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Os Sintomas da Revolucao

M PROCESSO PROFUNDO DE TRANSFORMAGAO VEM ATIN-

gindo a Igreja no mundo todo e particularmente na
América Latina. Em sintese, essa transformagdo pode ser
definida como um processo de descomprometimento da
Igreja com a ordem estabelecida e a adogdo de uma
ideologia e de praticas politicas que vdo desde o pleito
por reformas profundas na sociedade latino-americana
até a defesa da revolugdo socialista e a sua pratica na
conscientizagdo popular e na guerrilha.

Examinamos na segunda parte deste estudo a Revo-
luc¢io Estudantil. Estudaremos, nesta terceira parte, a
Revolugio na Igreja. Ambos os fendmenos fazem parte
de um mesmo processo universal de transformagdo so-
cial e politica, embora o primeiro seja bem mais uni-
versal e profundo do que o segundo. Colocando pois, em
um mesmo estudo, dois problemas politicos diversos —
a revolugdo estudantil e a revolugdo na Igreja Catélica
— ndo estamos querendo dar-lhes a mesma magnitude,
nem estabelecer um estreito paralelo entre os dois fend-
menos. Relagbes existem, que serdo examinadas no trans-
correr do texto. Muitas vezes, especialmente quando sdo
estudantes catélicos que lideram as manifestagbes estu-
dantis, ambas as revolugbes se identificam. Além disso,
ambas tém o mesmo sentido de oposicdo & ordem esta-
belecida.

E’ preciso, todavia, desde o inicio, deixar bem clara
uma distingdo. Enquanto que a revolugdo estudantil tem
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um sentido claro e definido de radical negagio da ordem
estabelecida, com a Igreja Catélica o fendmeno é mais
ameno. Em linhas gerais trata-se simplesmente de um
processo de descomprometimento. A Igreja Catélica esta-
va profundamente comprometida com as classes domi-
nantes e o sistema de poder vigente. Isto & especialmente
vdlido para os povos latinos e particularmente a América
Latina, onde a Igreja conta com a maioria de seus fiéis.
A tese central desta segunda parte é de que, recente-
mente, vem ocorrendo um rédpido processo de descom-
prometimento da Igreja. Esta deixa de ser parte do sis-
tema dominante, ao mesmo tempo que vai perdendo os
privilégios a que fazia jus pelo apoio que dava a esse
sistema.

A medida que esse fendmeno de descomprometimento
vai ocorrendo, a Igreja vai se tornando uma fonte de
critica do sistema. A intensidade dessa critica varia muito.
Se entendermos a Igreja em um sentido restrito, defi-
nindo-a como constituida de uma hierarquia de padres
e freiras, burocraticamente estruturados, entio teremos
que limitar grandemente o alcance dessa critica. O ma-
ximo que uma organizagdo burocrética consegue ser &
reformista. Sua critica pode ser severa, mas jamais &
revoluciondria. Uma burocracia é um sistema social ra-
cionalmente organizado, que ndo pode se aventurar em
uma revolu¢ao. Muitos sdo os interesses constituidos em
torno de uma burocracia. E quando ela & milenar, como
€ o caso da Igreja Catolica, além dos interesses que a
rodeiam, & preciso lembrar que sua estrutura formal tende
a possuir grande inflexibilidade dificultando o processo
de renovacao.

Nesses termos, identificando a Igreja Catdlica como
uma organizagdo burocratica, ndo poderemos ir além de
defender a tese de que essa organizag¢do burocritica vem
se descomprometendo com a ordem estabelecida e se
transformando em uma forca reformista dentro da socie-
dade moderna, principalmente dentro da sociedade latino-
americana.

Entretanto, se entendermos a Igreja em um sentido
mais amplo, ndo s6 como uma organizagio burocratica

212



ao nivel do clero hierarquicamente organizado, mas, tam-
bém, como o imenso conjunto dos fiéis — e esta ¢ uma
definicio mais correta de Igreja — entdo o sentido dessa
transformagdo pode ser muito mais amplo. Despojada
de suas amarras burocraticas, a Igreja, ou, mais preci-
samente, setores cada vez mais amplos de leigos e de
padres e freiras, dentro da Igreja, vem ndo s6 se des-
comprometendo com a ordem estabelecida e querendo
reforma-la, mas também vém adotando posi¢des cada vez
mais radicais de nega¢do dessa mesma ordem.

Até hd alguns anos, catolicismo era sindnimo de con-
servadorismo, moderagao e acomodamento. Nio é por
outra razdo que todos os grupos revolucionarios — desde
os revoluciondrios liberais dos séculos XVIII e XIX até
os revoluciondrios socialistas destes dois tltimos séculos
— combateram de forma tdo violenta a Igreja. Agora,
nio s6 esse combate vem perdendo sentido, mas é muito
freqiiente vermos os movimentos revolucionarios moder-
nos serem liderados por catélicos, cuja acdo chega mui-
tas vezes até a luta armada.

Neste trabalho procuraremos fazer uma analise desse
processo de transformagdo politica da Igreja Catélica,
particularmente em seu setor latino-americano. Veremos,
inicialmente, os sintomas dessa revolugio na América
Latina e, em especial, no Brasil. Em seguida, em uma
busca das causas do fendmeno, faremos uma andlise
histérica da Igreja no plano universal, dedicando uma
especial atencdo as transformacgbes por que passou a
Igreja nestes tltimos trinta anos, aproximadamente, sua
abertura para o mundo moderno, que Jodo XXIII e o
Concilio oficializariam, € a crise atual da Igreja. Exami-
naremos, finalmente, as modificacles estruturais da so-
ciedade que fizeram a Igreja passar por toda essa trans-
formagdo. Defenderemos, entdo, uma tese bdsica: a de
que a Igreja vem se transformando porque, de um lado,
foi desertada pelas elites, que dela ndo mais necessitam
tanto para sacralizar a ordem estabelecida, e de outro,
porque comecou a ser abandonada pelas classes popu-
lares, que comecaram a encontrar em outras religides
uma resposta mais direta a suas necessidades.
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Esta transformagdo da Igreja Catélica é recente, mas
ja4 vem sendo registrada por diversos observadores. A
revista The Economist, em sua edicdo para a América
Latina, afirmava em outubro de 1968:

«A recente reunido da CELAM demonstrou que a Igreja latino-
americana ndo é a retréograda aliada da oligarquia...»*

- Estariamos dispostos a concordar com o editorialista
da revista inglesa se o mesmo houvesse dado um carater
histérico & sua afirmacdo dizendo que a Igreja «ndo é
mais a retrégrada aliada da oligarquia». Esta perspectiva
historica, alids, nos é oferecida por Fernando Pedreira
ao afirmar, depois de analisar as divergéncias entre «in-
tegristas» e «progressistas» dentro da Igreja Catélica
brasileira:

«... n3o me parece 1itil nem licido tentar esconder por tras
das evidentes divergéncias e das possiveis desconfiangas o fato
de que a Igreja Catélica brasileira mudou radicalmente o seu
curso: procura hoje desempenhar um papel militante na discussao
e na solugdo dos problemas politicos e sociais do Brasil; e o
faz com muito menos prudéncia e comedimento do que seria
de esperar de uma organizacdo tdo veneravel e veneranda.»®

No plano mais amplo da América Latina, a mesma
idéia nos é apresentada por William V. D’Antonio, o
qual, todavia, sugere, ainda, que esta transformacio por
que passa a Igreja implicou naturalmente na mudanga de
sua ideologia. Abandonando uma ideologia tradicionalis-
ta, a Igreja Catélica na América Latina caminha cada
vez mais no sentido de definir uma ideologia progres-
sista, que, freqiientemente, se identifica com uma ideolo-
gia revoluciondria de esquerda. Diz-nos ele:

«Até recentemente a Igreja podia, em geral, ser contada como
defensora da ordem estabelecida. Entretanto, embora a Igreja
ndo tenha modificado seus valores religiosos bdsicos, ela alte-
rou de forma profunda sua posicdo ideologica a respeito das
aspiracbes temporais do homem.»*

t The Economist para America Latina, 16 de outubro de 1968, p. 7.

2 PEDREIRA, Fernando, “Um Pais Indeciso”, em O Estado de Sdo Paulo,
28 de junho de 1968.

3 D'ANTONIO, William V., Democracy and Religion in Latin America, em

Religion, Revolution and Reform, coordenado por William V. D’Antonio
e Frederick Pike. Nova York, Praeger, 1964, p. 249.

214



Esta colocagdo do problema é completada por seu co-
lega na coordenagido de um livro sobre o impacto politico
da religiio no processo social latino-americano, Frederick
B. Pike, ao afirmar que

«os padres catdlicos estdo agora tentando colocar-se na varn-.
guarda da marcha da América Latina em direcBo a uma trans-
formacdo social basica.»*

Estas citagbes foram por nés escolhidas por nos ajudarem
a melhor definir a grande transformacdo pela qual vem
passando a Igreja na América Latina. Fizemos citacdes
de pessoas que ndo estdo comprometidas, nem com a
Igreja nem com o movimento de esquerda na América
Latina. Parece-nos importante, nesta fase de colocacdo
do problema, trazermos também o testemunho de um
catélico militante. Diz Candido Mendes, em seu livro so-
bre a esquerda catélica no Brasil:

«As manifestacies mais expressivas da inteligéncia catélica
brasileira comecavam a indicar, de parte das novas militincias
engajadas, a impossibilidade de conciliarem a sua conduta autén-
tica com a nocdo de <ordem socials, que rebentava de seu
quadro cldssico, ao impulso do desenvolvimento. Fixem-se alguns
dos gestos concretos que compdem este painel novo e insdlito
para a perspectiva tradicional. O manifesto da JUC no Con-
gresso de Salvador, em 1961. Os movimentos de sindicalizacdo
rural, adiantados por diversos vigédrios de Pernambuco, Paraiba,
Rio Grande do Norte, antecipando-se ao movimento das Ligas e
disputando a autenticidade desta representacdo proletdria aos
orgdos de classe, suscitados artificialmente pelo Govérno. A
emergéncia de um forte contetdo ideologico de esquerda no par-
tido democrata-cristdo levando ao processo de grupo preocupado
em fazer a critica do «comunitarismo solidarista», diante das
op¢des impostas pela realidade nacional. A amplitude ganha pelo
MEB, transbordando os quadros normais da acdo confessional
da lgreja, para se constituir numa nova modalidade de obra
mista, decisivamente vinculada ao novo conceito de educacdo
popular adiantada no pais. A inevitdvel articulacdo deste movi-

¢ PIKE, Frederick B., em Religion, Revolution and Reform, op. cit., p. 6.
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mento, com as-técnicas de alfabetizacdo de adultos postas em
pratica especialmente através do chamado método «Paulo Freire».
O empolgamento da grande maioria das liderancas universitarias
pelo movimento da <«Acgdo Popular», cuja lideranca surgia da
JUC (Juventude Universitaria Catdlica).:

A posicdo radical a que chegou este tltimo movimento serve
de mirante para que se possa desenrolar toda a caminhada dessa
inteligéncia- catélica no sentido de perceber a fragilidade intrin-
seca, no contexto do desenvolvimento, de toda posicdo da defesa
do statu quo, ou de suas racionalizacles, bem como da legitimi-
dade bdsica da conduta em favor da transicio e da mudanga
substancial das condi¢bes do velho regime.»®

. Neste trecho, Candido Mendes j& resume as principais
manifestages politicas da esquerda catélica no Brasil,
a partir de 1961, as quais tinham um sentido de crescente
radicalizacio. Nesse contexto, o manifesto da JUC, no
Corngresso de Salvador, em 1961, tem uma importancia
toda especial Marca uma abertura decisiva e radical, do
ramo mais importante da Acdo Catélica, para os proble-
mas sociais ¢ econdmicos do Brasil e a decisdo de parti-
cipar politicamente desse processo.

