L, extremamente vinculada as
Comunidades Eclesiais de Base (CEBs), vai optar por um discurso muito mais ligado a
constru¢do da cidadania e da participacdo no espago politico que aos poucos se abria para a
sociedade brasileira, do que para o tema da Revolugao, ja praticamente vencido no imaginario
popular do pais. Ao contrario da Nicaragua, que contava ainda na década de 1970 com a forte
atuacdo da Frente Sandinista de Libertagcdo Nacional, surgida ap6s a Revolugao Cubana, e que
na segunda metade daquele decénio, ganhou cada vez mais popularidade, tornando-se
vitoriosa na Revolugdo de 1979. Malgrado tais diferengas, ndo se descartem a possibilidade de
que houve, ainda nesse periodo, uma reciprocidade de influéncias entre uma e outra realidade

politico-religiosa experimentadas nas duas nagoes.

> LIBANIO, op. cit., p. 265-266.
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Enfim, as décadas de 1960 e 1970 foram de profundas transformagdes no catolicismo
mundial, mas principalmente, no catolicismo da América ibérica. Ricas, mais ao mesmo
tempo, dolorosas experiéncias mudaram — pelo menos por um bom tempo, pode-se discutir —
a face da Igreja. Refazer a face perdida dessa instituigdo, talvez tenha sido o primeiro intento
da chamada Reagdo Vaticana, iniciada apos a visita do Papa Jodo Paulo II a Nicaragua, e a

sua constatacdo de que aquele ndo era o mesmo catolicismo do qual ele seria o principal

guardido e depositario.



2. DISCUSSOES TEORICAS E AS MEDIACOES SOCIO-TEOLOGICO E FILOSOFICAS
NA FORMULACAO DA TEOLOGIA DA LIBERTACAO.

2.1 AS INFLUENCIAS SOCIO-CULTURAIS

Evidentemente, como ja visto, o pensamento religioso ndo estava evoluindo sozinho
no espago simbolico’%, mas ao contrario, a Igreja tentava responder a0 momento historico que
a interpelava através dos acontecimentos internos e externos a instituicdo. E como qualquer
outro movimento social, cultural ou filoséfico, a Teologia da Libertacdo nao surgiu por acaso
na Histéria da Igreja, no continente americano, ndo nasceu no vacuo; antes, esta
profundamente enraizada numa determinada conjuntura e surgiu como resposta aos impasses
de um momento historico especifico.

Assim, foi muito mais do que apenas uma nova reflexdo ou abordagem teoldgica.
Suas origens sdo o contexto social do continente e seus efeitos muito mais amplos do que
apenas querelas religiosas. Na verdade, varios movimentos sociais no Brasil, por exemplo,
estiveram diretamente ligados a Teologia da Libertagdo, como o Movimento dos Sem Terra
(MST); o surgimento do Partido dos Trabalhadores (PT); a formagdo da Central Unica dos
Trabalhadores (CUT); e milhares de Comunidades Eclesiais de Base (CEBs); entre outros.
Todos surgiram com a participagdo de catolicos engajados. Tanto que Michael Lowy preferiu
chamar a Teologia da Libertagdo de Cristianismo de Libertagdo, destacando as multiplas
facetas e conseqiiéncias desse movimento.

Para ele, a Teologia da Libertacdo seria herdeira dos movimentos religiosos surgidos
no Brasil dos anos 1950 e 1960 ou que teria passado nesse mesmo momento por profundas

transformagdes internas, como ¢ o caso da Acdo Catdlica, sob a dire¢do de Dom Hélder

52 DELGADO, Lucilia de Almeida Neves. Catolicismo: direitos sociais ¢ humanos. In: FERREIRA, Jorge:
DELGADO, Lucilia de Almeida Neves. (Orgs.). O Brasil republicano: o tempo da ditadura, regime militar e
movimentos sociais em fins do século XX. Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 2003. Vol. 4, p. 102.
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Camara. Assim os movimentos da Juventude Universitaria Catolica (JUC), Juventude
Operéaria Catolica (JOC), Juventude Estudantil Catélica (JEC) e etc.; sob forte influéncia da
Igreja francesa teriam dado caracteristicas tio progressistas a Igreja do Brasil™.

Uma das questdes mais pertinentes, muitas vezes levantadas sobre a Teologia da
Libertagdo, seriam as origens do pensamento marxista como a base de uma nova teologia na
América Latina. “Mas com a Teologia da Libertagdo vemos o surgimento de um pensamento
religioso que usa conceitos marxistas e que serve de inspiragdo para todas as lutas de
libertagdo social.”* Escreveu o mesmo Lowy.

Muito mais do que explicar a guinada de certos setores eclesidsticos para a esquerda
seria importante compreender como foi possivel ao clero catdlico associar o conceito de
libertagdo crista com o pensamento social dos marxistas. Isso na conjuntura da Guerra Fria,
com todas as suas conseqiiéncias politicas, econdmicas e culturais na América Latina pds-
Revolugdo Cubana. Em um momento onde a palavra de ordem era cagar e cassar qualquer
individuo acusado de ser comunista.

Para Lowy isso se explica, entre outras coisas, pelo que chamou de “afinidade
negativa”.”> Ou seja, haveria entre o catolicismo e o capitalismo duas naturezas que nio se
combinam ou uma antipatia, no sentido alquimico. Bebendo nas concepcdes de Weber, ele
afirma que ha um problema ético entre a religido catdlica e o capitalismo, e que residia no fato
de que neste sistema ndo ha espago para relagcdes pessoais. Elas sdo sempre impessoais e
objetivas, de acordo com os interesses do mercado. Nao haveria espaco no capitalismo para
atitudes de caridade ou assistenciais, por exemplo.

Sendo entdo por “natureza” incompativel com o capitalismo, ao aproximar-se das
idéias marxistas, a Igreja fazia um movimento quase que natural. Em sua logica, a Igreja do
continente simplesmente refletia uma tendéncia propria da religido ao condenar o capitalismo.
Escreveu ele: “A Igreja dos Pobres da América Latina ¢ herdeira da rejei¢ao do capitalismo
pelo catolicismo — a afinidade negativa — especialmente dessa tradigdo francesa e européia do
socialismo cristio”.’® O mesmo autor cita ainda Herbert José de Souza, o Betinho, lider da
Juventude Catolica Brasileira nos anos 1960: “Nao estamos tocando nada de novo. Repetimos
com todos os papas a condenagdo do capitalismo. [...] Nao ¢ por acidente que todos os

.. . T 57
documentos oficiais da Igreja condenam o capitalismo”.

>3 ibid., passim.

' LOWY, Michael. 4 Guerra dos deuses: religido e politica na América Latina. Petropolis: Vozes, 2000. p. 12.
> ibid. p. 132.

>0 idid. p. 54.

*7ibid. p. 54.
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Essa conclusdo de Lowy talvez ndo dé conta de explicar todo o sistema de adaptacdo
que o catolicismo foi obrigado a realizar apds a consolida¢do do capitalismo no mundo
ocidental. A intransigéncia ao lucro ou a usura ja ndo era uma realidade para a Igreja ha quase
cem anos, ou pelo menos, desde a Rerum Novarum de Ledao XIII, de 1891, quando a Igreja
inaugurou a sua doutrina social. H4 que se compreender que Lowy nao se refere as adaptacgdes
feitas pela cupula da Igreja para se adequar aos novos tempos, mas sim da cultura politica que
a religido havia impresso no mundo catdlico. Mas ainda assim restaria o problema de se
explicar, como algumas correntes religiosas herdeiras do cristianismo protestante também
tomaram parte nos idéias da /iberta¢do na América Latina.

Considero importante ressaltar novamente a autonomia da Teologia da Libertacdo em
relagdo aos tradicionais centros culturais que influenciaram na construg¢do da intelligentzia
catolica e latina, e pensa-la como uma reflexdo sécio-teologica que nasceu diretamente da
préxis dos tedlogos e padres do continente. Com isso, ndo afirmo de forma alguma, que ndo
houvesse trocas de valores, ou até mesmo uma circularidade de bens culturais, mas sim, que
esse movimento pode ter sido uma resposta da Igreja latina aos problemas do homem e da
sociedade latina.

De qualquer forma, as analises de Lowy ajudam a ratificar a oposi¢do entre
catolicismo e capitalismo que se deu na América Ibérica. Ele apresenta a idéia de guerra dos
deuses. Conceito que os progressistas tomaram emprestado de Weber “[...] para descrever o
conflito entre o Deus libertador, como eles o concebem, ¢ os idolos da opressao representados
pelo dinheiro, pelo mercado, pela mercadoria, pelo capital etc.”

Na verdade, a tentativa de aproximar as idéias socialistas e o cristianismo feitas aqui
no continente ndo chegou a ser uma novidade. O préprio L(iwy58 citou as tentativas de
articulacdo apresentadas por Karl Kautsky, Lucien Goldman e o proprio Engels. Este,
“embora materialista, ateista e inimigo irreconciliavel da religido”.

A utopia de se construir uma sociedade pautada na justica sempre esteve presente na
civilizagdo cristd ocidental. Tendo as mais diferentes matrizes filosoficas ou ideologicas. Mas
diversas vezes, ao longo da Historia ocidental, a religido sempre apareceu como aquela que
seria a base sobre a qual os homens de boa vontade, imbuidos do desejo de comunhio,
construiriam uma sociedade fraterna. A religido seria o brago que moveria a politica dos
homens na constru¢do da perfeita sociedade crista.

Mesmo que essa sociedade justa e utdpica jamais tenha se efetivado em qualquer

58 ibid.
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tempo historico, ela de alguma forma, sempre permeou um certo imaginario cristdo de
sociedade, sendo sem desigualdades, pelo menos de justica e de paz. Assim podemos citar a
propria concepcao de cristandade medieval e da Cidade de Deus, a partir de Santo Agostinho,
onde a unido entre o poder civil e o eclesiastico formaria uma sociedade justa que agradaria a
Deus. A propria Utopia de Thomas Morus, que também reflete esse desejo de se negar o
modelo de sociedade que havia na Europa moderna, mercantilista, e se afirmar outra, pautada
na igualdade e na valorizagdo do ser humano. A campanha de Thomas Munzer e os
anabatistas pelo direito do camponés a terra, inspirado no cristianismo primitivo, ou ainda os
varios movimentos de carater socialista na Europa. Tudo isso reflete um certo desejo de se
romper com a sociedade realmente existente e erigi-la segundo os valores do Evangelho e do
Reino de Deus. Mesmo as concepgoes de monarquias absolutistas do Antigo Regime, em
ultima instancia, teriam por base o desejo de conciliar religido e politica na constru¢ao da uma
sociedade crista.

Nessa compreensdo, tudo isso, de alguma forma, teriam sido tentativas de atualizacao
do Reino de Deus na Terra. Reino construido no aqui e agora. A atual sociedade cristd nao
seria mais que gérmen da verdadeira Cidade de Deus. Esta, longe da corrupgdo, das
dicotomias e contradi¢des das sociedades cristas historicas, seria a constru¢ao de um reino no
aqui e agora, sem negar a transcendéncia do homem e suas dimensdes espirituais. A politica
seria instrumentalizada pela religido para a constru¢do do Reino. Entre religido e politica ndo
haveria nenhuma incompatibilidade, ao contrario, unidas construiriam o reino utdpico de Deus

no mundo.

2.2 O PENSAMENTO MARXISTA E A CONSTRUCAO DO REINO DE DEUS

Para pensadores como o sacerdote ortodoxo Berdiaeff, por exemplo, a propria visdo
de Marx sobre o proletariado, estaria baseada nas influéncias de suas herangas culturais do
judaismo. Ou seja, entendia, que mesmo o0 marxismo ateu em suas origens, sofrera influéncias
da religido, ndo obstante, Marx considerasse a religido como dpio do povo e que s serviria
para engana-lo com esperancas vas. E que, por isso, seria necessario libertar o homem do jugo
da religido.

Berdiaeff considerou que haveria uma dicotomia na formulagdo de Marx, pois ele
mesmo daria ao seu proletariado idealizado status de um deus terreno, ¢ a sua doutrina social

caracteristicas religiosas. “Considera al proletariado organizado y dominando al mundo como
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el deus terrenal que debe reemplazar al Dios cristiano y destruir en el alma humana todas las

%% Nio apenas 0 marxismo, mas outras correntes socialistas teriam

viezas creencias religiosas
uma grande carga religiosa em seu discurso e formulagdo. Para ele, isso explicava, por
exemplo, o fato de a Santa Russia, no século XX, ter rapidamente aderido ao ateismo
materialista e se afastado de sua secular cultura religiosa. As idéias do socialismo utépico do
século XIX teriam penetrado na Russia com caracteristicas religiosas e deveriam substituir a
religido.

Nao seria, portanto, paradoxal ou incongruente a aproximacdo ou a sintese do
catolicismo e do comunismo produzidos pelos padres da Teologia da Libertacdo? Berdiaeff
considerou que a vitdria do reino mundano do proletariado de Marx significaria a derrota do
reino de Cristo. O reino proletario construido pela for¢a suplantaria o reino mitico de Cristo.
Marx atribuira ao proletariado do século XIX os atributos do messias judeu.®’ Era a concepgao
de messianismo proletario. Aquilo que Jesus ndo fora capaz de realizar, derrotado na cruz,
caberia ao proletariado contemporaneo, que vitorioso, construiria o reino de justica, de
prosperidade e de paz. “El triunfo de la revolucion universal del proletariado pobre termino al
reino de la necessidad, em el cual vivia antes la humanidad, e inaugurara el reino de la libertad
com el socialismo™.!

Para além de uma incompatibilidade que o religioso ortodoxo teria enxergado entre
cristianismo e socialismo, este teria sido mesmo assim a pedra de toque de muitos
movimentos sociais cristdos nos século XIX e XX. Como aquele citado por Lowy, dos
operarios franceses da década de 1930, que tinha o seguinte slogan: “Somos socialistas
porque somos cristdos”. %

Mas a 7L utilizou em sua elaborag¢do, ndo apenas de uma inspira¢do socialista, e sim,
recorreu expressamente ao instrumental analitico disponibilizado pelo marxismo ateu e
materialista. Mesmo que Berdiaeff tenha concluido em suas andlises, que o messianismo
proletario de Marx acabaria por instrumentalizar o homem, ja que exigia deste todos os
sacrificios necessarios para a constru¢do de uma sociedade futura. O reino da fartura e da
abundancia do comunismo, como fase superior do socialismo, estaria sempre mais a frente,
cobrando todas as renuncias e abnegacdes do homem atual.

Mas ndo seria inerente a propria mensagem evangélica o sacrificio atual em nome da

construcdo de um reino futuro? Por que para Berdiaeff essa caracteristica seria sinal de

Y BERDIAEFF, Nicolas. El cristianismo y el problema Del comunismo. 4 ed. Buenos Aires: Espasa, 1943. p.15.
% ibid., p. 30.

! ibid., p. 31.

52 Lowy, op. cit., p. 25.
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escravidao no marxismo e ndo no cristianismo? Possivelmente a grande diferenga se daria no
triunfo esperado pelos dois sistemas filosoficos: para os cristdos, o reino espiritual nos céus.
Aquilo que a cultura judaico-cristd chama de Jerusalém Celeste, onde finalmente o cristao
seria recompensado por todos os sofrimentos e males suportados nesta vida. E o que a Igreja
conceitua como a bem-aventuranga.®> Ja para o marxismo materialista se daria na conquista
da ditadura do proletariado, ou simplesmente no estabelecimento da sociedade sem-classes,
que implantaria na Terra o comunismo e a sociedade de farturas. Para ele, impossivel de se
realizar. O homem seria entdo escravo de um reino que jamais chegaria. Concluiu que nao
havia nada de humanista no projeto de Marx, pois no marxismo se amaria uma dada formagdo
social desejada e abstrata, e ndo o homem individualmente. Citando Nietzche, afirma “ama o
distante para ndo amar o proximo”.**

Para o sacerdote, o marxismo, embora tivesse em suas origens uma inspiragao
religiosa, seria incompativel com a visdo cristd sobre o destino tltimo do homem; j& para os
padres catolicos da América Latina, seria plenamente possivel tentar equacionar os valores
cristdos e evangélicos com o socialismo em sua vertente marxista e atéia. Sem se
contaminarem como pretendiam com o ateismo materialista da dialética de Marx, utilizavam
plenamente conceitos marxistas como chaves capazes de abrirem o verdadeiro conhecimento
cientifico, na compreensdo das sociedades industrializadas na periferia do capitalismo
ocidental.

O marxismo ndo seria, portanto, adotado como filosofia em toda a sua plenitude, pois
os padres nao pretenderiam, por exemplo, adotar o ateismo inerente ao pensamento de Marx,
mas apenas admitiam conceitos como [uta de classes, estrutura e superestrutura, mais-valia;
ou ainda dicotomias como opressor/oprimido, dominador/dominado, opressdo/libertagao,
para analisar a realidade socio-politica da América Latina. O marxismo foi entdo assimilado
como o unico instrumental capaz de desvendar os males sociais e possibilitar a construgao
definitiva do Reino de Deus na Terra.

Nao que todos esses religiosos fossem efetivamente favoraveis a instalagdo de regimes
socialistas ou comunistas no continente. Muitos eram apenas progressistas e desejavam
somente garantir uma cidadania plena ao povo do continente. Contudo, muitos viam no

marxismo, efetivamente, e na implanta¢do de regimes comunistas a Unica forma de se destruir

% De acordo com a doutrina catolica, o “objetivo da existéncia humana e o fim wltimo dos atos humanos”. Cf.
CATECISMO DA IGREJA CATOLICA: Edicao Tipica Vatinaca. Sdo Paulo: Loyola, 2000. p. 469.
% BERDIAEFF, op. cit., p. 35.
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as estruturas opressoras do continente e formar uma sociedade realmente cristd na América
Ibérica.

Homens como o sacerdote colombiano Camilo Torres, que rompeu com a hierarquia
da Igreja e morreu na guerrilha, estavam apenas utilizando o instrumental marxista ou ja
admitiam amplamente a filosofia de Marx? Camilo morreu antes de surgir oficialmente a
Teologia da Liberta¢do, mas ele ja dialogava com uma nova cultura politica que se abria para
a Igreja latina. Nao € possivel, obviamente, mensurar quanto das idéias marxistas foram
assimiladas pelo clero latino. Até onde o marxismo foi adotado apenas como instrumental e
quando foi adotado plenamente como filosofia. Tal discussdo foi tema de debate entre os
adeptos da Teologia da Libertacdo e os contrarios a ela, como o cardeal Joseph Ratzinger, que

quando prefeito da Congregacao para a Doutrina da Fé escreveu:

Lembremos que o ateismo ¢ a negagdo da pessoa humana, de sua liberdade e de seus
direitos encontram-se no centro da concepc¢do marxista. Esta contém de fato erros
que ameagam diretamente as verdades da fé sobre o destino eterno das pessoas.
Ainda mais: querer integrar na teologia uma ‘“andlise” cujos critérios de
interpretacdo dependam desta concepgdo atéia, significa embrenhar-se em
desastrosas contradigoes.

[...] Por isso a utilizagdo, por parte dos tedlogos, de elementos filosoficos ou das
ciéncias humanas tem um valor “instrumental” e deve ser objeto de um
discernimento de natureza teoldgica.”

E Leonardo Boff, que durante o processo do Vaticano que julgou seu livro Carisma e

Poder, escreveu ao mesmo cardeal:

A acusagdo freqiiente que alguns setores da teologia usam a analise marxista tem por
efeito deslegitimar a eclesialidade da teologia e aproxima-la dos elementos
inaceitaveis para a fé, da luta de classes, da redug¢do ao politico. Na verdade, o
problema ndo reside na utilizagdo ou ndo de algumas categorias da tradigdo
marxista, na perspectiva de decifragdo dos mecanismos geradores de pobreza do
povo; o que ndo se quer ¢ a mudanca necessaria da sociedade para que o povo possa
ter mais vida; todos os que buscam esta mudanga sido difamados como marxistas e
depravadores da fé cristd. O que ndo se quer ¢ a liberdade do povo, o avango para
formas mais dignas de relaco social e de participagdo social e politica.

Com tristeza, constatamos que ha pessoas (até entre os bispos) que dao ouvidos a
esse tipo de critica.®

Teria sido a Teologia da Libertacdo mais uma utopia, no eterno sonho cristdo de

atualizacdo do Reino? Para Berdiaeff, considerado extremamente conservador por muitos,

% SAGRADA CONGREGACAO PARA A DOUTRINA DA FE. Instrugdo sobre alguns aspectos sobre a
“teologia da libertagdo”. A analise marxista, VII, 9-10.

5 BOFF, Leonardo. Documento 2. esclarecimento de Leonardo Boff as preocupagdes da Congregagio para a
Doutrina da Fé acerca do livro Igreja Carisma e poder, 1981.
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seria inviavel tal assimilacdo. No seu entender, ndo haveria nada de humanitario na obra de
Marx, e por isso, so seria possivel a0 marxismo construir um reino mundano que escravizaria
0 homem, na esperanca de construir um mundo ideal e sem Deus que jamais chegaria. A
vitoria proletaria sonhada por muitos adeptos da libertacao seria, para ele, a derrota do Reino
definitivo de Deus na terra. “Hay que negar a Dios para que el reino de Dios se realize em la
tierra”.’” Mas para muitos padres marxistas essa percepcio de Berdiaeff seria equivocada e
exageradamente conservadora.

Poderiamos, entdo, pensar na Teologia da Libertagdo como a revisao do messianismo
proletario definido per Berdiaeff, sem as distor¢oes do ateismo de Marx que ele enxergou?
Talvez de alguma forma fosse esse o pensamento de muitos religiosos. Marx teria tido a
gloria de estabelecer o instrumental cientifico necessario para pensar a libertacdo do homem
pelo homem; mas teria falhado ao negar a transcendéncia do ser humano e querer reduzi-lo
apenas ao material ou ao econémico-politico.

Também ndo seria facil encontrar as fronteira e os limites para tal discussdo. Berdiaeff
enxergou como falha no messianismo proletdrio de Marx a crenca excessiva no uso da forga.
O filésofo alemdo teria superestimado a crenga num proletariado unido e forte que
conquistaria o mundo. Ao comparar o ateismo presente em tal concepgao filosofica com o do
populismo russo, ele conclui que no segundo se valoriza o sacrificio, mas no primeiro a forga.
Os dois conceitos estiveram presentes nas praticas e idéias da Teologia da Libertagdo. Por
1sso, talvez, o Vaticano em 1984 tenha qualificado o movimento teol6gico na América Latina
de Teologias da Liberta¢io®, por considerar as linhas doutrinais do movimento
extremamente elasticas e mal definidas.

Como ja afirmou Libanio, uma foi a Teologia da Liberta¢do que se enraizou em certas
regioes do Brasil, centrada, ¢ possivel, muito mais na construgdo de uma sociedade
participativa e democratica. Outra foi aquela que prevaleceu nos paises da América central,
muito mais explosiva e voltada para as rupturas. E possivel que os dois conceitos servissem
de matrizes para agdes numa e noutra regido, dependendo em muito de como tais idéias eram
incorporadas por um ou outro individuo. Poder-se-ia em determinado momento valorizar o
sacrificio redentor do povo de Deus na constru¢do de uma sociedade mais cristd. Em outro,
valeria muito mais a coragem e o uso da for¢a para se romper com as estruturas injustas nos

paises do continente.

7 BERDIAEFF, op. cit., p. 104.
% SAGRADA CONGREGACAO PARA A DOUTRINA DA FE. Instrugdo sobre alguns aspectos sobre a
“teologia da libertag@o”. A libertagdo, tema cristdo, 111, 3.
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Enfim, a comparacdo do movimento latino com o messianismo proletdrio seria
taxativamente negado por alguns de seus mais destacados pensadores, Leonardo Boff: “o
pobre aqui ndo se identifica com o proletdrio de Marx, como alguns querem erroneamente
ver. O proletariado € pequeno entre nos; o que existem sao camadas populares, o bloco social
e histoérico dos marginalizados no campo e na cidade [...]”.

O que pode ter ocorrido na América seria a criacdo do messianismo do pobre? Nao o
proletario, mas o pobre, opgao historica da Igreja no continente. Seria ele o criador da nova
sociedade latina?

A esquerda catolica teria entdo assimilado a obra de Marx sem lidar com essa
ambigiiidade encarada por Berdiaeff? Construir o Reino do pobre ndo seria entdo destruir o
Reino de Deus? Certamente ndo. Uma das palavras de ordem no pensamento da Igreja popular
daquela época era a construcdo de Reino de Deus aqui na Terra. E logicamente esta
construcdo se daria pelas maos das classes camponesas e proletirias, do sertdo, dos
suburbios, das favelas.

Mas construir o Reino no aqui e agora significaria abandonar a construcao da vida
crista futura ou da bem-aventuranga? O triunfo dos cristdos deveria, entdo, se dar nesse
mundo e ndo no proéximo? Possivelmente tenha sido na desconstru¢do dessa ambigiiidade que
a esquerda catolica tenha conseguido assimilar tdo bem a mensagem marxista e a mensagem
cristd. Nao haveria incompatibilidade entre o Reino de Deus, esse Mundo e a Igreja. Embora
fossem coisas distintas, se complementariam mutuamente. A constru¢do do reino futuro se da
aqui, e aqui mesmo ele ja seria experimentado. O mesmo Leonardo Boff assim procurou

distinguir essas trés categorias:

Mundo e Reino sdo as pilastras que sustentam o edificio da Igreja. Primeiro
apresenta-se a realidade do Reino que engloba mundo e Igreja. Reino — categoria
empregada por Jesus para expressar sua ipsissima intentio — constitui a utopia
realizada no mundo (escatologia); ¢ o fim bom da totalidade da criagdo em Deus,
finalmente liberada totalmente de toda imperfei¢do e penetrada pelo Divino, que a
realiza absolutamente. O Reino perfaz a salva¢do em seu estado terminal. O mundo
¢ o lugar da realizagdo historica do Reino. Na presente situagdo, ele se encontra
decadente e marcado pelo pecado; por isso, o Reino de Deus se constrdi contra as
forcas do anti-Reino. [...]. A Igreja ndo é o Reino, mas seu sinal (concregdo
explicita) e instrumento (mediagdo) de implementagdo no mundo.”

Nesse caso, o Reino de Deus engloba o Mundo e a Igreja, mas sem se confundir com

eles. Ao mesmo tempo em que ele ¢ a realidade ultima para o homem, ja deve estar presente

% BOFF, Leonardo. Igreja: carisma e poder, ensaios de eclesiologia militante. Rio de Janeiro: Record, 2005.
p.26.
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no mundo atual; e caberia entdo a Igreja construir o Reino no aqui € agora, como sinal do
mundo vindouro. Nessa logica, o marxismo seria entdo um instrumento possivel de ser
utilizado na historificagdo do Reino. Instrumental necessario na libertagdo das classes
oprimidas, que na condi¢dao de Igreja ou Povo de Deus, construiriam o Reino. A vitoria do
pobre de Deus seria a derrota das forgas do anti-reino, ou seja, do capitalismo e sua mazelas e
seqiielas sociais, € a0 mesmo tempo, vitoria da utopia e do Reino de Deus.

Na construcdo dessa nova logica religiosa, a Biblia e a liturgia passaram a cumprir a
funcdo de comunicar a libertagdo do Povo de Deus. Libertacdo ndo apenas do pecado ou
espiritual, proprios da cultura cristd, mas social e politica. Construir o Reino de Deus, no
sentido cristdo, sO seria possivel com a libertagdo das classes oprimidas, no sentido marxista.

Uma nova exegese da biblica serviu de base na elaboragdao desse novo ideéario. Sobre
isso escreveram Clodovis e Leonardo Boff: “A hermenéutica libertadora busca descobrir e
ativar a energia transformadora dos textos biblicos. Trata-se finalmente de produzir uma
interpretacdo que leve a mudanca da pessoa (conversao) e da historia (revolugdo)”.”

Se a Igreja cristd ocidental de alguma forma incorporou a méaxima de Maquiavel de
que politica ndo era coisa de Deus, mas de homens, os padres progressistas prontamente
romperam com essa logica. A politica seria 0 meio pelo qual Deus construiria seu Reino na
Terra. Para tanto, seria necessario retirar da Biblia ndo apenas ensinamentos morais ou
espirituais, mas também, e principalmente, politicos. Assim, a libertacdo do povo de Deus do
Egito, narrado no livro do Exodo, ganhou uma nova conotagdo. A libertagio dos hebreus nio
seria apenas espiritual, mas principalmente politica. “Na experiéncia fundante da escravidao
do Egito, os homens biblicos elaboram a ansia de libertacdo e testemunharam a intervengao de
Javé como libertador. A libertacdo da opressdo egipcia foi um acontecimento politico, mas
que serviu de base para a experiéncia religiosa de uma libertagdo plena também da escravidao
do pecado e da morte”.”" Nessa reflexdio, Deus intervém na Historia dos homens para libertar
politicamente o seu povo oprimido e escravizado.

Alids, nessa logica, ndo existe nenhuma distingdo entre Historia profana ou Historia
sagrada. Toda a Histéria deve ser compreendida como a Historia da constru¢do do Reino de

Deus entre os homens. O proprio Magnificat — canto biblico atribuido a Maria, a mae de Jesus

— ¢ percebido dentro de uma dada cultura marxista da luta de classes””. Quando a Biblia

" BOFF, Leonardo; BOFF, Clodovis, op. cit., p. 53.

"' Ibid., p. 84.

72 Essa interpretagio marxista que os progressistas fizeram do canto biblico atribuido 4 Maria, aparece nos
documentos oficiais da Santa Sé. CONGREGACAO PARA A DOUTRINA DA FE. Instru¢io sobre a
Liberdade Crista e a Libertag¢do. Sdo Paulo: Paulinas, 1986. p.31.
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afirma: “[Deus] derrubou do trono os poderosos e exaltou ou humildes” * estaria realmente
definindo que Deus estava ao lado dos podres e contra os ricos. Ele seria politico em suas
acoes e havia definido biblicamente o seu lado: estava com os pobres, € para muitos, somente
com 0s pobres.

Essas novas idéias eram comunicadas através da agdo pastoral, de encontros
espirituais, celebragdes, mas, antes de tudo na liturgia. A Missa passou a ser denominada por
muitos grupos como celebracio do povo em luta™, e os hinos religiosos e liturgicos tinham a
funcao de, ao mesmo tempo em que louvam a Deus, denunciavam os males do anti-reino e
das sociedades corrompidas pelos mecanismos de exploragdo do capitalismo. Nas sociedades
latinas daquele momento, denunciavam prisdes ilegais, torturas, mortes, expulsdo dos
camponeses de suas terras, a vida dura dos desempregados nas favelas e periferias das grandes
cidades, enfim, tudo que mostrava também como o Reino estava decadente e marcado pelo
pecado.”” Um dos cantos mais emblematicos para analisar a mensagem que muitos deles

. , . .. 76
comunicavam ¢é este: Pai-Nosso dos Martires’”.

“Pai-nosso, dos pobres marginalizados

Pai-nosso, dos martires, dos torturados

Teu nome ¢ santificado naqueles que morrem defendendo a vida

[...] Maldita toda violéncia que devora a vida pela opressdo

[...] Pai-nosso revolucionario, parceiro dos pobres, Deus dos oprimidos...”

Os martires eram naquele momento muitos cristdos, leigos ou clérigos, no Brasil ou
em outro pais do subcontinente, como os padres dominicanos de Sao Paulo, presos e
torturados no Doi-Codi — entre eles Frei Betto -; operarios como Manuel Fiel Filho, ou
religiosos como o arcebispo de San Salvador Oscar Romero, morto no altar por grupos
anticomunistas do pais, que com esquadrdoes da morte matavam padres e freiras ligados a
Igreja progressista e usavam o seguinte lema: “Seja um patriota, mate um sacerdote”,”’ ou
mesmo sacerdotes que morreram como guerrilheiros em varios paises do continente, como o
nicaragiiense Gaspar Garcia Laviana.

Esses cantos liturgicos de entdo destacavam as dicotomias da sociedade e a oposi¢ao

entre o fraco (povo), os fortes (classes dominantes) e a verdadeira /uta de classes existentes no

interior das sociedades brasileira e latina; pretendiam desalienar, conscientizar o povo e

7 Cf Le 1, 46-55.

" SAGRADA CONGREGACAO PARA A DOUTRINA DA FE, op. cit., p 26.

" BOFF, Leonardo. op. cit., p. 26.