Até 1961 a Juventude Universitdria Catélica caracte-
riza-se como um grupo alienado da realidade brasileira
e fechado. Poucos eram os que conseguiam penetrar nos
pequenos grupos de jucistas que se formavam nas prin-
cipais escolas superiores. Embora o propésito oficial da
organizacdo fosse a conversdo ou reconversdo dos uni-
versitarios, na verdade ela se fechava em si mesma: ndo
tinha nem uma visao realista do Brasil, nem se preocupava
em participar politicamente da vida universitaria. Seu
propésito era o de converter através do testemunho, do
exemplo, e esta era uma boa oportunidade para que a
JUC se transformasse em um circulo fechado de ami-
gos. ‘As preocupacdes dos jucistas podem ser exemplifica-
das por alguns dos temas de suas semanas de estudos:
«dignidade humana», «situagdo econdmica, humana e reli-
giosa do estudante», «o universitdrio e a cultura», «exi-
géncias de uma vida de estudos», «ordem social cristd»,

s ALMEIDA, Caindido Mendes de, Memento dos Vivos: A Esquerda Catdlcia
no Brasil, Rio de Janeiro, Tempo Brasileiro, 1966, pp. 30-31.
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«0 amor humano e a familia».® Por esses temas € pos-
sivel ter-se uma idéia do grau de alienagdo do jucista
daquela época. Havia, sem duvida, preocupagdes de
ordem social. Buscava-se uma «terceira solugdo» entre
capitalismo e comunismo, mas de forma totalmente te6ri-
ca e artificial. O maximo que se conseguia era imaginar-
se uma sociedade de pequenos proprietarios (filosofia
dos «trés alqueires e uma vaca»), a cogestdo, e parti-
cipagdo nos lucros. Nio se tinha, porém, nenhuma visao
do processo histérico brasileiro e mundial. As posi¢des
te6ricas nio possuiam nenhuma operacionalidade e, con-
seqiientemente, nenhuma agfo era intentada. Embora o
termo «engajamento» fosse muito usado, a Juventude
Universitiria Catélica era essencialmente desengajada.

Na verdade, os universitarios catélicos brasileiros assim
como todos os catélicos que se pretendiam progressis-
tas estavam, ainda nos anos cinqiienta, presos a filosofia
social de «A Ordem», nos termos conservadores e idea-
listas em que a definira, nos anos vinte, Jackson de Fi-
gueiredo. A doutrina social da Igreja era vista em termos
exclusivamente éticos, esquecendo-se o processo historico;
um internacionalismo ingénuo antepunha-se a qualquer
tipo de nacionalismo; um liberalismo envergonhado e dis-
farcado dificultava qualquer participa¢do mais ativa do
Estado na economia; um personalismo equivocado colo-
cava a transformagio da mentalidade de cada um, a sua
«conversio», antes das reformas estruturais; tanto pro-
blemas politicos, como o do colonialismo, por exemplo,
como problemas técnicos e econdmicos mais especificos,
eram ignorados.

A partir de meados dos anos cingiienta, porém, come-
cava a surgir uma reagdo a esse tipo de mentalidade.
O Congresso de Salvador, com a participagdo de cerca
de 500 jucistas, a apresenta¢do pela regido Centro-Leste,
nas reunibes preparatérias, da tese «Diretrizes Minimas
para o Ideal Histérico do Povo Brasileiro», a decisdo
da JUC de participar, através de seus militantes, das elei=

¢ Consulte-se ALVES, Mircio Moreira, O Cristo do Povo, Rio de éanelro..
Editora Sabi4, 1968, pp. 223-254, sobre as transformagdes da JUC.
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¢oes da UNE, marcam, em 1960 e 1961, a grande trans-
formagdo por que passava a JUC.

A partir desse momento, pode-se falar legitimamente
em uma esquerda catdlica. E’ da nova JUC que surge
o grupo fundador da Acdo Popular, a qual, depois, se
transformaria em uma organizacdo marxista de sentido
nitidamente revolucionario. E’ com base nessa transfor-
macdo por que passara a JUC que é publicado um jornal
radical catélico como o foi o Brasil Urgente. Quase todo
o movimento catélico de esquerda que irrompe no Brasil,
a partir de 1961, tem sua matriz nessa guinada para a
esquerda e nessa decisdo de participacido direta no pro-
cesso politico brasileiro tomada pelos jucistas. E’ através
desses jovens, por exemplo, que o Movimento de Educa-
¢do de Base e o método Paulo Freire de educacio de
adultos ganham repercussio e significado dentro do pro-
cesso geral de abertura e transformacgdo da Igreja que,
no campo da hierarquia, tivera suas primeiras manifes-
tagcbes no movimento de sindicalizagcdo rural empreendido
a partir de fins dos anos cinqgiienta por muitos vigirios
e bispos do Nordeste. A importante ala de esquerda que
surge no Partido Democrata Cristdo, a partir dos anos
sessenta, tem sua origem na JUC.

Entre os padres propriamente ditos, muitos participa-
ram, de forma ativa e pnublica, nesse processo de trans-
formacdo da Igreja: trabalharam nas bases estudantis,
operarias e camponesas. Participaram do MEB, do movi-
mento de sindicalizagdo rural, da AP, da conscientizacio
politica, tanto de favelados como de profissionais liberais,
passando por todos os grupos intermedidrios. Quando foi
preciso, esses padres tiveram a coragem de participar de
passeatas e assinar manifestos. E é preciso também nio
esquecer que, nesses momentos, muitas freiras também
participavam, como foi no caso do protesto de padres e
freiras, no Rio de Janeiro, em agosto de 1968, contra a
expulsdo do padre-operdrios francés Pierre Vauthier, por
ter participado, na qualidade de operdrio da Cobrasma,
da greve ocorrida em Osasco, que levou os operdrios a
ocuparem seis fabricas.
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Entre os padres brasileiros, porém, a figura que mais
se destacou, nesse processo de transformagdo da Igreja,
foi a do Padre Lage, pdroco de Floresta, préximo a
Belo Horizonte. O Padre Francisco Lage Pessoa trans-
formou-se, no inicio dos anos sessenta, em uma das per-
sonalidades dominantes da esquerda catélica brasileira.
Aliava um sentimento de justi¢a social muito forte e uma
vivéncia direta dos problemas dos trabalhadores, com os
quais viveu e trabalhou, a um temperamento arrebatado
e a uma grande capacidade de lideran¢a. Era um grande
orador e possuidor de uma grande capacidade de tra-
balho. Entre 1962 e 1964, através da Comissdo Nacional
de Sindicalizacio Rural, do Governo Federal, conseguiu
fundar mais de dois mil sindicatos em todo o pais. Foi
também eleito suplente de deputado federal pelo Partido
Trabalhista Brasileiro. Com a revolucido de 1964 foi pre-
so e acabou sendo condenado a 28 anos de prisdo.
Encontra-se hoje exilado no México.

No epis6dio de sua prisdo e condenagdo o Padre Lage
transformou-se em uma espécie de bode expiatério. Atra-
vés dele o Sistema punia, de forma exemplar, toda a
Igreja. Conforme ele mesmo declara na impressionante
carta que enviou a Marcio Moreira Alves:

«Eu era uma espécie de para-raios: porque ndo podiam pren-
der dezenas de bispos, centenas de sacerdotes e milhares de
fiéis, descarregavam o peso sobre o mais fragil, porque com
o rotulo politico. O general disse-me que nunca tinha visto, em
toda a sua vida, uma pessoa mais odiada. E, quando ouvia que
me odiavam, fazia trés perguntas: a) sobre religido, e o indi-
viduo dizia que era catdlico apostdlico romano; b) sobre se me
conhecia, ¢ a maioria dizia que n3o conhecia nem queria co-
nhecer; c¢) sobre posses, e eram ricos.»’

Fazemos estas referéncias as transformagGes por que vem
passando a Igreja no Brasil a titulo de exemplo. Esco-
lhemos o Brasil porque é, naturalmente, o pais que melhor

7 Idem, p. 105,
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conhecemos, Além disso, foi aqui que esse processo de
transformagdo adquiriu um cardter de exemplaridade de-

4

finido. O fendmeno, porém, nio é apenas brasileiro. Tem
dimensdo pelo menos latino-americana. ®

-Este fato ficou evidente quando da historica II Con-
feréncia Geral do Episcopado Latino-Americano, prepa-
rada pelo CELAM e realizada na Coldmbia, em agosto
e setembro de 1968.

Esta conferéncia constituiu-se em uma tomada de cons-
ciéncia oficial da Igreja em relagdo aos problemas so-
ciais latino-americanos. Sobre suas conclusdes, afirmou
Frei Benevenuto de Santa Cruz, que esteve presente a
todos os momentos da conferéncia:

«0 sentimento de satisfacdo dos bispos era justo. Mediante
a voz de cada um deles, em sua quase absoluta maioria (du-
rante todas as votacdes das reunides plendrias apenas 5 vozes
manifestaram-se em contrdrio), de fato era a Igreja da América
Latina que se engajava em dois campos distintos: decisdo de
rever e atualizar suas proprias estruturas, e compromisso de
integrar-se com coragem e urgéncia no processo de transfor-
macio dos povos latino-americanos, em busca de estruturas me-
nos injustas e menos opressivas para os homens.»®

Esse processo de atualizagdo de suas préprias es-
truturas e de participacdo ativa nos problemas sociais
latino-americanos j4 vem ocorrendo. Ocorre através de
conferéncias como esta do CELAM que, em suas con-
clusdes oficiais, entre muitas outras afirmacdes de in-
conformismo com a situacdo econdmico-social da Amé-
rica Latina, declarava, por exemplo:

<O sistema ‘empresarial latino-americano, e através dele a eco-
nomia atual, corresponde a uma concepcio errada sobre o direito
de propriedade dos meios de producdo e sobre a finalidade
mesma de economia. A empresa, numa economia verdadeiramente

8 Nio pretendemos, neste trabalho, fazer um relato histérico das trans-
formagbes por que estd passando a Igreja no Brasil. Um amplo documen-
tario a respeito foi publicado sob o titulo “A presenga da Igreja no
Brasil de Hoje”, no .n.6 de Paz e Terra. Consulte-se, também, o excelente
trabalho de ALVES, Mircio Moreira, O Cristo do Povo, Rio de Janeiro,
Editora Sabia, 1968, e Radicallsmo Cattolico Brasiliano, de FLORIDI, Ulisse
Alessio, Roma, Instituto Editoriale del Mediterraneo, 1968. Naturalmente
¢ indispensavel o livro ja citado de Cindido Mendes de Almeida, o qual
contém ampla bibliografia em suas notas de rodapé.

9 SANTA CrUz, Frei Benevenuto, “Histéria e Sentido das Conclusbes do
CELAM”, em Folha de Sdo Paulo, 15 de setembro de 1968,
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humana, ndo se identifica com os donos do capital, porque ¢é
fundamentalmente uma comunidade de pessoas e unidade de tra-
balho que necessita de capital para produgdo de bens.»*

Ocorre, também, através de manifesta¢Ges radicais de
inconformismo, como é o caso do Padre Camilo Torres.
Nio é por acaso que, depois de «Ches Guevara, o prin-
cipal her6i revoluciondrio radical da América Latina seja
um padre — o Padre Camilo Torres, morto na guerrilha,
na Coldmbia, em 1966. Seu engajamento na guerrilha,
nio obstante seu carater de exemplaridade extremada,
¢ mais um sinal da revolugdo pela qual vem passando
a Igreja na América Latina.

Camilo Torres foi um intelectual de origem burguesa
que, baseado nos principios de amor ao préximo do
cristianismo, foi-se tomando de crescente indignagio con-
tra a ordem vigente. Estudou sociologia na Franca, onde
obteve sua licenciatura entre 1956 e 1958, em Louvaina.
Publicou diversos trabalhos sociolégicos, o mais importan-
te dos quais «La violencia y los cambios socio-culturales
en las areas rurales colombianas», publicado em 1963.
Foi professor de Sociologia na Universidade Nacional, e
dirigiu durante varios anos o Instituto de Administracdo
Social da Escola Superior de Administragdo Publica.

Mais do que intelectual, sociélogo e depois politico,
Camilo Torres era um sacerdote catélico. O cristianismo
estava profundamente impregnado em sua vida. Afirma
Gonzalo A. Pineda, citando declaragdes de Torres:

«Houve em sua intengio um denominador comum que inundou
todas as zonas de sua vida: sua vocacdo de cristdo. Eu optei
pelo cristianismo, dizia, porque nele encontrava a forma mais
pura de servir o préximo. Dentro desse quadro, seu sacerdécio
nido foi senio uma decorréncia em profundidade desse chamado
fundamental: Fui eleito por Cristo para ser sacerdote, eterna-
mente, motivado pelo desejo de entregar-me, em tempo integral,
ao amor de meus semelhantes.»™

10 “Conclusdes oficiais da I Conferéncia Geral do Episcopado Latino-
dAmergi’cano", item 1, 11, C, em Folha de Sdo Paulo, 15 de setembro
e 1968. :

11 PINEPA, Gonzalo A., Camilo, Mito e Profecia?, em “Retrato de Camilo
Torres”, namero especial da revista Ciervo, maio 1968.
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Essa posicdo bésica de Camilo Torres vai determinar
todo o resto de sua vida. Sua atividade politica cres-
cente, a crescente radicalizacdo de suas posicOes e, fi-
nalmente, sua decisdo de participar da guerrilha, tem
como base seu cristianismo. Ja em 1962 Camilo Torres
comeca a se tornar uma figura publica de importancia
quando, significativamente, devido a reivindicagdes estu-
dantis, toma o partido dos estudantes, e afinal é levado
pela hierarquia catdlica a renunciar o seu cargo de pro-
fessor da Universidade.

A partir do inicio de 1965, porém, quando Camilo
Torres redige € publica a «Plataforma da Frente Unida
do Povo Colombiano», documento de sentido nitidamente
revoluciondrio, através do qual pretende promover a unido
das esquerdas, tem inicio uma série de desentendimentos
com a hierarquia cat6lica colombiana. Esses desentendi-
mentos obrigam Camilo Torres a renunciar & diretoria
da Escola Superior de Administragdo Publica e, em se-
guida, a solicitar sua redugio ao estado leigo, quando o
Cardeal de Bogotd afirma que «as atividades do Padre
Torres sdo incompativeis com seu cardter sacerdotal e
com o proprio habito que vestes.™ Essa decisio, pro-
fundamente dolorosa para Camilo Torres, e o subseqiiente
fracasso de sua tentativa de unir as esquerdas colom-
bianas sdo, provavelmente, dois fatores decisivos para
sua adesdo a guerrilha.

A figura de Camilo Torres é importante, dentro deste
contexto, ndo apenas devido a repercussio que ganhou
seu nome depois de morto. O que é particularmente signi-
ficativo é que o seu engajamento politico revolucionério,
que terminou no sacrificio de sua vida, foi sempre e cla-
ramente realizado em nome do cristianismo. Conforme
observa Juan Gomis, «tudo parte do cristianismo e da
consciéncia do preceito do amor ao proéximo».* Os Evan-
gelhos, quando lidos com simplicidade, ganham, muitas
vezes, conotagles revolucionarias. Camilo Torres viveu
essa experiéncia de maneira profunda. Disse ele, depois
de haver pedido sua redugdo ao estado leigo:

12 Citado em “Retrato de Camilo Torres”, op. cit.,, p. 43.
18 GOM‘lS ju‘fﬁn Perfil de Camilo Torres, em “Retrato de Camilo Torres”,
op. cit., p.
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«Eu deixei os deveres e privilégios do clero, mas ndo deixei
de ser sacerdote. Creio que me entreguei & Revolugdo por amor
ao proximo. Deixei de dizer a missa para realizar esse amor
ao préximo no terreno temporal, econdmico e social. Quando
meu proximo ndo tinha nada contra mim, quando houver reali-
zado a Revolugdo, voltarei a oferecer a Missa, se Deus mo
permitir.» *

Camilo Torres coloca, portanto, a sua op¢do revolu-
ciondria em termos de dever absoluto e pessoal. Enquanto
ndo lograsse realizar a revolugdo, ndo estaria em paz
com sua consciéncia, ja que seu proximo teria algo con-
tra ele e poderia cobrar-lhe a revolugdo por realizar. Em
uma outra oportunidade, em 1963, Torres deixa, também,
muito clara sua visdo do cristianismo e do compromisso
que a opgdo cristd envolve:

<0 compromisso temporal do cristianismo é um mandato de
Amor. Deve encaminhar-se com eficicia e em dire¢do ao homem
integral matéria-espirito, natural-sobrenatural. O que diferencia
o cristianismo no campo natural é sua maneira de amar, & ma-
neira de Cristo, por Ele impulsionado: ndo existe amor maior.» *

Uma outra manifestacdo das transformagdes por que
tem passado a Igreja na América Latina s3o as cons-
tantes revoltas de padres contra hierarquia. Esta também
nio tem estado, de forma alguma, imune ao clima de
renovagido em que vive a Igreja. No Brasil, o papel da
hierarquia, principalmente no Nordeste, nesse processo,
foi fundamental. A Confederacdo Nacional dos Bispos
do Brasil, ndo obstante suas hesitagdes e os compromis-
sos que naturalmente é obrigada a subscrever, tem, em
geral, contribuido para esse processo de transformagio,
adotando muitas vezes posi¢Ges progressistas inclusive no
campo politico. O CELAM, que j& examinamos, e o Con-
cilio Vaticano II, que examinaremos mais adiante, e que
tem uma importincia extraordinaria no processo recente
de transformacio da Igreja, foram reunides de bispos.

Entretanto, seja por representarem a autoridade, seja
por se identificarem mais plenamente com a Igreja en-

14 Citado em “Retrato de Camilo Torres”, op. cit., p.52.
*5 Idem, p. 60.

223



quanto instituicdo temporal que precisa sempre estar fa-
zendo compromissos e concessdes para sobreviver, seja
por serem mais velhos, o fato é que nem sempre os bispos
tém podido acompanhar os padres nesse processo revo-
lucionario por que vem passando a Igreja. E surgem as
revoltas abertas — revoltas que antes eram rarissimas,
e que, quando ocorriam, dificilmente vinham a publico.
No Brasil, no Chile, em varios paises latino-americanos
espoucam essas revoltas. Aquela, porém, que alcangou
maior profundidade, foi a que ocorreu na Argentina no
inicio de 1969.

O movimento de rebeldia surgiu inicialmente através
de um manifesto de 30 padres da provincia de Rosario,
que acusaram seus superiores, em marco de 1969, afir-
mando que os mesmos «exercem o poder de forma auto-
ritdria e se negam a dialogar com seus subordinados e
com os fiéis na procura de uma auténtica justica social».

O sentido politico da rebelido era claro. Nio se limi-
tou, porém, a Rosdrio. No més seguinte, 270 sacerdotes
de 7 provincias argentinas, solidarizaram-se publicamente
com os 30 de Rosario, apresentando uma representagdo
a Confederagio Nacional dos Bispos da Argentina, na
qual acusavam seus superiores de ndo aplicarem as di-
retivas renovadoras do Concilio Vaticano II e do CELAM.
Segundo os padres, eram cinco as principais causas
que prejudicavam o exercicio da autoridade episcopal na
Argentina:

«1. A nomeacdo de bispos sem a participacdo representativa
das comunidades eclesidsticas.

2. A inoperincia da Conferéncia Episcopal Argentina em quase
todos os ambitos da atividade pastoral.

3. A falta de uma verdadeira lideranga por parte do episco-
pado, devido a4 auséncia de didlogo e conexi3o com as bases.

4. Marginalizacdo quase sistemdtica dos sacerdotes que pro-
pugnam novas iniciativas e experiéncias pastorais, baseadas no
espirito do Concilio.

5. Insensibilidade da Conferéncia Episcopal e sua falta de com-
promisso concreto na procura de auténtica justica social.» *

16 Cf. O Estado de Sdo Paulo, 11 de abril de 1969.
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Vemos por essa listagem de causas que os problemas
de ordem politica se misturam com os de ordem interna
da Igreja. A transformacdo politica ¢ indiscutivel, mas ela
ocorre ao mesmo tempo que outras transformacdes tam-
bém abalam as velhas estruturas da Igreja, renovando-as.

Finalmente, para terminarmos este rapido esbogo das
transformagGes politicas por que vem passando a Igreja
Catélica na América Latina, deve ser citado o caso do
Paraguai. Nesse pais ndo foram apenas os leigos catoli-
cos, alguns padres mais jovens e um ou outro bispo iso-
lado, que passaram a desafiar a ordem estabelecida. A
hierarquia da Igreja paraguaia transformou-se em 1969
em uma ameaga ao governo ditatorial daquele pais. Con-
forme relata Malcon W. Browne, do New York Times:

«Os lideres da Igreja Catolica do Paraguai representam um
sério desafio para o governo autocrdtico e conservador do pais.
Bispos e outros lideres da Igreja declaram-se francamente revo-
luciondrios. .. Ao contrdrio do que acontece nos outros paises
(latino-americanos), os sacerdotes liberais contam com o apoio
dos bispos, que sdo tdo liberais quanto eles préprios.»™

No Paraguai, portanto, a esquerda catélica adquiriu
tal significado, ao ponto de obter o apoio da hierarquia
local. Embora isto nio tenha acontecido nos demais pai-
ses latino-americanos de forma tdo clara, é indiscutivel
que em praticamente todos eles a Igreja vem se reno-
vando politicamente & medida que surge uma esquerda

catolica nesses paises.

A posigdo politica dessa esquerda catélica assemelha-se,
em grande parte, & dos estudantes latino-americanos. Nao
& comunista. O imperialismo soviético & reconhecido, a
falta de liberdade, inclusive religiosa, existente nos pai-
ses comunistas, é repudiada. Mas o imperialismo norte-
americano — por estar mais préximo — € o alvo mais

117 BROWNE, Malcon W., Igreja Nova no Paraguai, the New York Times,
transcrito em O Estado de Sdo Paulo, 10 de abril de 1969,
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freqiiente de suas criticas. Contra esse imperialismo, ou
entdo contra as oligarquias militares ou capitalistas que
dominam os paises latino-americanos, volta-se essa es-
querda catdlica, cuja estratégia se baseia principalmente
em um esfor¢o de conscientizacdo das massas, procuran-
do fazé-las ver sua situagdo de miséria, a exploragio a
que sdo sujeitas, ao mesmo tempo em que sio reafir-
mados seus direitos a uma vida digna. Sobre o assunto
diz-nos ainda Malcon W. Browne:

«0Os novos sacerdotes sdo, geralmente, anticapitalistas e mui-
tos dos seus objetivos sdo semelhantes aos dos marxistas. De-
fendem a reforma agrdria, a nacionalizagio de diversas empresas
comerciais e industriais, e a resisténcia ao imperialismo eco-
ndmico. Muitos deles se opiem veementemente & politica norte-
americana, que consideram imperialista. A esséncia de sua doutri-
na € definida pela palavra conscientizacfio, que significa instruir
povo de consciéncia social.y *

Essa palavra «conscientizagdo» foi inicialmente pro-
posta, no comego dos anos sessenta, pelo educador
brasileiro catélico Paulo Freire, que desenvolveu um
extraordindrio e revoluciondrio método de alfabetizacio
de adultos baseado nesse principio. Seu método, que
se constituiu em uma das principais bases tedricas do
importante Movimento de Educacdo de Bases, da Confe-
deragdo Nacional dos Bispos do Brasil, e principalmente
do Movimento de Cultura Popular de Recife, alcangou
uma profunda repercussdo no Brasil. Com a Revolugio
de 1964, seu autor e o préprio método foram banidos
sob a acusacido de subversivos, ndo obstante um homem
insuspeito como o diretor interino da USAID (United
States Agency for International Development) declarasse
um pouco antes:

«Contrariamente & sua alegagdo (do jornal O Globo), de que
o método Paulo Freire &, comprovadamente, um metodo dae
doutrinacdo marxista, os técnicos em ensino tém confirmado que
esse método, por si s6, e no caso especifico de Anjicos, nio
contém qualquer orientacdo politica ou social. O projeto de
Anjicos (financiado pela USAID) nunca foi considerado, por si

18 BROWNE, Malcon W., idem.
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s6, uma solugdo ou curso completo de leitura e escrita, mas,
antes, um ponto de partida do qual o adulto poderd chegar a
educacio mais elevada. Sua acusagdo pode levar alguém & con-
clusio de que ensinar pessoas a ler é ruim porque as leva a
doutrinacdo. Estou seguro de que V. Excia. concordaria que
tal interpretacdo estaria fora de logica. Essa linha de raciocinio
levaria a conclusio de que ndo se deve dar educagdo bdsica
ao povo, porque isto o prepararia para a doutrinacdo deste ou
daquele ismo. Em realidade, o método Paulo Freire, como qual-
quer outra técnica de ensino ndo-politica, prepararia o individuo
para ser influenciado por qualquer escola de pensamento.»®

Entretanto, embora realmente o método Paulo Freire
ndo fosse, em si mesmo, subversivo, é preciso admitir
que se constituia em uma ameaga a4 ordem estabelecida.
Em primeiro lugar, o método era eficiente e isto ja o
tornava perigoso. Educar rapidamente e em massa adul-
tos que, depois de alfabetizados, ndo encontrariam na
estrutura econdmica e social do pais oportunidades de
progresso, era arriscado. Por outro lado, a filosofia pes-
soal do grande educador catélico, embora n3o fosse
marxista, nem pregasse a revolugdo, caracterizando-se
antes por um reformismo bdsico, tinha afinal um sentido
revoluciondrio dentro de seu humanismo radical.

Em seu livro Educagdo como Prdtica da Liberdade,
em que revela uma filosofia catélica particularmente in-
fluenciada por autores como Alceu Amoroso Lima, Emma-
nuel Mounier, Gabriel Marcel, Karl Jasper, Simone Weil,
Paulo Freire deixa clara a necessidade de uma du-
pla opgéo:

«Opgdo por esse ontem, que significava uma sociedade sem
povo, comandada por uma <celite» superposta a seu mundo,
alienada, em que o homem simples, minimizado e sem conscién-
cia dessa minimizacdo, era mais «coisa» do que homem mesmo,
ou op¢do pelo Amanhi. Por uma nova sociedade que, sendo
sujeito de si mesma, tivesse no homem e no povo sujeitos de
sua histéria... A opgdo, por isso, teria de ser, também, entre
uma <educacdo» para a <¢domesticacdor», para a alienacdo, e
uma educagdo para a liberdade. «Educacdo para o homem-
objeto ou educagdo para o homem-sujeito.» ™

19 Hlog\;El,gJames, transcrito em ALVES, Marcio Moreira, O Cristo do Povo,
pp. -194.

30 FREIRE, Paulo, Educacdo como Prdtica da Liberdade, Rio de Janeiro,
Paz e Terra, 1967, pp. 35-36.
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Para Paulo Freire, a educagdo para a liberdade, para
o homem-sujeito, é uma educacio que conscientiza o
homem, permitindo que ele, ao invés de acomodar-se a
sociedade e por ela deixar-se subjugar, adquire uma cons-
ciéncia transitiva critica, que torna o homem responsavel,
capaz de compreender e dialogar com o mundo que o
cerca e de nele integrar-se de forma criadora, como ver-
dadeiro sujeito de sua propria existéncia. '

Esse processo de integracdo criadora do homem é um
processo de educagdo e conscientizagdo. E o MEB, ainda
em 1966, em um documento sobre seus programas, de-
finia conscientizacdo de maneira muito semelhante:

«A conscientizacdo representa para o Movimento a tomada
de consciéncia, pelo educando, de seus valores, da significacdo,
da vivéncia de seu trabalho de Homem no Mundo. O Movimento

Y

entende que a conscientizacdo € intrinseca 4 propria educacdo,
pois ela significa ajudar alguém a tomar consciéncia do que
¢ (consciéncia de si), do que sfio os outros (comunicacio dos
dois sujeitos) e do que é o mundo (coisa intencionada), que
sdo, sem davida, os trés polos de toda a educagdo integrada.» ®

'3

Ora, esta conscientizagio jamais é neutra, ideologica-
mente. Quando tinha inicio a aplicacio do método Paulo
Freire, com a apresentagdo do primeiro quadro sobre
«O homem no mundo e com o mundo. Natureza e Cul-
tura», ou com a discussdo da primeira palavra geradora,
«tijolo», ja tinha inicio um processo de politizagdo. Isto
acontecia porque o método trazia, para a situagio de
classe, aspectos reais, vivos, do proprio mundo dos adul-
tos que iniciavam sua alfabetizacio — e este mundo ndo
¢ neutro. ’

Nesses termos, conscientizar ndo “significa ideologizar,
embora ambos os processos, na pratica, acabem cami-
nhando na mesma direcio.

Este fato foi muito bem observado por Francisco C.
Weffort na introducido ao livro de Freire.

«Mas se uma pedagogia da liberdade traz o gérmen da revolta,
nem por isso seria correto afirmar que esta se encontre, como

21 Trahscrito em ALVES, Marcio Moreira, op. cit.,, p. 166,
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tal, entre os objetos do educador. Se ocorre é apenas e exclu-
sivamente porque a conscientizacdo divisa uma situacdo real em
que os dados mais freqiientes sdo a luta e a violéncia. Cons-
cientizar ndo significa, de nenhum modo, ideologizar ou propor
palavras de ordem. Se a conscientizagio abre caminho a expres-
s3o das insatisfacbes sociais é porque estas sdo componentes
reais de uma situacdo de opressio.»®

Esta concepcdo. de conscientizagdo proposta por Paulo
Freire €, provavelmente, hoje, a estratégia politica revo-
lucionaria, por exceléncia, da esquerda catdlica, na Amé-
rica Latina. Nascida de um catélico, ela tem um grande
apelo nos meijos catolicos. O humanismo cristdio que a
inspira, seu carater ao mesmo tempo neutro e ideoldgico,
sua énfase na liberdade e na respomnsabilidade, seu claro
relacionamento com a «conversdo», a prioridade que da
4 mudanca de mentalidade, ao invés da mudan¢a das
estruturas. Todos esses aspectos tém um forte apelo para
os catdlicos e ajudam-nos a explicarem a adog¢io da
conscientiza¢do como sua estratégica basica.

O iltimo aspecto por nds citado, porém, merece um
esclarecimento. Falamos em prioridade da mudanga de
mentalidade sobre a mudanga de estrutura. Este fato
deve ser entendido com as devidas ressalvas. A crenga
na mudan¢a das mentalidades como condi¢do da mudan-
¢a das estruturas é em geral uma crenca idealista e
conservadora. E os catélicos, todas as vezes que se lan-
¢am, ou pretendem se langar em movimentos politicos
revoluciondrios de esquerda, tém esse calcanhar de Aqui-
les que, ndo raro, os trai e impede de realizar seus
objetivos: o idealismo, a cren¢a de que a mudanga das
estruturas pode ser precedida pela mudanca das men-
talidades.

Deste perigo nio escapam .os catélicos que revolucio-
nam a Igreja latino-americana nos anos sessenta. Aconte-
ce, porém, que a mudanca de mentalidade ora proposta
— a conscientizacdo — tem um sentido nitidamente
histérico. Nao é uma abstra¢do idealista, mas um pro-
cesso inserido no-aqui e no agora da América Latina

22 WEFFORT, Francisco, C., Edycagio e Polltxca, em Educacdo como Prdtica
da Liberdade, op. cit,, pp. 11-12,
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da segunda metade do século XX. Ora, esta insergdo
no real e no histérico dd & conscientizagio uma forga
muito maior. Além disso, os catblicos progressistas, en-
gajados na politica de conscientizagdo, estdo bastante
alertados dos riscos do idealismo e da inefetividade. Fi-
nalmente, a estratégia catdlica de esquerda nio se limita
a conscientizacdo. A mudan¢a de mentalidade é reacio-
naria, em termos de estratégia politica, quando ela esgota
toda a estratégia. Nesse caso, geralmente, ela ndo passa
de um artificio conservador para que o stafus quo seja
mantido. Quando, porém, essa mudanca de mentalidade
se transforma em conscientizagdo e, além disso, nao
esgota o esforgco politico revolucionario, entdo o perigo
do idealismo é, pelo menos, diminuido.

Em resumo, vimos que vem ocorrendo uma revolugio
na Igreja na América Latina. Essa revolugdo vem ocor-
rendo entre os leigos, entre o clero e, em certos casos,
na prépria hierarquia. Através dessa revolugdo os cato-
licos vdo-se transformando em uma das vanguardas das
possiveis transformagbes politicas e sociais da América
Latina. A Igreja Catdlica, que até ha pouco era um dos
baluartes da ordem estabelecida, comeca a contesta-la.
E’ preciso ndo exagerar a profundidade dessa transfor-
magdo da Igreja. Na medida em que seu passado e
suas tradi¢Ges a amarram, na medida em que suas rela-
¢des e compromissos com a classe dominante ainda ndo
foram totalmente superados, na medida em que a Igreja
é uma instituicio burocraticamente organizada, ndo po-
demos falar que a Igreja se tenha transformado em uma
forca revolucioniria na América Latina. Parece indiscuti-
vel, porém, que a Igreja vem passando por uma pro-
funda transformagio, que alguns preferem chamar de crise,
e nés chamamos de revolugdo. Neste trabalho estamos
preocupados principalmente com o aspecto politico dessa
revolugdo. Mas nio ha divida de que a revolugdo na
Igreja ndo é apenas politica. E’ também teolégica, mo-
ral, litargica. Veremos alguns aspectos desse fendémeno
quando, em seguida, examinarmos as transformacbes por
que vem passando a Igreja no plano mundial.
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Em um plano mais amplo, saindo-se do ambito do Brasil
ou da América Latina, nota-se que este estado de efer-
vescéncia politica da Igreja Catélica tem também, pelo
menos, dimens3o européia. Ndo ousamos dizer mundial,
porque seriamos obrigados a incluir os catdlicos norte-
americanos e da Asia e Africa nesta afirmagdo, o que
ndo nos parece justificado, ndo obstante os influxos mo-
dernizantes de que tem sido cendrio a Igreja nos Estados
Unidos nos tiltimos anos. Na verdade, a propria inclusido
da Europa neste processo revolucionario deve ser feita
com certas qualificacbes. O comprometimento politico da
Igreja com teses progressistas e, algumas vezes, mesmo
revoluciondrias, vem ocorrendo principalmente na Amé-
rica Latina. Discutiremos as causas desse fendmeno mais
adiante. O centro do pensamento catélico, porém, con-
tinua na Europa, na Itilia e na Franca principalmente,
de forma que ndo é possivel ocorrerem grandes trans-
formagdes na Igreja sem a participacdo desses centros.
A prépria estrutura hierdrquica centralizada da Igreja,
com sua sede em Roma, alids, ndo permitiria que a si-
tuagdo fosse diferente.