76 Canto litargico de autor desconhecido.

"7 CHASTEEN, John Charles. América latina: uma historia de sangue e fogo. Trad. Ivo Korytowski. Sdo Paulo:
Campus, 2001. p. 248.
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mostrar-lhe a verdadeira condi¢do na qual se encontrava. Dois deles, inspirados no salmo 145

e no canto de Maria, diziam:

Nosso Deus pde-se ao lado

Dos famintos e injusticados
Dos pobres e oprimidos,

Dos injustamente vencidos

Ele barra o caminho dos maus,
Que exploram sem compaixao
Mas da forca ao braco dos bons,
Que sustenta o peso do irmio’

E ainda:

Com Maria em Deus exultemos
Neste canto de amor-louvacao
Escolhida dentre os pequenos
Maie-Profeta da libertagao

Es a imagem da “nova cidade”

Sem dominio dos grandes ou nobres
O teu canto nos mostra a verdade
Que teu Deus ¢ do lado dos pobres

[...]

Es o grito do irmédo boia-fria
Nesta América empobrecida
Espoliada com vil valentia

Do direito ao chdo de sua vida

2.3 ROMANTISMOS REVOLUCIONARIOS

Novamente ¢ preciso salientar que toda essa nova maneira de conceber a realidade, e
essa nova forma de inser¢ao na sociedade nao se deram de maneira igualitiria em toda a Igreja
latina. “A Igreja Catolica ndo ¢ um bloco homogéneo. Nela estdao presentes praticas diferentes
e mesmo contraditorias”.”’ E logico que parte significativa do clero latino-americano ainda
significava uma grande for¢a anti-revolucionaria ou simplesmente conservadora diante da
ordem vigente.

Mesmo no caso do Brasil, que teve a Igreja mais progressista do continente, muitos
bispos chegaram a comemorar ¢ apoiaram veementemente o golpe e a instauragdo do regime

militar em 1964. Nesse ano a Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB) chegou a

publicar um documento agradecendo aos militares pela tomada do poder. Era a Igreja que

78 Esse é 0 nosso Deus. Amalia Ursi e Waldeci Farias. LP Salmos.
" DELGADO, op. cit., p. 98.
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vivia sob o temor da ameaga comunista € que promovera as passeatas chamadas Marcha da
Familia com Deus pela Liberdade contra as reformas de base de Jango®’. Mas, fato é: uma
importante parcela da Igreja transformou-se ante aquilo que eles compreendiam com os sinais
do tempo. O ano de 1968, que marcou a inflexao da historia do catolicismo no continente, com
Medellin e todos os seus significados reais ou simbdlicos, foi também um ano de inflexdo na
historia mundial. Foi o ano dos grandes protestos da juventude nos Estados Unidos e na
Franca; da Primavera de Praga; da Revolu¢ao Cultural da China de Mao Zedong; dos protestos
e passeatas no Brasil contra o regime autoritario e etc. Enfim, foi um ano que exigiu
mudancas.

Foi o ano das utopias revolucionarias ou, na formulacdo de Lowy e Sayre, e
trabalhada por Marcelo Ridenti para analisar as ideologias que impulsionaram as esquerdas
brasileiras, foi 0 ano do Romantismo Revolucionario.®’ A Igreja estaria, entdo, na esteira dos
grandes acontecimentos mundiais inspirados numa nova forma de romantismo proprio do
século XX.

Lowy e Sayre compreendem, antes de tudo, o romantismo como uma determinada
visdo de mundo ou estrutura mental coletiva, existentes em determinados grupos sociais. E o
que eles chamaram de weltanshuang. Afastando-se da concepc¢ao de romantismo ligada apenas
ao movimento alemao do século XIX, notadamente anti-iluminista e conservador, eles abrem
um leque de tendéncias que surgem ao longo dos ultimos séculos que poderiam ser
classificadas como romantismo. Essas tendéncias iriam do Romantismo Revolucionario até o
que eles chamaram de Romantismo Liberal, ou ainda populista. Todos eles sdo permeados de
maneiras diferentes por uma reagao anticapitalista.

Nao caberia aqui reproduzir todas as defini¢des por eles apontadas, mas perceber
lagos comuns em todas as tendéncias. Uma mesma noc¢do do capitalismo como forca
desagregadora ou desenraizadora, que diante da esmagadora for¢a daquilo que se
convencionou chamar mercado, aliena o homem dos seus direitos basicos: a vida, ao alimento,
a felicidade, as tradi¢des ou a raiz. “A visdo romantica caracterizou-se pela dolorosa convicgdo
de que falta ao real presente certos valores humanos essenciais que foram alienados”.**

Eles desconstrdem uma nogdo de paradoxo entre marxismo, enquanto filosofia do real e
romantismo, como “mundo das ilusdes perdidas”. Percepcdo essa, ndo inédita, mas que ajuda a

compreender os movimentos revoluciondrios marxistas dos anos 1960 e 1970 como romanticos.

Y LOWY, op. cit., p. 140.

8 LOWY, Michael; SAYRE, Robert. Romantismo e politica. Trad. Eloisa de Aratjo Oliveira. Sdo Paulo: Paz e
Terra, 1993. p. 17.

8 Ibid. p. 22.
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E tomando por empréstimo o conceito de Romantismo Revolucionario construido por
Lowy e Sayre que Marcelo Ridenti consegue balizar os varios movimentos das esquerdas

brasileiras nas décadas aqui apresentadas.

“[...] Tratei de propor uma hipétese, em que se pode falar com mais precisdo num
romantismo revoluciondrio para compreender as lutas politicas dos anos 60 e
principios dos 70, do combate da esquerda armada as manifestacdes politico-
culturais na musica popular, no cinema, no teatro, nas artes e na literatura. A utopia
revolucionaria romantica do periodo valorizava acima de tudo a vontade de
transformagdo, a acdo dos seres humanos para mudar a Historia, num processo de

construcdo do homem novo [...] Mas o modelo desse homem novo estava no
59 83

passado, na idealizagdo do povo”.

No caso dos padres progressistas da Teologia da Libertagdo, esse novo homem estava
no passado rural ou no caboclo, simbolo de brasilidade. Mas antes de tudo, forjado a imagem
de Cristo, pelas dores causadas na cruz de um capitalismo avesso ao proprio homem, que
escraviza, humilha e mata. Numa ldgica que abandonava completamente qualquer resquicio
da ética protestante de Weber, e que considera o capitalismo anticristdo e contra a vida,
concebe-se o conceito de guerra dos deuses. De um lado o deus capitalismo, avassalador,
ateu, branco e imperialista. Do outro o Deus cristdo que une, congrega, caminha com seu
povo caboclo, moreno - como a Virgem em Aparecida e Guadalupe - herodico e disposto a
mudar a Historia.

Embora houvesse varias doses e matizes diferentes de Romantismo Revolucionario,
mesmo no interior da Igreja, ele vai se apresentar, principalmente, contra as novas formas de
acumulacdo capitalista que se estabeleceram nas engrenagens das sociedades latinas na
segunda metade do século XX. Seria uma recusa aquela modernidade destrutiva, que nao
poupava nem reconhecia qualquer outro direito, a ndo ser o da acumulacdo. Solidariedade,
tradi¢do, familia, raiz, ética eram submergidos pela “for¢a da grana que ergue e destrdi coisas
belas”, como cantou Cactano Veloso.

Um exemplo claro da presenca desse Romantismo Revolucionario, de repulsa a
burguesia e ao capitalismo, pode ser encontrado nas palavras de um membro do préprio clero,

que nos seus ideais revoluciondrios nunca poupou criticas a propria Igreja: Frei Betto.

Da mesma forma, onde o socialismo tem triunfado, desalienado o povo, a Igreja
tem sido excluida aos limites da religido privada. Ndo em virtude do marxismo,
mas antes pelo fato de a Igreja achar-se, no regime capitalista, atrelada aos
interesses da burguesia.®

 RIDENTI, op. cit., p. 24.
¥ BETTO, (Frei). O que é comunidade eclesial de base. Sio Paulo: Brasiliense, 1984, p. 12.
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O romantismo anti-burgués e o messianismo proletdrio estariam muito presentes na
préxis da Igreja dos anos 1960, 1970 e 1980. Tanto nos ideais da /uta de classes, quanto na
vontade de mudar a historia e num processo de construgdo do novo homem.

Essa Igreja, desde Medellin at¢ Santo Domingo, quis ser dos pobres. E talvez, para
muitos conservadores, inclusive os de Roma, somente dos pobres. E o que o Vaticano na
década de 1980 considerou como reducionismo do cristianismo. Essa op¢ao pelos oprimidos e
o desejo de mudanca podem ser claramente identificados nas agdes da Confederagdao dos
Bispos do Brasil (CNBB), ao fundar o Conselho Indigenista Missionario (Cimi); na fundacdo
da Comissdo Pastoral da Terra (CPT); ou ainda na formulagdo dos temas e dos lemas da
Campanha da Fraternidade, amplamente divulgados pela Igreja do Brasil em ambito nacional
desde 1963. So6 a titulo de exemplo podemos citar a campanha de 1973 que tem o tema:
Fraternidade e Libertagdo e o lema: O Egoismo Escraviza, o Amor Liberta; a de 1978:
Fraternidade no Mundo do Trabalho, Trabalho e Justica para Todos; a de 1980 Fraternidade
no Mundo das Migragoes, Para Onde Vais?A de 1985 Fraternidade e Fome, Pdo para quem
tem Fome; ou a de 1986, Fraternidade e Terra, Terra de Deus, Terra de Irmdao (Anexo 7.1, p.
139).

Estariam presentes ainda nas iniciativas pessoais de muitos Bispos, como Dom Pedro
Casaldaliga, na luta pelos posseiros que eram expulsos de suas terras, em sua diocese de Sao
Félix do Araguaia, em Mato Grosso; Dom Claudio Hummes, ao apoiar e proteger os operarios
nas greves de ABC paulista, em 1979, na génese daquilo do que se chamou Novo
Sindicalismo; ou como o Cardeal Dom Paulo Evaristo Arns, na luta pelos direitos humanos e
no enfrentamento do regime militar, e na promog¢do dos migrantes nordestinos que chegavam
em massa a Sdo Paulo a partir da década de 1960, em busca de trabalho e melhores condi¢des
de vida. Um caso emblematico sobre isso ¢ narrado pelo proprio cardeal Arns em sua
autobiografia, quando conta que, embora sob todo tipo de protesto, por parte da Igreja e de
setores da sociedade civil, decidiu vender a residéncia oficial dos cardeais em Sao Paulo, por
cinco milhdes de dolares para construir albergues para as populagdes carentes que chegavam
do Nordeste brasileiro. Ou mesmo, na acdo de muitos padres, religiosos e religiosas que
dedicaram suas vidas a constru¢do e a animacgdo de pardéquias e Comunidades Eclesiais de

Base, no meio rural ou nos suburbios empobrecidos dos grandes centros.



57

2.4 UMA TEOLOGIA DO ABSURDO?

Para finalizar a breve reflexdo sobre as diversas mediagdes filosoficas possiveis na
elaboragdo da Teologia da Libertacao, analisei a filosofia formulada por Albert Camus, ainda
durante a II Guerra Mundial: o absurdo. Escolhi esse filésofo, mesmo que desde ja reconheca,
que o principal problema que afetava Camus — o sentido para a existéncia humana — nao
fizesse parte das grandes questdes que animaram os tedlogos do Terceiro Mundo; por
perceber que os dois sistemas filosoficos, que foram contemporaneos, procuraram por vias
distintas, resolver o problema da dor e do sofrimento humano. Embora Camus sempre numa
Otica a partir das experiéncias intimas do individuo, sem levar tanto em conta as condi¢des
socio-econdmicas que o rodeassem. J4 a 7L, que reconhecia o sentido cristdo da existéncia
humana, lutou contra as estruturas socio-econdmicas que negavam, ao seu ver, um sentido
pleno a existéncia humana. A tentativa ¢ de perceber as convergéncias e divergéncias
possiveis numa e noutra filosofia, partindo do pressuposto que houve um ponto de intercessao
basico entre as duas correntes: esperavam resolver os impasses do sofrimento humano no aqui
e agora, considerando qualquer “langar para frente” ou para o “além-tumulo” como trai¢ao ao
proprio homem.

Albert Camus considerou que a absurdidade nasce da tomada de consciéncia pelo ser
humano da falta de sentido na sua condi¢do. E o momento no qual o homem se apercebe de
que todo o mundo a sua volta carece de sentido ou explicagdo. Nao ha, portanto, sentido em
nada do que se faca ou deixe de fazer. Acordar, levantar, trabalhar, lutar, dormir. Nada tem
sentido em si mesmo ou para além dos seus limites; negando toda transcendéncia ao homem e
ao mundo.

Assim, o Absurdo nasceria no coracdo do homem que desconhece de um momento
para o outro o mundo que deixou ontem ao dormir. Seria uma espécie de estranhamento
frente ao seu proprio cotidiano. Como descreve no romance autobiografico O Primeiro
Homem, ao narrar sua volta para casa em mais um final de tarde, quando tudo aquilo ao qual
estava habituado lhe pareceu estranho ou estrangeiro™. Esse estranhamento seria como que
retirar todos os significados de todos os significantes que nos rodeiam: o céu, a arvore, a casa,
o mar, o amigo, a mulher... Frente a esse mundo, carente de qualquer sentido ou significado, o
homem percebe sua condicao de absurdidade.

Estaria o Absurdo, de alguma forma, presente nas praticas da Igreja popular da

8 CAMUS, Albert. O primeiro homem. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 1994.
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América Latina? Mesmo que ndo formulado textualmente por seus atores? Quero dizer, essa
nausea diante da realidade que nos cerca e essa perplexidade diante do destino comum de
todo homem, que se torna por for¢a da opressdo desprovido de esperancga, seria um ponto de
convergéncia entre a Liberta¢do € o Absurdo? O levantar-se contra a ordem vigente seria
também tomar consciéncia do Absurdo?

A pobreza das grandes populagdes latinas ¢ historica e ndo nasce na segunda metade
do século XX. Elaborar uma nova teologia capaz de renegar aquela condi¢do a tais
populagdes nao seria um despertar para o Absurdo? Viver e morrer nas favelas e periferias
pobres carece de sentido social, moral ou espiritual? Digo isso porque a teologia tradicional
sempre valorizou o sentido redentor da pobreza. Assim afirma o Novo Catecismo da Igreja
Catolica: “Jesus nasceu na humildade de um estdbulo, em uma familia pobre; as primeiras
testemunhas do evento sdo simples pastores. E nessa pobreza que se manifesta a gloria do
Céu”.¥ A pobreza e a dor sempre tiveram sentido redentor no cristianismo tradicional. Sofrer
aproximaria o homem de Deus e lhe atrairia suas béncdos. Sobre isso escreveu Santa Teresa
de Jesus, proclamada doutora da Igreja pelo Papa Paulo VI, e considerada grande reformadora

do Carmelo, no século XVII:

Acho curioso ver certas pessoas que ndo ousam pedir sofrimentos ao Senhor, com
receio de que sejam logo atendidas. [...] Cumpra-se em mim, Senhor, vossa vontade
de todos os modos ¢ maneiras que vos, Senhor Deus, quiserdes. Se me quiserdes
enviar sofrimentos, dai-me forgas para suporta-los, ¢ venham! Se perseguigdes e
enfermidades, desonras e minguas, aqui estou.®’

Contudo, a 7L ja ndo se estabelecia mais naquela mesma cultura politica da tradigao
cristd, e a pobreza do sertanejo e do operario passou a ser veementemente combatida pelos
padres progressistas. Aquele sofrimento, aceito como vontade divina até entdo, passou a ser
combatido. Ja ndo tinha o mesmo valor evangélico. Ao contrario, aquela idealiza¢do da
pobreza passou a ser compreendida como um poderoso instrumento de legitimacao do status
quo e das desigualdades, sustentado pelo interesse das elites dominantes. Estar com os pobres
ndo significava mais aceitagdo da pobreza como via de salvagao para os homens. Estar com os
pobres significava optar por um lado na luta de classes, ou seja, poderiamos pensar, que
naquele novo ideario se deveria rejeitar e combater toda estrutura politica, econdmica e social
daquelas sociedades, que perpetuavam a pobreza do continente e a condi¢do de absurdo dos

individuos?

% CATECISMO DA IGREJA CATOLICA. Edigio Vaticana. Sdo Paulo: Loyola, 2000. p. 147; 525.
¥ SANTA, Teresa de Jesus. Caminho de perfei¢io. Sio Paulo: Paulus, 1979, p. 187;191.
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Na concepcao de Camus a absurdidade ¢ uma realidade para a qual ndo ha saida. “Um
homem que tomou consciéncia do Absurdo se vé atado a ele para sempre”.™ No Absurdo nio
ha espaco para a esperanca. Alias, toda esperanga ¢ compreendida como salto, fuga ou
suicidio filoséfico. E como se, na esperanga, o homem tentasse fugir ao Absurdo de sua
condic¢do. Aquilo que Berdiaeff atribui ao comunismo de Marx, que escravizaria o homem no
agora, prometendo a fartura na sociedade futura, Camus reconhece em qualquer filosofia que
jogue para além a solugdo do Absurdo. “A esperanca de uma outra vida que € preciso
‘merecer’ ou a trapacga dos que vivem, ndo para a propria vida, mas para alguma grande idéia
que a ultrapassa ou a sublima, da-lhe sentido e a atraigoa”."

A Teologia da Libertacdo teria sido, entdo, uma teologia da esperanca? Se o foi,
estaria entre as filosofias, que para Camus atraigoam a propria vida ao tentar lhe incutir algum
sentido? Estaria ela, de alguma forma, ainda reproduzindo o mito dos bem-aventurados?”’
Mesmo que essa bem-aventuranga se desse na instauragdo do Reino de Deus aqui mesmo na
Terra, e ndo no céu? Ou ainda, estaria presente na logica dessa nova teologia algum tipo de
recompensa futura? Ou ela se esgotaria num imediato, reatirmando sempre a ascendéncia do

aqui e agora sobre as recompensas futuras? Nao me parece, pois Gustavo Gutierrez ao

analisar a importancia da esperanga para os cristdos afirma:

hoje, devido talvez em parte a esses impasses, parece perfilar-se a perspectiva de

um novo primado:o da esperanga, que liberta a gragas a sua abertura ao Deus que
, . . . ~ 1

vem. Se a fé foi reinterpretada pela caridade, ambas o sdo agora pela esperanga.’

E reinterpretando a filosofia camusiana escreveu: “Camus, em outro contexto, dizia
que ‘a verdadeira generosidade para com o futuro consiste em dar tudo no presente’”.

Se por um lado ¢ preciso pensar que a principal caracteristica da Libertacdo talvez
tenha sido a valorizagdo da prdxis, e nesse sentido seja a teologia do imediato; por outro, é
preciso avaliar que nela estiveram presentes projetos de futuro, que nao se esgotariam na
logica do imediato. Se a Teologia da Libertagdo desejou ser uma resposta ao sofrimento
imediato do homem pobre do continente, nela também se encerravam projetos de uma

sociedade melhor, de um mundo melhor, de um novo homem, que seria forjado a imagem de

Cristo, que vencendo as fraquezas do egoismo, construiria uma sociedade mais igualitaria. O

¥ CAMUS, Albert. O mito de sisifo. 2 ed. Rio de Janeiro: Guanabara, 1989. p. 50.
¥ ibid., p. 28.

% CAMUS, 1994, op. cit., p. 37.

' GUTIERREZ, op. cit., p. 276.

2 Ibid., p. 275.
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mesmo Gutierrez defendeu: “A esperanca surge assim como a chave da existéncia humana
orientada para o futuro por meio da transformacdo do presente. Essa ontologia do que “ainda
ndo ¢”, ¢ dinimica e contrasta com a ontologia estatica do ser, incapaz de pensar a historia”””

“Caminhada”, nas palavras de Francisco Teles Barreto, lider de Comunidade Eclesial
de Base nos anos 1970 e 1980 em Mesquita, na Baixada Fluminense, seria um termo “que ¢
muito caro para as comunidades”,’* ele remete 4 idéia de luta e de desenvolvimento da
pessoa, tanto no plano do crescimento individual quanto da sua evolugdo politica. O termo
estaria carregado de uma conotagdo politico-religiosa — como a caminhada do povo hebreu
pelo deserto, guiado pelo patriarca Moisés, na saida da escraviddo do Egito e de volta a terra
prometida. O cristdo que cresce como pessoa € nas lutas politicas e sociais estaria na
caminhada. Saindo da terra da escraviddao do pecado e das injusti¢as sociais em direcao a
terra prometida: a sociedade mais justa.

Caminhar remete igualmente a idéia de a meio caminho, ou aquilo que ainda ndo se
alcangou. Caminhar remete, enfim, a lutar, acreditar, crescer, esperar... Se a Teologia da
Libertacao valorizou o aqui e agora ela também suscitou esperancas de transformacgdes
futuras. Esperanca na constru¢do dessa sociedade melhor, esperanca na constru¢do do novo
homem, cidaddo e participe da sociedade da igualdade.

A esperanga sera sempre a pedra de toque da Teologia da Libertagdo ou de qualquer
iniciativa politica a ela relacionada. Haverd um permanentemente construir ou um jogar-se
sempre para frente na resolugdo das aflicdes atuais. Construir o Reino de Deus, construir uma
sociedade fraterna, construir um mundo sem desigualdades. Construir para “merecer quem
vem depois”,”> como cantou o poeta.

Assim podemos citar o caso histérico da Revolugdo Sandinista da Nicardgua. La,
estiveram presentes praticas tanto socialistas inspiradas no marxismo, quanto da Teologia da
Libertacdo, com a participagao de varios padres, tanto na guerra civil quanto no governo
revolucionario, ap6s a queda do ditador Somoza. Nesse caso, tanto 0 marxismo como o
cristianismo foram as bases para inspirar o povo na aceitagdo das imensas dificuldades
econdmicas, impostas a um pais com a economia ¢ a infra-estrutura totalmente destruidas pela
guerra civil e pelos constantes ataques de grupos anti-revolucionarios conhecidos com os

contras e pelo bloqueio comercial do governo norte-americano.

Um dos maiores expoentes daquela geragdo, o padre e poeta Ernesto Cardenal, que

% Ibid, p. 271.
94 Informagdo verbal, entrevista concedida em 04.04.2006, em Mesquita, RJ.
% Trecho da cangdo Sal da Terra, do compositor mineiro Beto Guedes.
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mais tarde viria a se tornar Ministro da Cultura no governo revolucionario, ¢ um bom
exemplo de como naquela parte da América Central, essas duas filosofias fundiram-se. Esse
religioso, apds o contato com a Teologia da Libertacdo e uma viagem a Cuba, onde, segundo
ele, viu “O Evangelho posto em pratica”,’® passou a acreditar cada vez mais que a revolucio
seria a melhor saida para o seu povo’’. Chegou a declarar certa vez: “[...] Sou marxista por
Cristo e seu Evangelho. [...] Sou um marxista que cré em Deus, segue Cristo, e ¢
revolucionario por causa de seu Reino”.”®

Naquele contexto, em meio as muitas dificuldades experimentadas na realidade
imediata, prevaleceria a esperanga num futuro melhor, trazido pela revolucdo. Esperanca de
que finalmente se construiria na Nicardgua uma sociedade mais crista e menos desigual.

Assim, embora como utopia revolucionaria a Teologia da Libertacdo possa ser vista
como um tornar presente no aqui € agora a efetivacdo do Reino de Deus — e por 1sso, muitas
vezes, desejou afastar-se do discurso da Igreja nas promessas das bem-aventurangas futuras,
que ratificaria o discurso das elites, que negavam direitos basicos ao homem do povo — a
noc¢ao de construgdo do Reino pode ter - uma vez mais - lancando para frente a concretizacao
da sociedade desejava. Se nada se encontrava efetivamente estabelecido ou erigido, tudo
estava “a ser construido”. Na logica, tanto de Camus quanto de Berdiaeff, a libertacdo seria
ainda escraviddo. Para o primeiro, permaneceria o problema do suicidio filosdfico ou do salto;
para o segundo, talvez permanecesse o problema de se frocar o homem e a sociedade atuais
pela construcdo de uma sociedade utdpica, centrada nas for¢as do proprio homem e que
chamais chegaria.

Assim escreveu um leitor do Jornal do Brasil ao criticar a postura do Papa Jodo Paulo

II no seu discurso no México, durante a Conferéncia da Igreja realizada em Puebla:

[...] Lé-se que o Papa Jodo Paulo II pode nos poucos dias que esteve no México,
analisar de modo tdo profundo, o comportamento e¢ os anseios do povo latino-
americano, que chegamos a conclusdo de que ele (o povo) alegra-se, ndo com a
solucdo, mas com a esperanga de solucdo de tais problemas (sociais). A Igreja volta
assim ao seu milenar papel de manter o povo entretido com o Evangelho, de modo a
poder suportar os sofrimentos que lhe sdo impostos em vida, com a promessa de paz
celestial apos a morte.”

% Cf. CABESTRERO, Teofilo. Ministros de Deus, Ministros do Povo: Testemunho de Trés Sacerdotes no
Governo Revolucionario da Nicaragua: Ernesto Cardenal, Miguel d’Escoto, Fernando Cardenal. Trad. Edyla
Mangabeira Unger. Petropolis: Vozes, 1983. p. 33.

7 ibid., p. 33.

% ibid., p. 38.

% SCHLEUDERER, Jean. Jornal do Brasil, Rio de Janeiro, 5 de fev. 1979, Primeiro Caderno, p. 11.
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No texto apresentado, o leitor faz diretamente uma critica a postura do pontifice,
considerada consideravelmente conservadora e abertamente favoravel a Teologia da
Libertacdao; mas ratifica o problema do suicidio filosofico apontado pelo Absurdo, pois a
esperan¢a na resolucdo dos problemas poderia gerar uma espécie de alienagcdo diante da
realidade atual. “(O povo) alegra-se, ndo com solu¢do, mas com a esperanc¢a de solu¢do dos
seus problemas”. Entdo, tanto o velho como o novo discurso da Igreja, teriam a mesma falha
filosofica: o salto. Poderiamos considerar que o discurso, digamos mais fradicional, pecaria
para os progressistas, ao centrar-se demasiadamente na promessa do Reino dos Céus, ou seja,
no além-timulo, ndo dando a devida ateng@o aos graves problemas sociais enfrentados pelo
cristdo no tempo presente. Este deveria suportar uma vida inteira de labor e sofrimento, para
somente apoOs sua morte, receber de Deus, nos céus, a recompensa por tantos males suportados
com coragem e espirito de resignacdo. O salto estaria entdo no lancar para o pds-morte a
solugdo para a condi¢do de Absurdo; coisa que para Camus seria impossivel: “Assim como
todas as coisas, o Absurdo termina com a morte”.'”’ Esse hiato entre promessa e realidade

aparece na produgdo intelectual dos progressistas € ndo ¢ de todo resolvido. Como no canto

composto para o servico litargico por D. Pedro Casaldéliga:

Queremos ferra na Terra,
Ja temos terra nos céus

[...]

Retirantes, chega o dia

De assentar o pé no chao:
Com fé em Deus e teimosia
E na for¢a da unido!
Temos bragos e esperanga,
Somos gente hoje aqui!

Se a pobreza ¢é nossa heranga,
Na Justica esta o por vir'®!

O canto auxilia na reconstru¢do de um certo imaginario politico que haveria na época.
Quando a dicotomia entre o agora e o depois, entre promessa e realidade, também nao estava
de todo superada. Ao mesmo tempo em que enfatiza a urgéncia na elimina¢do da caréncia
apresentada e a nogdo de agora, “queremos terra na Terra”; ja e ndo no céu, onde o crente ja
acredita possui-la; ou “Retirantes chega o dia de assentar o pé no chao”. Ratifica-se também o
conceito de esperanca na justica do por vir. Os elementos forca e unido remeteriam a

concep¢do de [uta ou for¢a, como aquela apresentada por Berdiaeff no messianismo

10 CAMUS, op. cit., p. 49.
%" Somos um povo de gente. D. Pedro Casaldaliga e frei Domingos. LP Lamento Nativo.
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proletario. Mas de qualquer forma, se retorna sempre ao principio da esperanca e do por vir.
E agora, mas também ¢ depois. Comega agora, mas nio se resolve no imediato, também ¢ o
depois.

Na verdade, ¢ importante ressaltar que, por mais que os membros progressistas do
clero desejassem inaugurar uma nova cultura politica acerca de suas concepgdes teologicas,

ndo se pode negar que eles estivessem imersos em uma dada cultura politica da Igreja que

lhes era anterior. Assim escreveu Levi:

Nao se pode negar que ha um estilo proprio a uma época, um habitus resultante de
experiéncias comuns e reiteradas, assim como hd em cada época um estilo proprio
de um grupo. Mas para todo individuo existe também uma consideravel margem de
liberdade que se origina precisamente das incoeréncias dos confins sociais e que
suscita a mudanga social.'”

Ou seja, havia um habitus contra o qual se debatiam e buscavam rompimento, mas
com o qual acabavam sempre, de alguma forma, dialogando, embora, como afirmou o proprio
Levi, havendo sempre alguma margem de liberdade, proprio das incoeréncias das praticas
sociais e que permitem algumas mudancas. Por mais que sua praxis fizesse com que
considerasse urgente trocar as promessas no mundo futuro por a¢des no mundo atual, haveria
sempre uma carga cultural que os levaria a voltar ao termo esperanga, com fator crucial ou
central na motivagao da vida crista.

Nao quero com isso afirmar que os padres tenham desejado romper em sua pratica com
a esperanga cristd, mas ressaltar as ambigiiidades, as rupturas e as continuidades presentes nos
discursos dos varios atores historicos, que ora poderiam se mostrar mais avessos a esperanca,
como sinal de alienagdo e engodo para o povo, ora a empregariam como fomento para a /uta
politica.

Como podemos perceber, entretanto, o problema nao seria, entdo, resolvido pelo novo
discurso religioso ou pelas idéias da libertagdo.

Em Leonardo Boff tal contradig¢@o seria dissolvida ao pensar que o Reino ndo esta a
frente, mas presente no mundo, efetivado pela Igreja. O Reino ndo ¢ a Igreja, ndo é o mundo,
mas se torna presente pela intervengao da Igreja ou do Povo de Deus, no mundo. Mas para
Camus permaneceria ainda nessa saida apenas o mifo dos bem-aventurados. Ou seja, a crenga
na esperanca de que todos aqueles que aceitassem as dificuldades e os percalgos deste mundo

seriam premiados ao fim do caminho. Ainda que o fim da caminhada fosse a instauragao da

102 LEVI, Giovanni. Usos da biografia. In FERREIRA, Marieta Moraes ¢ AMADQO, Janaina (orgs.) Usos e
abusos da historia oral. Rio de Janeiro: Ed. FGV, 1996. p. 182.
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nova sociedade sem classes ou sem desigualdades. A ferra prometida que um dia chegaria.
Na filosofia de Camus a absurdidade ¢ um “[...] Exilio que ndo tem saida, pois ¢ destituido de
lembrancas de uma patria distante ou da esperanca de uma terra prometida”.'*

Contudo, pensar a filosofia de Camus como referéncia para as praticas da Igreja dos
Pobres ndo se esgotaria diante de tais problemas. Ele mesmo, ao considerar a problematica da
absurdidade, caminha em sua filosofia existencialista para a questdo do homem revoltado.

Esse franco-argelino, contemporaneo as dores da Segunda Guerra Mundial, procurou
dar uma resposta filosofica para os horrores do mundo atual. Criticou as doutrinas e sistemas
filosoficos de seu tempo, capazes de “transformar os assassinos em juizes™;'® e formulou a
filosofia do absurdo, justamente para tentar compreender os genocidios de sua época.

No intimo era uma indignacao contra a hipocrisia das ideologias que considerava
opressoras. Estas tentariam legitimar aquilo, que em ultima instancia, ele concluiu ser
ilegitimavel: o genocidio e a negacdo da existéncia de uma certa natureza humana e de seus
direitos inalienéveis.

Para ele, as doutrinas filosoficas seriam elaboradas logo apds o crime, desgarradas
de qualquer germe de verdade, mas que se querem universal ou metafisica; conquanto a sua
finalidade utilitaria seria imediata: mascarar o crime. Nessa logica o bem pode ser

considerado mal e o mal bem, dependendo de quem proponha o sistema e dos seus interesses

mais imediatos.