Na verdade, sob muitos aspectos, a Igreja é uma
unidade, em que dificilmente as partes poderdo modifi-
car-se sem que o todo se transforme. Sem divida, dife-
rengas regionais sdo possiveis, mas o controle dos proble-
mas de ¢ e moral por Roma é suficientemente poderoso
para que a unidade basica seja mantida. Nesses termos,
uma transformagio tio decisiva da Igreja na América
Latina — a ponto de poder transforma-la de instrumento
do poder das oligarquias agrario-comerciais dominantes,
até ha bem pouco um ponto de apoio para a revolugio
— s6 poderia ocorrer na medida em que a Igreja inteira
estivesse atravessando um profundo processo de mu-
danca. Ora, é exatamente isto o que vem ocorrendo.
Jean-Marie Domenach e Robert de Montalvan, que reali-
zaram uma coletinea de textos e documentos do catoli-
cismo francés entre 1942 e 1962, afirmam na conclusio:
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«Se nos perguntarem o que mais se modificou na Franga,
nestes ultimos 20 anos, responderemos: foi a lgreja.»®

E, de fato, a partir da Segunda Guerra Mundial, a
Igreja, particularmente na Franga, passou por um pro-
fundo processo de modernizacdo, de descoberta e reco-
nhecimento do mundo moderno. O sentido fundamental
desse processo foi o do reconhecimento de que a Cris-
tandade, ou seja, o sistema politico vigente no mundo
desde Constantino, em que a Igreja era parte do siste-
ma de poder, estava definitivamente terminada, e que
era agora necessario a Igreja, para sobreviver, adaptar-
se ao mundo moderno, compreendé-lo e procurar recon-
quista-lo.

23 DOMENACH, Jean-Marie e MONTALVAN, Robert, Catolicismo de Vanguarda,

tradu¢do de Une Eglise en Marche. Lisboa, Livrarla Moraes; Sio Paulo,
Herder, 1965, p. 413,
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II

A Igreja no Poder

DESDE A REeEVOLUCAO FRANCESA, QUANDO A IGREJA

sofrera seu primeiro e mais violento golpe, ela ndo
fizera outra coisa sendo procurar manter ainda uma parte
de seus privilégios, de sua participagio no poder. Sua
alianga com a burguesia vitoriosa ndo teve outro sentido.
Embora continuasse condenando o liberalismo, que no
século XIX era a fonte de todos os seus males, a Igreja
foi levada a aceitar a burguesia e a democracia parla-
mentar como um tmal menor — ja que ndo era possivel
ver renascerem das cinzas a aristocracia e o sistema
monarquico. Ao surgir a ameaca do comunismo reagiu
a Igreja com todas as suas for¢as, ao mesmo tempo
que selava sua alianca com o sistema capitalista.

Em todos esses acontecimentos a Igreja procurava
sempre manter uma parcela de seu poder. Sempre fizera,
desde Constantino, parte da ordem estabelecida, e ndo
se conformava em se ver cada vez mais marginalizada,
a medida que crescia o Estado moderno, e este assumia
cada vez maiores responsabilidades, inclusive a da edu-
cacdo. A longa batalha do laicismo versus o clericalismo,
em torno da escola catdlica, por exemplo, que dominou
a histéria da Igreja durante o século XIX, ndo tinha
outro sentido sendo o de a Igreja procurar preservar
um pouco de seu poder temporal que se esvaia.

Durante séculos a Igreja constituira a propria classe
dominante ou dela fizera parte de forma preponderante.

233



Durante a Idade Média seu papel foi fundamental na
estruturacdo da sociedade de entdo. O poder politico
e o poder religioso se confundiam. Grandes eram as
propriedades da Igreja, grandes os seus interesses mate-
riais. Em meio a milhares de feudos desorganizados entre
si, a Igreja era a tnica organizagdo existente capaz de
dar um minimo de estrutura e direcio ao todo existente.
Unica organizagdo burocratica bem montada da época,
possuindo uma doutrina clara e um grande nimero de
homens cultos e capazes a seu servico, nio lhe foi dificil
exercer um amplo dominio temporal.

A Renascenga e o surgimento do mundo moderno
coincidem com a decadéncia do feudalismo e o surgi-
mento das monarquias absolutas. A monarquia absoluta
ja representa um primeiro golpe no poder temporal da
Igreja. O monarca absoluto assim se definia, 3 medida
que procurava organizar ele proprio um Estado burocra-
tico, que submetesse politica e militarmente os feudos,
e desse unidade ao sistema politico. A monarquia abso-
luta, que surge com o apoio da burguesia nascente, é o
momento da criagdo do Estado moderno, que vinha assim
substituir a Igreja em suas fun¢des politicas de estru-
turagdo de feudos esparsos. Nao foi, portanto, sem resis-
téncia que a Igreja aceitou as monarquias absolutas.
Entretanto, os interesses comuns eram muito poderosos.
Os senhores e os bispos pertenciam a uma mesma classe
social, originavam-se das mesmas familias. Em outras
palavras, os interesses coincidentes eram muito mais po-
derosos do que os conflitantes, de forma que um acordo
foi logo alcan¢ado. Facilitou esse acordo a ameaga do
protestantismo, nos paises em que este ndo se tornou
vitorioso.

Dentro das monarquias absolutas a Igreja ja nio era
mais a organizagdo politicamente dominante, mas con-
tinuava a deter uma enorme soma de poder e riqueza.
Agora, sua fungido politica ndo era mais de dire¢do. Con-
servava, porém, uma funcdo politica fundamental: a de
sacralizar as normas da sociedade civil, dando-lhe assim
um poder coercitivo muito maior do que a simples amea-
ca de sangbes penais.
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- Realmente, esta tarefa de sacralizar as normas sociais
foi sempre uma fungdo social, por exceléncia, de todas
as religides. A Igreja Catdlica exerceu essa funcdo em
toda a sua plenitude. Tornando sagradas as normas e
ameagando quem deixasse de cumpri-las com o pecado
e as chamas do inferno, a Igreja constituia-se em um
poderoso sistema de controle social.

Neste processo de sacralizagio das leis humanas, trans-
formando-as em leis divinas, a Igreja cobria todos os
setores da vida humana. E, muitas vezes, vinha atender
uma necessidade social da época. O controle da natali-
dade, por exemplo, cuja proibicdo hoje se tornou anacrd-
nica e é uma das principais fontes de conflito entre a
Igreja e o mundo moderno, era realmente criminoso na
Idade Média. Em uma época em que a taxa natural de
mortalidade, devida a doengas, fome, pestes, guerras era
enorme, de forma que, facilmente, superaria a taxa de
natalidade, caso houvesse qualquer controle, esse con-
trole constituia-se em uma ameaga a propria sobrevi-
véncia de cada comunidade. Para evitar essa ameaga,
a Igreja intervinha, sacralizando a norma de proibicao
de controle da natalidade.

Mas, da mesma forma que a Igreja sacralizava nor-
mas socialmente necessarias, independentemente do regi-
me social, como a que acabamos de examinar, ou como
as normas de ndo matar ou ndo roubar, sacralizava
também normas estritamente contingentes ao regime po-
litico vigente, como a do direito divino dos reis, como
a do direito natural 4 propriedade dos meios de produ-
¢do, ou, entdo, como a da resignagio em face & pobreza
e a desigualdade,.

A ascensio da burguesia ao poder, no fim do século
XVIII e durante o século XIX, constituiu um golpe mais
poderoso e duradouro no poder politico da Igreja. Ja
durante o século XVIII a pregacdo dos defensores do
liberalismo, a principiar pelos enciclopedistas, voltou-se
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violentamente contra a Igreja. Era o racionalismo que,
depois de abrir caminho através da filosofia de Des-
cartes, que definiu seus principios, e da ciéncia de Gali-
leu, entrava também pelo campo da politica, atacando
o tradicionalismo da Igreja.

A Igreja combateu sob todas as formas possiveis, com
a palavra e a forga, o racionalismo emergente. Nio se
contentou em combater as idéias politicas,. sociais e eco-
ndOmicas que surgiam com o racionalismo e a crenga do
homem em sua prépria capacidade — na capacidade
da razdo — para reger o seu préprio destino. Combateu
também as descobertas cientificas das ciéncias fisico-
matematicas, transformando-se assim em um poderoso
obstdculo ao desenvolvimento da ciéncia.

Quando a Igreja verificou que a burguesia ji era vito-
riosa, procurou disassocid-la da filosofia liberal e anti-
clerical que com ela surgira. Foi, até um certo ponto,
bem sucedida nessa empreitada, de forma que, conforme
ja4 observamos, encontrou um modus vivendi com o sis-
tema capitalista burgués.

Isto foi possivel, ndo s6 em virtude da capacidade
de adaptagido da Igreja, mas também porque a burgue-
sia viu imediatamente as grandes vantagens que poderia
auferir de uma unido com ela. Esta passaria agora a
sacralizar as normas burguesas e a apaziguar qualquer
tentativa de revolta.

E’ compreensivel, portanto, que Lenin, citando uma
célebre frase de Marx, declarasse:

«A religido é o 6pio do povo: esta sua afirmacgio constitui
a pedra angular de toda a concep¢do marxista a respeito da
religido. O marxismo considerou sempre todas as religides, todo
o clero, todas e cada uma das organizacbes religiosas, como
orgdos da reacfio burguesa postos a servico da defesa da explo-
racdo e do embrutecimento da classe operdria.» *

Nessas afirmagdes existe, sem duvida, excesso de ge-
neralizagdo, ao mesmo tempo que lhe falta o sentido

24 LENIN, V. 1., citado em E! Materialismo Historico, da Academia de
Ciéncias da URSS, redigido por KONSTANTINOV, F, V., Editorial Crigalbo,
1957, México, p. 357. ’
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histérico, que certamente estaria mais de acordo com o
marxismo. Apesar da violéncia e do excesso, porém, é
preciso admitirmos que, no que se refere a Igreja Cato-
lica, até pelo menos a Segunda Guerra Mundial, aquelas
afirmacdes de Lenin eram basicamente corretas. Os no-
vos ataques que, a partir de meados do século passado,
iria receber de Marx e seus seguidores cada vez mais
numerosos, s6 a fizeram encolher-se ainda mais em seu
conservadorismo, e a reforgar ainda mais a sua condicdo
de baluarte da ordem estabelecida.

E’ certo que houve excegdes. J4 no século passado um
punhado de catélicos progressistas levantava a bandeira
da justica social. Em geral, porém, em termos idealistas,
sern qualquer operacionalidade e repercussio. Em 1848,
por exemplo, Monsenhor Ketteler, que logo depois seria
consagrado bispo de Mogiincia, declarava do pilpito que
a concep¢do burguesa e liberal de propriedade

«... mata os mais nobres sentimentos no peito dos homens, e

desenvolve uma tal dureza, uma tal insensibilidade a miséria
humana, que nem mesmo entre os animais encontramos igual,
pois ela denomina justica o furto organizado ... A famosa

.

frase <«a propriedade é um furto» ndo é, evidentemente, uma
mentiras.

Outra grande figura do catolicismo progressista do
século XIX é Frederico Ozanam. E todo o esfor¢o desse
catolicismo é coroado, em 1891, pela Rerum Novarum
de Ledo XIII, que, realmente, dado o conservadorismo
em que se achava mergulhada a Igreja, constitui-se em
uma revolucdo dentro da Igreja, na medida em que reco-
nhece «a riqueza nas mdos de um pequeno nimero, ao
lado da indigéncia da multidao» ®, «a situacdo dos tra-

28 Citado por FABIO, Nando, “Do Manifesto dos Comunistas A Pacem in
Te11'1ii45”, em Didlogo Posto a Prova, Rio de Janeiro, Paz e Terra, 1968,

p. .
26 LEA0 IlI, Rerum Novarum, em A Doutrina Social da Igreja, Rio de Ja-
neiro, Editora Laemmert, 1968, p. 147.
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balhadores isolados e sem defesa... entregues a mercé
de senhores desumanos e¢ a cobi¢ca da concorréncia de-
senfreada» ¥, da apoio i existéncia dos sindicatos, e faz
uma série de recomendagbes sobre a justica social e a
protecdo dos operarios.