“Vivemos o tempo de premedita¢do do crime perfeito. Os nossos criminosos ja ndo

sdo aquelas criangas desarmadas que invocam o amor como desculpa. Hoje, pelo

contrario, sdo adultos, e o seu alibi irrefutavel ¢ a filosofia que pode servir para
105

tudo”.

O crime deixaria de ser uma resposta a interesses individuais e egoistas e se
transformaria num bem necessario a toda sociedade. “De solitario como um grito que foi, ei-
lo universal como a ciéncia. Julgado ontem, hoje faz a lei”.'® O seu ensaio quer, antes de
tudo, entender como se dé essa inversdo entre crime e inocéncia. O importante ndo era chegar
a raiz do problema, mas definir uma postura possivel diante do assassinio. “Na época das

. . , . « yoqe 1 .« yqe
ideologias, ¢ preciso estar em regra com o homicidio”.'”” Camus entende que se o homicidio

1% ibid., p. 26.
104 CAMUS, Albert. O homem revoltado. Lisboa: Livros do Brasil, s/d. p- 11
1% ibid., p. 11.
1% ibid., p. 12.
7 ibid., p. 13.
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era filosoficamente verdadeiro, restava-nos, a ndés e a nossa €época experimentar suas
conseqiiéncias, mas, se por outro lado, carecesse de verdade, entdo, viviamos a loucura.

A reflexdo caminhou entdo para o Absurdo. Nele todos os valores éticos ou morais
ficariam em suspenso, tudo se torna relativo; numa espécie de niilismo, reduzindo tudo ao

nada. Seria esse entdo o caminho para a aceita¢do do crime e do homicidio.

“Se em nada se acredita, se nada possui sentido e se ndo podemos afirmar nenhum
valor, tudo se torna possivel e tudo carece de importancia. O pro e o contra deixam
de existir; o assassino ndo tem nem deixa de ter razdo. Tanto se podem aticar os
crematorios como dedicar-se ao tratamento de leprosos. A maldade e a virtude
transformam-se em acaso ou em capricho.”'®®

Na sua formulagdo, entende que a existéncia ¢ a condigcdo sine qua non para a
consciéncia do Absurdo. Para tanto, em seu sistema logico, o suicidio ndo pode ser admitido,
e como conseqiiéncia, o homicidio também ndo. Ou seja, se ndo € possivel considerar o bem
ou o mal como tais, se tudo carece de sentido ou de explicagdo, tudo o que realmente ha ¢ o
Absurdo. Mas s6 ha Absurdo diante da consciéncia humana. Volta-se a velha questdo, se o
homem morrer, morre o Absurdo. “Perante a confrontacdo, assassinio e suicidio s3o a mesma
coisa a aceitar ou a rejeitar conjuntamente”.'"’

Se a ética do Absurdo nao admite a morte do préprio individuo, pois este perderia a
consciéncia, ndo pode admitir também a morte de outros individuos. Entdo qual seria a
resposta ao Absurdo. Apos constata-lo, como vencé-lo? Nesse sistema, como j4 vimos, nao
haveria saida, pois toda saida seria fuga ou suicidio filosofico. Qual seria entdo a resposta
diante da realidade conhecida? Conformismo diante do imutdvel? Aceitagdo passiva ou
pacifica? Tudo aceitar? Contra nada se levantar diante da vida Absurda? Nao me parece.

Para explicar sua filosofia, Camus recorre ao mito de Sisifo. Condenado pelos deuses,
era obrigado a rolar eternamente uma pedra ao alto de uma montanha, e sempre que chegava
ao topo a pedra rolava novamente para baixo, tendo Sisifo que a levar novamente ao cimo da
montanha. Esse era o castigo de Sisifo: carregar eternamente uma pedra que novamente
tornaria a cair. Esse era o seu Absurdo! E so era absurdo porque Sisifo ndo tinha nenhuma
esperanga de um dia por termo aquela obra. Seria sempre assim e ele era consciente. Mas nao
havia nenhum conformismo em Sisifo, mas ao contrario, revolta. Ele cumpria sua pena

consciente, mas sem fuga ou desisténcia, ou esperanca. “O operario que hoje trabalha todos os

% ibid., p. 14.
19 ibid., p. 16.
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dias de sua vida nas mesmas tarefas esse destino ndo ¢ menos absurdo. Mas s6 € tragico nos
raros momentos em que se torna consciente”. ''° A grandeza de Sisifo e o que o tornaria
mesmo maior que os deuses que o condenaram seria a revolta, que o levaria ao desprezo pela
sua pena e pelo seu destino. Como heroi Absurdo, Sisifo se apegava mais a sua existéncia e a
vida do que a pena que sofrera. Sem abrir mdo da consciéncia, sem esperan¢a, mas nao
desesperado, ele apegava-se a sua pedra. “Toda alegria silenciosa de Sisifo esta ai. Seu
destino lhe pertence. Seu rochedo ¢ sua questio”.'"!

Em sua légica do Absurdo, concebeu entdo o conceito de homem revoltado. Seria
entdo a revolta a Unica resposta possivel ao Absurdo. Ela nasceria diante de uma situagdo de
grande opressdo, quando um individuo compreende que o seu limite de subordinagao foi
atropelado. A revolta nasceria no Absurdo quando surge a negacao de um direito reconhecido.
Quando a opressdao chegou a tal ponto que atingiu um grau considerado intransponivel pelo
oprimido. “Significa, por exemplo, ‘as coisas ja duraram em demasia’ ‘até aqui, sim; daqui
em diante ndo’; ‘estdo a ir demasiado longe’ ‘hd um limite que, ndo poderdo ultrapassar’. Em
suma, este afirma a existéncia de uma fronteira.”! 12

A revolta nasce no coragdo do homem que acredita ter razdo naquele direito que insiste
em afirmar categoricamente. Para os cristdos, o “pao nosso de cada dia”, como ensinado na
oracdo evangélica, seria um direito de todos os homens. “Pao nosso de cada dia” pedido pelo
proprio Cristo e entendido como simbolo da dignidade humana, negado aos pobres pelo
capitalismo imperialista na América Latina. O homem revoltado poderia estar, entdo, presente
nas praticas da libertagcdo da Igreja dos Pobres. Seria entdo uma resposta a estrutura e a todos
os sistemas ideoldgicos construidos para legitimar a morte, a fome e a opressdo de milhares
de pessoas nas camadas subalternas das sociedades latino-americanas. Tudo em nome da
acumulagdo capitalista e da manutencao da ordem social.

Desta forma, a a¢do dos padres da esquerda, e mais precisamente, os da Teologia da
Libertagdo, a favor dos camponeses e proletdrios de nossas sociedades; seria entdo uma
revolta contra o status quo no qual se encontravam tais populagdes. Sua agdo a favor dos
oprimidos seria a revolta diante de um quadro de exploragdo que parecia extrapolar todos os
limites aceitos até entdo. Era o ndo, ja basta! Como o escravo citado por Camus, que se volta
contra o chicote de seu senhor ao considerar que ele havia atravessado um limite que nado lhe

seria permitido. Essa seria a questao e o rochedo dos padres libertadores.

10 CAMUS, 1989, p. 143.
" ibid. p. 144.
"2 CAMUS, S/D, p. 25.
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Do Absurdo nasceria, entdo, a revolta, e nela também ndo pode haver esperancga
porque para Camus seria fuga. O homem revoltado elaborado por Camus, seria na verdade
uma antitese ao homem revoluciondrio. Sua filosofia era uma critica direta as esquerdas,
pensadas a partir do modelo de sociedade que se erguia na Unido Soviética stalinista. Para
ele, a revolugdo levaria a0 mesmo engano apontado por Berdiaeff: exige tudo dos individuos
no agora e esperasse completarem as promessas futuras. Os soviéticos suportariam um
sistema totalitario e opressor enquanto aguardavam a sociedade de farturas futura. A
revolugdo seria entdo enganosa, porque pautada nas promessas. Enquanto a revolta seria uma
resposta e um dialogo com o mundo e os tempos atuais. Tudo se resolveria no aqui e agora.

E possivel afirmar que os dois valores - revolta e revolugdo - estiveram nas bases
desse eclético movimento politico-religioso denominado Teologia da Libertacao?

Em muitos casos, mais do que assumir posigdes politicas mais progressistas ou mesmo
postular a condenagdo da ordem vigente, muitos religiosos tomaram a peito uma posi¢ao
revolucionadria contra toda injustiga e opressdo, optando pela luta armada.

Haveria, na verdade, em torno de toda producao simbdlico-cultural acerca da Teologia
da Libertag¢do, uma verdadeira polifonia. Causada pelas formas que o movimento assumiu em
cada regido e contexto social, pela retérica da imprensa ao difundir de forma fragmentada os
diversos valores contidos nesse movimento; pela propria concepgdo, talvez semantica, que
muitos foram dando ao tema libertagdo no decorrer de varias décadas; e pela maneira como
cada cristdo ou membro das sociedades latinas incorporava o tema a sua realidade.

A verdade ¢ que a mensagem de /ibertagdo foi compreendida muitas vezes de forma
bem distinta entre as diversas nagdes e regides do continente; entre os diversos grupos no
interior da Igreja; e também entre os individuos. Nao podemos pensar que todo clérigo ou
catolico progressista fosse realmente um marxista. Muito menos que fosse revolucionario.
Uma grande maioria poderia apenas estar assumindo a postura de homem revoltado, lutando
no cotidiano, diante do seu Absurdo. E também, ¢ valido dizer, poderia ser a0 mesmo tempo e
num mesmo individuo, revoltado e revolucionario. Muitas vezes os discursos de
determinados atores poderiam ser revoluciondrios, mas diante das possibilidades e limites da
sociedade historica, agissem apenas como revoltados. Ou ainda, revoltado num tempo e
revoluciondrio em outro. Claro que esses atores historicos ndo racionalizavam suas acgoes
dessa forma, e ndo buscariam uma coeréncia entre essa ou aquela posi¢ao.

Talvez, o que realmente se possa apontar como elemento unificador entre todas as

correntes do movimento seja o seu carater progressista, no sentido de se promover a
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libertagiio™ ¢ o bem-estar das vérias populagdes carentes da América Latina. Fosse nas
favelas do Rio de Janeiro ou Sdo Paulo; fosse no sertdo nordestino ou no Centro-oeste; fosse
nas cidades pobres da América Central ou nos Alpes andinos.

Na Igreja brasileira, por diversas questdes que serdo discutidas no proximo capitulo,
prevaleceu muito mais o apelo as reformas do que a revolucdo. Reforma conforme a tradi¢ao
social-democrata européia, de se transformar o sistema aos poucos, sem passar pelas rupturas
para se chegar a sociedade ideal. Nao que também nao tenham ocorrido conflitos e
contradigdes na construcao desse processo. Mas a Igreja do Brasil acabou por se integrar ao
conjunto da sociedade no processo de redemocratizacdo que cresceu no pais, pelo menos,
desde meados da década de 1970.

Ao tornar-se uma das mais poderosas instituicdes no enfrentamento ao regime militar,
a partir de entdo, passou a lutar muito mais pelos direitos humanos e pela legalidade nas
relagdes entre Estado e sociedade civil. Mais do que fomentar um processo revolucionario a
Igreja do Brasil tera um projeto de cidadania para o povo brasileiro. Voltamos ao tema da
esperanca. Na Igreja do Brasil, talvez tenha prevalecido a esperanca de que um projeto de
cidadania e de democracia baniriam para longe os nossos males sociais. Pela participagdao
efetiva de cada cidadio nos processos politicos, construir-se-ia um Brasil de justica.
Democracia e cidadania serdo palavras de ordem na Igreja dos anos 1980. E talvez ai, de
alguma forma, estivessem embutidos, com todas as idas e vindas e contradi¢des proprias da
condi¢do humana, num mesmo tempo: revolugdo e revolta. Assim cantou a Igreja do Brasil

nos anos 1980:

Quando o Senhor mudar nossa sorte,
Como mudou a sorte de Sido,

Entdo vamos sorrir um riso feliz
Um riso brotado do coragdo

Quando pela forca do Evangelho
Fizermos deste mundo, deste velho toco
Um coragao, broto novo

Nesse dia dirdo as nagdes

Ao som de flautas e violdes

“O Senhor de Sido ¢ o primeiro

Ele agiu entre os brasileiros™'"*

'3 Nio conforme o valor seméntico atribuido pelas esquerdas da década de 1960 a partir da teoria da
dependéncia, mas apenas como sinal de reformas no sistema capitalista vigente, ou melhores condigdes de vida
para os trabalhadores pobres.

114 Restauragdo. Valdomiro Pires de Oliveira e Ismar do Amaral. LP Mutirdes.



PARTE I

0S CAMINHOS E DESCAMINHOS DA TEOLOGIA DA LIBERTACAO
NO BRASIL E NA NICARAGUA: REFORMA OU REVOLUCAO?



3. BRASIL: TERRA PROMETIDA E TRANSICAO PACTUADA

Subiu Moisés das planicies de Moab ao Monte Nebo, ao cimo do Fasga, defronte de
Jericd. O Senhor mostrou-lhe toda a terra, desde Galaad até D3, todo o Neftali, a
terra de Efraim e de Manassés, todo o territorio de Juda até o mar ocidental, o
Negeb, a planicie do Jordao, o vale de Jericd, a cidade das palmeiras, até Segor. O
Senhor disse-lhe: “Eis a terra que jurei a Abrado, a Isaac e a Jaco dar a sua
posteridade. Viste-a com teus olhos, mas ndo entraras nela”.

Livro do Deuteronomio 34, 1-4

As esquerdas dos anos 1960 e 1970 e também a Igreja, por diversos caminhos,
ajudaram a criar uma espécie de mito do homem latino-americano, como se este fosse unico e
o mesmo em todo o tempo e lugar. Essencialmente bom e explorado pelas poténcias
estrangeiras e as elites nacionais. Deveria ser o primeiro na experiéncia de libertagdo do
continente. Uma idealizacgdo talvez comparavel com a do proletariado de Marx. Contudo, os
povos latino-americanos se distinguem, logicamente, por diferencas étnicas, culturais, politicas
e conjunturais, e suas realidades sdo muito mais heterogéneas do que as aproximagdes mais
simplistas poderiam dar conta.

Apesar dessa aparente homogeneizacdo do homem latino, a produ¢do da Teologia da
Libertacdo e a acdo da Igreja progressista tenderam a tomar rumos diversos, encarnando-se
em cada realidade distinta e dialogando com as variagdes culturais, étnicas, politicas e
econdmicas de cada regido. Embora houvesse elementos e discursos da 7L comum a todo o
Terceiro Mundo e, principalmente, a todo o continente, e houvesse mesmo alguma comunhdo
entre as diversas Igrejas, institutos e tedlogos espalhados pela periferia do mundo capitalista,
houve adequagdes para responder as problematicas proprias de cada povo, pais ou regido.

No Brasil, por exemplo, os tedlogos progressistas e suas idéias foram, e muito,
incorporados pela alta hierarquia. Na verdade, eles conseguiram superar, com suas praticas
pastorais e eclesiais, toda forma de isolamento. Além de sua enorme inser¢do nos grupos

populares, pois suas idéias de libertagdo alimentavam e animavam as milhares de CEBs em



71

todo o territério brasileiro, também fugiram do isolamento em relacdo aos bispos do pais.
Desde os anos 1970 os tedlogos da libertagdo tinham amplo apoio vindo da ctpula da Igreja
Catolica no Brasil. Bispos e cardeais como Dom Adriano Hipolito, Dom Claudio Hummes,
Dom Evaristo Arns, Dom Pedro Casaldaliga, Dom Candido Padin, Dom Mauro Morelli e
outros. Nao apenas os progressistas, mas também muitos moderados apoiaram a 7L através da
propria Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB), e esta se tornou, principalmente
na gestdo de Dom Aloisio Lorscheider ¢ Dom Ivo Lorscheiter, nos anos 1970 e 1980,
extremamente progressista e defensora das causas do pobre, ou excluido, termo que ao longo
dos anos foi tornando-se mais preponderante. Michael Lowy diz que possivelmente tenham
aprendido com os acontecimentos de outros paises, onde a Teologia da Libertacao se isolou e
perdeu.'"” Mas possivelmente aprenderam com a propria histéria das esquerdas brasileiras, que
isoladas, sempre foram presas faceis para toda as formas de repressao.

Se o apoio da Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil dava um imenso prestigio e
forga a Teologia da Libertacdo no pais, por outro lado, tornava o seu discurso menos radical, e
até mais suave, do que em outras regioes da América Latina. A Igreja dos pobres no Brasil, de
alguma forma se confundia com a Igreja institucional, e esta, precisava dialogar com o
conjunto da sociedade brasileira e participar das suas grandes transformacgdes politicas
daquele periodo. Se nos anos 60 o termo libertacdo significou predominantemente em toda
sociedade a concepg¢ao de ruptura radical, no Brasil dos 70, vai adquirir muito mais um carater
reformista para o nosso capitalismo e o regime politico de entdo. A sociedade brasileira desse
decénio vivera o sonho da abertura politica e da volta ao Estado de Direito, e a Igreja Catolica
no pais tenderd a enquadrar-se nessa nova cultura politica que se gestava naquele momento. A
revolugdo se torna uma utopia cantada em muitos cantos litirgicos — inclusive! Mas a
construcdo da cidadania serd mesmo o novo projeto da Igreja no Brasil.

Porém, ao afastar-se de discursos mais radicais a instituicdo nao ficou isenta de
choques com aqueles que garantiam o sfatus quo, mas ao contrario, por diversas questoes,
como direitos humanos, e principalmente, o combate ao o modelo de capitalismo vigente
entdo, a Igreja entrou em rota de colisao com o Estado, vivendo momentos de maior ou menor
tensdo com o governo.

Entre a segunda metade dos anos 1970 e a primeira dos 1980, a sociedade brasileira
passou por grandes transformagdes de carater politico e social. O principal deles: o projeto de

distensdo politica para o pais, articulado a partir do governo Geisel.

"SLOWY, Michael. 4 guerra dos deuses: religido e politica na América Latina. Petropolis: vozes, 2000.
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O governo Médici, diferenciando-se do seu antecessor, havia sido de grande
popularidade. Seus, foram os anos do milagre economico, da conquista do tricampeonato de
futebol no México, das obras faradnicas pelo territério nacional, que ratificavam uma certa
nocao de que finalmente o Brasil deixava de ser o pais do futuro para se tornar o pais do
presente. Havia esperanca! O milagre possibilitou a muitos o acesso a bens durdveis e de
consumo que pareceram distantes por muito tempo. A expansdo do crédito permitiu a compra
do automovel, da casa propria e de eletroeletronicos hd muito sonhados pela classe média. O
governo desfrutou de uma invejavel popularidade.

A propaganda politica, articulada a partir da Assessoria Especial de Relagdes Publicas
(Aerp), que havia sido criada ainda no governo Costa e Silva, em 1968, mas que ganhou
grande importancia no governo Médici, fomentou o clima de esperanca e de contentamento
da nag¢do. Os famosos slogans produzidos nesse governo surgiram a partir da estratégia de
propaganda da Aerp: “Ninguém segura o Brasil”; “Este ¢ um pais que vai pra frente”; “Brasil,
terra de oportunidades”, “Brasil, poténcia emergente”, e tantos outros.

Carlos Fico observou que aquele governo estava apoiado na propaganda, na censura €
nos orgios de repressio (policia politica e espionagem).''® Daniel Aario Reis chegou a
relativizar o proprio jargdo, que ocupa vasto espago numa determinada memoria do regime
civil-militar, e que tem definido os anos Médici como anos de chumbo, denotando a repressao

mais pesada contra as esquerdas clandestinas que ocorreu nesse momento.

Os anos 70, considerados e aperreados como anos de chumbo, tendem a ficar
pesados como o metal da metafora, carregando para as profundezas do
esquecimento da memoria nacional. Eles precisam ser revisitados, pois foram
também anos de ouro, descortinando horizontes, abrindo fronteiras, geograficas e
econdmicas, movendo pessoas em todas as diregdes dos pontos cardeais, para cima e
para baixo nas escalas sociais, anos obscuros para quem descia, mas cintilantes para
os que ascendiam.'"”

Na constru¢do da memoria nacional sobre o periodo, os ditadores foram
“demonizados” e a sociedade brasileira — como varias outras — tende a negar qualquer elo de
reciprocidade com o antigo regime. Como teria acontecido na Alemanha, a respeito do

nazismo, ¢ na Franga, em relacdo a Franca de Vichy. Inclusive, a propria construcao

"¢ FICO, Carlos. Espionagem, policia, politica, censura e propaganda: os pilares basicos da repressdo. In:
FERREIRA, Jorge; DELGADO, Lucilia de Almeida Neves (orgs.) O Brasil republicano: o tempo da ditadura,
regime militar e movimentos sociais em fins do século XX. Vol 4.Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 2003.
passim.

"7 AARAO REIS FILHO, Daniel. Ditadura militar, esquerdas e sociedade. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2002.
p. 61.
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memorialistica sobre os anos da ditadura teria a mesma fun¢@o: apagar da memoria nacional
as responsabilidades sobre as torturas que ocorreram durante o regime e da qual a sociedade
civil tinha conhecimento. Da mesma forma que os alemades afirmam desconhecimento a
época, sobre os horrores dos campos de concentragdo nazistas.

Mas importa que para o governo, havia popularidade; mas nao consenso. Pelo menos,
nao total.

O proprio Aardo Reis afirma que durante o seu governo, Médici ja experimentava

sinais de insatisfacdes vindas de alguns setores da sociedade.

Em um outro plano, os éxitos sociais ndo conseguiam disfarcar as desigualdades
sociais que comecaram, no inicio dos anos 70, a serem denunciadas por insuspeitos
organismos internacionais. Como disse o proprio general-presidente Médici, em um
ato falho, ou em um acesso de sinceridade, embora a economia estivesse bem, o
povo, ou pelo menos grande parte dele, ia mal.'"®

E ainda:

De sorte que, no que dizia respeito a dimensdo social, 0 esquema comecou a se
tornar repetitivo: anincios bombadsticos, grandiosos planos e concretizagdo mofina,
ou nula. A montanha, apesar de estremecer furiosamente, s6 paria ratos, sucessivos
ratos, cada um menor do que o outro.'"”’

De forma especial, a preocupacdo com as desigualdades sociais e com as praticas de
torturas passaram a ser uma constante nas relagdes Igreja-Estado ainda no governo Médici.
Na busca permanente por didlogo, que interessava as duas instituicdes, chegou a ser
constituida uma comissdo especial: a Bipartite. Como relatou o brasilianista Kenneth Serbin,
no livro Didalogos na Sombra, onde narrou os freqiientes encontros sigilosos que ocorreram
entre diversos bispos e cardeais do Brasil e a alta cpula militar, na primeira metade da
década de 1970.

A partir da iniciativa do General Antonio Carlos da Silva Muricy, chefe do Estado-
Maior do Exército (EME), e do leigo Candido Mendes, Igreja e Exército procuraram
constituir um espago permanente para reivindicagdes, de uma e outra instituicdo. Os militares,
por exemplo, exigiam maior controle dos bispos sobre a agdo da parcela subversiva do clero,
que incluia, geralmente, progressistas ou radicais. J& os bispos cobravam principalmente

maior transparéncia do governo na questdo da tortura e da repressdo. Ou pelo menos, a

"8 Ibid., p. 58.
" Ibid., p. 59.
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possibilidade de intervir em alguns casos para evitar um mal maior.

As violagdes aos direitos humanos foram uma das principais razdes de ser da
Bipartite. A preocupagdo com elas se originava do objetivo inicial da comissdo de
aliviar os conflitos resultantes da repressdo aos ativistas catolicos. Ela cresceu até se
tornar o mais importante tema do Grupo Religioso e posteriormente se estendeu e
incluiu pessoas fora do meio eclesidstico.

Embora os bispos ficassem na ofensiva quanto a subversdo, partiam para a ofensiva
quando o assunto eram os direitos humanos.'*

O projeto Geisel-Golbery de distensdo politica e a possibilidade do retorno ao Estado
de Direito, com o fim do regime de exceg¢do, no qual o pais se encontrava ha anos como
conseqiiéncia imediata, pareceu um grande alivio para muitos setores da sociedade brasileira.
Para a Igreja em particular. Mas apesar dos esforgos feitos por ambos os lados na comissao
Bipartite, as tensdes entre as duas institui¢des — as mais fortes do pais — ndo diminuiram no
periodo. Ainda havia uma grande repressao contra catélicos leigos ou clérigos, considerados
subversivos. Prisdes, mortes, torturas, exilio, expulsdo de padres estrangeiros.

Em 1970, Dom Hélder Camara denunciou em Paris a pratica de tortura no Brasil,
manchando a imagem do regime e do pais no exterior. Tal atitude teve como represalia do
governo a censura total de Dom Hélder nos meios de comunicac¢do social, que duraria por
anos seguidos. O seu nome nao poderia, sequer, ser citado pela imprensa. O proprio Dom
Eugénio Sales, visto por muitos como homem de confianga dos militares, acabou
abandonando a Bipartite, considerando todos os esforcos quase inuteis, depois de nao ter
conseguido intervir a favor de um padre de sua diocese, preso como subversivo. Alias,
segundo Kenneth Serbin, a comissdo viria a perder forca apos a saida do cardeal, até ser
extinta por Geisel no inicio de seu governo.

O que ocorreu foi que a Igreja, de aliada, tornou-se uma grande opositora do regime.
As tensdes com o Estado foram quase sempre num crescendo durante toda a década de 1970.
Ainda no inicio desse periodo, varios bispos de algumas regides do Brasil lancaram
documentos que frontalmente denunciavam os abusos cometidos contra o pobre — sertanejo
ou operario — a partir de determinados grupos, supostamente protegidos, de alguma forma,
pelo Estado brasileiro. Sao eles: “Eu ouvi os clamores do meu povo”, do episcopado
nordestino (1973); “O grito das Igrejas: a marginalizagdo de um povo”, dos bispos do Centro-
Oeste (1973); e “Nao oprimas teu irmao”, dos bispos paulistas (1974). Em 1977, a propria

CNBB editou um documento oficial chamado “Exigéncias cristds de uma ordem politica”,

120 SERBIN, Kenneth P. Didlogo na Sombra: bispos e militares, tortura e justia social na ditadura. Sio Paulo:
Companhia da Letras, 2001. p. 318.
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onde voltou a condenar o modelo econdmico adotado no pais e a situagdo politica, rejeitando

toda forma de exclusdo e alienagdo dos direitos sociais e politicos:

A marginalizagdo manifesta-se através de situacdes que favorecem aos beneficiarios
privilegiados do despojamento, da paciéncia e da miséria dos outros. Ser
marginalizado é ser mantido fora, a margem; ¢ receber um salario injusto, € ser
privado de instrucdo, de atendimento médico, de crédito; é passar fome, ¢ habitar em
barracos sordidos, ¢ ser privado da terra por estruturas agrarias inadequadas e
injustas. Ser marginalizado ¢, sobretudo, ndo poder libertar-se destas situacdes. Ser
marginalizado ¢ ndo poder participar livremente do processo de criatividade que
forja a cultura original de um povo.

Ser marginalizado ¢ ndo dispor de representatividade eficaz, para fazer chegar os
centros decisorios as proprias necessidades; ¢ ser contemplado, ndo como sujeito de
direitos, mas como objeto de favores outorgados na medida necessaria a redugdo das
reivindicagdes, ¢ ser manipulado pela propaganda. Ser marginalizado € ndo ter
possibilidade de participar ¢ ser privado do reconhecimento da dignidade que Deus
conferiu ao homem.'*!

Muitas das mazelas e efeitos do milagre economico, como o vertiginoso aumento das
desigualdades sociais, que seriam plenamente sentidos na década de 1980, j& eram
combatidos pela Igreja, através da sua ala mais progressista, mas também pelo conjunto do
episcopado brasileiro representando pela CNBB, de maneira bastante firme na década anterior.
Certamente o projeto de abertura politica abriu para a Igreja a possibilidade de aumentar o
coro dos descontentes com as questdes sociais e dos direitos humanos. Muitas vezes
adiantando-se aos limites da propria abertura, a Igreja inconvenientemente denunciou crimes
contra os direitos humanos e sociais. Como atesta a acao de diversos bispos.

Nesses temas a Igreja Catolica se fazia cada vez mais ouvida — e mais ouvia! — Como a
propria institui¢ao se via naquele momento, ela tornou-se a voz dos que ndo tém voz. Era uma
Igreja convertida, como a definiu B. Kucinski ao descrever o seu papel no momento da volta

ao Estado de Direito.

Nenhuma instituigdo contribui tanto para o desnudamento ideoldgico do regime
militar quanto a Igreja Catolica. Com 320 bispos, 12 mil padres e cerca de 45 mil
freiras espalhadas até o mais remoto vilarejo do pais, a Igreja Catolica emerge como
a uUnica organizacdo aparelhada para capitalizar o descontentamento popular
cotidianamente e em ambito nacional. A Yinica capaz de rivalizar com os organismos
do Estado pela amplitude de sua presenga geografica e de seus recursos materiais e
de infra-estrutura.'*

121 CONFERENCIA NACIONAL DOS BISPOS DO BRASIL. Exigéncias crstds de uma ordem politica, IX, 23,
1977. Disponivel em < http://www.CNBB.org.br/documento_geral/LIVRO%2010-EXIGENCIAS.pdf> Acesso
em 20.06.06.

122 KUCINSKI, Bernardo. O fim da ditadura militar. Sio Paulo: Contexto, 2001. p.75.
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Se em 1964 a Igreja havia benzido os canhdes dos generais vitoriosos, a partir da
segunda metade da década de 1970 utilizava sua for¢a moral e sua estrutura nacional para
combater e desqualificar o regime. Principalmente — mas ndo somente — porque sua ala
progressista havia enveredado firmemente no caminho da luta pelos direitos humanos, a partir
das iniciativas como a do entdo cardeal de Sao Paulo, D. Evaristo Arns, que estimulou, por
exemplo, a criagdo da Comissdo Justi¢ca e Paz em sua arquidiocese, ou mesmo da criagdo da
comissao Bipartite, ou ainda das a¢des da propria Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil.

Em parte, as mudangas verificadas na instituicao se explicam pelo fato de que, além de
se identificar com os militantes politicos, estudantes, operarios e suas familias, atingidos pela
repressdo; também ela experimentava na propria carne a persegui¢ao, prisdes, morte e tortura
de varios de seus membros, tanto no alto quanto no baixo clero. Tais acontecimentos,
possivelmente, trouxeram, muitas vezes, até os mais conservadores para um posicionamento
de ataque ao regime.

Em um comunicado oficial datado de outubro de 1976, a Conferéncia Nacional dos
Bispos do Brasil (CNBB), num enfrentamento direto contra os limites da censura, apresentou a
sociedade brasileira uma série de dentincias de maus-tratos, torturas, assassinatos e violéncias
cometidos contra clérigos e leigos. Como o padre Gongalo Lunkenbein, morto por fazendeiros
no Mato Grosso, devido a disputas de terras demarcadas pela Fundagio Nacional do Indio
(FUNAI), e um indio que o acompanhava, chamado Simedo. Além das varias outras pessoas
feridas no tiroteio que se seguiu. Assim como o seqiiestro do Bispo progressista de Nova
Iguacu, Dom Adriano Hipdlito, apanhado na Baixada Fluminense, proximo a Curia Diocesana,
e abandonado amarrado e totalmente despido, com seu corpo pintado de vermelho — a cor do
comunismo — em Jacarepagud. Enquanto isto, seu carro foi explodido no bairro da Gléria, em
frente a sede da propria CNBB.

Outro caso denunciando pelo documento emitido pela institui¢do, foi o do padre
jesuita Jodo Penido Burnier, morto quando acompanhava o Bispo de Sdo Félix do Araguaia,
Mato Grosso, Dom Pedro Casaldaliga, a uma delegacia para denunciar casos de torturas
praticados por policiais militares contra mulheres de uma comunidade camponesa. Em tom
indignado, a CNBB questionou as causas para violéncia, inclusive, as praticadas pelo proprio
Estado; colocou em xeque a legitimidade da Lei de Seguran¢a Nacional e apontou caminhos

- 123
para a sociedade superar aquele mal.