Entretanto, se examinarmos com mais cuidado esse
documento pontificio, somos obrigados a reconhecer que,
em ultima andlise, ele é também uma manifestagio da
Igreja de defesa da ordem estabelecida. O grande ini-
migo nesta enciclica é o socialismo. A tese dita e refle-
tida um sem-niimero de vezes é a de que «o primeiro
fundamento a obedecer por todos aqueles que querem
sinceramente o bem do povo é a inviolabilidade da pro-
priedade particular».® Conforme observa um catdlico ita-
liano, depois de uma analise cuidadosa da enciclica,

«a Rerum Novarum mantinha, portanto, uma posicdo eqtidis-
tante, por nada revoluciondria, e apenas preocupada com a reali-
zagio de um minimo de justica salarial e de repouso festivo
para homens que trabalhavam até doze horas por dia, com
saldrio de fomes.”

Em qualquer hipétese, a Rerum Novarum, da mesma
forma que a Quadragesimo Anno de Pio XI, quarenta
anos mais tarde, seria uma abertura, ainda que timida
e reticente, para a questdo social e o mundo moderno.
E foi suficiente uma pequena abertura para que todo um
setor dos cat6licos, amedrontado com o reconhecimento
da validade das associages operarias, impedisse, com to-
das as suas forgas, a divulgacio e a explicagdo da enci-
clica no mundo operdrio.®

O papel de defender a ordem estabelecida, porém, era
desempenhado pela Igreja durante o século XIX com

T Idem, p. 149.
28 Idem, p. 159.
2% FABIO, Nando, op. cit., p. 119,
30 Jdem, ibidem.
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reservas profundas. Desde a Revolugdo Francesa, a Igreja
estava em conflito com o mundo moderno. Toda a dou-
trina da Igreja era baseada na tradigdo e na revelagio.
O capitalismo, porém, é eminentemente racionalista, a
medida que o capitalista dirige todos os seus esforgos
no sentido de lucro, e, para atingir esse fim predetermi-
nado ele procura sempre utilizar os meios mais adequa-
dos — em outras palavras, procura a eficiéncia. Sendo
racionalista, baseando-se no principio da maximizagio
dos lucros e na eficiéncia, o capitalismo é naturalmente
levado a exaltar o desenvolvimento cientifico e tecnols-
gico. Além disso, para levar adiante seus propésitos,
acompanhando o grande desenvolvimento econdmico que
caracterizou a histéria econdmica de grande parte da
Europa e dos Estados Unidos, sob a égide do capita-
lismo, este sistema econdémico é, naturalmente, levado a
ampliar as fun¢bes do Estado e a criar grandes socie-
dades an6nimas, privadas, de carater burocratico.

Dentro desse processo, que além de tudo tinha um
claro objetivo materialista de maior conforto e maior
acumulagdo de bens, a Igreja via uma ameaga ao que
lhe restava de poder material. Para muitos catélicos, do
racionalismo ao ateismo ou & indiferenca religiosa era
um passo. Além disso — como veremos detidamente
mais adiante, quando examinarmos as causas da trans-
formagdo pela qual a Igreja vem passando recentemente
— a Igreja sentia-se com sua fungio social de sacrali-
zac¢do das normas da sociedade civil cada vez mais di-
minuida. Era natural, portanto, que a Igreja olhasse com
apreensdo esse mundo moderno que surgia. Reagindo
contra ele, passava a condenagdo dos «erros do mundo
modernos, especialmente na enciclica Quanta Cura de
Pio 1X e no Syllabus, de 1864.

Nesses termos e particularmente depois que o Conci-
lio Vaticano I, em 1870, afirmou a infalibilidade do papa
em matéria de fé, observa Alceu Amoroso Lima que

«o mundo moderno se considerou totalmente condenado pela
lIgreja e, portanto, em estado de hostilidade, latente ou patente
contra ela ... a opinido dominante entre nos, estudantes uni-
versitdrios de 1910 a 1920, para s6 falar de minha prépria expe-
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riéncia pessoal, era essa. A Igreja era uma instituicio do pas-
sado, conservando imutavel o espirito absolutista; fechada a toda
renovagio, incompativel com a Ciéncia, com o Progresso, com
a Liberdade, com a Democracia...»®

Essa visio da Igreja, que o autor citado, depois de
sua conversio passou a considerar uma «falsa visio»,
era, na realidade, um retrato o mais fiel possivel da
Igreja do século passado e do inicio deste.

~ Ora, essa recusa ao progresso, esse fechamento sobre
si mesma, essa atitude permanentemente defensiva em
um mundo em pleno processo de transformagdo sé po-
diam enfraquecer a Igreja. Conforme observa ainda Alceu
Amoroso. Lima:

<A Igreja se apresentava para muitos, senio para a maioria,
tanto fora como dentro dela, como sendo incompativel com os
tempos novos. A razdo principal da apostasia das massas e
das elites intelectuais, de hd um século a esta parte, principal-
mente, ndo é outra sendo estay®

. O problema ji havia em parte sido reconhecido por
Pio XI, quando declarara, de forma dramaética, «o pecado
mortal da Igreja, no século XIX, foi ter perdido a Classe
Operaria», e também «a Igreja foi feita para o mundo
e nio o mundo para a Igrejas. Na Europa, principal-
mente, a Igreja se afastara do povo, fechara-se em suas
paroquias burguesas e pequeno-burguesas, em suas esco-
las confessionais, em suas associacbes catélicas. E tanto
o povo quanto os intelectuais abandonavam em massa
a Igreja que, assim, ficava reduzida a uma classe média
urbana e as populagbes rurais.

Finalmente, deve ser observado que a emergéncia das
tecnoburocracias no século XX agravava ainda mais a
situagio da Igreja, na medida em que seu sistema ideo-
légico totalitario e repressivo dispensava a participagdo
da Igreja, além de com ela concorrer.

31 AMOROSO LIMA, Alcen, “Diidlogo da Igreja com o Mundo Moderno”, em
Paz e Terra n. 1, julho de 1960, pp. 12-13.
3t Idem, pp. 12-13.

240



IIT

A Reconciliacao
com 0 Mundo Moderno

RA PRECISO REAGIR. P10 XI, cOM A «QUADRAGESIMO

“Anno» e com a criagdo da Acdo Catolica, em 1922,
ou seja, com a criagido oficial do apostolado dos leigos,
di um primeiro passo nesse sentido. A criacdo da Acgdo
Catdlica representava o reconhecimento de descristiani-
zagdo dos povos oficialmente chamados catélicos, porque
eram batizados ao nascerem, mas que, na verdade, eram
em sua maioria ateus ou indiferentes.

A grande transformagdo pela qual passaria a Igreja no
século XX, porém, tem realmente inicio durante a Segun-
da Guerra Mundial, e tem seu principal foco na Franga.
O livro L’Eglise en Marche (Catolicismo de Vanguarda),
ja citado, uma antologia de textos e documentos do cato-
licismo francés, organizada por Jean-Marie Domenach ¢
Robert de Montalvan, faz um excelente relato dessa re-
novagdo do catolicismo, que prepararia o clima para o
surgimento de Jodo XXIII, suas enciclicas e o Concilio
Vaticano 1L

Essa renovagdo, que teve inicio durante a Segunda
Guerra Mundial, ¢ uma renovagdo profunda que vai atin-
gir todos os setores da Igreja. Neste trabalho estamos
preocupados com as transformacdes politicas por que vem
passando a Igreja. Ndo ¢é possivel, porém, compreendé-
las sem que as situemos dentro desse processo geral
de renovacdo da Igreja no campo teolégico, apostélico,
biblico e litirgico que entdo tem inicio.
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No campo teolégico e filoséfico a figura mais impor-
tante ¢ a de Teilhard de Chardin, o grande cientista e
pensador jesuita. Suas obras sdo escritas principalmente
durante os anos trinta, mas s6 comegaram a ser publi-
cadas apos sua morte, em 1954. Em vida ndo pode
publicar seus trabalhos, proibido pela Santa Sé. Teilhard
de Chardin realiza um gigantesco e ousado esfor¢o de
sintese, propondo-nos uma visdo global e integrada do
universo, da sua evolu¢do, do surgimento do homem e
do seu destino. E através dessa visdo, ao mesmo tem-
po cientifica e teologica, torna-se responsavel pela mais
extraordindria tentativa do nosso tempo, a de reconciliar
a fé e a ciéncia, que desde os tempos de Galileu haviam
entrado em profundo conflito. Esta tarefa, naturalmente,
ja tem uma importancia extraordindria no processo de
reconciliagdo da religido com o mundo moderno.

Mais do que uma simples apologética da fé cristd, o
fenomenologismo de Teilhard de Chardin nos apresenta
uma visdo global, césmica, do mundo. Esta visdo, porém,
¢ uma visdo histérica. A obra de Teilhard de Chardin ¢
uma cosmogénese. Partindo do principio da evolu¢ido que,
em sua qualidade de eminente paleontologo, naturalmente
adotou, o padre jesuita desenvolveu uma concepgdo glo-
balizante e histérica do mundo, a qual, partindo do
momento da criagdo, desenvolve-se em um movimento
aspiral; primeiro, através da cosmogénese propriamente
dita; depois, através da antropogénese, a partir do
aparecimento do homem, e, finalmente, através de uma
cristogénese, a partir do aparecimento de Cristo até o
ponto Omega.

Essa visdo histérica, baseada em uma concepgdo fi-
nalista de continuo aperfeicoamento do universo, que se
converge para o homem e para o ponto Omega, identifi-
cado com Deus, estd na base do método de Chardin,
que uma vez declarou:

«A historia invade, pouco a pouco, todas as disciplinas, desde
a metafisica até a fisico-quimica, a ponto de que tende a cons-
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tituir-se ... uma espécie delciéncia tinica do real que poderia
chamar-se de ‘a historia tinicA\ do real’.» ®

Esta histéria é regida por uma lei fundamental, ou,
para sermos mais precisos, por duas leis interdependen-
tes: as leis da complexidade crescente e do surgimento
da consciéncia. O mundo tende a tornar-se cada vez
mais complexo, entendendo-se essa complexidade também
como um processo de organizagdo. O mundo material,
que assim vai-se organizando e ganhando complexidade,
desemboca na consciéncia. A consciéncia é, portanto, fun-
¢do da complexidade. Surge e da mais consisténcia e
unidade 3 matéria da qual é a for¢a organizadora, a
medida que esta vai, dentro do processo evolutivo, se
tornando cada vez mais complexa e organizada. Em
resumo, conforme observa Conrado Detrez em um exce-
lente trabalho de sintese sobre a obra de Chardin:

«Para Teilhard, a matéria e o espirito sdo duas expressées
de uma sé realidade, uma dependendo da outra para constituir
o cosmos. Pois se ndo houvesse matéria a organizar, ndo ha-
veria consciéncia a se manifestar. Se ndo houvesse consciéncia
ou forca de integracio, nio haveria matéria organizada mas
volatilizada. Em vez de cosmos, haveria caos.»™

Nessas idéias estd o centro do pensamento de Chardin.
Ele mesmo o declara na conclusdo de O Fenémeno Hu-
mano, quando escreve:

«Reduzida, com efeito, ao seu cerne mais puro, a substincia
das longas pdginas que precedem, reduz-se inteiramente a esta
simples afirmacio que, se o universo nos aparece sideralmente
como em vias de expansdo espacial (do Infimo ao Imenso), do
mesmo modo e ainda mais claramente, ele se nos apresenta,
fisico-quimicamente, como em vias de enrolamento organico so-
bre si proprio (do muito simples ao extremamente complicado)
— achando-se este enrolamento particular ‘de complexidade’
experimentalmente ligado a um aumento correlativo da interio-
rizacdo, quer dizer, de psique ou consciéncia.» ®

33 CHARDIN, Pierre Teilhard de, La Vision du Passé, citado em GARAUDY,
Ro%%, Perspectiva do Homem, Rio de Janeiro, Civilizagdo Brasileira, 1966,

p. .