123 CONFERENCIA NACIONAL DOS BISPOS DO BRASIL. Comunicagdo pastoral ao povo de Deus. Documento da

CNBB n° 08, Out 1976. Disponivel em: http://www.CNBB.org.br/documento_geral/LIVR0%2008-
COMUNICA%20DE%20DEUS.pdf Acesso em: 20.03.2006.
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Outros exemplos, mais conhecidos, de clérigos atingidos pela repressdo podem ainda
ser apontados: como o padre Lage, ligado ao PTB e organizador de sindicatos rurais, exilado
no México no inicio do governo militar; ou o do frei Tito, que torturado pelo regime, acabou
suicidando-se na Franca durante o exilio; e também o do frei Betto, preso durante quatro anos
com outros dominicanos; hé ainda a prisdo do proprio D. Aloisio Lorscheider, secretario geral
da CNBB em 1970."**

Uma outra pratica exercida pelo regime contra clérigos progressistas foi a tentativa de
expulsar aqueles de origem estrangeira do pais. Principalmente os que trabalhavam pela causa
dos pobres, operarios ou camponeses, como mostra o texto publicado pela fundagdo Perseu

Abramo, ligada ao Partido dos Trabalhadores:

Com a responsabilidade que lhe confere o cargo de Secretario Geral da Conferéncia
Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB), D. Ivo Lorscheiter informava a imprensa, no
dia 30 de julho tltimo, ter recebido "de fontes fidedignas de Brasilia e de Goias um
alerta de que seria iminente a expulsdo de D. Pedro Casaldaliga [grifo do autor] do
Brasil". D. Pedro, como se sabe, ¢ espanhol. [grifo do autor] Na semana anterior,
em 22 de julho, deixava o Brasil o missiondrio menonita em Recife, Thomas
Capuano [grifo do autor], norte-americano, preso dias antes com o Pe. Lawrence
Rosenbaugh [grifo do autor], norte-americano também. Os dois exerciam sua ago
pastoral junto aos mendigos da cidade. Solto quatro dias depois, o missionario foi
obrigado a sair do pais, porquanto o Governo brasileiro negara a renovagdo do seu
visto de permanéncia.'*’

Diante do quadro de terror de Estado, pouco a pouco a Igreja foi entrando em rota de
colisdo com o regime e ndo havia mais como retornar. As relagdes Estado-Igreja foram se
deteriorando, embora o enfrentamento aberto tenha sido quase sempre negado, como uma
espécie de estratégia de guerra utilizada pelas duas instituicdes. Todos os casos de confrontos
eram sempre tratados publicamente como parciais, locais e individuais, € nunca como

confronto direto entre a Igreja e o Estado.

Mas até entdo os desentendimentos eram isolados, as queixas e os ataques oficiais
dirigiam-se contra um ou outro bispo e alguns religiosos. Nao havia consenso por
parte do Estado nem por parte da Igreja de que as duas instituicdes se opunham
politicamente.'?

124 DELGADO, Lucilia de Almeida Neves. Catolicismo: direitos sociais e humanos In FERREIRA, Jorge:
DELGADO, Lucilia de Almeida Neves. (Orgs.). O Brasil republicano: o tempo da ditadura, regime militar e
movimentos sociais em fins do século XX. Vol. 4. Rio de Janeiro: Civiliza¢do Brasileira, 2003. p. 126.

12 Disponivel em < http://www.fpabramo.org.br/especiais/anistia/vitimas/justica.htm> Acesso em 19.01.06.

126 Memélia Moreira. As dificeis relagdes entre Estado e Igreja. Cadernos de Terceiro Mundo. N° 24, jun 1980,
p. 14-17.
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As violagoes dos direitos humanos, dos seus proprios membros ou ndo, moveram boa
parte do clero progressista, moderado ou conservador. Independente das varias categorias
politicas nas quais os bispos, padres ou religiosos poderiam ser enquadrados, muitos deles
voltaram-se contra o Estado na luta pelos direitos humanos.

Muitas vezes uma determinada memoria tende a simplificar a posigdo de
conservadores ou progressistas dos bispos como colaboradores ou ndo do regime. Como se
houvesse um alinhamento automatico com as atitudes do governo por parte dos conservadores
e de repudio dos progressistas, independente da matéria em questdo. Mas na verdade, as coisas
ndo eram tdo simples assim. Nao havia aqueles que se colocavam prontamente contra tudo o
que o regime fizesse e aqueles que eram a favor ou tolerantes com todas as agdes do regime,
independente da ética, da moralidade, ou da propria nogao de caridade cristd. Logicamente, as
coisas ndo sao tao simples assim e ndo devem ser mapeadas dessa forma.

Estabeleceram-se diversas formas de didlogo entre a Igreja e o regime. Diversas
formas distintas de colaboragdo e de protesto. Aquele que colaborava hoje protestava amanha
contra algum excesso e vice-versa.

Kenneth Serbin, por exemplo, narrou alguns episoddios envolvendo o entdo cardeal do
Rio de Janeiro, Dom Eugénio Sales, considerado conservador, no qual o cardeal teria alugado
62 apartamentos emas nome da arquidiocese, na cidade do Rio, para esconder refugiados
politicos ligados a movimentos guerrilheiros da Argentina, Chile e Uruguai. E organizou uma
rota clandestina para despachar pessoas para o exilio nos Estados Unidos e para Europa. Além
de esconder em sua propria casa alguns refugiados.'?’

O mesmo cardeal teria se recusado a receber uma medalha de honra do regime militar,
como forma de protesto; tanto ele quanto o cardeal Dom Agnelo Rossi, outro conservador.'*®
Os dois cardeais sempre foram vistos como homens de confianga do regime dentro da Igreja.
Mas mesmo os cardeais mais combativos como Dom Evaristo Arns, também buscavam formas
de didlogos com o regime. Por mais que se protestasse, seria fundamental, para as institui¢des,
que ndo se fechassem mutuamente todas as portas.

Para o regime era crucial manter as aparéncias de uma boa convivéncia com a Igreja,
principalmente na fase final, quando necessitava de novas formas de legitimacdo. Para a
Igreja, o didlogo permanente, ou sempre que possivel, deixava brechas para apresentar-se

ainda como mediadora entre os militares e a sociedade civil, principalmente em momentos de

127 SERBIN, op. cit., p. 324.
' MAYRINKI, José Maria. Um homem de sensibilidade. In: Histéria Viva. Temas brasileiros: A Igreja Catélica
no Brasil: fé e transformagao. N° 2, [S/D]. p. 25-29.



79

maior necessidade, ou mesmo de maior violéncia. Em virtude disso, os confrontos eram quase
sempre negados pelas duas instituigdes. Havia sempre a tendéncia de se mostrar os problemas
como casos isolados contra um ou outro membro do clero. E por parte da Igreja, muitas vezes
mostrava-se de forma mais contundente problemas pontuais do regime, mas ndo o atacava
como um todo, na maioria das vezes, recorria-se a eufemismos. Nunca houve um confronto

aberto.

A partir da instalagdo do atual regime, os choques continuos foram evoluindo pra
episodios de verdadeira confrontacdo. A liberdade, os direitos humanos e o
problema da terra s@o os pontos criticos desse conflito.

Na historia recente da Igreja, a partir do final de 60, ha pequenos exemplos de que a
presenga no campo politicos desta instituicdo milenar era apenas <<tolerada>> pelo
Estado. Os detentores do poder consideraram que ndo era uma participagdo
generalizada, mas sim, apenas algumas manifestagdes classificadas como
<<politicas>> de poucos bispos, entre eles Dom Hélder Camara, bispo de Olinda e
Recife (Pernambuco), Dom Antonio Fragoso, bispo de Crateus (Ceard), Dom
Edmilson Cruz, bispo auxiliar de Sdo Luis (Maranhéo).'?

Um caso de maior exacerbacdo por parte do Estado contra a ctupula da Igreja seria
narrado na mesma matéria, envolvendo o entdo Ministro da Justica Alfredo Buzaid e Dom

Aloisio Lorscheider, em 1971:

O Ministro da Justi¢a, acompanhado de seus batedores ¢ homens da seguranca,
entrou no palacio Sdo Joaquim, no Rio de Janeiro, ameagando <<fechar a CNBB>>
caso o cardeal Arns, arcebispo de Sdo Paulo, continuasse a fazer dentincias sobre
torturas. Dom Aloisio mostrou entdo ao ministro que a CNBB <<s6 poderia ser
fechada pelo Vaticano e que nenhum poder politico tem condi¢des de parar as
atividades da Igreja>>.""

Também Dom Paulo recorria a sutilezas ou tergiversacdes para tratar, através da
imprensa, da existéncia de uma crise nas relagdes Estado-Igreja. Em uma entrevista a
Cadernos do Terceiro Mundo, quando perguntado se havia uma crise entre as duas

institui¢des, respondeu:

[...] Gostaria de repetir que ndo acredito que haja crise entre a Igreja e o Estado.
Acredito que haja crise entre o povo e o Estado. Uma vez que ha crise entre o povo e
o Estado e sendo o povo Igreja [...], entdo, aparentemente, ¢ a Igreja que sofre o
impacto. [...] H4 um distanciamento muito grande entre o Estado e a nagdo. E ai que
esta a crise.""

129 ibid.

B0 ibid.

31 COPACABANA FILHO, Paulo. D. Evaristo Arns: reino dividido é reino destruido. Cadernos de Terceiro
Mundo. N° 25, Rio de Janeiro, jun. 1980. p. 45-48.
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Na verdade, apos a possibilidade colocada pelo proprio regime de uma abertura lenta,
gradual e segura, comegou uma verdadeira queda de bracos, ndo somente entre Igreja e
Estado, mas entre os diversos atores sociais € o governo, para estabelecer a ampliddo e as
perspectivas que seriam dadas a essa mesma abertura. A grande imprensa, por exemplo,
apesar de estar de diversas formas ligada e, at¢ mesmo comprometida com o regime,
aproveitou o processo para ampliar suas proprias possibilidades de liberdade.

Hoje se vai descortinando, cada vez mais, a cultura autoritdria presente na imprensa
brasileira e suas contribuicdes para o golpe de 1964 e a consolidacao do regime civil-militar
no pais. Sobre essas relagdes, Beatriz Kushnir, afirma, por exemplo, que apesar do discurso de
abertura, o governo Geisel foi o que mais exerceu a censura na grande imprensa, sendo
colocados censores dentro das redacdes de veiculos como a Tribuna da Imprensa, no Estado
de S. Paulo e na Veja'*’. E afirma também que, sucumbindo as diversas estratégias de censura
desenvolvidas pelo Estado, havia surgido na propria imprensa um instinto de autocensura.
Kushnir diz que havia até um processo de colaboracdo entre os jornalistas e os censores. Nao
que ndo houvesse resisténcias, mas a autora quis deixar claro que as fronteiras entre censura e
autocensura ja nao eram tao faceis de serem delineadas naquele contexto. Onde comecaria
uma e terminaria a outra? Haveria, entdo, a colaboragdo da imprensa com sua propria
censura? De alguma forma. Seria o instinto de sobrevivéncia.

Bernardo Kucinski também se remete a concep¢do de autocensura exercida pela
imprensa brasileira, sempre temerosa com as reagdes do governo com aquilo que era

publicado.

Antecipando-se a essas represalias, imprevisiveis, tentando adivinhar as
idiossincrasias do sistema, jornalistas, editores ¢ donos de jornais esmeravam-se na
autocensura, no controle antecipado da informagdo. Esse exercicio generalizado da
autocensura, estimulado por atos isolados de censura exdgena manu militari,
determinou o padrdo de controle da informag@o durante os dezessete anos de regime
autoritario, sendo os demais métodos, inclusive a censura prévia € 0s sucessivos
expurgos de jornalistas, acessorios e instrumentais a implantagdo da autocensura.'*®

Numa relagdo dindmica demais para ser descrita sem todas as riquezas de suas
nuances, que levaria ao risco de um reducionismo, que descaracterizaria o jogo de interesses e
trocas que se estabeleceu entre diversos veiculos de comunicagdo e o regime civil-militar, o

certo € que, com muitas idas e vindas, perdas e ganhos na segunda metade da década de 1970,

132 KUSHNIR, Beatriz. Cdes de guarda: jornalistas e censores, do AI-5 a Constituigio de 1988. Sio Paulo:
Boitempo editorial, 2004. p.43.

133 KUCINSKI, Bernardo. 4 primeira vitima: a autocensura durante o regime militar. In:Carneiro, Maria Luiza
Tucci (Org.). Minorias silenciadas: historia da censura no Brasil. Sdo Paulo: Edusp. p. 536.
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a imprensa também buscou mais autonomia, forcando a abertura do regime mais do que
aquela imaginada imediatamente pelos seus elaboradores.

Muitas forgas sociais haviam se identificado imensamente com o projeto politico dos
militares, e haviam apoiado e participado, das mais diversas formas, do governo. Como ja
afirmado houve repressdo, medo e em muitos casos, imposicao da vontade de uma minoria
sobre a grande maioria, como na politica salarial, por exemplo. Mas o projeto de
modernizagdo conservadora implementado foi muito mais sofisticado do que imaginaram
nossas esquerdas daquele periodo.”** O regime soube estabelecer vinculos com vastas
camadas da sociedade brasileira. Nao obstante, hoje, com a valorizagdo da democracia a partir
dos anos 80, poucos reconhecam a identificagdo com um regime de gorilas truculentos.

René Dreyfuss, por exemplo, ao analisar nos anos 1980 as causas para a deflagracao
do golpe militar de 1964, apresentou uma interpretacdo inovadora na época, em que
estabelecia profundos vinculos entre tecno-empresarios, multinacionais e os militares no
projeto de conquista do Estado. Tal analise, amplamente documentada, relacionou as ag¢des do
chamado complexo IPES/IBAD (Instituto Brasileiro de Estudos Sociais e Instituto Brasileiro
de Acao Democratica) com a preparagdao do golpe contra o governo de Jodo Goulart. Segundo
ele, esta alianca teria exercido grande influéncia sobre a sociedade brasileira, através da
criagdo de uma ideologia e de um imaginario nacional favoraveis aos golpistas, ao utilizar,
por exemplo, a imprensa como mediadora na difusdo de matérias e artigos que criassem um
clima de total desordem social.'*

A verdade ¢ que os mesmos segmentos sociais que apoiaram o golpe € sustentaram o
regime também partilharam do projeto de distensdo. Se ndo de forma cabal, a0 menos em suas
linhas principais de prote¢do aos envolvidos na constru¢do do regime. Implantou-se entdo no
Brasil, um modelo de abertura pactuada, que interessava a vastos segmentos da sociedade,
porque o regime civil-militar — como a propria nomenclatura adotada ja admite - ndo havia
sido nem de longe uma ditadura realmente vertical, onde apenas os militares isolados dariam a
voz de comando e uma sociedade oprimida e submissa obedeceria, sem nunca se identificar
com os comandantes do regime.

O jornalista Bernardo Kucinski ao escrever sobre o fim da ditadura militar no Brasil e

o processo de transicdo para a ordem democratica, redigiu o epilogo do seu livro afirmando:

134 ROLLEMBERG, Denise. Exilio, entre raizes e radares. Rio de Janeiro: Record, 1999, p.201.
133 DREIFUSS, René A. 1964 A Conquista do Estado. Petropolis: Vozes, 1981.
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Durou mais tempo do que a propria ditadura. Foi a mais lenta de todas as transigoes
das ditaduras latino-americanas dos anos 1960. Foi também a mais gradual, a mais
segura. Apesar de alguns momentos de risco, como o das greves do ABC paulista e
da campanha das Diretas J4, as elites dominantes e seus aliados militares nunca
perderam o controle do processo de abertura. A abertura reafirmou a tradicio
politica brasileira de conciliaciio entre as elites."*® [grifo meu]

Apesar de fechar seu livro sobre a abertura politica brasileira ratificando a ja secular
tradicdo nacional de conciliagdo entre as elites, o mesmo Kucinski, ao longo de sua obra
atribuiu grande importancia as diversas formas de lutas sociais surgidas nos anos 70 e 80 para
o processo de transi¢cdo politica do pais. Dentre eles, o novo sindicalismo surgido no ABC
paulista e a varias agdes da Igreja Catdlica. Tal contradi¢do parece ainda permear a produgao
historiografica brasileira no sentido de se atribuir maior ou menor forca para esse ou aquele
agente que atuou no periodo.

Mas o encaminhamento para o retorno ao Estado de Direito apontado pela cupula do
regime possibilitaria o fim da mordaga da censura? Ou a possibilidade de maior participagao
politica para todo os grupos sociais? De reivindicacdes para as camadas subalternas da
sociedade?

Nesse ponto ¢ importante fazer uma distingdo entre o projeto de abertura politica
elaborado pelo regime, bastante conservador, e as expectativas que este possa ter criado nas
diversas forcas sociais. A volta ao Estado de Direito pensada pelo governo, nao significava,
por exemplo, relacdes mais democraticas na sociedade, no sentido de abertura as
reivindicagdes sociais. Se o projeto previa a passagem do poder para um presidente civil, ao
mesmo tempo previa que este fosse um conservador. Nesse ponto, o projeto acabou sendo
extremamente vitorioso. Os primeiros civis que comandaram a Nova Republica apds 1985
seriam todos conservadores: Tancredo Neves — e nao Ulisses Guimardes - por pressao dos
militares; José Sarney; e o proprio Fernando Collor. Mas por outro lado, esquerdistas da
velha-guarda, pré-64, como Leonel Brizola e Miguel Arraes, desde 1982, ocupavam
importantes governos estaduais. Até onde houve vitdrias e derrotas?

Uma perspectiva interessante para se refletir sobre o projeto de abertura politica
pensado pela Igreja, por exemplo, estd na sua agdo através de milhares de Comunidades
Eclesiais de Base (CEBs), que se espalharam por todo o territério nacional, em maior
profusdo na década de 1970. Ao mesmo tempo em que resolviam um problema de pastoreio
para a Igreja, diante do novo desafio que se colocava, na abordagem dos fiéis na realidade das

grandes metropoles inundada de imigrantes, para os quais a estrutura paroquial ja ndo dava

13¢ KUCINSKI, op. cit., p. 139.
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conta, as CEBs também significaram um estimulo & constru¢do de uma sociedade mais
democratica. As comunidades eram espago de reflexdo politico-religiosa-social e lugar para o
aprendizado de reivindicagdes sociais e exercicio de cidadania. A partir das reflexdes
religiosas propostas a partir da leitura da biblia e da leitura da propria realidade, os varios
grupos ligados as comunidades carentes, no meio urbano ou mesmo rural, aprendiam a se
organizarem em associagdes de moradores ou grupos populares, exigindo melhores condigdes
de vida. Sempre estimulados pelos religiosos — tedlogos ou nao — ligados a 7L, que animavam
as comunidades através de encontros, palestras organizadas em seminarios chamados de
Semana de Fé e Cidadania — por exemplo — celebragdes e etc. A consciéncia da participagdo
politica como forma de transformagao nas realidades sdcio-politicas e econdomicas, adquirida
nas CEBs, esta diretamente ligada a fundacdo dos varios movimentos sociais que surgiram no
pais, como partido politico, central sindical e também as milhares associacdes de bairro em

todo o pais.

Vejamos, rapidamente, como os pobres estdo reivindicando e praticando seus
direitos basicos. Em primeiro lugar se constata um enorme crescimento do nivel de
consciéncia coletiva a respeito da dignidade que os pobres vdo descobrindo ¢ as
negagdes que sofrem. Isto se manifesta particularmente em todo tipo de
organizagdes populares, nos bairros, nas comunidades onde se luta pelos direitos de
uma forma humilde e eficaz. Nesta linha se devem ver os varios movimentos de
cunho popular, contra a carestia e alta do custo de vida, o sindicalismo desvinculado
do controle do ministério do trabalho que representa as politicas oficiais dos grupos
hegemonicos.

Foi, entretanto, no seio das igrejas que tomou corpo uma sistematica educagdo para
os direitos basicos da vida e unia defesa valente da dignidade do povo. Desde os
anos 60 imperam na AL regimes de Seguranca Nacional, segundo a qual todas as
reivindica¢des que vao contra os interesses dominantes do Estado sdo difamadas de
subversivas e tratadas mediante a suspeigdo, a repressdo, a tortura, a eliminagdo
fisica. Mesmo em regime de distensdo esta tematica dos direitos humanos é sempre
suspeita pelos Orgios de Seguranga e um assunto incémodo para o stablishment."*’

A acdo das CEBs quase sempre sera atribuida apenas a Igreja progressista, mas a
propria CNBB ratificou oficialmente a a¢do dessas comunidades ainda durante o processo de
abertura, através de um documento emitido em 1982.13%

Contudo, quanto da abertura se deu por concessdo do proprio regime e quanto foi fruto
da acdo dos varios movimentos sociais, ainda ¢ até hoje, objeto da guerra de memorias
travada pelos diversos atores que disputam na constru¢do de uma historia verdadeira sobre o

fim do regime civil-militar. O fato é que nesse processo de saida da escravidao do Egito para

137 Palestra proferida por Leonardo Boff, durante o 1° Encontro Nacional de Grupos de Defesa dos Direitos
Humanos, 1982. Cf. Disponivel em: http://www.dhnet.org.br/mndh/encontros/iencontro/dhpobres.htm. Acesso
em 20.06.06.

138 CNBB. Comunidades Eclesiais de Base. Sio Paulo: Paulinas, 1982.
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a volta a terra prometida da democracia, talvez seja mais facil identificar permanéncias do
que rupturas. Como nos versos da can¢do de Mauro Duarte e Paulo César Pinheiro, “fora a
luta dos inconfidentes pela quebra das correntes, nada adiantou”.

O projeto Geisel-Golbery havia estabelecido, desde 1974, um programa de reabertura
politica para o pais, que previa “a subordinacdo completa da sociedade civil aos objetivos e
prazos estabelecidos pelo poder e jamais revelados ao publico”.'* Mas até onde foi possivel
ao regime limitar todos os atores envolvidos na questao? Classe trabalhadora, classe artistica,
classe politica, imprensa, Igreja e etc. Enfim, a sociedade civil em seu conjunto. Onde houve
ganhos ou perdas para um ou outro grupo? Se o regime conseguiu impor uma agenda ao
processo, até onde ele se ampliou apods sua elaboragdo primordial?

Em uma entrevista ao historiador Ronaldo Costa Couto em marco de 1997, sobre a

abertura do regime, o ex-ministro da fazenda Antonio Delfim Neto, disse a respeito da agdo

das oposicdes:

- Nem ajudou nem atrapalhou. A abertura foi uma decisdo interna, que foi
prosseguida pelo Figueiredo. E irrelevante. Quando ougo o nosso Franco Montoro
dizer: “Nos conquistamos a democracia”, eu morro de dar risada. Porque ndo
conquistaram coisa nenhuma.'*

Mesmo que haja essa “batalha de memorias” sobre o recente passado da nossa historia,
como afirma A. Reis, onde “o jogo nunca estd definitivamente disputado, as areias sao sempre
movedigas e os pontos considerados ganhos podem ser subitamente perdidos”, acredito que
exista um certo consenso na historiografia brasileira atual sobre a transi¢do como um pacto.

Delimitar o espago de atuagdo desse pacto, porém, nao ¢ tarefa facil. O fato ¢ que
nosso processo de abertura foi o mais lento e, apesar das diversas formas de luta social que
despontaram naquele periodo, consagrou a tradi¢ao politica brasileira da conciliagado feita pelo
alto. Sem pretender minimizar a a¢do dos varios grupos que agiram naquela conjuntura, a
forma como se deu o processo de abertura, possivelmente tenha ficado ao encargo de nossas
elites, civis ou militares. Tal pacto pretendia — e conseguiu - assegurar, principalmente, a
protecdao daqueles que haviam violado direitos humanos e também das elites envolvidas na
constru¢do do regime. Um dos simbolos dessa vitoria foi a Lei de Anistia Reciproca,

aprovada nos primeiros meses do governo Figueiredo, e que anistiava, a0 mesmo tempo,

9 SILVA, Francisco Carlos Teixeira da. Crise da ditadura militar e o processo de abertura politica no Brasil,
1974-85 In: Ferreira, Jorge; Delgado, Lucilia de Almeida Neves. O tempo da ditadura: regime militar e
movimentos sociais em fins do século XX. (Orgs.) Rio de Janeiro: Civiliza¢do Brasileira, 2003, p. 264, Vol. 4.

140 COUTO, Ronaldo Costa. Memoria viva do regime militar, Brasil: 1964-1985. Rio de Janeiro: Record, 1999.
p. 138.
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torturado e torturador.

Na sua construgdo, o regime havia se autolegitimado através de um complexo jogo de
propaganda politica, censura e repressao, além de medidas econdmicas que empolgavam a
classe média, mas também, ndo se pode negar, representando determinados valores
conservadores com os quais a sociedade em seu conjunto partilhou e se identificou por algum
tempo.Nao obstante, ao iniciar-se o governo Geisel, ndo somente mudangas internas, mas
também externas ao pais, como o esgotamento do milagre e o primeiro choque do petroleo,
que impediam o pais de manter os mesmos indices de crescimento dos anos anteriores,
moveram o regime no sentido de buscar novas formas de legitimacdo, e os militares no
retorno aos quartéis e a finalizagdo na sua participagdo na construcdo do Brasil Grande.
Logicamente o ocaso do milagre nao foi o Unico fator responsavel pela reabertura. Francisco

Carlos Teixeira assim arrolou as motivacdes para o projeto de Geisel-Golbery:

Tais s@0 os atores principais e seus condicionantes a serem considerados na
reconstru¢do do cendrio da redemocratizagdo do Brasil: a pressdo externa e os
condicionantes da economia mundial, na qual o Brasil ja se inserira de forma
determinante e definitiva; os militares e seus condicionantes institucionais,
compreendidos como a corporagdo € seus organismos e, por fim, a oposi¢do,
representada pelo MDB e seus condicionantes inscritos na cultura politica
envolvente.'"!

O mesmo Teixeira ressalta ainda que o projeto de abertura brasileira foi anterior a
chegada de Jimmy Carter a Casa Branca, embora este tenha movido a politica externa
americana para for¢ar a volta ao Estado de Direito nas diversas ditaduras que se espalhavam
pela América Latina daquele momento.

Carter, que desde de sua campanha se apresentou como defensor dos direitos
humanos, passou a pressionar seus aliados politicos da América Latina, para o retorno a
regimes que garantissem as liberdades individuais.

A sua logica foi a de recuperar a hegemonia americana e seu prestigio mundial sem
passar pelo putsch militar. No pds-Vietna a politica externa norte-americana necessitava de
novas bases. Os antigos aliados do continente foram pouco a pouco perdendo o apoio
americano, como bem exemplifica, o caso da Nicaragua, quando uma revolu¢ao de tendéncias
socialistas derrubou um antigo parceiro da Casa Branca, e o ditador Anastacio Somoza teve
que se exilar do pais, sem que os norte-americanos nada fizessem para impedi-la.

Na verdade, no continente muitos esperavam uma outra reacdo: o velho recurso a

"I SILVA, op. cit., p. 249.
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intervengdo militar direta. Contudo, o governo de Washington manteve-se coerente e acatou a
determinagdo da OEA de ndo-intervencdo. Além disso, aceitou como legitima a insurrei¢ao
dos sandinistas antes mesmo de se consolidar a vitoria final em Mandgua, como demonstra a
manchete do Jornal do Brasil do dia 19 de junho de 1979 “EUA admitem direito dos
Sandinistas”.'** Embora essa mesma coeréncia talvez ndo possa ser verificada no caso das
ditaduras chilena e argentina.

Se no plano externo o caminho estava aberto para a democracia, no plano interno as
varias forgas centrifugas, como ja observado, também comecaram a se levantar de forma mais
contundente, inclusive, contra os excessos, como se dizia na época, da /inha dura dos
militares. A imprensa, os varios movimentos sociais como o da Anistia, 0 MDB — que ganhou
mais forca simbdlica como oposi¢cdo ao regime apos as vitorias eleitorais de 1974, a Ordem
dos Advogados do Brasil (OA4B), e a Igreja Catolica, todos queriam a redemocratizacao.

Um momento importantissimo nesse processo foi o assassinato do jornalista Vladmir
Herzog, da TV Cultura de Sao Paulo, pela repressao nas dependéncias do DOI-CODI daquele
estado. Juntamente com a Igreja, a imprensa nacional passou a fazer muito barulho. Dom
Hélder Camara e o rabino Henry Sobel celebraram o famoso ato ecuménico na Catedral de S¢
em Sao Paulo, gerando grande apreensdo entre os militares e grande repercussao na opinido
publica. Nessa ocasido Dom Hélder Camara teria falado ao cardeal de Sao Paulo: “Meu caro
‘sobrinho’, neste momento se abala de maneira definitiva o regime totalitario”."* Além desse,
ainda houve os casos dos operarios Manuel Fiel Filho e de Santo Dias, mortos pelo regime e
que também ganharam grande repercussao.

A partir de entdo, ficou cada vez mais dificil para o governo explicar tamanhas
barbaridades dentro do processo de abertura, ao mesmo tempo em que a sociedade cada vez
mais cobrava o retorno ao Estado de Direito e as liberdades individuais.

O ano de 1979 foi um ano de inflexdo na historia politica do continente. No Brasil,
iniciou-se o governo de Jodo Batista Figueiredo, comprometido com o projeto de abertura
politica. A imprensa, logo de inicio deu grande destaque a prepara¢do da ja citada Lei de
Anistia, onde entre outras coisas se discutia a inclusdo ou ndo de pessoas que haviam
cometido crimes de sangue como beneficiarias da lei. Em pouco tempo os exilados poderiam

retornar a nagdo. O JB anunciou na manchete de capa no dia 16 de junho de 1979:

2 BUA Admitem Direito dos Sandinistas. Jornal do Brasil, Rio de Janeiro, 19 de jun. de 1979. Primeiro
Caderno, p. 8.

143 ARNS, D. Paulo Evaristo. Da esperanca a utopia: testemunho de uma vida. Sio Paulo: Sextante, 2001. p.
284.



87

144 Na Nicardgua, a Frente Sandinista de

“Terroristas e corruptos estardo fora da anistia
Libertacdo Nacional tornou-se vitoriosa ao derrubar o governo do ditador Anasticio Somoza e
iniciou um novo regime de carater socialista na América Latina. E no foro eclesiastico, foi o
ano do encontro dos bispos em Puebla, no México, onde muitos esperavam uma volta da
Igreja a sacristia, abandonando as grandes tematicas politico-sociais que ela havia abracado
nas ultimas décadas em fun¢do da Teologia da Libertagdo e dos principios emanados no
encontro de Medellin.

As forgas liberais da sociedade brasileira aceitaram a abertura politica como uma
espécie de concessdo benévola do proprio regime, pelo menos temporariamente. E a
democracia ganhou cada vez mais legitimagdo, como o regime politico justo por exceléncia.
Instituigdes como a CNBB, a OAB e a grande imprensa liberal passaram cada vez mais a
incorporar a democracia como um valor. A Imprensa, de forma especial, passou a inculcar nos
varios segmentos sociais aos quais tinha alcance — a grande maioria da sociedade brasileira, se
levarmos em conta os vdrios tipos de veiculos dos quais dispunha: jornais, revistas, meios
eletronicos e etc. - a democracia como um valor universal, embora com suas raizes na
sociedade cristd ocidental.

E interessante perceber como esse movimento era dicotdomico. Pois embora a
democracia j4 ganhasse muito espaco na midia, o movimento de abril de 1964 ainda era
apresentado naquele momento como Revolugdo, e nao ainda como golpe. Como na manchete
que destacava a missa pelos quinze anos da Revolugdo realizada na catedral de Brasilia. Na
oragao que preparou, o Presidente rogou: “Fazei, que a exemplo de meu pai, eu trabalhe pela

1% Tal postura

riqueza do pobre, pela instru¢do do inculto. Enfim, pela libertagdo do homem.
mostra como o processo de abertura estava ainda a meio caminho e dentro dos limites de um
pacto, em que ndo se poderia for¢ar muito para um lado, nem para o outro. E na mesma
edi¢do, o jornal destacou as manifestagdes de Dom Vicente Scherer sobre os perigos de
radicalismos da Teologia da Libertagdo, na missa que também celebrou pelo aniversario do

movimento de 64:

O cardeal Dom Vicente Scherer lembrou que a harmonia, “efeito de esclarecimento
e persuasdo, supde refreamento das paixdes e exclui a luta feroz de classes no
sentido marxista”. [...]