24 DETREZ, Conrado. “A Histéria e o Universo, Segundo Teilhard de Char-
din”, em Paz e Terra n.2, setembro 1966, p. 20.

#5 CHARDIN, Pierre Teilhard de, O Fendmeno Humano (tradugio de Le
Phénoméne Humain), Sdo Paulo, Herder, 1965, p. 333.
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Uma primeira observa¢do qu& imediatamente nos ocor-
re diante de uma tal teoria é‘a sua extraordinaria ousa-
dia. Teilhard de Chardin ndo parece limitar-se nem por
considera¢bes de ordem cientifica nem pela preocupacido
com a ortodoxia catélica. Diz mais e com mais liberdade
do que um cientista puro, que quisesse ater-se exclusi-
vamente as descobertas de suas pesquisas. Por outro
lado, sem se intitular um tedlogo, constr6i uma teologia
dindmica, histérica, em frontal oposi¢do a teologia e &
filosofia tomista, essencialmente estdtica, preocupada em
definir e classificar um mundo que essencialmente ndo
muda (ndo obstante os conceitos metafisicos de poténcia
e ato, que poderiam ser a base de uma concepgio mais
dindmica).

Essa visdo historica de Teilhard de Chardin, que assim
devolve ao cristianismo sua tradi¢do judaica e biblica,
no sentido de identificar o mundo e, particularmente, o
povo eleito com um processo histérico de salvagdo cole-
tiva, é, além disso, uma visdo otimista, senio utopica.
Conforme nos diz ele:

«0 éxito da hominizacio ¢é necessdrio, fatal, garantido
nada pode deter o Homem na sua marcha para a unificacdo
social, para o desenvolvimento (libertador do espirito) da ma-
quina e dos automatismos para o ‘tudo ensaiar’ e o ‘tudo pen-
sar’ até o fim»™

Dentro dessa perspectiva historica e otimista, em que
o mundo ¢ visto dentro de um continuo processo de aper-
feicoamento, o mal deixa de se confundir com o pecado.
Este passa a ser muito mais limitado do que aquele. O
mal estd espalhado pelo mundo todo, 4 medida que ha
desordens, malogro da evolugdo, decomposicio e morte,
soliddo e anglistia, & medida que o mundo parte do
imperfeito para o perfeito. Mas o pecado é algo muito
mais limitado. Conforme observa Paul Chauchard:

«Os malogros e as monstruosidades da evolucdo de um mundo
em formag8o deram lugar as inconseqiiéncias do homem que,
bem fregiientemente, ndo eram pecados: ignorancia, erro, tolice,

¢ Idem, p. 341.
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desconhecimento das conseqiiéncias dos atos e dos deveres hu-
manos, iniimeros determinismos a limitar juizo e liberdade.» ™

Ora, evidentemente, as conseqiiéncias de ordem moral
da obra de Chardin ndo se limitam a problemas como
o do conceito de pecado. H4, também, as implicagGes
sociais e politicas que nos interessam neste trabalho,
justificando o rapido resumo que fizemos do seu pen-
samento.

Estas implicagdes politicas da obra de Chardin estdo
relacionadas com o otimismo de sua visio do mundo,
com seu cardter antropocéntrico, com a adogdo de um
método fenomenologico e historico, e com a ousadia com
que trata todos os problemas.

O otimismo de Chardin é uma das caracteristicas cen-
trais de seu pensamento. Disse ele uma certa ocasido:

«Demasiado facil seria dispensar de agir, discorrendo sobre
a decrepitude das civilizacGes; ou mesmo sobre o proximo fim
do mundo!... Por mais critico que seja, o que hoje se passa
deve ser uma crise de progresso.» ®

A caminhada do homem para o ponto Omega tem
um nitido sentido de progresso e de realiza¢do cada vez
maior. O progresso da Humanidade distingue-se por um
carater convergente, através do qual ocorre um processo
de «socializagio» e de «personalizagdo». A socializagdo
desenvolve-se a4 medida que a organizagdo social vai se
tornando cada vez mais complexa e os homens cada vez
mais integrados e dependentes dessa organiza¢do. Com
o desenvolvimento da socializagdo progride também o
processo de personalizacdo, através do quai o homem,
usufruindo de trocas intelectuais cada vez mais ricas e
complexas, alcanga niveis de realizac¢do intelectual e espi-
ritual cada vez mais altos.

37 CHAUCHARD, Paul, O Homem em Teilhard de Chardin (L Etre Humain
selon Teilhard de Chardin) Sdo Paulo, Herder 1963, »p.
a8 CHARDIN, Teilhard de, “$auvons PHumanité” em Construire ‘la Terre, ci-

tl‘—(l)((j‘(')l porﬁ CUYPF.RS, Huhert, Teithard, Pré ou Contra, Petrépolis, \’ozes,
57, p. 6.
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Esse sentido otimista de Teilhard de Chardin foi muito
bem salientado pelo tedlogo francés ]J. Daniélou quando
afirmou:

«Em Teilhard existe um otimismo fundamental quanto ao
éxito inelutdvel da criacio, uma adesdo & sua congénita bon-
dade. Ora, ai estd uma mensagem profundamente salutar hoje
em dia. A grande doenca do homem moderno com a descon-
fianca na inteligéncia é certo gosto pela desgraga.» **

Ora, esse otimismo ja tem um claro sentido politico.
O pessimismo, geralmente, leva a uma atitude conser-
vadora. Se as perspectivas sdo mds, nada ha a fazer.
Um pessimista jamais diria, como Teilhard, que <«nas
nossas mios estd o futuro da Terra. O que iremos de-
cidir?»® Um conservador também dificilmente tomaria
uma posicio desse tipo. O marxismo, por exemplo, é
uma ideologia profundamente otimista. Se ndo fosse, ndo
possuiria a carga revoluciondria que possui. Foi, prova-
velmente, por isto que o marxista e dirigente do Partido
Comunista Francés Roger Garaudy termina sua analise
da obra de Teilhard nos seguintes termos:

«Nem por isso é menos certo que a obra do Padre Teilhard
de Chardin, pelo sopro otimista que a penetra e a inspira, pelo
reconhecimento de que a especificidade do fendmeno humano nédo
exclui, de modo algum, a origem histérica do espirito, por sua
afirmacdo sem reticéncias do sentido da histéria e sua conde-
na¢io do individualismo desesperado dos pensadores da deca-
déncia, oferece um terreno para um didlogo fecundo entre o
pensamento cristdo e o marxismo, porque, com o Padre Teilhard,
esse didlogo ndo se acha viciado em seu comeco, nem pelas
preocupacbes do conservantismo social, nem pela desconfianga
acerca da ciéncia e da alegria de viver.»*

Teilhard de Chardin ndo era politico e jamais se
preocupou em definir posigdes politicas. Entretanto, in-
diretamente, sua obra vai ter implica¢des politicas pro-
fundas para a Igreja, entendida esta como conjunto de

39 DANIELOU, ]., Stgmﬂcalton de Teilhard de Chardin, citado em Hubert
Cuypers, op. cit.,

40 CHARDIN, Tellhard de, Réflexions sur le Progress, citado por Hubert
Cuypers, op. cit.,

41 GARAUDY Roger, Pers‘pectwas do Homem (tradugdo de Perspectives de
’Homme), Rio de Janeiro, Civilizagio Brasileira, 1966, p. 206.
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fiéis, e ndo simplesmente uma hierarquia burocratizada
de frades e freiras. Ele proprio define a base das trans-
formagbes por que passaria a Igreja, em um trabalho
de 1933. Afirma entio que a Igreja se havia afastado
do mundo, que sua doutrina se tornara incompreensivel
para o mundo, & medida que Deus foi colocado em opo-
sicio ao mundo, cabendo a cada homem a opgdo entre
um e outro. E abre entio uma nova perspectiva de ca-
rater tipicamente antropocéntrico, embora sem perder a
idéia de Deus:

«Para o homem parecia haver, outrora, apenas duas atitudes
geometricamente possiveis: amar o céu ou amar a terra. Eis
que, no nosso novo espago, se descobre um terceiro modo:
atingir o céu por meio da terra»

E, em seguida, j4 tira uma conclusio de ordem po-
litica da idéia exposta:

«Esse evangelismo j4 nio possui qualquer odor ao dpio que
nos acusam (tio amargamente e com certo direito) de ministrar
as multiddes; nem ¢é sequer, simplesmente, o dleo suavizante,
espalhado sobre as chagas e o maquinismo sofredor da hu-
manidade.» **

Mais importante, porém, do que essa reconciliagdo com
o mundo do qual o homem ¢ feito centro, reconciliagao
essa que depois se transformaria em uma espécie de
leitmotiv do pensamento catolico, a obra de Chardin ¢é
fundamental, 3 medida que rompe, de modo ousado e li-
vre, com o velho tomismo, que estrangulava o desenvolvi-
mento das idéias. O tomismo, tanto quanto a autoridade
formal do Papa, balizava o pensamento dos catélicos,
tornando-o ao mesmo tempo timido e conservador em
relagio ao mundo novo que surgia. Depois da obra de
Chardin, embora nio tenha ele construido uma filosofia
sistematica e completa como a tomista, os catélicos pro-
gressistas verificavam a existéncia de uma alternativa
para a filosofia estatica e desligada do mundo que até
entio dominara. Além disso esse era o pensamento de

42 CHARDIN, Teilhard de, Christologie et Evolution, citado em Catolicismo
de Vanguarda, p.24
43 Idem, ibidem.
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um cientista que demonstrava em termos elevados a com-
patibilidade da Ciéncia com a Fé cristd. E o fazia ado-
tando um método adequado ao conhecimento do mundo
moderno — um método, ao mesmo tempo, fenomenolédgico
e histérico. Conforme ele mesmo observa:

«Nada mais do que Fenémeno. Ndo se procure, pois, nestas
paginas, uma explicacdo, mas apenas uma introdugdo a uma
explicagdo do Mundo. Estabelecer em volta do Homem, escolhido
como centro, uma ordem coerente entre conseqiientes e antece-
dentes; descobrir, entre elementos do Universo, nio um sistema
de relagbes ontologicas e causais, mas uma lei experimental
de recorréncia que exprima o seu sucessivo aparecimento no
decurso do tempo.»*

E’ preciso ressalvar, conforme observa muito bem o
Padre Pieter Smulders, que a concep¢do de Teilhard de
fenomenologia ndo é a mesma que seria consagrada por
Husserl e Sartre. Estes usaram o termo fenomenologia
para designar o fendmeno enquanto percebido pela cons-
ciéncia humana onde encontra valor e sentido. Nesse sen-

I3

tido, a fenomenologia € subjetiva e introspectiva.

«Para Teilhard, ao contrario, a palavra ‘fenOmeno’ mantém
sua significacdo elementar, pré-filoséfica: inclui tudo o que se
apresenta como um dado objetivo ao conhecimento e a expe-
riéncia humana. A fenomenologia de Teilhard ¢ antes ‘extrover-
tida’, voltada para os fatos objetivos das coisas e do mundo.
Esta muito aparentada com as ciéncias naturais.» *

Ora, tal metodologia e tal liberdade e ousadia de pen-
samento seriam uma peca importante no processo revolu-
cionario de transformacdo e libertagdo por que passaria
o pensamento catélico nestes tiltimos vinte anos. O simples
fato de usar um método historico ji possuia profurdas
implicagbes nesse sentido. A adogdo de um método his-
térico de conhecimento implica no reconhecimento do con-
tinuo processo de transformacido por que passa o mundo
e na dependéncia de uma fase histérica em relagdo a
outra, sendo portanto irreconcilidvel ou, pelo menos, di-

44 CHARDIN, Teilthard de, O Fenémeno Humano, p.1
4% SMULDERS, S.J., Pieter A Visdao de Teilhard de Chardin (traducao de
La Vision de Teilhard de Chardin), Petréopolis, Vozes, 1968, p. 28.
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ficilmente reconcilidvel com uma visdo conservadora do
mundo, que tende a ser estatica.