14 TERRORISTAS e corruptos estardo fora da anistia. Jornal do Brasil. Rio de Janeiro, 16 de jun. de 1979.
capa.
> FIGUEIREDO 18 oragio em missa pela revolugdo. Jornal do Brasil. Rio de Janeiro, 01 de abril de 1979. capa.
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O cardeal pediu que se agradecesse a Deus “tudo quanto foi possivel realizar pelo

povo do Brasil nos ultimos 15 anos, por um esforco solidario e coletivo da

nagﬁo” 146

A verdade ¢ que o processo de abertura ja levava meia década e ninguém sabia
exatamente qual seria seu fim. Havia ainda uma grande fragilidade na constru¢do de um
projeto democratico de nagdo. O proprio governo ndo sabia ainda como lidar, por exemplo,
com a linha dura que iria promover, ja em 1981, o famoso atentado do Riocentro. Nas varias
manchetes e artigos espalhados ao longo dos anos de 1979 até¢ 1982, pelo menos o Jornal do
Brasil esbogou sempre muita preocupagdo com projetos revolucionarios ou o surgimento de
uma guerrilha no territério nacional.

Nesse contexto politico-social, a Teologia da Libertagdo foi, em varios circulos sociais
exaltada, muitas vezes como projeto de superacao da pobreza e das desigualdades sociais —
que haviam crescido imensamente durante o regime militar — e como possibilidade de
constru¢do de cidadania para o povo, mas foi também, muito combatida porque poderia
suscitar agentes revolucionarios dispostos a quebrar a ordem politico-econdmica usando o
recurso da violéncia. Em diversas manchetes, de primeira pagina ou nao, o JB destacou o
problema da violéncia, pensada a partir de uma agdo de padres revoluciondrios, durante a
realizacdo do encontro de Puebla. Assim diziam as edi¢des que circularam em fevereiro de
1979, enquanto ocorria o encontro dos bispos em Puebla: “Celam repudia violéncia,
subversdo e repressdo”;'*’ “Celam termina anunciando sua ‘opg¢do’ pelos pobres”'**; “Celam

destaca a agdo da Igreja pelos pobres”'*’ “Puebla condena forca do Estado e de ideologias™"*";

“Celam pede que padres se afastem da politica”."!
No editorial do dia de 16 de fevereiro de 1979, por exemplo, intitulado “Esforco de
unidade”, o JB saudou mais uma vez a op¢do de ndo-violéncia adotada pela assembléia do

clero latino no México:

146 CARDEAL condena luta de classes e pede harmonia. Jornal do Brasil. Rio de Janeiro, 01 de abril de 1979.
Primeiro Caderno, p. 13

47 CELAM repudia violéncia, subversdo e repressdo. Jornal do Brasil, Rio de Janeiro, 15 de fev. de 1979.
Primeiro Caderno, p. 14.

148 BOCCANERA, Silio. Celam termina anunciando a “op¢do” pelos pobres. Jornal do Brasil. Rio de Janeiro,
16 de fev. de 1979. Primeiro Caderno, p. 16.

" ibid.

'3 PUEBLA condena forga de Estado e de ideologias. Jornal do Brasil. Rio de Janeiro, 12 de fev. de 1979.
Capa.

"I"CELAM pede que padres se afastem da politica. Jornal do Brasil. Rio de Janeiro, 09 de fev. de 1979.
Primeiro Caderno, p. 9.
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“Democraticamente [grifo meu/ representativa da Ameérica Latina”. “Desejamos a
paz” — diz a mensagem do Celam — “e para alcanga-la ¢ necessario eliminar os
elementos que provocam as tensdes entre o ter e o poder, entre o ser e suas justas
aspiracdes” O que é exatamente o contrario de se considerar a luta de classes
como o motor da historia. [grifo meu/

“Foram 10 anos dificeis, para a Igreja, os que separam Puebla de Medellin” Termina

citando o Papa: “A Igreja niao necessita de recorrer a sistemas e ideologias para
s 152

amar, defender e colaborar na libertacdo do homem’. ™ [grifo meu]

J& em principios dos anos 1970 a guerrilha no Brasil havia sido praticamente
eliminada, restando apenas a guerrilha do Araguaia, até 1974. Possivelmente duas questdes
basicas ajudam a elucidar a derrota dos revolucionarios no Brasil do regime militar. Um deles
foi precisamente a for¢a da repressdo exercida pelo governo Médici, que desbaratou e
massacrou os movimentos de guerrilha em todo o territoério nacional. O segundo se explica
pelo isolamento que se verificou entre os grupos de vanguarda e a sociedade.'”> ** Os grupos
revolucionarios no Brasil ndo conseguiram criar com a sociedade, de uma forma geral,
vinculos de solidariedade ou de identidade, portanto ficaram isolados, facilitando a repressao
do governo.

Contudo, os fantasmas da revolugdo ainda permeavam o imaginario politico da
sociedade brasileira naquele momento. Aardo Reis afirma que “as organizagdes comunistas
brasileiras cultivariam com dedicacdo o mito da revolucdo inevitavel”.'”> Néo quero com 1sso
afirmar que, em fins dos anos 1970, havia ainda um clima de revolu¢do iminente no Brasil.
Nao, ndo era isso que se dava. Mas havia ainda, certamente, medo de retrocessos, tanto no
tocante ao proprio governo, como dos grupos das esquerdas e — como ameaga imediata — das
direitas.

Na verdade, na virada dos anos 1970 para 1980 ndo somente se fazia uma transi¢ao de
regime, de uma ditadura para uma democracia, como se vivia mesmo uma transi¢do na
cultura politica brasileira. Os valores democraticos ndo estariam ainda plenamente enraizados
e a revolugdo como um valor, ndo plenamente esgotada. A mudanca na cultura politica
nacional a partir daquele momento certamente teria muitas explicagdes, tanto na conjuntura
interna quanto externa. Ao tratar sobre as memorias dos movimentos de guerrilha no Brasil,

por exemplo, Denise Rollemberg afirma:

152 ESFORCO de unidade. Jornal do Brasil. Rio de Janeiro, 16 de fev. de 1979. Primeiro Caderno, p. 10.

'35 AARAO REIS FILHO, Daniel. 4 revolugdo faltou ao encontro: os comunistas no Brasil. 2* ed. Sdo Paulo:
Brasiliense, 1989. p. 108.

** ROLLEMBERG, op. cit., 2003, p. 54.

133 AARAO REIS FILHO, op. cit., 1989, p. 108.
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Na verdade, porém, os valores democraticos ndo estruturaram a sociedade brasileira.
As tradi¢des e a cultura politica ndo haviam sido gestadas segundo referéncias
democraticas. [...]

A construgdo da memoria deste passado tem sido feita menos a luz dos valores que
nortearam as lutas de entdo e mais em fungdo do presente, dos anos 1980, quando a
referéncia era a democracia — e ndo mais a revolugdo.'*

Serge Berstein, ao abordar o tema das culturas politicas mostra como em um dado
momento histérico uma corrente se torna dominante levando as outras culturas politicas a
dialogarem com a hegemonica. Cita, por exemplo, a for¢a do republicanismo na Franc¢a no
inicio do século XX. Afirma que a cultura politica nasce como resposta as grandes crises da
sociedade. Ratifica ainda que a cultura politica ¢ movel e ndo estdtica, se alimenta

constantemente de novas culturas politicas e que dialoga com a realidade.

“[...] é necessario o espago de pelo menos duas geracdes para que uma idéia nova,
que traz uma resposta baseada nos problemas da sociedade, penetre nos espiritos sob
forma de um conjunto de representagdes de cardter normativo e acabe por surgir
como evidente a um grupo importante de cidaddos."’

A revalorizagdo da democracia na politica externa norte-americana a partir de Jimmy
Carter, as transformagdes na propria sociedade brasileira, bem como as experiéncias de muitos
exilados pertencentes as nossas esquerdas nos paises do Leste europeu, provavelmente possam
ser apontados como fatores que explicam as mudangas que se processavam na cultura politica

brasileira naquele momento.

A democracia vai aparecendo e se impondo como um valor a ser incorporado pela
esquerda brasileira marcada, como toda a sociedade na época, por concepgdes e
praticas autoritarias. Novas referéncias passavam a ser consideradas no projeto de
transformagdo social. Esta mudanga ndo estava imune as ambigiiidades, num embate
com as herancas do passado, que permaneciam, insistiam e, a0 mesmo tempo,
transformavam-se.'*

Se realmente os fantasmas da revolucdo ainda estavam presentes na cultura politica de
entdo, coube, pelo menos em parte, as forcas liberais do pais, a fungdo de costurar
cuidadosamente uma transi¢do para os novos valores, e iriam realizd-la, em termos cada vez
mais vigilantes.

S¢6 a titulo de exemplo, considero interessante destacar um artigo que o JB veiculou ja

13 ROLLEMBERG, op. cit., 2003, p. 48.

157 BERSTEIN, Serge. Cultura politica. In: RIOX, Jean Pierre; SIRINELI, Jean Francois. Para uma historia
cultural. Editorial Estampa, 1998. p. 354.

1% ROLLEMBERG, op. cit., 1999, p. 190.
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em fevereiro de 1983, um ano antes da estrondosa campanha pelas Diretas Ja, que tomaria
conta do pais. Revela como ainda naquele momento havia todo um esfor¢o na conquista de
mentes e coragdes para a causa democratica. Refutando as declaragdes feitas pelo entdo frei
franciscano Leonardo Boff, figura de proa da 7 no Brasil, no mesmo jornal, e onde destacou
a “dignidade ética do socialismo”, o JB veiculou uma verdadeira exaltacdo da democracia
liberal como a Unica forma eficaz de se combater os males da prevaricagdo. O autor J. O. de
Meira Penna, respondeu as afirmativas de Boff declarando: “S6 a democracia pode combater a
corrup¢ao”. No texto, questionava: “que relacdo existe entre corrup¢do e regime politico,
econdmico e social?” Negou haver correspondéncia direta entre prevaricagdo e o capitalismo
em seu estdgio tardio, como afirmara o frei, e citou casos de corrup¢do conhecidos em
diversos paises socialistas. Terminou reafirmando que a corrupg¢do sO seria plenamente
vencida num regime autenticamente democratico.'>’

A TL e seus intelectuais suscitavam muitas desconfiangas em diferentes grupos sociais,
ndo restam duvidas, mas a propria Igreja Catolica, como ja destacado, havia mudado muito nas
ultimas décadas. Era entdo preciso perceber seus limites para integra-la como legitimo
interlocutor da sociedade na construgdo da democracia brasileira. Ainda sobre as

transformagdes na Igreja Lowy afirma:

A mudanga foi tdo profunda que, durante a década de 70, depois da esquerda
clandestina haver sido eliminada, a Igreja surgiu, aos olhos da sociedade civil e dos
proprios militares, como o adversario principal do Estado autoritario — um inimigo
mais poderoso (e radical) que a oposi¢do parlamentar tolerada (e domesticada), o
MDB, o Movimento Democratico Brasileiro [...] Varios movimentos sociais, em
defesa dos direitos humanos ou de sindicados de trabalhadores ou de camponeses,
encontraram abrigo sob o guarda-sol protetor da Igreja.'®

Apesar do fato da propria CNBB, assim como outras instituicdes nacionais, se
apresentar cada vez mais como defensora dos novos valores democraticos, havia nesse
momento ainda muita desconfianga em relacdo ao clero progressista e as posi¢des politicas
que assumia. Alids, preocupava, ndo so as elites brasileiras, mas ao proprio Vaticano, e
mesmo a alguns setores da Casa Branca, como demonstra claramente o relatorio do encontro

de cupulas das Américas em Santa Fé I, nos EUA, em 1981.

'3 PENNA, J. O. de Meira. S6 a democracia pode combater a corrupgio. Jornal do Brasil. 01 de fev 1983.

Caderno Especial, p. 13.
' ibid.
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La politica exterior de Estados Unidos debe empezar a contrarrestar (no a reaccionar
en contra) la Teologia de la Liberacion, tal como es utilizada en América Latina por
el clero a ella vinculado.

El papel de la iglesia en América Latina es vital para el concepto de libertad politica.
Desafortunadamente, las fuerzas marxistas-leninistas han utilizado a la iglesia como
un arma politica en contra de la propiedad privada y del capitalismo productivo,
infiltrando la comunidad religiosa con dideas que son menos cristianas que
comunistas.'®’

A excessiva politizacdo por parte do clero latino-americano seria, na década seguinte,
uma freqiiente dor de cabeca mesmo a Santa Sé, principalmente, porque essa politizacdo se
deu quase sempre pelo viés marxista da 7L. Ainda em abril de 1979, a imprensa nacional
divulgou a repercussdao de uma matéria publicada pela revista Veja que afirmava que 6rgaos
de seguranca haviam enviado um relatorio para o Planalto, no governo Geisel, informando ao
entdo presidente sobre a infiltracdo de padres marxistas no clero brasileiro. Dizia a manchete
do JB: “Relatdrio acusa clero de tentar impor ordem marxista no Brasil”.'®?

A radicalizagdo crescente do clero, principalmente na América Central — El Salvador e
Nicaragua - ja no ultimo ano da década de 1970, de alguma forma significou uma ameaga a
transi¢do pactuada do Brasil. Temiam-se influéncias politicas em nossa realidade. Por isso,

seria necessario desarticular a 7L no continente. Puebla pareceu ser o melhor momento para

18S0.

3.1 PUEBLA: REDEFINICOES E RISCOS.

Em 1979 o Conselho Episcopal Latino-Americano (Celam) realizou sua III
conferéncia geral na cidade de Puebla, no México. Seria a primeira da qual participaria o
entdo recém-empossado papa Jodo Paulo II. E, naquele momento, ninguém sabia ainda que
rumo politico daria a Igreja. Puebla criou uma grande expectativa nas sociedades latino-
americanas, nas elites, nos governos e nas conferéncias nacionais do continente, porque o
encontro anterior do conselho em Medellin, havia sido considerado bastante progressista nas

. o~ . ~ . 1 .
suas disposi¢des finais. A famosa op¢do preferencial pelos pobres'® suscitou grandes

" DOCUMENTO SANTA FE 1. Las relaciones interamericanas: Escudo de la seguridad del nuevo mundo y
espada de la proyeccion del poder global de Estados Unidos, Segunda parte, 3.

Disponivel em: http://www.geocities.com/proyectoemancipacion/documentossantafe/documentos_santa_fe.htm.
Acesso: em 18.02.06

162 RELATORIO acusa clero de tentar impor ordem marxista no Brasil. Jornal do Brasil, Rio de Janeiro, 9 de
abril de 1979. Primeiro Caderno, p. 3.

1% DOCUMENTO DA 2° CONFERENCIA DO EPISCOPADO LATINO EM MEDELLIN, Pobreza da Igreja,
14, 8.
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expectativas de transformagdes socio-politicas e econdmicas no continente mas, na verdade, a
situacdo do continente havia piorado sob diversos aspectos depois do encontro. Assim Beozzo

destacou a situacao da América Latina no decénio que separou Medellin de Puebla:

Aprofundou-se a dependéncia latino-americana e seu endividamento, cresceu a
concentragdo de renda e o desamparo e marginalizacdo da maioria do povo. No
plano politico, as ditaduras militares escoradas nas Leis de Seguranga Nacional
impuseram um duro fardo a todo o continente. No Brasil, o Ato Institucional n° 5,
de 13 de dezembro de 1968, instaurou o arbitrio, a violéncia e a tortura como forma
institucionalizada de repressdo; no Chile, a derrocada de Allende, arquitetada pela
CIA [...]; a tortura, seqiiestros de pessoas e o terrorismo tomaram conta de paises
como a Argentina e o Uruguai. Um capitalismo mais duro, mais impessoal, mais
sofisticado, apoiado em empresas multinacionais, foi imposto no continente.'®*

Nao obstante, a Igreja havia assumido historicamente naquele mesmo periodo uma
nova postura diante dos desafios politicos, econdmicos, sociais e culturais da América ibérica.
O Medellin simbdlico, mais do que o historico, talvez, havia sido incorporado por muitos
progressistas na luta por sociedades mais justas, gerando confrontos entre a Igreja e os grupos
conservadores, 0s quais eram mais ou menos violentos, dependendo da situagdo de cada pais.

O mesmo Beozzo também destacou:

Aprofundou-se, entretanto em muitos paises o compromisso da Igreja com o povo e
sua luta pela libertag@o.

Este compromisso tem custado a Igreja martires andnimos, afrontas a leigos, padres
e bispos, perseguicdes a comunidades de base, campanhas de difamagdo ¢ a
violéncia dos regimes.'®®

O documento final de Medellin abriu espago para a¢des radicais de grupos surgidos no
seio das Igrejas. Uma suposta autorizacdao para a derrubada de governos despdticos animara
muitos deles. Embora, avaliar as acdes de um regime como despotica ou ndo, nunca tenha sido
uma tarefa simples. Logicamente dependia muito do ponto de vista daquele que analisava.
Quando um governo poderia ser considerado despdtico ou que ofendesse gravemente o bem
comum e a pessoa, como dizia o documento de Medellin? O regime civil-militar no Brasil, por
exemplo, nunca se apresentou como ditadura, muito menos aceitou publicamente como
politica governamental atos contra os direitos humanos. As interpretagdes ficavam, portanto, a
reboque das proprias opgdes politicas do clero. O que normalmente provocava graves divisdes
no interior das Igrejas espalhadas pelo continente.

Percebia-se que o novo encontro, agora no México, de alguma forma traria um

' BEOZZO, op. cit., p. 124-125.
195 ibid.
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momento de inflexdo nos rumos da Igreja e das sociedades latinas. A conferéncia poderia
estimular novas posi¢des, mais radicais para a esquerda ou mais conciliadoras, na construgdo
da ordem continental. De maneira especial, Puebla despertava interesses na opinido publica
brasileira, pois se esperava que a conferéncia indicasse o papel da Igreja na ordem que se
estabeleceria também no Brasil da abertura. Rupturas ou permanéncias? Revolugdes ou
Reformas? A lgreja brasileira poderia ser, entdo, finalmente incorporada plenamente como
importante agente na constru¢ao da transi¢do pactuada, € nesse sentido estimulada em sua
nova forma de abordagem do povo através das CEBs? Ou optaria, pelo menos com sua ala
mais radical, por projetos de rupturas e de enfrentamentos contra o regime e sua elite
burguesa? Parecia que o péndulo da histéria naquele momento estava prestes a determinar
qual o lado da balanga que pesaria mais. Radicaliza¢do ou concilia¢do?

As divisdes no interior da Igreja eram bastante fortes e a preparagdo para o encontro de
Puebla deixava isso claro. Havia trés correntes distintas no interior da Igreja no continente
naquele momento, que pretendiam levar a instituicdo por sendas diferentes. Uma corrente
conservadora, que por razdes teologicas e ideoldgicas, considerava a TL contaminada pelo
marxismo ateu e perigoso a Igreja, condenava as posturas assumidas no pds-Medellin. Entre
esses conservadores, bispos brasileiros, como D. Vicente Scherer, mas também o proprio
Secretario-Geral do Celam naquele periodo, Dom Trujillo Lopez. Outra corrente defendia o
aprofundamento das decisdes assumidas em Medellin; e havia ainda um terceiro, que desejava
uma espécie de conciliagdo entre os dois termos. Ao ser perguntado se Puebla seria um

retrocesso em relacdo a Medellin, o D. Lopez Trujillo declarou:

Trata-se de um temor habilmente criado por muitos que interpretam Medellin a seu
modo. Ndo ¢ um temor que nasga naqueles que interpretam Medellin pastoralmente.
Para uns, avangar ¢ penetrar mais em compromisso conflitual, de luta de classes.
Isto, para mim ¢ retrocesso. Ndo entendo como no social avangar seja retroceder
150 anos até a analise marxista.'®

Mas as divisdes acerca dos novos rumos da Igreja dividiam ndo apenas o clero, mais a
sociedade em geral. Assim dizia o editorial da Cadernos de Terceiro Mundo na edi¢ao

portuguesa que circulou no Brasil em fevereiro de 1979, ao tratar sobre Puebla:

Chega-se, pois, a Puebla com evidente incerteza acerca do futuro da Igreja latino-
americana. Incerteza que é acentuada pela presenga de um papa recentemente
entronizado, que até agora ndo esclareceu a sua posigdo em matérias fundamentais
como a social.

1% O QUE esperam os pastores. Jornal do Brasil, Rio de Janeiro, 21 jan. de 1979. Primeiro Caderno, p. 3.
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E ainda:

Continuar a apoiar a ordem estabelecida equivaleria a negar-se a si mesma, a
comprometer o seu futuro e a dissociar-se dos povos. Mas o oposto, resgatar valores
humanistas e sociais de sua tradicdo e abragar as aspiragdes populares, constituiria
uma verdadeira revolugio.'?’

Ja no editorial intitulado: Fronteiras da Igreja, do dia 22 de janeiro de 1979, o
Jornal do Brasil analisou os possiveis embates que ocorreriam no encontro € que
possivelmente se afirmaria uma Igreja mais regional e menos centrada em Roma. “O embate
que pode ocorrer em Puebla nasceria da oposicao entre essa hierarquia doutrinaria e os que
defendem ampla liberdade para as suas especulagdes teologicas™.'®

O texto procurou ressaltar uma possivel pré-disposicdo da 7L em rejeitar qualquer
ordem superior, valorizando mais a praxis do que antigos manuais. Ao mesmo tempo
apresentou também as preocupagdes com o carater marxista do movimento teoldgico-pastoral:
“O caminho da praxis, por outro lado, torna dificil tragar a fronteira que separa a Teologia da
Libertagdo do marxismo — cuja influéncia os mesmos tedlogos freqiientemente admitem”.'®’
Citou ainda as idéias politicas do dominicano francés Hugo Lapagneur, que considerava a
Teologia da Libertacdo como maniqueista, e dizia que o bem ou o mal “Passa radicalmente
pela medula de cada ser humano, e nao se reduz a uma linha que separe classe e classe, na¢ao
e nac¢do, continente e continente. Nisso estaria a diferenca entre uma visao cristd € uma visao
marxista [...]"."7°

O confronto de perspectivas que se dava na sociedade estava claramente colocado.
Se para o primeiro veiculo a Igreja teria a obrigacdo moral de ‘“‘abracar as aspiragdes
populares”, ndo apoiando “a ordem estabelecida”, para o segundo a “valorizagdo da praxis”,
que seria positiva, se confrontava com os riscos da influéncia marxista. Tais afirmacdes
ajudam-nos a compor um quadro dos embates que envolveram o préprio clero e a sociedade
brasileira daquela conjuntura.

Ainda nos preparativos para o encontro, o Jornal do Brasil voltou muitas vezes a

abordar a questdo da luta de classes e o carater marxista do movimento, ressaltando-os como

fator de divisdo no interior da Igreja, e abriu espago para que varios clérigos se posicionassem

7 EDITORIAL: Puebla: que igreja para a América Latina? Cadernos de Terceiro Mundo. N° 11, fev. 1979. p.
4-7.

' EDITORIAL: Fronteiras da Igreja. Jornal do Brasil. Rio de Janeiro, 22 de jan. de 1979. Primeiro Caderno, p.
11.

' ibid.

70 ibid.
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publicamente sobre os rumos que se pretendia para a Igreja no Brasil e no continente. Entre
eles, D. Vicente Scherer, cardeal de Porto Alegre, que reclamou da postura de alguns
movimentos “socio-religiosos”, como o dos “cristdos socialistas”, que estariam trazendo

problemas na elaboragdo dos trabalhos de Puebla.

[...] Colocagdes e metas se firmam em clara e reconhecida perspectiva ideoldgica
marxista. Aderiram em pontos substanciais a doutrina socialista e, baseados neles,
elaboraram sua teoria de libertacdo para a solugdo dos problemas religiosos e
sociais. Abandonaram o ensinamento social decorrente do Direito Natural e das
normas do Evangelho. [...] Mostraram-se apaixonados e agressivos. Espalharam que
se pretende abandonar a linha tragada na conferéncia de Medellin'”'

E a reportagem se encerrava afirmando: “Para ele, Medellin ndo ¢ uma nova Biblia,
. , . , . . . . - 172 <, o~ .
intocavel e que deve servir de Unica perspectiva e inspira¢do”. '~ Ja na edi¢cdo que circulou
dez dias depois, o mesmo JB voltou a tematica de Puebla, destacando a opinido de um outro

bispo conservador, D. Serafim Fernandes de Aratjo.

“Se alguém vai a Puebla pensando que 14 vai encontrar uma interpretagdo marxista
do Evangelho esta muito enganado”. Desabafou [grifo meu] ontem o bispo auxiliar
de Belo Horizonte Dom Serafim Fernandes de Araujo, que prevé um clima tenso na
conferéncia do Celam, no México, quando sera colocada em debate a questdo da
Teologia da Libertacao.

Ele ndo admite que possa haver um casamento entre doutrinas cristds e marxismo.

Embora reconheca que existam “areas de atuagdo em que marxistas e catolicos se
» 173

identifiquem”.

Os principais impasses a respeito da 7L eram os seguintes: até onde ela poderia ir?

Quais os seus reais limites e possibilidades? Que riscos ela realmente significava para as elites

dominantes? Sua analise marxista sobre a sociedade encontra respaldo na tradicao evangélica?

Significava realmente possibilidade de desestabilizacdo politica no continente, como
imaginou o relatdrio de Santa Fé?

Nao obstante este relatdrio seja posterior a Puebla, ele nos ajuda a compreender o tipo

da ameaca que a 7L significou para uma tranqiiilla manuten¢ao do status quo do continente. O

encontro dos bispos no México representou para muitos a esperanga de que o Celam iria

taxativamente condenar a 7L e obrigar a Igreja latina no seu conjunto a voltar a velha ordem.

Na verdade, o que muitos esperam era que nao somente o Celam desautorizasse a Teologia da

"I CARDEAL afirma que Puebla adotara os rumos do Evangelho. Jornal do Brasil. Rio de Janeiro, 09 de jan. de
1979. Primeiro Caderno, p. 8.

"7 ibid.

'3 CNBB recebe do Celam programa de Jodo Paulo II para encontro em Puebla. Jornal do Brasil. Rio de
Janeiro, 19 de jan. de 1979.
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Libertag¢do, mas o proprio papa, presente no encontro.

Como ja afirmado, o temor da radicaliza¢do do clero e de uma guinada ainda mais
progressista da Igreja brasileira, que representava a maior conferéncia episcopal do Terceiro
Mundo, perpassava a todas as camadas sociais do pais: ruidos, rumores, temores, tremores;
contra ou a favor a 7L. Havia muitas manifestagdes! Uma carta, sob forma de oracao, redigida
durante a viagem do Papa Jodo Paulo II ao Brasil, no ano seguinte, por um carioca, €
publicada pela imprensa de entdo, ilustra bem os sentimentos presentes na sociedade.

Intitulada Oragdo ao Papa, dizia:

Papa nosso que estais na Terra, enquanto Ele, 14 no céu, olha por vds e por nos, a
fim de saber o que estamos fazendo por nossos semelhantes, conduzi seus servos
para o caminho da paz, tolerdncia e amor. Nao permitais que 0s ricos percam seus
negocios e o Estado, que € o pior dos administradores das coisas terrenas, venha a
administra-los.

[...]

Quando visitares o nosso Cristo Redentor [...] ireis ver que ele ¢ verde como a
esperanga. Infelizmente alguns dos vossos comandados querem pinta-lo de
vermelho, coisa que nunca consentiremos.'”*

Da mesma forma que nos setores mais populares, havia temores de um retrocesso da
Igreja em relagdo aos seus compromissos com os pobres do continente. Membros do III
Encontro Internacional das Comunidades Eclesiais de Base reunidos em Jodo Pessoa em 1978

redigiram uma carta aos bispos que estariam brevemente em Puebla.

Nos trabalhadores rurais e nos operarios das fabricas, ¢ nés que ndo temos emprego
e somos moradores das beiras das cidades, e nds indios, que estamos sofrendo por
falta de terras tomadas pelos grandes fazendeiros, e sofrendo as doengas dos brancos
[...]

Agradecemos muito os passos que os senhores nos ajudaram a dar, a partir de
Medellin, pois o amor que os senhores tiveram por ndés em Medellin fez pegar a
semente em nos.

E pedimos que os senhores, através deste encontro em Puebla, tragam mesmo mais
for¢a para nds caminharmos, para que possamos juntos conseguir uma vida, a vida
de abundancia que diz o Evangelho.

E nds juntos também pedimos que no Encontro de Puebla os senhores tragam mais
luz, mais coragem, mais esperanca, mais certeza de uma libertagdo total...'”

A conclusdo final do encontro acabou ndo gerando os efeitos esperados, talvez nao
para os mais conservadores. Pois, por ter-se buscado um prudente equilibrio entre os varios

grupos que participaram do encontro, ndo houve nenhum anatema contra a 7L, como muitos

7 FIGUEIREDO, Nicanor Presidio de. Jornal do Brasil. Rio de Janeiro, 02 de jul. de 1980. Primeiro Caderno,
p. 10.

' RECADO DO POVO DE DEUS AOS BISPOS. Jodo Pessoa, 23 de julho de 1978. In: BEOZZO, op. cit., p.
143-144.
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poderiam ter esperado. A assembléia condenou o recurso a violéncia como forma de
libertagdo, aconselhou o afastamento dos religiosos da politica; mas, contudo, manteve a
“opcdo preferencial pelos pobres”’® de Medellin e reafirmou a posicio da Igreja de total

rejeigdo aos problemas sociais e as estruturas politicas do continente. Afirmaram os bispos:

Vemos a luz da fé, como um escandalo ¢ uma contradi¢cdo o ser cristdo, a brecha
crescente entre ricos e pobres. O luxo de alguns poucos converte-se em insulto
contra a miséria das grandes massas. Isto ¢ contrario ao plano do criador e a honra
que lhe ¢ devida. Nesta angustia e dor, a Igreja discerne uma situagdo de pecado
social, cuja gravidade ¢ maior quando se da em paises que se dizem catolicos e que
tém a capacidade de mudar [...]."77

E também:

Somam-se a isto anglstias produzidas pelo abuso de poder, tipica de regimes de
forga. Angustias causadas pela repressdo sistematica ou seletiva, acompanhada de
delagdo, de violagdo da privacidade, de pressdes exageradas, de torturas, de exilios.
[...]

Angustias provocadas pela violéncia da guerrilha, do terrorismo e dos seqiiestros
efetuados por extremistas de sinais diversos, que comprometem igualmente o
convivio social.'™

1
179 com novas formas de

Além de fazer também uma “opg¢ao preferencial pelos jovens
evangelizagdo, o proprio Papa Jodo Paulo Il na viagem ao México, tocou nas graves questoes
sociais do continente, mas também nao pronunciou qualquer condenagdo a 7L. Muito embora,
jé fosse introduzindo a sua opinido propria sobre a missdo da Igreja e sua relagdo com os
problemas sociais e o tema da /ibertagcdo. No seu primeiro discurso aos bispos no México

falou:

Deve-se animar os compromissos pastorais neste campo com uma reta concepgao de
libertacdo. [...] Libertacdo feita de reconciliagdo e perddo. Libertacdo que nasce da
realidade de ser filhos de Deus. Libertagdo que nos leva, com energia e caridade, a
comunhdo, cujo cume e plenitude encontramos no Senhor. Libertagdo como

17 CONSELHO EPISCOPAL LATINO-AMERICANO. Conclusdes da Conferéncia de Puebla: evangelizagdo
no presente ¢ no futuro da América Latina. Cap. I, Op¢éo Preferencial Pelos Pobres, 1134. 13* ed. Sdo Paulo:
Paulinas, 2004.

"7 CONSELHO EPISCOPAL LATINO-AMERICANO. Conclusdes da Conferéncia de Puebla: evangelizagdo
no presente ¢ no futuro da América Latina. Primeira Parte, visdo pastoral da realidade latino-americana, 28. 13*
ed. Sdo Paulo: Paulinas, 2004.

' CONSELHO EPISCOPAL LATINO-AMERICANO. Conclusdes da Conferéncia de Puebla: evangelizagio
no presente ¢ no futuro da América Latina. Primeira Parte, visdo pastoral da realidade latino-americana, 43. 13*
ed. Sdo Paulo: Paulinas, 2004.

"CONSELHO EPISCOPAL LATINO-AMERICANO. Conclusdes da Conferéncia de Puebla: evangelizagdo no
presente e no futuro da América Latina., Cap II, Opgdo Preferencial pelos Jovens, 1166. 13* ed. Sdo Paulo:
Paulinas, 2004.
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superagdo das diversas formas de escraviddes e idolos que o homem fabrica e como
crescimento do homem novo.

Libertagdo que, dentro da missdo propria da Igreja, nao pode reduzir-se a simples e
estreita dimensdo econdmica, politica, social ou cultural... o que jamais pode
sacrificar-se as exigéncias de uma estratégia qualquer, de uma praxis ou de um
éxito a curto prazo.'™

Notadamente, sua concepcao de libertagdo se inseria mais na tradi¢do cristd do que
naquela fomentada pelas esquerdas e pela Igreja do continente a partir dos anos 1960.
Olhando em uma perspectiva historica, ja ficava muito claro que a 7L nao teria sua aprovagao
ou apoio expresso, ou ainda, tacito como imaginaram muitos progressistas. O papa Karol
Wojtyla se inseria em outra cultura politica. Vindo do Leste europeu, e principalmente, vindo
da Polonia, que definiu historicamente sua identidade nacional a partir do catolicismo; entre a
Russia — ortodoxa e depois atéia — e a Alemanha protestante, e que no século XX havia
experimentado a dominacdo de dois regimes totalitarios — nazismo alemao e apds a Il Guerra
Mundial, o comunismo Russo, ndo participou dos ideais politicos sonhados pela Igreja
progressista do continente, como veremos mais adiante. Contudo, seu discurso nao foi logo
entendido dessa forma. Progressistas e conservadores sempre se sentiam apoiados, ou se
faziam parecer apoiados pelo pontifice.

Apesar do encontro ter procurado saidas mais cautelosas para os impasses do
continente, no Brasil, a ala progressista da Igreja sentiu-se ainda mais encorajada pelas
resolucoes de Puebla. O documento final tornou-se /ivio de cabeceira de milhares de pessoas
ligadas as comunidades de base, e virou uma referéncia em suas lutas. Muito mais popular,
possivelmente, do que fora Medellin, talvez pelo fato de que naquela década o crescimento
das CEBs havia sido vertiginoso. O dominicano Frei Betto chegou a escrever uma edigao do
documento ilustrada e em linguagem popular (Anexo 7.2, p.140), publicado pela Vozes,

dirigida na época pelo franciscano Clodovis Boff, te6logo progressista.

Nosso povo ¢ jovem. Quando tem oportunidade de se organizar, prova que € capaz
de conseguir suas justas reivindicagdes.

Porém, o povo clama cheio de angustias, esperangas e aspiragdes. Como disse o
papa no México, queremos ser “a voz dos que ndo podem falar ou de que é
silenciado™"™!

'8 CONSELHO EPISCOPAL LATINO-AMERICANO. Conclusdes da Conferéncia de Puebla: evangelizagio
no presente e no futuro da América Latina. S.S. Papa Jodo Paulo II, Discurso inaugural pronunciado no
seminario palafoxiano de Puebla de Los Angeles, México, 1979.

81 BETTO, frei. Puebla para o povo. 2 ed. Petropolis: Vozes, 1979.
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3.2 NICARAGUA: TERRA PROMETIDA E REVOLUCAO

Ainda no tltimo ano da década de 1970, meses apds o encontro de Puebla, os temores
das elites e dos governos latino-americanos cresceram imensamente com a eclosdo da
Revolucao Sandinista da Nicaragua, que contou com grande apoio da Igreja progressista
nicaragiiense, e posteriormente da América Latina toda, inclusive do Brasil. Em julho de
1979, ap6s vinte anos do triunfo de Fidel Castro, as esquerdas da América Latina eram
encorajadas por uma nova revolugdo com tragos socialistas.

Na Nicaragua, desde 1936, com a benevoléncia do Departamento de Estado norte-
americano e do Pentdgono, instaurou-se aquela que foi a mais longa das ditaduras latino-
americanas.'*

Desde os anos 1960, contudo, inspirada pela Revolucdo Cubana, nasceu a Frente
Sandinista de Libertagdo Nacional (FSLN), que como patrono tinha a figura do antigo
guerrilheiro, César Augusto Sandino, lider do exército dos homens loucos" e que nos anos
1920 travara diversas lutas contra forcas norte-americanas naquele pais.

Objetivando a derrubada da familia Somoza do poder, durante bastante tempo, a FSLN
organizou acdes de guerrilhas de pequeno porte, mas que ndo chegavam a ser realmente uma
ameaca ao governo central. E embora contasse com grande apoio de diversos grupos
camponeses, por muito tempo ndo teve uma base popular forte nos centros urbanos, que lhe
possibilitasse uma investida maior contra a ditadura.

Somente em 1974, a FSLN promoveu uma acdao de porte mais significativo com a
invasao da casa de um dos membros do governo, em que os sandinistas fizeram varios reféns,
entre eles, o embaixador norte-americano no pais. E com essa a¢do, conseguiram impor uma
humilhante derrota ao regime: ao libertarem varios membros da Frente que haviam sido
presos pela Guarda Nacional, e ainda tirar do governo um milhdo de dolares.

A resposta do Estado foi a repressdo: prisdes, mortes, desaparecimentos, torturas.
Tudo isso, era até uma pratica habitual do governo de Somoza, mas foi bastante intensificada
naquele periodo. A prépria cupula da Igreja da Nicaragua, que durante muito tempo manteve
boas relagdes com o governo admitiu a situagdo em uma Carta Pastoral, do dia 06 de janeiro

de 1978, um pouco antes de o regime entrar em colapso e que dizia:

182 ROUQUIE, Alain. O Estado Militar na América Latina. Sao Paulo: Alfa e Omega, 1984.
'8 Uma das maneiras dos simpatizantes se referirem aos guerrilheiros liderados por Sandino.
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En medio del sufrimiento de nuestro pueblo levantamos con claridad nuestra voz,
denunciando situaciones concretas de violencia: el estado de terror implantado en
amplas regiones de la nacidn; las detenciones arbitrarias e indefinidas; los métodos
inhumanos de investigacion; el irrespeto a la vida [...]'"**

O forte esquema de repressao sofrido pelo movimento Sandinista, levou-o a dividir-se
em trés correntes distintas: o da guerra popular prolongada; o da tendéncia proletdria e por
ultimo, o da via terceirista ou insurrecional. A primeira tinha uma profunda inspiracdo na
tatica castrista vitoriosa em Cuba, de a¢des prolongadas contra o regime; a segunda procurava
uma acao legalista através de um partido inserido nas massas trabalhadoras; ja4 a terceira
liderada por Daniel Ortega, pretendia uma agdo que provocasse insurreigdes nas cidades para
provocar a queda do ditador.

Durante muito tempo o movimento permaneceu dividido e ndo conseguiu uma
articulacdo com os grupos populares que ameagasse o governo ditatorial. Todavia, a chegada
de Carter a presidéncia dos Estados Unidos da América, trouxe grandes mudangas a politica
externa daquele pais, afetando diretamente as relacdes de Washington com a América Latina
dos ditadores.

Preocupado com a legalidade institucional das nagdes latino-americanas e com a
valorizacdo dos direitos humanos, o governo Carter passou a pressionar também a ditadura
nicaragiiense para que aderisse a ordem democratica.

As forgas liberais da Nicardgua comegaram, entdo, a apoiar como principal candidato
a presidéncia na sucessdo de Anastacio Somoza, o jornalista Joaquim Chamorro, dono do
jornal de maior popularidade no pais, o liberal La Prensa, e visto, inclusive pelo governo
norte-americano como a pessoa indicada para fazer uma transi¢ao sem abalos.

Sentindo-se ameagado com a popularidade do seu opositor, Somoza teria mandado a
Guarda Nacional assassina-lo. O tiro que a Guarda disparou contra Chamorro acabou servindo
para derrubar o governo que a mesma instituicdo havia sustentado por varias décadas. Em
varias cidades do pais surgiram varios levantes populares indignados com o assassinato. Foi
decretada uma greve geral. A elite liberal se uniu em protestos e conseguiu fundar o
Movimento Democratico Nicaragiliense, declaradamente anti-somozista.

Para projetar a FSLN como possivel substituta de Chamorro na sucessdo presidencial,
Eden Pastora, o Comandante Zero, que mais tarde se tornaria um contra-revoluciondario,

tomou o Palacio Nacional e fez reféns varios parlamentares ligados ao regime, com isso

'8 CONFERENCIA EPISCOPAL DA NICARAGUA. Mensaje de la Conferéncia Episcopal de Nicaragua al
Pueblo de Dios, al Iniciarse el Afo 1978. p- 3. Disponivel em:
http://www.tmx.com.ni/~cen/documentos/1978/mensaje-06-01-1978.html. Acesso em 30/07/2003.
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conseguindo libertar vérios prisioneiros politicos.

Em meio aos levantes populares e ao clima de indigna¢do que tomou conta da nagao, a
Frente Sandinista, que esteve dividida até aquele momento, unificou-se novamente e passou a
fazer investidas cada vez mais fortes contra o governo ditatorial e sua Guarda Nacional, com
grande apoio de toda oposi¢do, inclusive a liberal. Era o inicio do fim para o regime mantido
pelo cla dos Somoza. Apds tomar as mais importantes cidades do pais, no més de junho de
1979 a Frente disputou com a Guarda Nacional o controle de Managua,'®> capital do pais, e
no dia 19 de julho tornou-se definitivamente vitoriosa na guerra civil.

Em contexto de imperiosa efervescéncia politica, a Igreja da Nicaragua foi certamente
a que mais se polarizou no continente entre favoraveis e contrarios a Teologia da Libertagao.
Até porque, foi aquela que teve certamente uma das experiéncias mais intensas na acao dos
padres progressistas. A divisdo do clero no pais foi, certamente, uma das causas para a reagdo
vaticana contra a 7L a partir de 1983, quando o Papa em visita ao pais presenciou a dramatica
situacdo interna da instituicao religiosa daquele pais.

A alta hierarquia da Igreja local sempre teve uma relacdo bastante amistosa com o
regime ¢ o cla dos Somoza, que governou aquela nagao por décadas. Mas a partir do encontro
de Medellin esse apoio foi fragmentado e ja ndo era tdo claro por parte de todos. A Teologia
da Libertacdo se espalhou pelo territdrio nicaragiiense e ganhou muita forga, conquistando
clérigos e institutos religiosos.

As duas principais congregacoes religiosas que atuavam no pais eram os jesuitas e os
dominicanos e, entre eles, uma grande maioria progressista. Um clérigo de atuacgdo
preponderante na Igreja popular local foi Fernando Cardenal. Adepto da 7L dedicou-se ao
trabalho com jovens aplicando retiros e exercicios espirituais. Em 1973 fundou o Movimento
Cristdo Revolucionario que daria muitos lideres a Frente Sandinista. Centenas de jovens
catolicos participaram da luta contra o regime e a Guarda Nacional. Jovens saidos de
movimentos de carater eclesiastico como os Universitarios Cristianos Revolucionarios,
Estudantes Cristianos por la Revolucién, ou Comunidades Cristianas Juveniles de Base.
Posteriormente muitos assumiram cargos no governo Sandinista, como os ministros da
Educacdo, Habitacdo e Bem-Estar Social. Desafiando o regime de Somoza, Cardenal chegou
a viajar aos EUA, onde denunciou no congresso nacional norte-americano, os crimes € as
arbitrariedades cometidos em seu pais, com o suposto apoio da politica externa da Casa

Branca.

'8 PODER em Manéagua se Disputa Casa a Casa. Jornal do Brasil, Rio de Janeiro, 19 de jun. 1979. Primeiro
Caderno, p. 9
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Uma outra figura de destaque da Igreja popular naquele pais foi certamente o padre e
poeta Ernesto Cardenal, irmdo de Fernando, e que mais tarde se tornou ministro de Estado no
governo Sandinista. Apds uma visita a Cuba, onde conheceu a 7L em sua vertente mais
radical, passou a acreditar que somente uma revolucdo libertaria seu pais. Apds alguns
contatos com membros da FSLN, virou porta voz dos guerrilheiros sandinistas. Cardenal
sempre se referiria, posteriormente, a revolu¢do da Nicaragua como Sagrada.

Este padre progressista foi o fundador e lider de uma comunidade religiosa para jovens
chamada Solentiname, e, a medida que ele mesmo foi aderindo as idé€ias revolucionarias,
passou a influenciar grande parte dos jovens que ali vivia. A partir da comunidade, muitos
deles tornaram-se guerrilheiros e participaram de diversas a¢des armadas contra o governo
ditatorial. Solentiname tornou-se um modelo daquilo que os bispos e governos, razoavelmente
conservadores, tanto temiam para o continente. A comunidade de jovens catolico-
guerrilheiros possuia grande significado simbolico e ideologico. Tanto que, quando decidiram
partir para as montanhas, onde teriam mais espaco para o treinamento guerrilheiro, foram
impedidos pelos sandinistas, pois Solentiname tinha uma “importancia politica e militar, tatica
e estratégica”.'™

Alids, os sandinistas demonstraram sempre uma grande compreensdo do que
significava juntar ideologicamente idéias socialistas e catolicismo na América Central. Logo
perceberam que a participagdo dos catolicos na Frente daria maior legitimagdo as suas agdes
perante a populagdo catdlica, mesmo antes de ganharem apoio expresso da conferéncia
episcopal daquele pais.

Essa compreensdo do fato religioso como forma de alcangar coesdo social ficara
ainda mais claro apés a consolidagdo da vitoria contra Somoza, pois passaram a investir
imensamente na criacao de uma nova tradi¢do politico-religiosa que permitisse criar “mapas

95187

de uma realidade social problematica e matrizes para uma consciéncia coletiva” "', geradora

de uma vontade e de um projeto politico comum para todo o pais. Naquilo que o comandante

Bayardo Arce, um dos lideres da revolu¢do, chamou de “a frente de luta ideologica™:

Vamos a luchar contra 150 afios de dominacion estranjera; vamos a luchar contra
una serie de ideas, de valores, de costumes, que nos fueron impuestos desde la
conquista espafiola, que apastaron nuestros valores autdctonos indigenas. Vamos a
luchar contra toda una serie de esquemas mentales que los conquistadores espafioles
inculcaron en nuestro pais para justificar sua conquista. [...] Y sobre esa gran

18 CABESTRERO, Teéfilo. Ministros de Deus, ministros do povo: testemunho de trés sacerdotes no governo
revolucionario da Nicaradgua: Ernesto Cardenal, Miguel D Escoto, Fernando Cardenal. Trad. Edyla Mangabeira
Unger. Petropolis: Vozes, 1983. p. 33.

'8 GEERTZ, Cliford. Ideologia como sistema cultural. /n: A interpretagdo das culturas. Rio de Janeiro: Zahar
editores, 1978. p.94.
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muralla de ideas deformantes, tendremos que luchar también contra todos los
aportes nefastos que trajo a su vez la dominacion imperialista, la dominacion de los
Estados Unidos sobre nuestra cultura.'™®

Ao tratar sobre as tradigdes inventadas Eric Hobsbawm afirma:

Por tradigdo inventada entende-se um conjunto de praticas, normalmente reguladas
por regra tacita ou abertamente aceita; tais praticas, de natureza ritual ou simbdlica,
visam inculcar certos valores e normas de comportamento através da repeti¢do, o
que implica, automaticamente, uma continuidade em relagdo ao passado. Alias,
sempre que possivel, tenta-se estabelecer continuidade com passado historico
apropriado. O passado historico no qual a nova tradi¢@o ¢ inserida ndo precisa ser
remoto, perdido nas brumas do tempo. Até as revolugdes e os “movimentos
progressistas”, que por definicdo rompem com o passado, tém seu passado
relevante...

Seria o catolicismo popular entdo, o principal catalisador a agregar as diversas forcas
sociais em torno de uma nova concep¢ao de nagdo que se inaugurava. Na nova tradigdo, por
exemplo, a Imaculada concei¢do, comemorada a 8 de dezembro, como a mais importante
festa do pais, deveria chamar-se “la madre del guerrillero”; bem como o Natal, que chamaria-
se “la festa del hombre nuevo”'®’; O padre espanhol, Missionario do Sagrado Coracdo de
Jesus, Gaspar Garcia Laviana, tornou-se o modelo de cristdo-guerrilheiro; morto durante a
Revolugdo pela Guarda Nacional, foi transformado em madrtir e herdi nacional. Sua carta,
escrita ao povo da Nicaragua, na qual informava sobre sua decisdo de entrar para a guerrilha,

em nome da justica evangélica, tornou-se objeto de memoria.

En estas fiestas de Navidad, cuando celebramos el nacimiento de Jesus, Nuestro
Sefior y Salvador, que vino al mundo para anunciarnos el reino de la justicia, he
decidido dirigirme a ustedes, como mis hermanos en Cristo que son, para
participarles mi resolucion de pasar a la lucha clandestina como soldado del Sefior y
como soldado del Frente Sandinista de Liberacion Nacional.

[...]

Como nicaragiiense adoptivo que soy, como sacerdote, he visto en carne viva las
heridas de mi pueblo; he visto la explotacion inicua del campesino, aplastado bajo la
bota de los terratenientes protegidos por la Guardia Nacional, instrumento de
injusticia y represion; he visto como unos pocos se enriquecen obscenamente a la
sombra de la dictadura somocista; he sido testigo del inmundo trafico carnal a que se
somete a las jovenes humildes, entregadas a la prostitucion por los poderosos; y he
tocado con mis manos la vileza, el escarnio, el engafio, el latrocinio representado por
el dominio de la familia Somoza en el poder.'”’

'8 ARCE, Bayardo. El dificil terreno de la lucha: el idelégico. Frente Sandinista de Libertagdo Nacional.
Disponivel em: http://www.fsln-nicaragua.com/index.htm. Acesso em 23.11.03.

189 HOBSBAWM, Eric; RANGER, Terence. A inven¢do das tradi¢ées. Trad. Celina Cardim Cavalcante. Sdo
Paulo: Paz e Terra, [S/D]. p. 9.

%0 CIERVA, Ricardo de la. Oscura relelién em la Iglesia. Barcelona: Plaza y Jones, 1987. p. 235.

I CARTA DO PADRE GASPAR GARCIA LAVIANA. Disponivel em: http:/www.fsln-
nicaragua.com/heroes/index.html. Acesso em 20.06.03.
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E termina a sua exposic¢ao aos fi¢is da Nicardgua com o lema: “Patria libre o morrir!”,
como era da tradi¢do do sandinista.

Mas ¢ importante ressaltar que tal estratégia de se amalgamar temas proprios da
religido com os ideais da Revolugdo foi duramente combatida pelos bispos nicaragiienses, que
percebiam nisso uma forma explicita de manipulacdo da religido. Contudo, parte do clero
apoiava as novas tradigoes, e isso também causou grande desgaste a Igreja naquele pais.

A Igreja da Nicardgua esteve essencialmente rachada por quase toda a década de 1970,
alcancando uma certa unidade apenas na ocasiao do levante final contra a ditadura. Embora a
Teologia da Libertacdo tenha logo conseguido grande expressdo popular, nunca chegou a
conquistar o apoio da Conferéncia Episcopal da Nicardgua. Diferente do Brasil, a Igreja
progressista esteve isolada em relagdo a hierarquia, e essa, possivelmente tenha sido uma de
suas principais fraquezas. A TL assumiu um cariter muito mais revolucionario do que na
Igreja brasileira, chegando a ter uma enorme influéncia da queda do regime ditatorial, mas a
falta de unidade dentro da propria institui¢do seria uma das causas do enquadramento do
movimento pela Santa Sé em todo o continente.

A principal figura de oposigdo a Igreja progressista no pais, certamente foi o bispo de
Managua, Dom Obando Y Bravo, que viveu uma verdadeira queda de bracos com os padres
que se tornaram ministros do governo revolucionario: Miguel D’Escoto, Ernesto e Fernando
Cardenal. Contrario a 7L, muitas vezes agiu como mediador entre o governo e a guerrilha
sandinista, como na ocasido em que os guerrilheiros tomaram o palacio presidencial. Contudo,
no ultimo més que antecedeu a vitdria dos sandinistas, a propria conferéncia episcopal
nicaragiiense procurou legitimar a acdo dos guerrilheiros, convocando o povo cristdo a
participar do levante. Uma Carta Pastoral assinada por Dom Obando y Bravo, em junho de
1979, manifestou apoio a revolucao e a acao da Frente Sandinista na revolu¢do que varria o

pais. O documento afirmava:

“Constatamos que el egoismo y la ambicion ilimitada han edificado una sociedad
cada dia mas inhumana generadora de opulencia y de miseria. [...] A todos nos duele
y afectan los extremos de las insurrecciones revolucionarias, pero, no puede negarse
su legitimaion moral y juridica [sem grifo no original][...]. El mal lo hacemos tanto
mas grave, cuanto maior es nuestra pasividade e indiferencia. Eludir nuestras
responsabilidades ciudadanas en esta hora contituye una grave falta de solidariedad
humana y de caridad cristiana. Es el momento de traducir en obras nuestra
fe.[sem grifo no original]'*

192 MENSAJE-02-06-1979.html. 3 e 4. Disponivel em: www.tmx.com.nit/~cen/documentos/1979. Acesso em:
30/07/2003.
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Para muitos, Dom Obando Y Bravo, entdo presidente da Conferéncia Episcopal da
Nicardgua, que durante anos mantivera um bom relacionamento com a familia Somoza,
apenas reconhecia uma vitoria ja consolidada da revolugao e, de alguma forma, tomava uma
atitude apenas “oportunista”. Mas sua nova posi¢do repercutiu com muita for¢ca no espago
simbdlico. Foi um brevissimo momento de unidade da Igreja naquele pais. Por instante, todos
no pais tinham um inimigo comum, conservadores, progressistas, liberais: o regime ditatorial
de Somoza. Embora, logo no ano seguinte, voltariam as divergéncias entre os progressistas e a
conferéncia episcopal, bem como o afastamento da elite liberal do governo Sandinista

Dom Obando foi freqiientemente atacado pelos grupos mais esquerdistas, depois que
passou a criticar abertamente o governo Sandinista. Tornou-se uma espécie de caricatura do
bispo conservador e inimigo da TL, e combatido em todo o continente pelas varias expressoes
da esquerda. A revista Cadernos do Terceiro Mundo, por exemplo, com uma linha editorial de
defesa dos movimentos de libertacdo no Terceiro Mundo tendeu a apresentar sempre uma
imagem bastante negativa daquele religioso. Como em uma reportagem na qual apresentou as
suspeitas do seu envolvimento com os Contras — grupo guerrilheiro formado por membros da
antiga Guarda Nacional e apoiado pelos EUA, que trabalhava em acdes terroristas para
desestabilizar o regime sandinista — e na sua atuagdo na desarticulacdo da Igreja Progressista
do pais. A matéria, intitulada “O controverso bispo de Managua™'®® destacava as contradi¢des
politico-pastorais do clérigo.

Apesar de todas as discussdes e controvérsias que surgiram posteriormente, ndo se
pode negar que a Igreja da Nicaragua tenha sido, no levante de 1979, uma poderosa aliada a
cooptar forgas populares para o movimento vitorioso em 19 de julho. A propria direcao
nacional da F'SLN chegou a emitir um comunicado sobre a religido, ressaltando a importancia

da TL para efetivar a participagdo dos cristios no movimento:

“La especificidad de la revolucion sandinista ha sido la participacion activa y
militante de los cristianos en los diversos campos de la lucha armada y civil, gracias
a una teologia liberadora y politica que rompe la barrera del teoricismo para
convertirse en vivencia que instruye (sic) al Dios de la Historia desde a perspectiva
de Moisés en el cautiverio.”'™*

19 O CONTROVERSO BISPO DE MANAGUA. Cadernos de Terceiro Mundo. Rio de Janeiro, dez. de 1981. p.
50.

9 CIERVA, Ricardo de la. Jesuitas, Iglesia y Marxismo 1965-1985: La Teologia de la Liberacion
desenmascarada. Barcelona: Plaza e Jones, 1986. p. 233.
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Uma nova revolugdo em um pequeno pais centro-americano, apds vinte anos do
movimento cubano, suscitou simpatias nas esquerdas do mundo inteiro, € 0 pequeno istmo da
América Central passou a chamar a atengao da imprensa internacional, e também do Brasil. O
Jornal do Brasil enviou correspondentes internacionais para cobrirem o evento e a Caderno
do Terceiro Mundo cobriria o tema, inclusive, com algumas edi¢des especiais.

A Revolucdo Sandinista foi desafiadora e estimulante em véarios aspectos. Primeiro
porque renovou as esperancas das esquerdas com a possibilidade da revolug¢do no continente.
Havia anos que as esquerdas experimentavam grandes desilusdes e derrotas: a facil vitoria dos
militares no Brasil com a repressdo aos revolucionarios € os constantes exilios; a morte do
guerrilheiro Che Guevara, em outubro de 1967, na Bolivia; e por ultimo “o paraiso que virou
inferno”, quando o mais violento golpe militar da América Latina derrubou o governo
Allende e assassinou o presidente que desejava a via democratica para o socialismo, € em
seguida promoveu um novo exilio para muitos latinos que se refugiaram naquele pais, apos a
derrota da revolugo em seus paises de origem. Inclusive, muitos brasileiros.'”> A vitéria do
general Pinochet no Chile pareceu ter posto termo, em definitivo, a revolu¢ao no continente.

Segundo porque foi a primeira revolucao de carater socialista que havia contado com
grande apoio e a participacdo efetiva de padres progressistas, na qual varios deles se tomaram
parte no novo governo.

Ao mesmo tempo em que foi vista por muitos como “a primavera da Nicaragua”,'”® e
como renovacdo das esperangas revoluciondrias, passou também a inquietar setores dos
governos americanos, das elites nacionais e do proprio Vaticano. A possibilidade da
Revolugdo aberta por Medellin e rechagada por Puebla, foi experimentada com grande
intensidade, pois ndo contou apenas com um ou outro padre guerrilheiro, como havia ocorrido
com Camilo Torres, na Colombia; mas na Nicaragua. Mesmo que momentaneamente, toda a
Igreja nacional apoiou o levante, ainda que esse apoio tenha se dado com muitas idas e vindas
e com muitos embates e disputas na conferéncia local. Mas o fato ¢ que naquela conjuntura
politica do continente, no limiar de uma nova década, a igreja progressista daquele pais
conseguiu imprimir, em termos simbolicos, um valor evangélico ao movimento
revolucionario, ¢ manifestou historicamente os anseios de muitos progressistas espalhados

pela América Latina.

195 . .
ibid.

1% ROSA, Luiz Pinguelli. A primavera da Nicaragua. Teoria e Debate. N° 3, junho de 1988. Disponivel em:

http://www.fpabramo.org.br/td/. Acesso em 30/07/2003.
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Estou convencido de que nossa presenga na Revolugio nicaragiiense neste momento
tem uma grande transcendéncia, ndo so para esse processo, como também para toda
a América Latina. E preciso ser cego para ndo ver isso. Ndo acredito em modelos
imutaveis, mas as experiéncias iluminam e, sobretudo, inspiram.197

Passou a haver entdo, um temor, entre as classes dirigentes de que a Nicaragua se
transformasse em uma nova Cuba para a América Latina, voltando a estimular a formagao de
novos grupos guerrilheiros, como aqueles que haviam surgido apds a vitéria de Havana; ou
mesmo que, posteriormente, movimentos guerrilheiros fossem patrocinados por esse pais por
todo o continente, como havia feito os cubanos nos anos 1960.

Em algum termo, a Nicardgua pareceu muito preocupante porque ela contou com uma
imensa rede de solidariedade formada pela igreja progressista. Solidariedade que partiu de
bispos, sacerdotes e milhares leigos espalhados pelas diversas nag¢des do territdrio latino-
americano, € que expressaram sempre muita simpatia pelo movimento sandinista e pelos
padres do governo, enquanto durou aquele regime. Em uma edi¢do especial intitulada 4 Igreja
dos Pobres, ja em 1985, a CTM revelou parte dessa solidariedade do clero latino para com a
Nicardgua revoluciondria, quando esta passou a ser alvo das supostas articulagdes do governo
norte-americano com a ac¢ao dos Contras.

Datada de 23 de julho, chegou a Nicaragua uma carta do cardeal de Sdo Paulo, D.
Paulo Evaristo Arns, dirigida ao padre Miguel D Escoto. Um dos seus paragrafos
diz “seu jejum, nas atuais circunstincias, alerta a consciéncia ética mundial para a

grave situagdo do povo de seu pais. Seu gesto profético denuncia a tentativa de
matar a semente da nova vida, plantada pela Revolugdo Sandinista.

[...]

A 28 de julho chegou a Nicardgua Dom Pedro Casaldaliga, bispo de Sdo Félix do
Araguaia: “Nao venho sozinho. Represento 23 bispos brasileiros e 200 organizagdes
de direitos humanos, sindicatos e cristaos do Brasil”.

Durante a guerra civil, de 1979, um artigo do JB intitulado Depois da Casa Roubada,
criticou a inabilidade da diplomacia norte-americana, permitindo que uma nova Cuba surgisse
no continente, espalhando o medo de expansao das esquerdas na América da Guerra Fria.
“Vai instalar-se nesse continente mais um regime de esquerda radical e também sera ele
contagioso: As Honduras, El Salvador, a Guatemala, gragas a incompeténcia da diplomacia

» 198

norte-americana, ja estdo na fila”.

O medo de que a Revolugdo Sandinista inspirasse outros movimentos radicais no

T CARTA AOS MEUS AMIGOS. Cadernos do Terceiro Mundo. N° 77, Rio de Janeiro, abril de 1985. p. 86-
93.

198 DIAS, Luis Maria de Oliveira. Jornal do Brasil. Rio de Janeiro, 16 de jul de 1979. Primeiro Caderno,
Opinido, p. 11.
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continente ndo foi, de todo, sem fundamento. El Salvador ja era aquela época um verdadeiro
barril de pdlvora, e contava com uma grande participacdo de clérigos da Teologia da
Libertacao entre os guerrilheiros, que lutavam contra uma ditadura de extrema-direita.

Os acontecimentos de Mandgua pareceram trazer de volta aqueles antigos fantasmas
da revolucdo socialista no continente. Em novembro de 1979 a Conferéncia Episcopal da
Nicardgua langou uma nova Carta Pastoral, a luz de Puebla, em que procurou analisar os

novos caminhos para o pais ap6s o €xito de Daniel Ortega e seus guerrilheiros e que afirmou:

Creemos que el actual momento revolucionario es una ocasion propicia para hacer
real la opcién eclesial por los pobres. Debemos recordar, sin embargo, que ninguna
realizacion historica revolucionaria tiene la capacidad de agotar las posibilidades
infinitas de la justicia y de la solidaridad absoluta del reino de Dios. Por otra parte
debemos afirmar que nuestro compromiso con el proceso revolucionario no puede
significar ingenuidad ni ciego entusiasmo, mucho menos la creacion de un nuevo
idolo frente al que hay que doblegarse incuestionablemente. Dignidad,
responsabilidad y libertad cristiana son aptitudes irrenunciables dentro de una
participacion activa en el proceso revolucionario.'®

E ainda: “Nos acreditamos que um socialismo que respeite os direitos humanos, que
respeite o direito do povo & religido, coincide com a proposta da Igreja”.>”" Para o padre
jesuita Xabier Gorostiaga, que atuava no pais, tal declaragdo teve um grande impacto, tanto na
opinido publica nacional como internacional, pois ‘“Marcava um fendmeno novo, isto ¢, na
Nicaragua ndo houve contradicdo entre a Igreja e a revolugdo, entre cristianismo e
revolugdo”.?!

No Brasil de 1979, ocorreram em Sao Paulo as greves do ABC Paulista, que
desobedeceram frontalmente as diretrizes da Lei de Seguranca Nacional, imposta pelo regime
civil-militar. O surgimento do Novo Sindicalismo, como o movimento ficou conhecido
posteriormente, contou com grande apoio da igreja progressista brasileira, e principalmente
com uma de suas figuras de proa, Dom Claudio Hummes, que abrigou operarios dentro da
Matriz de Sdo Bernardo dos Campos para protegé-los da repressdo. Ganhando projecao
nacional naquele momento, o entdo lider dos metalurgicos do ABC, Luis Inéacio da Silva, o

202 . ~ . .
Lula®”, declarou ao JB, demonstrando a admiragdo da esquerda nacional pelo movimento dos

19 CONFERENCIA EPISCOPAL DA NICARAGUA. Carta Pastoral del Episcopal Nicaragiiense. Compromiso

cristiano para una Nicaragua nueva. 17 de nov. de 1979. Disponivel em: http:/www.tmx.com.ni/~cen/. Acesso

em: 01.06.03.
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Sandinistas: “Gostaria de ver os brasileiros imitando os nicaragiienses.” E no ano seguinte
Lula viajou a Mandgua para comemorar o primeiro ano da Revolugdo.

A Cadernos do Terceiro Mundo publicou em agosto de 1980 uma foto de uma imensa
manifestagdo popular em frente ao palacio presidencial em Managua, como comemoragao

pelo primeiro aniversario do triunfo sandinista. A matéria que acompanhava, dizia:

As comemoragdes pela passagem do primeiro aniversario da Revolugdo Sandinista
da Nicaragua reuniram representantes de 40 paises e 20 organizagdes internacionais.
Dentre eles estavam o lider da Organizagdo pela Libertacdo da Palestina (OLP),
Yasser Arafat, o lider do Partido Socialista Espanhol, Felipe Gonzéles, o ex-
presidente da Venezuela, Carlos Andrés Perez, e lider metalurgico brasileiros, Luis
Inacio da Silva (Lula), e o Presidente de Cuba, Fidel Castro.””®

Todavia, apesar dos temores que espalhou, a Revolu¢do Sandinista da Nicaragua foi
uma espécie de unha do defunto em relagdo ao contexto da geopolitica latino-americana.
Como ja se observara desde Puebla: a situacdo de dependéncia e de endividamento do
continente crescera - € muito! Nas tltimas décadas, os governos locais tinham cada vez menos
autonomia em relacdo aos Orgdos supranacionais que comandavam a economia continental,
como o Banco Interamericano e o FMI, por exemplo, e por isso, tornaram-se cada vez menos
sensiveis as pressoes € aos movimentos populares. O capitalismo tornou-se mais duro € mais
radical e se impOés como um regime econOmico nao contingente, mas necessario por
exceléncia. Avassalador e transformando tudo a sua volta; iniciou-se a imensa onda neoliberal
a partir dos grandes centros financeiros, nos governos de Margareth Tatcher (Inglaterra) e
Ronald Reagan (EUA) e com forca espetacular!

A América Latina ficou encurralada, pois o modelo capitalista assumido a partir dos
anos 1960 mostrou-se um caminho sem volta, for¢ando cada vez mais para frente. Apesar dos
sonhos que suscitou e das esperancas que embalou, a Revolug¢do Sandinista ndo trouxe uma
nova guinada politica a América Latina. Os projetos de libertagdo latino-americana
desapareceram juntamente com as antigas esquerdas, sob o peso das duras ditaduras que
tomaram essas terras morenas. O proprio regime revolucionario na Nicaragua sucumbiu
diante da nova conjuntura internacional.

Quando Ronald Reagan assumiu a presidéncia dos Estados Unidos, ocorreu uma nova
mudanga na politica externa da superpoténcia, pautada num projeto de recrudescimento da
Guerra Fria, que previa, entre outras coisas, a reorganizacdo da politica internacional do

continente, e evidentemente, a derrota de um novo governo considerando pro-soviético, na

23 NICARAGUA: revolucio ano 1. Cadernos do Terceiro Mundo. N° 26, Rio de Janeiro, ago. de 1980, p. 8.
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esfera de poder dos EUA.

Entre as estratégias utilizadas, o apoio da CIA ao grupo dos Contras®**, formado por
membros da Guarda Nacional refugiados em Honduras. Para financia-los, a administra¢ao

Reagan empreendeu a famosa operacao Irda-Contras, posteriormente denunciada pela
imprensa norte-americana. Durante a guerra Ird e Iraque, a CIA vendeu armamentos no valor
de U$ 12 milhdes de dolares ao Ird, via Israel. As armas foram adquiridas pelo governo do
Ayatola por U$ 42 milhdes de dolares. A quantia foi depositada em uma conta secreta na
Suica, e depois sacada por agentes da agéncia de espionagem americana, remetendo o valor
dos custos de volta para Washington, ¢ os U$ 30 milhdes restantes para os Contras baseados
em Honduras.

Internamente, os embates entre os governo revolucionario e a Igreja da Nicardgua nao
pararam de crescer. Ao longo do tempo a conferéncia episcopal acusou o regime de tentar
impor uma ditadura socialista, nos moldes soviéticos, ao pais e de persegui-la; acusou o
governo de tentar manipular a religido para beneficio proprio e, por fim, de obrigar jovens
seminaristas a entrarem para o Exército Sandinista. Além disso, as questdes se agravaram
quando Dom Obando solicitou que os padres-ministro deixassem o governo revolucionario,
pois aquela situagdo seria contraria ao Codigo Candnico, € os padres decidiram permanecer
em seus respectivos cargos, desobedecendo a hierarquia. De sua parte o governo sandinista
acusou a conferéncia episcopal de mé vontade, a0 mesmo tempo em que acusava o proprio
Dom Obando de estar aliado aos interesses norte-americanos.

As disputas inerentes a Guerra Fria e os problemas com o governo polarizaram
profundamente a Igreja naquele pais. Nao somente o clero, mas mesmo a populagdo, muitas
vezes sentiu-se perdida em meio as trocas de acusagdes que os progressistas e a conferéncia,
na pessoa de Dom Obando faziam-se mutuamente. O verdadeiro catolicismo tornou-se objeto
de disputa entre os dois grupos. Quem detinha a verdadeira mensagem evangélica? Era a
questdo que se levantava. Os progressistas apresentavam-se como a Igreja do povo e acusava
os bispos da conferéncia de serem contra a revolugdo porque permaneciam atados aos valores
e interesses proprios as antigas classes dominantes. Apresentavam a hierarquia como
reaciondria e afastada dos verdadeiros interesses populares. Por sua vez, a conferéncia batia
na tecla de que o governo manipulava o sentimento religioso da populagdo em beneficio
proprio, tentando tornar o catolicismo uma parte integrante do regime, e ganhar a simpatia da

populagdo nacional e internacional. Sobre essas disputas, o padre Teofilo Cabestrero, ao

294 CHASTEEN, John Charles. América Latina: uma historia de sangue e fogo. Trad. Ivo Korytowski. Sdo
Paulo: Campus, 2001. p. 246.
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escrever sobre a revolucdo sandinista, registrou as palavras do entdo ministro das relagdes

exteriores da Nicardgua, Miguel D Escoto:

“[...] A reagdo se utiliza e manipula o cristianismo e a Igreja para desautorizar e
atacar a Revolucdo e apresenta-la como suspeita, comunista, atéia e perseguidora da
fé e da Igreja. Assim confundem o povo religioso e simples, e assim arrastam a Igreja
no exterior, ¢ sobretudo em Roma, por meio do Celam, contra a nossa Revolugao,
coincidindo com os esforgos da administragio Reagan para desestabilizar-nos.”*"

O Instituto Historico Centro-Americano, ligado a Igreja progressista, publicou em

1981 uma entrevista de uma empregada doméstica da Nicardgua, mostrando os

questionamentos que a populacdo levantava:

Nao sei o que estd a acontecer com os senhores bispos. Primeiro pediram aos
sacerdotes que trabalham para o governo, que deixassem seus postos. Agora,
querem afastar a irma Pilar, que ganhou o carinho dos pobres depois de ter feito
tantas coisas boas para eles. [...] Agora que muitos religiosos querem se identificar
com o povo, a Igreja impede-os de fazer isso.

No mesmo ano a conferéncia voltou a publicar uma carta pastoral, em que tratou sobre

o problema dos padres-ministro e daquilo que chamou de manipulagado da fé:

Rechazamos de antemano y enérgicamente toda eventual instrumentalizacion
politica o partidista que se pretendiera hacer de esta Comunicacion Pastoral, ese
recurso es el mas facil y muy manido; la presente comunicacion tiene como unico
objeto el fortalecimiento de la unidad y de la eficacia en el servicio eclesial,
conforme a las inolvidables palabras del Santo Padre: "Es necesario que para
obtener la debida eficacia en el servicio eclesial, se mantenga siempre bien firme la
unidad entre los Obispos y los Sacerdotes, sean diocesanos o religiosos. Esa unidad,
que debe ser de inspiracion y de accion pastoral, no puede menos de fundarse en la
conciencia de que estamos llamados a servir a la causa del Evangelio, que es a la vez
la causa del hombre en cuanto vive en la verdad, la justicia y el amor" >’

Os embates entre a conferéncia episcopal e os sandinistas foram sempre num

crescendo, assim como as disputas internas na Igreja. Tal confronto viveu seu ponto maximo

durante a visita do Papa Joao Paulo II aquele pais.

25 Cf. CABESTRERO, op. cit., p. 83
2% O CONTROVERSO Bispo de Manéagua. Cadernos do Terceiro Mundo. Rio de Janeiro, dez de 1981, n° 39. p.

50.

27 CONFERENCIA EPISCOPAL DA NICARAGUA. Comunicado Pastoral De La Conferencia Episcopal De
Nicaragua, 1981. Disponivel em: http://www.tmx.com.ni/~cen/. Acesso 02.06.03.
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4. AS VISITAS DO PAPA JOAO PAULO II AO BRASIL E A NICARAGUA

4.1 BRASIL:“A BENCAO JOAO DE DEUS”

O final da década de 1970 e a virada para os anos 1980 foram realmente tempos de
inflexdo na historia politica e da Igreja, no Brasil e na América Latina, abrindo uma década
que seria de relativo mal-estar entre a CNBB ¢ a Santa S¢, quando a Teologia da Libertagcdo
foi, entdo, enquadrada por Roma. As varias ditaduras latinas cairam maduras, uma apos a
outra: Argentina, Brasil, Chile e etc. A democracia cristd e ocidental tornou-se o grande valor
na nova cultura politica nas Américas, tornou-se a referéncia, mesmo para as esquerdas. A
Nicardgua foi o ultimo bastido da revolugdo continental. Guardada por valores marxistas e
religiosos tao caros a Teologia da Libertagao.

Logo no primeiro ano daquele novo decénio, o proprio pontifice fez uma visita ao
Brasil, a convite da CNBB. Era a primeira vez que um papa pisava na nagdo com o maior
numero de catolicos do mundo. E trés anos depois realizou uma viagem derradeira a América
Central, onde se tornou uma testemunha ocular das profundas divisdes da Igreja local.
Possivelmente tenha concluido ali, que aquele ndo era o catolicismo no qual acreditava e do
qual sentia-se, sinceramente, incumbido de proteger, como principal guardido. Todavia, muito
antes disso, o Vaticano ja dava claros sinais de mover-se numa dire¢do contraria a Teologia
da Libertagdo, inclusive, contando com o apoio do Celam, que na gestdo de Trujillo Lopez
(presidente) e D. Luciano Duarte (vice-presidente), arcebispo de Aracaji, mudou seu eixo de
atuacao.

Em 01 de julho de 1980, Jodo Paulo II desembarcou em Brasilia, dando inicio a sua
viagem de 9 dias ao Brasil. Novamente as rearticulagdes de forcas. Novamente muita gritaria
e especulagdo, como em Puebla. Para quem o Pontifice distribuiria sua bengdo e

benevoléncia? Contra quem moveria sua mao? Ratificaria os projetos de transi¢do sem abalos
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para o pais? Ou apoiaria padres progressistas com projetos radicais? Nesse momento a CNBB
era dirigida por dois bispos progressistas: Dom Aloisio Lorscheider, Secretario Geral, e Dom
Ivo Lorscheiter, presidente. Jodo Paulo II abencoaria a conferéncia mais progressista do
continente ou pediria um retorno a condutas mais moderadas? Especulava-se muito que o
papa advertiria a CNBB por sua linha pastoral muito voltada para o social, e pela politizagdo
do seu clero.

Os meses que antecederam a chegada do pontifice foram muito marcados por novos
debates na imprensa sobre os destinos da Igreja, do Brasil, da América Latina e da T7L.
Acusagdes mutuas afirmavam que haveria riscos de manipulagdo da opinido do Papa pelas
diversas forcas sociais. Havia uma espécie de clima de conspira¢do no ar. Temia-se que um
pontifice, que nao conhecia bem as especificidades da sociedade brasileira, emitisse um
parecer favoravel para esse ou aquele movimento ou tendéncia.

A edicdo da Cadernos do Terceiro Mundo, que circulou um més antes da chegada de
Jodo Paulo II, é emblematica dos temores que havia entdo: “A visita do Papa: o risco de
manipulagio pelas classes dominantes e a possibilidade de um passo atras”.”® A mesma
matéria voltou a apresentar a transformacao da Igreja do Brasil ao se colocar ao lado dos
operarios grevistas em Sdo Paulo, ao incentivar o surgimento de milhares de CEBs pelo pais e
a sua aproximacdo com os mais diversos movimentos sociais. Ressaltava ainda os embates
que havia no campo intra-eclesial, pois havia grupos no interior do clero que consideravam a
Igreja uma instituicdo que estaria acima da /uta de classes. Em tons de acusagdo, afirmou que
setores do clero com carater reformista estariam dispostos a cooperar com as classes

dominantes...

Desde que fossem introduzidas algumas corre¢des no sistema social e econdmico
vigente. (Melhorara a distribuicdo de rendimento, diminui¢ao da repressdo, corre¢ao
dos excessos do capitalismo, mais servicos de assisténcia aos marginalizados,
democratizagdo do regime) e que a influéncia da Igreja fosse reconhecida pelos
poderes publicos.”

J& no editorial do dia 9 de junho, quase um més antes da chegada do sumo pontifice, o
JB valorizou sua figura como um individuo de “vivéncia espiritual profunda a quem ndo é
possivel definir com categorias excludentes: direita, esquerda, conservador ou progressista’.

Ressaltou que o Papa falaria francamente a todas as platéias e destacou: “Com a mesma

2% OLIVEIRA, Pedro A. Ribeiro de. Igreja brasileira: prioridade aos oprimidos. Cadernos do Terceiro Mundo.
N° 24, Rio de Janeiro, jun. de 1980. p. 5-8.
** ibid.
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franqueza, Jodo Paulo II dirigiu-se a outros tipos de platéia. Criticou a luta de classes diante
dos operérios; alertou jovens para o perigo da permissividade e os sacerdotes para tentagcdo da
politizacdo” 2!

Distinguir exatamente o que foi a figura do papa Joao Paulo II nunca foi tarefa muito
facil, muitos analistas e a imprensa, de uma forma geral, tenderam sempre a confundir seu
conservadorismo moral, em relagdo questdes como a sexualidade e ao planejamento familiar,
por exemplo, com um conservadorismo politico, puro e simples. Principalmente quando se
tomou conhecimento de sua suposta participacdo na derrocada do socialismo no Leste
europeu. Os esquerdistas mais radicais passaram a acusa-lo de ser aliado dos interesses norte-
americanos. E os exaltadissimos chegaram a afirmar que seria um agente da CIA.

Na verdade, Jodo Paulo II, primeiro papa nao-italiano em mais de quatrocentos anos
de historia do catolicismo, foi uma figura chave na queda do comunismo, pelo menos, em seu
pais natal: a Polonia. No mesmo ano em que foi algado ao trono de Pedro, ocorreram as lutas
dos sindicalistas da Solidariedade, liderados pelo catdlico Lech Walessa, contra o governo
comunista daquele pais. O governo iniciou uma forte repressdo contra o movimento,
prendendo Lech Walessa e, obrigando o sindicato a operar na clandestinidade durante anos.
Contudo, Jodo Paulo II utilizou o seu prestigio de pontifice e sua popularidade — também em
sua terra natal — para apoiar o movimento. No final daquela década o comunismo tinha
terminado na Polonia e Lech Walessa foi eleito presidente.

Durante muito tempo, muitos questionaram por que o papa havia apoiado os
trabalhadores da Polonia e ndo fizera o mesmo na América Latina, pondo-se ao lado da 7L. O
fato ¢ que Karol Wojtyla havia experimentado dois regimes totalitarios em seu pais: o
nazismo alemao, durante a Segunda Guerra e 0 comunismo atrelado a Unido Soviética, apos a
libertagdo comandada por Stalin no Leste. E por isso, talvez, sempre temera aos radicalismos
da TL. O proprio Leonardo Boff chegou a afirmar durante os funerais do pontifice, em abril
de 2005, em um programa de televisdo que vinte anos apos o enquadramento que sofrera pelo
Vaticano, conseguia ja compreender que o temor do papa seria de que, através da 7L entrasse
na América Latina um regime de extrema esquerda, como o que ele havia experimentado no
Leste europeu (informagio verbal).?"!

Jodo Paulo II tinha um olhar profundamente religioso sobre 0 mundo e os problemas

modernos. Foi contra o socialismo, tanto quanto ao capitalismo. Tinha uma concepcdo de

219 EDITORIAL: Uma luz na escuriddo. Jornal do Brasil, Rio de Janeiro, 09 de jun. 1980. p. 10.

2! Comunicagdo feita por Leonardo Boff em 03-04-2004 no canal de tv a cabo Globo News, no programa Globo
News Painel, ao jornalista William Wack, Roberto Romano (professor de ética e filosofia da Unicamp); e Mario
Sérgio Portela (professor de teologia da Puc/SP).
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sociedade, talvez, como sonhara Santo Agostinho na Idade Média, de uma Cidade de Deus,
onde as institui¢des, religiosas ou laicas, fossem todas ordenadas sempre tendo em vista o
bem ultimo do homem. Possuia uma visdo mistica da sociedade, e sempre se remetia ao
conceito de civilizagdo do amor’'*?!. Combateu o materialismo em todas as suas vertentes:
seja nas idéias de origem marxista, seja naquilo que chamou de consumismo desenfreado e
materialista do capitalismo. Assim disse ele aos jovens reunidos em Belo Horizonte, citando

Puebla:

Procurem estar bem conscientes do que vocés pretendem e do que fazem. Mas vejo
que isso mesmo lhes disseram os Bispos da América Latina, reunidos em Puebla no
ano passado: “Formar-se-4 no jovem o sentido critico frente aos contra valores
culturais que as diversas ideologias tentam transmitir-lhe”, especialmente as
ideologias de carater materialista, para que ndo sejam por elas manipulados. E o
Concilio Vaticano II: “preciso construir incessantemente a ordem social, tendo por
base a verdade construida na justi¢a e animada pelo amor, e encontrar na liberdade

P . 214
um equilibrio sempre mais humano”.

E também: “Em outras palavras, ¢ indispensavel saber vencer a tentacdo da chamada

“sociedade de consumo”, da ambigdo de ter sempre mais, em vez de procurar ser sempre

59215

mais, da ambicdo de ter sempre mais, enquanto outros t€ém sempre menos. Elucida um

pouco mais nossa compreensao sobre suas idé€ias sociais, uma enciclica que escreveu em

1981, em que tratou sobre as relagdes de trabalho e as suas justas lutas historicas. Dizia:

Para se realizar a justica social nas diversas partes do mundo, nos varios paises ¢ nas
relagdes entre eles, € preciso que haja sempre novos movimentos de solidariedade
dos homens [grifo no original] do trabalho ¢ de solidariedade com os homens [grifo
no original] do trabalho. Uma tal solidariedade devera fazer sentir a sua presenga
onde a exijam a degradagdo social do homem-sujeito do trabalho, a exploracdo dos
trabalhadores e as zonas crescentes de miséria ¢ mesmo de fome. A Igreja acha-se
vivamente empenhada nesta causa, porque a considera como sua missao, seu Servigo
e como uma comprovacdo da sua fidelidade a Cristo, para assim ser

. . 216
verdadeiramente a « Igreja dos pobres ».

?12 CONSELHO EPISCOPAL LATINO-AMERICANO. Conclusdes da Conferéncia de Puebla: evangelizagio
no presente ¢ no futuro da América Latina. Capitulo II, Opgao Preferencial pelos Pobres, 1188. 13* ed. Séo
Paulo: Paulinas, 2004.

213 CARTA APOSTOLICA TERTIO MILLENNIO ADVENIENTE DO SUMO PONTIFICE JOAO PAULO II
AO EPISCOPADO AO CLERO E AOS FIEIS SOBRE A PREPARACAO PARA O JUBILEU DO ANO 2000.
Disponivel em: http://www.vatican.va/holy_father/john_paul ii/apost letters/documents/hf jp-
ii_apl 10111994 tertio-millennio-adveniente po.html. Acesso 20.05.06.

214Comunicagio feita pelo Papa Jodo Paulo II aos jovens em 01-07-1980 na missa aos jovens de Belo Horizonte
em 01.07.1980.

> ibid.

216 CARTA ENCICLICA DE SUA SANTIDADE O PAPA JOAO PAULO SOBRE O TRABALHO HUMANO
NO 90° ANIVERSARIO DA RERUM NOVARUM. Laborem exercens. 14.09.1981. Disponivel em:
http://www.vatican.va/edocs/POR0068/ INDEX.HTM. Acesso em 20.05.06.
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Anos mais tarde, em sua autobiografia, D. Paulo Evaristo Arns narrou uma conversa
sua com o Papa, em que este lhe falou sobre sua visdo politica: “Os governos ditatoriais de
direita ndo diferem sendo aparentemente das manobras dos governos comunistas, como nos
experimentamos em nossa terra”. 217

Mas nos dias em que antecederam sua chegada ao Brasil, at¢ mesmo a famosa coluna
do Castello, do Jornal do Brasil, dedicada a politica, abriu espago para abordar a questdo da
visita do Papa. Carlos Castello Branco fez, também ele, uma analise sobre as mudancas
politicas da Igreja de 1964 até aquele periodo. O artigo seguia bem a orientagdo editorial do
veiculo: condenava a /uta de classes e o marxismo, mas também a fome do povo. E concluia:
“A missdo da Igreja, aparentemente revolucionaria, ¢ no fundo, de preservagdo de valores
como a liberdade e a justi¢a”.*'®

Durante os primeiros dias do més de julho, o Papa carismatico, sempre a frente de
gigantescas manifestagdes de fé, em que milhares de fiéis lhe saldavam cantando a cangdo,
especialmente composta para a ocasido: a bengdo Jodo de Deus, ocupou todas as manchetes
dos principais veiculos da imprensa nacional e também do JB, que lhe dedicou inumeros
editoriais, sempre destacando a mensagem de concilia¢do, do sucessor de Pedro para o povo
brasileiro®'’: “Papa espera que Brasil supere dificuldades sem rupturas”.

Ao mesmo tempo em que mostrava o Papa junto aos camponeses do Nordeste, dos
operarios de Sao Paulo, dos jovens em Belo Horizonte, do povo em Brasilia, ou no morro do
Vidigal, no Rio de Janeiro, o JB daria sempre destaque a um certo discurso da conciliagdo.
Junto as grandes manchetes viriam sempre editoriais reafirmando um consenso de que o

futuro politico que o Papa desejava para o Brasil era “sem mpturas”.zzo No editorial do dia 03

de julho reproduziu trechos da homilia do Papa para os jovens de Belo Horizonte:

Aprendi que um jovem comega perigosamente a envelhecer quando se deixa
enganar pelo principio, facil e comodo, de que os fins justificam os meios, quando
passa a acreditar que a Unica esperanga para melhorar uma sociedade estd em
promover a luta de o 6dio entre os grupos sociais.”'

Na verdade, os discursos do Papa pareciam seguir quase sempre uma logica que lhe

foi muito peculiar, condenar o comunismo, da mesma forma que condenava os excessos do

217 ARNS, op. cit., p. 234.

218 CASTELLO BRANCO, Carlos. Politica e governo. Jornal do Brasil, Rio de janeiro, 12 de jun. 1980.

219 PAPA espera que Brasil supere dificuldades sem rupturas. Jornal do Brasil, Rio de Janeiro, 01 de jul. de
1980. p. 18.

220 EDITORIAL: Sem rupturas. Jornal do Brasil. Rio de Janeiro, 20 de jul 1980. p. 10.

22! EDITORIAL: Profundidade da Igreja. Jornal do Brasil. Rio de Janeiro, 03 de jul. 1980. p.10.
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capitalismo e sua economia de mercado. Em nenhuma homilia oficial se remetera a 7L, nem
Como apoio — como esperaram sinceramente muitos progressistas - nem para ataca-la - como
sonharam setores mais conservadores da sociedade -, apesar de varias vezes ter tocado nos
problemas sécias do pais, tal como na missa para os camponeses do Recife.

Malgrado o ndo-apoio a 7L, procurou prestigiar a linha de trabalho da CNBB, pelo
menos naquele momento. Uma pergunta que lhe fez um jornalista paulista, no avido que lhe
trouxe ao Brasil, repercutiu em todo o pais, confirmando o grande prestigio da conferéncia
dos bispos. Perguntado se considerava excessiva a politizagdao do clero brasileiro, respondeu:
“Acho que ndo. A Igreja ndo deve se deixar instrumentalizar. Mas deve sempre falar e agir”.

Sua postura até ali, de ndo condenar ou apoiar claramente, progressistas ou
conservadores, abriu sempre espagos para que, apos sua partida, como em todos os outros
eventos eclesiais da época, cada um fizesse sua leitura, de acordo com suas proprias
convicgdes. O JB escreveria “O senador Tancredo Neves disse ontem, em Minas Gerais, que
o Papa Jodo Paulo II, ao voltar a Roma, deixard atrds de si um Brasil mais consciente e
afervorado politicamente e mais reivindicante no tocante a adogdo de uma ordem social mais
justa”.*** Assim como daria destaque a reflexdo de Dom Hélder Camara: “Para a Igreja do
Brasil, a mensagem do Papa aos camponeses se constitui num incentivo muito grande na
nossa luta por uma reforma agraria que dé a terra a quem dela realmente precisa para
viver”.*?

Em sua edicdo de agosto, a Cadernos do Terceiro Mundo também veicularia

interpretagdes sobre a visita do pontifice, como esta, do socidlogo Hebert de Souza, o

Betinho:

Nao aconteceu o que o governo havia previsto: a possibilidade de poder capitalizar a
avalanche papal no sentido de neutralizar a Igreja brasileira e particularmente seus
setores mais avangados. O governo contentar-se-ia com uma reprovagdo, mesmo
indireta, que pudesse ser dirigida ao cardeal de S@o Paulo. O Papa nao s6 nio
reprovou como foi abragado e abragou um dos operarios da Igreja de D. Paulo
Evaristo Arns.”**

Na mesma reportagem, o autor também destacou as palavras do Papa aos jovens de

Belo Horizonte:

222 TANCREDO acha que papa deixou povo mais consciente. Jornal do Brasil, Rio de Janeiro, 05 de jul. 1980.
Primeira pagina.

3 DOM HELDER Camara espera reflexdo sobre a necessidade de mudar. Jornal do Brasil. Rio de Janeiro, 09
de jul 1980. p. 16.

24 SOUZA, Hebert de. De Jodo a Jodo, um abismo de idéias. Cadernos do Terceiro Mundo. N° 26, Rio de
Janeiro, ago. 1980., p. 45-54.
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Nao se constroi uma sociedade que mereca o titulo de humana desrespeitando e —
pior ainda — destruindo a liberdade humana, negando a seus individuos as liberdades
mais profundas. [...] O homem ndo pode tornar-se escravo das coisas, das riquezas
materiais, do consumismo, dos sistemas econdmicos ou daquilo que ele mesmo
produz.*?®

Contudo, nos meses que se seguiram a CNBB passou a sentir-se cada vez menos
autorizada pelo Vaticano e pelo Papa. Alguns meses apos a estadia do Papa no pais, os bispos
do Brasil receberam cartas de Roma, indicando que fossem feitas mudancas em suas
prioridades pastorais. Ocupando-se menos com questdes politicas € mais com os problemas

religiosos. Dizia:

Através de minha viagem pelo Brasil, eu quis reafirmar a convic¢do primeira,
profundamente enraizada em meu espirito, de que a Igreja ¢ portadora de uma
missdo essencialmente religiosa e cumprir essa missdo € seu dever prioritario.

[...] Mais grave seria a perda de identidade se, a pretexto de atuar na sociedade, a
Igreja se deixasse dominar por contingéncias politicas, se tornasse instrumento de
grupos ou pusesse seus programas pastorais, seus movimentos e duas comunidades a
disposig¢io ou a servigo de organizagdes partidarias.”*®

Tal adverténcia tornou-se de dominio publico e, segundo Beozzo, teria provocado
manifestagoes das direitas nacionais, inclusive na imprensa e, principalmente na revista Veja,
que atribuiria como causa para a adverténcia, o apoio da Igreja aos operarios do ABC, em Sao
Paulo, nas greves de 1979, e ao envolvimento na causa dos posseiros.”?’ Segundo ele, os
setores de oposi¢ao interna da CNBB, lideradas por D. Luciano Duarte, teriam manifestado a
intencdo, inclusive, de pedir a demissdo de toda a diretiva da conferéncia, pois esta “ndo

gozava mais da confianca da Santa S¢ e do papa pessoalmente”. 228

Depois disso, vieram
outros problemas, como as proibi¢des imputadas pela Congregacdo para os Sacramentos € o
Culto Divino, referentes as missas compostas por D. Pedro Casaldaliga e o indigena Pedro
Tierra: “Missa da Terra Sem Males” e “Missa dos Quilombos”. Esta Gltima, musicado por
Milton Nascimento; a divisdo da Arquidiocese de Sao Paulo, dirigida por D. Paulo Arns em
varias dioceses novas: Santo Amaro e Osasco, a revelia da vontade expressamente contraria
de D. Paulo; e principalmente o problema em torno do livro “Carisma e poder”, de Leonardo
Boff. Na obra, que depois teria repercussao mundial, o tedlogo, entre outras coisas,

estabeleceu um paralelo entre a chamada Igreja popular e a Igreja institucional; e recorrendo a

historia, apontou a hierarquia como um dos males da Igreja Catolica, vendo a ascensdo de

225 1.
ibid.
226 CARTA DO PAPA JOAO PAULO II AOS BISPOS DO BRASIL, 10.12.1980. In: BEOZZO, op. cit., p.230.
21 BEOZZO, op. cit., p.234.
% ibid.
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uma Igreja carismatica — sem hierarquia — como o caminho a ser percorrido pelo catolicismo.
Para ele, a propria Igreja necessitava de libertagdo, pois muitas vezes agia de forma tdo
opressora quanto os governos ditatoriais que ora combatia. O livro obteve um sucesso
bombadstico e logo foi enquadrado pelo tribunal eclesiastico da Arquidiocese do Rio de
Janeiro, governada por D. Eugénio Sales. Os coloquios ocorridos em Roma, entre Leonardo
Boff e o entdo prefeito da Congregagdo para a Doutrina da Fé — antigo Santo Oficio —,
Cardeal Joseph Ratzinger, depois Bento X V1, na sucessao de Jodao Paulo II, geraram desgastes
entre a CNBB, representada pelos cardeais D. Paulo Arns e D. Aloisio Lorscheider, que
acompanharam o tedlogo na viagem, e as instituicdes romanas. Esse problema atraiu o
interesse da imprensa mundial e tornou a Teologia da Libertagdo mais conhecida fora do
Terceiro Mundo. Houve ainda problemas como a proibi¢do da produ¢do de uma colecao de
livros sobre a Teologia da Libertagado, editada pela Vozes, de Petropolis.

Nao ¢ muito facil explicar porque, logo apds ter vindo ao Brasil e ter manifestado
tanto aprego e respeito pelo trabalho desempenhado pela CNBB, o papa teria comegado a
cercear publicamente o direcionamento da conferéncia brasileira. Muitos, inclusive clérigos, e
entre eles cardeais brasileiros, varias vezes tenderam a atribuir a possivel contradicdo do
pontifice como fruto de conspiragées da Cuaria Romana. Como se esta agisse nesses
momentos a revelia das inten¢des papais. Contudo, talvez os posicionamentos aparentemente
contraditérios de Karol Wojtyla, possivelmente se expliquem mais pela sua, ja citada, visao
muito peculiar sobre 0 mundo e a missao da Igreja. Parece haver uma linha muito ténue, para
ele, entre defender o pobre e os movimentos sociais, € aquilo que lhe parecia perda de
identidade da Igreja, ao envolver-se nas questdes sociais do mundo moderno. A verdade ¢
que, se por alguns anos, a partir do Concilio Vaticano II, a Santa S¢é deu certa liberdade aos

autores da Teologia da Libertagdo, na década de 1980, essa relativa liberdade chegou ao fim.

4.2 NICARAGUA: “VISITANDO A TORMENTA”?**

Desta forma se referiu o editorial do Jornal do Brasil, do dia 02 de marco de 1983 ao
analisar a visita do papa a América Central. “O chefe da Igreja dirige-se a uma das regides
que simbolizam as fraturas politicas e ideoldgicas de nossa época”. E continuou: “Na América
Central, Jodo Paulo II encontrard as fraturas inseridas no proprio corpo da Igreja”. El Salvador

e Guatemala marcados por governos de extrema-direita e com uma forte atuagdo das

229 VISITANDO a tormenta. Jornal do Brasil, Rio de Janeiro, 02 de mar. de 1983. Editorial, p. 13.
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guerrilhas, das quais participavam muito religiosos e adeptos da 7L. Vérios sacerdotes e
freiras mortos pelos grupos paramilitares de direita, entre eles, D. Oscar Romero, em El
Salvador. A Guatemala, provavelmente foi o pais onde mais religiosos foram vitimados pela
repressao violenta do governo. E a Nicaragua, aquela altura, estava dilacerada pelos embates
entre o governo revolucionario e a conferéncia episcopal local, entre a Igreja popular e a alta
hierarquia e, principalmente pela guerrilha organizada pelos Contras, que promovia ataques
terroristas por todo o pais, atacando, inclusive, religiosos.

As problematicas politica e religiosa daquela regido ganharam, mais uma vez, muito
destaque na imprensa brasileira na ocasido da visita do pontifice. De novo os embates
ideologicos, as disputas, as incertezas, enfim, as esperancas de aprovagdo ou desaprovacao
para a TL. As contradigoes do papado sobre o assunto, suas €énfases e omissdes até entdo,
abriam ainda, espacos para toda espécie de especulagdo. O editorial do JB que tratou sobre a
historica viagem do Papa a América Central em 1983, por exemplo, teceu as incongruéncias

entre politica e religido. Intitulado “Encontro com a verdade”, o texto afirmava:

[...] Se chega a verdade que se tentou em vao encobrir: politica e religido ndo sdo
fendmenos homogéneos; e o interesse de um regime revolucionario ndo tem a ver
com os interesses profundos e verdadeiros do plano religioso. No proprio momento
de fundago do cristianismo, surgiu a expressdo lapidar segundo a qual é preciso

r ) r r 2
“dar a César o que ¢ de César, ¢ a Deus o que ¢ de Deus”.>*

As manchetes e matérias diziam “Beijando a terra regada de sangue”, e ainda: “Ao

chegar ontem ao aeroporto Juan Santa Maria, o Papa Jodo Paulo II beijou pela primeira vez o

12! J4 uma outra citava as palavras do Papa: “[...] E a dor

99232

solo da conturbada América Centra
dos povos que venho compartilhar, tratar de compreender mais de perto...

A revista Cadernos do Terceiro Mundo, em sua edi¢do de maio e abril de 1983,
manteve as posigdes criticas em relacdo ao pontifice na anélise sobre a sua viagem a regido.
De forma até alarmista, considerou os riscos de um cisma na Igreja da América Latina, devido
ao apoio do Papa aos conservadores e sua distancia em relagdo a Igreja progressista,
traduzido nas criticas ao regime Sandinista. O texto afirmava que, embora tenha visitado
paises nos quais havia governos violentos, de extrema direita: El Salvador e Guatemala, o

pontifice teria guardado as criticas mais duras para a Nicaragua.

39 EDITORIAL. Jornal do Brasil. Rio de Janeiro, 08 de mar de 1983. p. 10.
31 ALVES, Rosental. Beijando a terra regada de sangue. Jornal do Brasil. Rio de Janeiro, 08 de mar. 1983.

Caderno Internacional, p. 13.
2 ibid.
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Nao foi com El Salvador nem com a Guatemala com quem o Vaticano teve mais
reticéncias, mas sim com a Nicardgua, cujo governo ndo matou ninguém e conta,
além disso, com a colaboragdo ativa de sacerdotes catdlicos a niveis muito elevados
e com o apoio do clero popular.”*

A verdade ¢ que a Nicardgua de 1983 era uma nagdo dividida, em varios termos: as
acoes dos Contras fazia o governo gastar muito dinheiro com a seguranca e com o Exército, e
impediam-no de usar o parco orgamento nacional para aprofundar reformas sociais; as
pressdes do governo norte-americano e da Guerra Fria abalavam um pais ja esgotado pelas
conseqiiéncias de uma longa ditadura seguida de uma guerra civil; a Igreja do pais estava com
seus alicerces rachados e sangrando na propria carne. A visita papal também suscitava
medos e esperangas para aqueles atores. Daniel Ortega e os Sandinistas esperavam que a
visita do pontifice trouxesse maior legitimacdo internacional para o regime, para que
organismos internacionais pressionassem os Estados Unidos, que teoricamente financiavam
os Contras. A Igreja progressista aguardava uma palavra de encorajamento para a causa dos
pobres do pais e do continente; e a Conferéncia Episcopal da Nicaragua, o apoio do papa
contra a desobediéncia dos progressistas em relagdo aos bispos locais. De alguma forma,
todos eles procuraram catalisar a visita em beneficio proprio.

Uma matéria do JB ajuda a evidenciar as repercussoes politicas vistas a €época, como

inerentes a viagem de Jodo Paulo II a regido.

A grande expectativa desta viagem do papa Jodo Paulo II a uma das regides mais
conturbadas do mundo ¢ justamente sobre as repercussdes politicas, sobretudo nos
pontos mais delicados: Nicaragua, quase eliminada do roteiro devido a divergéncias
entre o governo sandinista e o Vaticano sobre a presenga na capital, dos padres que
desobedeceram ao papa e ocupam postos publicos, ¢ El Salvador, onde o governo de
extrema-direita se opdem a tese papal de didlogo e negociagdo com a guerrilha
esquerdista.

[...]

Quanto a El Salvador, porém, a viagem do papa, antes mesmo de comegar, ja esta
produzindo efeitos politicos. Primeiro o Vaticano decidiu voltar atras e, em aberta
contrariedade as autoridades civis, incluiu uma visita a catedral de San Salvador. O
proprio presidente da Republica, Alvaro Magana, manifestou seu aborrecimento,
pois teme que isso seja interpretado como apoio aos setores da Igreja que o governo
consider2213:esquerdista”. Na catedral estdo os restos mortais do Monsenhor Oscar
Romero.

233 ROMANA, Micaela. A cor das lentes com que o Vaticano nos olha. Cadernos do Terceiro Mundo. N° 53, Rio
de Janeiro, abr. 1983.

2% ALVES, Rosental. Papa chega hoje a costa rica e se retine com 65 bispos. Jornal do Brasil. Rio de Janeiro, 02
de mar. de 1983. Primeiro Caderno, Internacional, p. 13.
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Logo em sua chegada a Nicardgua, o papa foi recebido pelo padre-ministro Ernesto
Cardenal, proibido de celebrar missa pelo bispo de Mandgua, de joelhos. O pontifice ter-lhe-ia
dito: “O senhor deve acertar sua situagio com a Igreja”.>> A tv Sandinista, que cobriu o
evento, interpretou como uma bengio especial para o sacerdote do governo.”*

Como no Brasil, o papa, em suas homilias, tocou nas questdes sociais, mas nunca
contra ou a favor a 7L, procurou, contudo, colocar-se claramente ao lado dos bispos e de D.
Obando Y Bravo, arcebispo de Managua, voltando suas palavras para a questao da unidade na

Igreja.

La unidad de la Iglesia exige la obediencia al Magisterio
La unidad de la Iglesia significa y exige de nosotros la superacion radical de toda
estas tendencias de disociacion; significa y exige la revision de nuestra escala de
valores. Significa y exige que sometamos nuestras concepciones doctrinales y
nuestros proyectos pastorales al magisterio de la Iglesia, representado por el Papa y
los Obispos. Esto se aplica también en el campo de la ensefianza social de la Iglesia,
elaborada por mis predecesores y por mi mismo.

La unidad de la Iglesia significa: "nada sin el Obispo"(informagao verbal).

237

Foi justamente na missa de Mandgua que ocorreu um fato emblematico, para pensar
nas divisdes que perpassavam as estruturas religiosas e politicas do pais, que o historiador
conservador espanhol, Ricardo de la Cierva, denominou de a “profanacdo de Managua”.

Enquanto o pontifice lia sua homilia e criticava a falta de unidade na Igreja, um grupo
de sandinistas comecou a gritar diversas vezes interrompendo o papa: “queremos paz”, ao que
0 papa constrangido abandonou, momentaneamente o discurso oficial, e disse em espanhol
que a paz s poderia ser alcangada com a “unidade da Igreja”.**®

Um grupo de jovens do Exército Sandinista havia morrido no dia anterior por um
ataque dos Contras na fronteira com Honduras. Os sandinistas queriam que a missa de
Managua fosse rezada por esses jovens, como nao foram atendidos, um grupo gritava durante

~ ~ 2
toda a celebragio: “queremos ora¢des para nossos mortos”.>>

% PADRE da Nicaragua recebe conselho do Papa. Jornal do Brasil. Rio de Janeiro, mar. de 1983. Primeiro
Caderno, p. 8.

36 CIERVA, op. cit., p. 239.

37 Comunicagio feita pelo Papa Jodo Paulo II durante a missa celebrada na praga 19 de julho em 04-03-1983,
Managua.

238 SANDINISTAS tumultam homilia. Jornal do Brasil. Rio de Janeiro, 5 de mar. de 1983. Primeiro Caderno, p.
8.

9 NICARAGUA: a politica da Igreja. Cadernos do Terceiro Mundo. N°69. Rio de Janeiro, abril de 1983. p.85.
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4.3 AREACAO VATICANA

Certamente, mesmo as omissdes do pontifice sobre a Teologia da Libertagdo, desde
que assumira o trono de Pedro, ja evidenciavam suas preocupacdes em relacdo ao tema.
Observando em uma perspectiva historica, percebe-se que desde Puebla havia uma reagao
para remodelar a Igreja no continente. Mas ndo se pode negar que o contato do proprio papa
com a realidade da América Central e, principalmente, da Nicaragua, foram fundamentais na
reordenacao da politica vaticana para a América Latina e para a Teologia da Libertagao.

O apoio explicito do papa ao arcebispo de Manéagua, D. Obando y Bravo, foi visto por
muitos esquerdistas como parte de uma suposta alianga entre o Vaticano e a Casa Branca para
desmobilizar a 7L no continente. Um exemplo claro dessa concepc¢do aparece em uma
reportagem de capa da Cadernos do Terceiro Mundo, intitulada Vaticano e Casa Branca:
uma estranha alianga, dizia: “A ofensiva da Santa Sé contra a chamada Teologia da
Libertagdo faz parte de um esforco politico mais amplo para tentar impedir transformacdes
sociais no Terceiro Mundo™.**’ E na edigdo de setembro do ano anterior, apos a visita do Papa
Joao Paulo II aquele pais, publicou uma charge, na qual mostrava o arcebispo de Managua, D.
Obando Y Bravo, a época, acusado por setores da imprensa de apoiar a entrada de armas e
homens para os contras no pais, crucificando um camponés e dizendo: “Cristianismo ¢ isso,

meu filho: sofrimento, mortificagio e martirio”**!

, a0 mesmo tempo em que o Papa Jodo
Paulo II e o presidente norte-americano Ronald Reagan aplaudiam. (Anexo 7.3, p.141)

A verdade ¢ que parte dos contetidos da propria 7L ndo condizia com a visdo de
mundo do Papa Jodao Paulo II, e em parte, o seu enquadramento explica-se pela politica
bastante centralizadora da Igreja no governo desse pontifice. Apesar de ter governado a barca
de Pedro pos-Vaticano II, que investiu muito no sentido da colegialidade e da participacao
conjunta dos bispos nas decisdes da Igreja, Jodao Paulo II — embora grande admirador dos
feitos do mesmo concilio — governou a instituicdo a partir do velho conselho medieval que
dizia: Roma locuta, causa finita.

O papa Wojtyla reorganizou a Igreja nos vinte e sete anos que a governou e
remodelou-a a sua propria imagem e semelhanga, elegendo para os mais altos cargos

eclesiasticos, homens que compartilhavam seus ideais e suas concep¢des morais, religiosas,

politicas e etc.

20 yON CONTA, Manfred. Vaticano ¢ Casa Branca: uma estranha alianga. Cadernos do Terceiro Mundo. n° 71,
Rio de Janeiro, out de 1984. p. 90-91.
2 MARIANO. Cadernos do Terceiro Mundo. n° 69, Rio de Janeiro, set. 1984. p. 96.
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A partir de 1984 teve inicio a Reagdo Vaticana. Entre 1983 e 1987 o Vaticano
definitivamente colocou-se contra as ag¢des e, em parte, as proposicdes da Teologia da
Libertacao. Passou a uma série de iniciativas visando restabelecer na Igreja — principalmente
da América Latina — sua propria visdao sobre o homem e a sociedade.

Ainda em margo de 1983 fez severas adverténcias ao peruano Gustavo Gutierrez,
iniciou uma intervengdo na Companhia de Jesus — certamente uma das congregacdes mais
progressistas, junto com os dominicanos e os Missionarios do Sagrado Coracdo — e em 1985
iniciou os coldéquios em Roma entre Leonardo Boff e Joseph Ratzinger, que impuseram o
siléncio obsequioso ao tedlogo brasileiro e que mais tarde abandonaria sua condi¢do de
religioso franciscano. Em todo o continente e também na CNBB, pouco a pouco os bispos
progressistas foram sendo substituido por conservadores.

Ainda em 1983 ficou pronto um documento lancado pela Sagrada Congregacao para a
Doutrina da F¢, assinado pelo cardeal Ratzinger, Instrucdo Sobre Alguns Aspectos da
“Teologia da Libertagdo”, em que o Vaticano considerou os grandes esforgos feitos pela
Igreja do continente diante das condigdes histérico-sociais que a interpelavam, mas apontou
as questoes que julgou perigosas a propria Igreja latina e aos povos do continente. Em 1986,
um novo documento: Instru¢do Sobre a Liberdade Crista ¢ a Libertagao. Dois documentos
complementares, de alguma forma, em que a Igreja desejou fazer uma analise sobre A
Teologia da Libertagdo, apontando-lhe suas virtudes e vicios. De forma geral, considerou
incompativel a visdao de mundo e de homem proprios do marxismo e da mensagem crista da

qual a Igreja Catolica se vé portadora. Dizia o documento de 1984:

Nao se pode esquecer a ingente soma de trabalho desinteressado realizado por
cristdos, pastores, sacerdotes, religiosos e leigos que, impelidos pelo amor a seus
irmdos que vivem em condigdes desumanas, se esfor¢am por prestar auxilio e
proporcionar alivio aos inumeraveis males que sdo frutos da miséria. Entre eles
alguns se preocupam por encontrar os meios eficazes que permitam por fim, o mais
depressa possivel, a uma situacdo intoleravel.

O zelo e a compaixdo , que devem ocupar um lugar no coracéo de todos os pastores,
correm por vezes o risco de se desorientar ou de serem desviados para iniciativas
ndo menos prejudiciais ao homem e a sua dignidade do que a propria miséria que se
combate, se ndo se prestar suficiente atencao a certas tentag:()es.24

Criticou a concepcao de que a interpretagdo marxista sobre a sociedade pudesse ser
utilizada com o titulo de “cientifica”, pois esse status pareceria, para muitos, conferir-lhe uma

condi¢do de verdade unica e absoluta; sendo, portanto, a forma valida de intervenc¢ao nas

2 SAGRADA CONGREGACAO PARA A DOUTRINA DA FE. Instrugio sobre alguns aspectos da “Teologia
da Libertagdo”. In: CONFERENCIA NACIONAL DOS BISPOS DO BRASIL. Instrugoes sobre a Teologia da
Libertagdo. Sao Paulo: Loyola, 1986. p. 19.
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questdes sociais. Para o documento, a logica da consciéncia abordada pelo marxismo, seria
apenas uma “consciéncia partidarista”.’* Reagiu ao perigo da violéncia contida na
perspectiva da luta de classes. Para a hierarquia romana, o Materialismo Historico do
marxismo conduz ao 6dio entre as classes sociais e “[...] implica que a sociedade esteja
fundada sobre a violéncia”.**

A estratégia vaticana ndo conseguiu eliminar a Teologia da Liberta¢do e suas praticas
sociais do contexto latino-americano. Em varias Igrejas do continente € em vérias partes do
Brasil, ela continua viva e, de alguma forma, atuando com vigor. Mas ¢ inegavel que tenha
perdido — e muito — sua forca e pujanga dos anos 1970 e inicios dos 1980, quando contou com
grande apoio de uma expressiva hierarquia continental. Na CNBB, inegavelmente, tornou-se
um movimento marginal, embora muitos bispos e religiosos do pais ainda se identifiquem
muito com seus ideais. Para muitos, a Teologia da Libertacdo ndao pode mudar, porque ainda
nao mudou a realidade social do pais e do continente, e aguardam melhores dias para a 7L e
para a América Latina.

Mas o fato ¢ que a Teologia da Libertacao, com seu discurso mais radical, perdeu cada
vez mais espago e, talvez, até legitimidade. No sentido de que a democracia, no decorrer dos
anos 1980, firmou-se como um valor umiversal, tanto para as direitas quanto para as
esquerdas, e também para a Igreja. As alegrias do retorno ao Estado de direito vivido pelo
Brasil e, por quase todos os paises da regido, pareceu ocultar os graves problemas sociais da
América Latina. Na propria Nicardgua a Revolugdo esgotou-se. Em 1990 foi eleita para a
presidéncia da Republica, a liberal Violeta Chamorro, que recebeu grande apoio dos EUA. A
FSLN redefiniu seu papel politico no pais, organizando-se apenas como um dos partidos
politicos nacionais. Embora signifique ainda uma grande forga politica, adequou-se aos
moldes da onda democratica no continente. Na verdade, deixou de haver espago para
discursos radicais ou revolucionarios, pois todos queriam a democracia, que se impds como
um consenso social. Agora a ferra prometida estaria mais proxima, acreditou-se. Serd pela
plena participagdo politica dos povos que vird a sonhada libertagdo do continente. Contudo,

de forma profética, escreveu o cardeal Arns, ainda em 1984, ao enviar suas Notas sobre a

Libertagdo para o Vaticano.

Contudo, as esperangas de libertagdo foram tantas vezes desmentidas pelos fatos,
promessas de libertagdo revelaram-se tantas vezes mentirosas que as massas
continuam temendo que as repetidas promessas nao sejam mais do que novas

3 ibid, p. 25.
* Ibid, p. 26.
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mentiras. Uma vez que sejam superados os abusos extremos dos estados de
seguranga nacional, serd que a Igreja ira desmobilizar-se? Pensara que sua tarefa e
responsabilidade para com a libertagcao do povo latino-americano estdo esgotadas?

Pelo contrério, agora € que os pobres vao poder comegar a se organizar € a
aspirar por uma condi¢do mais humana. As formas democraticas da sociedade se
tornariarzri5 vas se ndo permitissem aos pobres por em evidéncia sua extrema
miséria.

Passados mais de vinte anos do fim do regime civil-militar no Brasil, por exemplo,
cada vez mais se torna notorio que a democracia nao garantiu ao povo brasileiro acesso pleno
a cidadania, nem possibilitou, até hoje, a constru¢do de uma sociedade mais justa. Alias, cada
vez se confunde mais no ideario popular a concepcao que de cidadania esta apenas vinculada
aos direitos do consumidor. O cidadado seria antes de tudo, o consumidor? Enfraqueceram-se
todas as teorias revoluciondrias e a propria Teologia da Libertacdo, e esta ja ndo significou
mais nenhuma ameaca aos setores conservadores da sociedade. A revolugao nao veio! Ou, nas
palavras de Daniel Aardo: “A Revolugdo Faltou ao encontro”.?*® Todavia, parte daqueles que
a Igreja progressista passou a chamar de excluidos, continua cantando o antigo hino das

CEB:s.

Quando o Senhor mudar nossa sorte,
Como mudou a sorte de Sido,

Entdo vamos sorrir um riso feliz

[...]

Nesse dia dirdo as nagoes

Ao som de flautas e violdes

“O Senhor de Sido ¢ o primeiro

Ele agiu entre os brasileiros™**

25 ARNS, op. cit., p. 449.
26 AARAO REIS FILHO, op. cit.
247 Restauragdo. Valdomiro Pires de Oliveira e Ismar do Amaral. LP Mutirdes.



5 CONCLUSAO

O século XX marcou a histéria da humanidade como um periodo de grandes mudangas
sociais, culturais, tecnologicas etc. Século de grandes descobertas cientificas, grandes
invengdes tecnoldgicas, que deram ao homem médio, de uma forma geral, a possibilidade de
alcancar formas de confortos nunca sonhados nem mesmo pelas elites dos séculos anteriores;
foi o século no qual as distancias geograficas foram, de alguma forma, vencidas, ou pelo
menos, diminuidas; possibilidades de didlogos e ascensdo das diversidades, de todo tipo; do
surgimento das grandes populagoes. Foi um tempo onde se impuseram novos estilos de vida,
urbanos notadamente.

Mas foi também um periodo de muitos males: as Grandes Guerras, racismos,
perseguicdes politico-religiosas, intolerancia, fragmentagdo ideoldgica etc. Nenhuma
ideologia, fosse ela de origem religiosa, politica ou filoséfica, simplesmente, foi mais capaz
de dar conta de todos os grupos dentro de uma mesma sociedade, nacional, regional ou
continental. Para dizer: foram cem anos que talvez nao tenham deixado ninguém incolume aos
seus apelos de transformagdo. Mesmo as instituigdes mais antigas! Nem a bimilenar Igreja
Catdlica Romana. Nos ltimos cem anos que passaram, a Igreja foi interpelada de diversas
formas, por diversos atores, por diversos veiculos e por diversas expressoes. Na verdade, os
problemas da instituicdo com as transformacdes culturais do Ocidente sdo mais antigos. Pelo
menos, desde a Reforma de Lutero, quando o individualismo e o subjetivismo ganharam

status de verdades religiosas. A religido e a religiosidade nas suas muitas formas ja nao

poderiam ser determinadas de forma objetiva, mas agora deveriam passar pelo crivo pessoal,

de cada individuo. A Igreja comegou a perder o monopolio das almas e das consciéncias. Os
descontentamentos com as novas mentalidades s6 tenderam a aumentar com o [luminismo do
Século XVIII, e a crescente laicizacdo da sociedade, colocando a religido no foro das opgdes

individuais e, cada vez menos, sem ascendéncia sobre as institui¢des politicas.
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Se os séculos anteriores ja foram desafiantes para a Igreja, o XX, de alguma forma,
pareceu obriga-la a dar uma resposta ao mundo, que ha tempos a interpelava. Saiu entdo da
condi¢do de defesa na qual se encontrava desde o XVI; teve que se abrir ao didlogo com as
novas ciéncias, com as novas filosofias, as novas ideologias, enfim, as novas consciéncias.

Ao iniciar o século XX a Igreja Romana, em vérias partes do mundo, e também no
Brasil, experimentou a dicotomia de estar inserida numa nova cultura politica liberal, que se
firmava cada vez mais, e as formas de expressdes, condutas e concepcdes de mundo que
trouxera em sua bagagem na travessia pelos ultimos dois milénios. Os impasses dai advindos
ndo foram superados sem grandes dificuldades. Ainda no XIX tentou, mais uma vez,
recuperar os espagos perdidos para as institui¢des laicas. Projetos como o ultramontanismo ou
o Terceiro Escolaticismo, pretenderam ser uma verdadeira obra neocruzadista de Reconquista
do mundo perdido. A modernidade, concebida como terra de missdo, precisaria ser
conquistada pela Igreja.

Ao longo do século, ndo foram poucas as vezes e os lugares onde, frente ao perigo da
laicizacdo e do abandono da piedade, a Igreja tentou restaurar projetos de uma
neocristandade, para que o Estado lhe garantisse uma abordagem da totalidade dos atores
sociais e permitisse-lhe trabalhar livremente em todos os espagos, na formagdo das
consciéncias individuais e coletivas. Assim, o caso do Brasil, pois mesmo apés a separacao do
Estado e da Igreja, decretada pelos republicanos no final do século XIX, conseguiu aliar-se
novamente ao Estado no regime Varguista; ou na Espanha, onde uma concordata permitiu-lhe
restaurar a cristandade espanhola na era Franco.

Contudo, tais projetos ja ndo puderam se impor frente a forca laicizante das novas
instituicdes e das novas mentalidades, e a Igreja teve que abandonar pouco a pouco o0s
projetos de reconquista dos espacos politicos-civis, ou propriamente do poder, para assumir
um novo lugar nas sociedades: de vigildncia, certamente, porém mais restrito as consciéncias
e aos comportamentos individuais. Sempre desejando a condi¢do de guia de toda a sociedade,
mas agora pelo viés dos individuos e ndo da méaquina estatal ou apenas pela for¢a do poder
politico, isto é, cada vez mais do privado e ndo do publico, como rezavam as concepgdes
liberais sobre a religido. Tomou uma nova consciéncia de sua realidade e de uma missao
propria na contemporaneidade. Talvez tenha desejado mesmo, ocupar um outro lugar, agora
moral ou espiritual.

Essas novas posi¢des puderam triunfar, sobretudo, no Concilio Vaticano II, convocado
por Jodo XXIII e encerrado por Paulo VI. Nele, quis se pacificar com o mundo e aprender

também com as ciéncias e a sociedade modernas, que perderam para a instituicdo um valor
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intrinsecamente mau ou negativo. E, a0 mesmo tempo, abriu-se aos grandes problemas sociais
do mundo e das desigualdades no conjunto das nagdes. Ocupou-se das questdes da pobreza
nos paises da periferia do capitalismo moderno. As enciclicas redigidas por esses mesmos
pontifices, Pacem in Terris e Populorum Progressio, respectivamente, foram fundamentais
também para marcar esse novo tempo. A Igreja abriu-se ndo apenas ao apelo da modernidade
e aos valores laicos, mas também, aos apelos dos pobres, espalhados pelo o mundo. E claro
que ela nunca pensou sobre si mesma como uma instituicdo apolitica e quis usar sua forca
moral para modificar as dificeis realidades socio-econdmicas dos paises em desenvolvimento.

No Brasil e na América Latina, essa nova posicdo da institui¢do foi animada pelo
surgimento da Teologia da Libertacdo. Nasceu num momento em que as sociedades latino-
americanas estavam em estado de ebulicdo diante da ascensao de um novo modelo capitalista,
implantado em quase todo o continente com o apoio de regimes militares e Leis de Seguranca
Nacional, que impediam o questionamento da nova ordem econdmica que se pretendia
instituir.

Essa conjuntura suscitou o surgimento de manifestacdes das varias esquerdas, que
Marcelo Ridenti conceituou como romantismo revoluciondrio. Impulsionados pela vitoria da
Revolugdo Cubana, de 1959, muitos partilhavam das concepgdes marxistas-leninistas e
radicalizaram com os poderes instituidos, fossem eles oriundos de processos legais ou através
dos golpes de Estado que assolaram a América Latina. Na base desses movimentos, o ideal da
ruptura com a ordem vigente, legitimado pela teoria da Dependéncia, formulada pela Cepal
nos anos 1960, e que desnudou as esperancas do Desenvolvimentismo da década anterior.

A Teologia da Libertagao foi, entdo, uma resposta da Igreja latino-americana a esse
contexto historico do continente, em consonancia com os novos valores emanados de Roma e
ratificados pelo encontro de Medellin, na Colombia. O ideal de libertagdo e a opg¢do
preferencial pelo pobre penetraram os umbrais da Igreja e tornaram-se pedra de toque dos
novos projetos da Igreja para a América Latina, para o Brasil. As Comunidades Eclesiais de
Base tornaram-se o novo modelo de comunidade eclesial, no qual o individuo poderia
vivenciar sua fé cristd, ao mesmo tempo em que aprendia as praticas de cidadania e a luta por
direitos sociais.

A TL gestou uma nova identidade para a Igreja latino-americana, mas assumindo faces
e discursos, um tanto distintos, de uma regido para a outra. Como no caso do Brasil, onde teve
que dialogar com a nova cultura politica que se estabelecia, de valorizagdo da democracia e da
construcdo dos projetos de cidadania; e que fez uma transi¢do pactuada e sem rupturas de

um regime para o outro. Aqui, obteve amplo apoio da hierarquia brasileira e sua Historia
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confunde-se com a Histdria da Igreja institucional e da propria CNBB partir dos anos 1970.
As idéias liberacionistas tornaram-se hegemonicas e mesmo 0s mais resistentes membros do
clero ou do episcopado nacional tiveram que conviver com 0s novos valores € um novo
modelo de Igreja que foi se impondo.

J& nos paises da América Central, como a Nicardgua, assumiu um discurso mais
contundente no sentido da ruptura com o regime ditatorial do pais. O clero progressista do
pais veio entdo a desempenhar um papel preponderante, tanto na Revolugdo como na propria
construcdao do novo regime.

Em todo o continente, mesmo tornando-se hegemonica, a 7L cresceu em meio aos
muitos embates e a todo tipo de resisténcia, no alto e no baixo clero, assim com em toda a
sociedade. Entendida por muitos como o retorno aos valores da Igreja primitiva e a pobreza
evangglica, foi saudada e admirada. Vista por outros como marxista € mesmo atéia, pois se
guiava a luz do materialismo histdrico, e concebeu a luta de classes como legitima para
resolver os impasses do capitalismo moderno; foi entdo combatida e vista como nociva a
propria subsisténcia da Igreja.

Papel de grande relevancia nessa conjuntura desempenhou o proprio pontifice, na
figura carismatica do papa Jodo Paulo II. Mesmo ao posicionar-se como preocupado com as
questdes sociais € com aquilo que considerou como consumismo desenfreado do capitalismo,
combateu a 7L ao avalid-la como perigosa ao catolicismo e as sociedades latino-americanas.
A partir de 1984, apds a importante visita a Nicaragua, passou ao processo de enquadramento
da Teologia da Libertagdo, intervindo em congregacgoes, silenciando tedlogos, nomeando
bispos e cardeais conservadores para os postos de comando da Igreja no continente.

Parte dos muitos embates enfrentados pela 7L se enquadrou ndo somente no lugar dos
grandes problemas sociais que marcaram o século XX, mas antes, revelou o desejo do clero
progressista em redefinir a propria condicdo do religioso na modernidade. Claro que os
progressistas se preocuparam em responder ao apelo social do pobre, mas também desejaram
realocar sua condi¢cdo no mundo e na Igreja. Uma questdo subjacente, mas fundamental em
todo esse conflito no interior da institui¢do, seriam as liberdades individuais. Valor burgués
em suas origens, no século das luzes, mas que se tornou universal, € um dos principais tragos
da modernidade ocidental. Problema ainda ndo resolvido pela hierarquia. Se a Igreja, no
Vaticano II, quis se abrir ao mundo moderno, ndo foi capaz de responder a essa demanda que
vem de dentro dos seus proprios muros.

Para muitos circulos sociais e também para a imprensa, a TL ganhou muitas vezes

cobertura e destaque nos espacos midiaticos, porque ¢ um movimento surgido na periferia e
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que incomodou os centros teoldgicos do mundo catolico. Eram as bases da Igreja se opondo a
alta hierarquia vaticana. Para a institui¢do, foi um grande desafio.

Como dialogar com a cultura moderna a ponto de garantir total liberdade de
pensamento e de expressdao ao clero sem comprometer sua propria identidade? Quais os
limites da abertura? Até onde pode-se ser essencialmente catdlico sem estar atrelado ao
patrimdnio cultural-religioso guardado pela Igreja? Até onde se pode ser /ivre na expressao e
catolico na condicao? Para muitos ndo ha absolutamente nenhuma incompatibilidade e seria o
unico destino possivel a Igreja do terceiro milénio. Mas Jodo Paulo II ndo pensava assim e

essas questdes permanecem em aberto para a Igreja resolvé-las, talvez no terceiro milénio.
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7 ANEXOS



7.1 CARTAZES DA CAMPANHA DA FRATERNIDADE

CF-1973

Tema: Fraternidade e Libertagao
Lema: O egoismo escraviza, o amor liberta

CF-1978

Tema: Fraternidade no Mundo do Trabalho
Lema: Trabalho e justica para todos

CF-1980
Tema: Fraternidade no mundo das Migragoes

Exigéncia da Eucaristia
Lema: Para onde vais?

CF-1985

Tema: Fraternidade e fome
Lema: Pdo para quem tem fome

LE (RS

;#[ . .= Tema: Fraternidade e terra
"‘_w'“'m-a_*_]; Lema: Terra de Deus, terra de irmdos

Fonte: CNBB, disponivel em: http://www.cnbb.org.br/index.php?op=pagina&chaveid=247. Acesso em
06.04.06.
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7.2 PUEBLA PARA O POVO
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Fonte: BETTO, frei. Puebla para o povo. Petropolis: vozes 1979. passim.



7.3 CHARGE

% Enquanto isso, na Nicaragua. . . . L
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Fonte: MARIANO. Cadernos do Terceiro Mundo. n° 69, Rio de Janeiro, set. 1984. p. 96.
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