Além disso, o fato de adotar um método fenomenold-
gico, partindo sempre da observagdo cientifica dos fatos
e de sua evolugdo, implicava em um rompimento muito
profundo com a metafisica aristotélico-tomista, permitin-
do inclusive interpretagdes radicais, como a do marxista
soviético Jv. A. Levada:

«Sob o involucro de uma mistica cristdi moderna, que néo
raro se transforma em mera ‘cobertura’ puramente externa e
formal, Teilhard desenvolveu uma série de figuragdes profun-
damente materialistas e, por sua natureza, evolucionistas. For-
malmente, Teilhard de Chardin permaneceu um membro obe-
diente da Companhia de Jesus; e jamais demonstrou duavidas
sobre nenhum dos pontos da catequese catolica. Na realidade,
porém, a cristd transcendéncia divina transformou-se em sua
imanéncia na natureza e perderam o seu sentido candnico as
concepgdes do pecado, da recompensa além-tumulo, etc.»

Nio interessa aqui discutir se o filésofo soviético tem
razio ou nio. Pessoalmente, ndo endossamos sua anilise,
mas devemos admitir que é em parte verdadeira. Nao
foi por acaso que se proibiram as obras de Teilhard de
Chardin enquanto ele vivia. Se ndo chegavam a ser ma-
terialistas (seu espiritualismo foi sempre claro e expli-
cito), as idéias de Teilhard de Chardin logravam quase
conciliar materialismo e espiritualismo, através de uma
concepgdo imanente de transcendéncia. A ousadia era, sem
divida, extraordindria. Ora, essa ousadia, o otimismo e
o antropocentrismo de Teilhard, além do método histo-
rico e fenomenologico por ele empregado, abririam novas
perspectivas para o pensamento catdlico do século XX,
facilitando sua renovagio, inclusive no campo politico.

Nio se trata aqui de uma simples relagdo de causa e
efeito. Quando. estudarmos- as causas das transformacoes
revoluciondrias por que passa a Igreja, a ponto de a-
tornarem, nio um obsticulo, mas um instrumento sendo:
de revolugio pelo menos de reforma profunda no mundo -

40 LEVADA, Jv. A., Questbes da Fllosofia, 1962, citado por RADICE, Licio
Lombardo, em Didlogo Posto a Prova — Debate entre Catdlicos e Comu-
nistas, Rlo de Janeiro, Paz e Terra, 1968, p. 90,
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de hoje, e particularmente na América Latina, veremos
que Teilhard de Chardin é, inicialmente, mais uma con-
seqiiéncia do que uma causa dessa transformacio. A obra
de Teilhard de Chardin seria inconcebivel nio fora todo o
enorme desenvolvimento cientifico ocorrido nos dois ulti-
mos séculos. Mas é claro que sua obra passa a repercutir,
e ele se transforma também em elemento ativo do pro-
cesso historico de transformacio.

A tbnica do pensamento catolico nestes tltimos trinta
anos, porém, ndo foi colocada apenas na redescoberta
do mundo moderno, nos termos de Teilhard de Chardin
oit do Personalismo de Emmanuel Mounier e Jean La-
croix, mas também na tentativa de reconquistd-lo. Esta
posicio é deixada muito clara pelo Padre Monteclard,
lider e organizador do movimento A Juventude da Igreja,
que surge logo ap6s a II Guerra Mundial.

_Dizia ele, logo apés o término da guerra:

«Ndo basta lamentar que, no decurso do século XIX, a Igreja
tenha perdido de fato a classe operdria; ndo basta exaltar as
iniciativas missiondrias; é necessdrio querer eficazmente derrubar

2

o’ obstdculo 4 missio da Igreja junto aos pobres.»*

- Afirmagdes como estas revelavam o inicio de uma nova
tomada de posicdo da Igreja, que teria conseqiiéncias
profundas no processo de transformacio por que- pas-
saria. A Igreja parecia comecar a acordar, ‘depois de
um longo torpor. Durante um largo periodo fizera parte
integrante da ordem estabelecida, ao mesmo tempo que
contava com o. controle religioso tranqiiilo das massas
populares. De repente, toma consciéncia de que perdera
uma grande parte dos fiéis. Na Europa, e particularmente
na Franga, a desercdo fora principalmente do meio ope-
rario. Esta descoberta é feita, dramaticamente, com a
publicacdo, em 1943, do livro dos Padres Godin e Daniel,

;7 MONT;-:ICLARD, M 1, “L’Evangile Captif”, em Catolicismo de Vanguar-
a, p. 3l o ST
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significativamente intitulado Franga, Pais de Missdo. O
trabalho missiondrio agora n3o mais se restringia aos
paises ndo-catolicos. Missiondrios ndo eram apenas aque-
les que partiam para a Asia, para a Africa ou para o
interior da América Latina. A evangelizagcdo devia agora
também ser realizada nas regides que se haviam des-
cristianizado.

A partir dessa idéia surge o movimento dos padres
operdrios, padres que, para reconquistar o terreno perdi-
do, transformam-se em operdrios, passam a trabalhar nas
fabricas e a viver como operdrios. Com isso ndo preten-
dem dedicar-se a um proselitismo vulgar, mas efetiva-
mente conseguir a reconversio dos operdrios através de
um testemunho vivencial e da identificagdo do padre e
da Igreja com a classe operdria. A filosofia que orienta
a acdo dos padres operdrios foi resumida pelo Cardeal
Suhard em uma Carta Pastoral, em 1949, nos seguintes
termos:

«E’ de toda vantagem que os padres voltem a ser testemunhas,
muito menos para convencerem do que para serem sinais. Ja se
disse: ser testemunha ndo é fazer propaganda, nem mesmo im-
pressionar, é fazer mistério. E’ viver de tal modo que a vida,
sem a existéncia de Deus, seja inexplicavel. Testemunhas, muito
menos pela mudan¢a exterior da sua maneira de viver que pela
firme vontade de estabelecer, com as massas deserdadas, uma
real comunidade de destino.»®

A experiéncia dos padres operdrios tera um grande
impacto dentro da Igreja. Seus resultados, em termos de
evangelizagdo, foram provavelmente despreziveis, mas a
inovagdo que continha provocard imediatamente um gran-
de debate entre os catélicos. Era mais um sinal da ten-
tativa, liderada pelos catélicos progressistas, de desmar-
ginalizar a Igreja e descomprometé-la com uma ideologia
acomodada e conservadora.

Os padres operdrios logo percebem, porém, que nao
podiam basear seu trabalho apenas no testemunho. Havia
tarefas urgentes a realizar. Ndo era possivel manter-se
alienado em relacio s reivindicagBes operdrias. E muitos

+s SUHARD, Cardeal, em Catolicismo de Vanguarda, p.83.
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padres comegam a participar de organizagbes sindicais ¢
a agir politicamente, em apoio a partidos de esquerda,
inclusive o comunista. Como resultado disso, o movimento
«A Juventude da Igreja» do Padre Monterclard, ¢ o Se-
mindrio da Missdo de Franca sido condenados pelo Va-
ticano em 1953.

Da mesma forma, e antecipando um fendmeno, que de-
pois, como ja vimos, aconteceu no Brasil, a A¢do Catolica
da Juventude comeca cada vez mais a politizar-se. Seus
lideres percebem cada vez mais claramente que o aposto-
lado individual, sem que as estruturas econdmicas e so-
ciais sejam modificadas, é pouco eficaz, e adotam uma
posi¢do politica cada vez mais marcada, de sentido ni-
tidamente esquerdista. Em 1956, face as pressbes cada
vez mais fortes da hierarquia contra a Ac¢io Catédlica da
Juventude Francesa, acusada de haver-se transformado num
movimento politico, esta dissolve-se. Mas pela primeira
vez se definia um catolicismo de esquerda de importincia.
Até entdo o maximo de que se ouvira falar fora de
catolicismo de centro. Geralmente o catolicismo era de
direita. A larga batalha que a Igreja, a partir do século
XIX, sustentou contra o movimento liberal — que queria
ver a Igreja completamente separada do Estado — para
manter seus privilégios, haviam-na mantido politicamente
conservadora. A Segunda Guerra Mundial, com o impacto
que provoca na Europa, dd uma oportunidade a muitos
catélicos para repensarem sua posi¢do. Durante muito
tempo a Igreja havia sido a pr6pria ordem estabelecida.
Com o fim do feudalismo e a emergéncia politica da
burguesia liberal, no século XIX, a Igreja havia deixado
de fazer parte integrante da classe dominante. Isto, po-
rém, s6 a faz ainda mais conservadora, 2 medida que
procurava conservar privilégios, grandes propriedades e
subvengbes & educagdo religiosa, por exemplo, que um
estado verdadeiramente laico ndo poderia comportar.
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Entretanto, em meados do século XX, a Igreja parece,
finalmente, comegar a compreender que sua batalha con-
servadora era ingloria, que s6 a fazia perder terreno, em
um mundo em constante mudanca. E, conforme observa
Emmanuel Mounier, o lider do personalismo,

<hoje, a lgreja retira-se de muitas das querelas em que era,
desde a ldade Média, parte litigante».*

Em outras palavras, a Igreja, provavelmente, face a
inviabilidade patente do projeto, desistia de manter seus
privilégios. Admitia que seu poder temporal estava em
pleno declinio. Que ndo tinha mais sentido continuar a de-
fender certas vantagens materiais que j4 estavam perdidas.

Ora, no momento em que tal fato ocorria, comecava
a perder sentido a tradicional unido da Igreja com a
classe dominante. O resultado disto é o surgimento de
catdlicos progressistas que passam, logo apos a guerra,
a colaborar com a CGT e os proprios comunistas —
fato que também se repetiria no Brasil, aproximadamente
15 anos mais tarde. J4 em 1949 o Santo Oficio, em
resposta a esse movimento, proibe qualquer colaboragdo
habitual com o Partido Comunista.

A histéria politica do catolicismo francés do pos-guerra
¢é assim ao mesmo tempo de pioneirismo e de condenagdo
pelo Vaticano. Pio XII usou sempre de sua autoridade
para coibir os movimentos catélicos que assumiam posi-
¢bes politicas revoluciondrias de esquerda.

Era dificil, porém, fazer parar a Histéria. As condena-
¢des e proibicdes do Vaticano dificultam o caminho, mas
nio conseguem interrompé-lo definitivamente. E havia
outros movimentos de cariter ndo-politico, mas que tam-
bém abriam as janelas da Igreja, da comunidade dos
fiéis, para o mundo, faziam-na respirar, e acabavam por
tornar cada vez mais dificil, senio impossivel, novamente
poO-la sob amarras. Referimo-nos, particularmente, ao mo-
vimento biblico, A volta aos estudos da Biblia com grande
intensidade — estudos esses que, durante tantos anos, a

4% MOUNIER, Emmanuel, “Feu la Chretienté”, em Catolicismo - de Vanguar-
da, p. 214.
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Igreja havia dificultado, temerosa de que fossem feitas
outras interpretagdes que ndo aquelas por ela autoriza-
das — e ao movimento litiirgico, que procurava tornar
a liturgia mais acessivel aos fiéis.

Mesmo nesse campo houve condenag¢des, todo movi-
mento que tivesse qualquer carater progressista era con-
denado. Conforme observam Domenach e Montalvan,

«em breve, porém, os avisos e as condenacOes se abateram sobre
os primeiros. Pode dizer-se que, de 1949 a 1959, ndo houve
iniciativa — teolégica, litirgica ou pastoral — que nio fosse
cerceadas. ®

Sem divida, houve movimentos de vanguarda que dei-
xaram de ser condenados. O movimento de «Economia e
Humanismo» do Padre Lebret, talvez por ter sabido aliar
uma preocupacdo social a uma preocupagio com o de-
senvolvimento econdmico e tecnolégico, onde nio havia
campo para discussdo, estd nesse caso. Houve outros que
tiveram constantemente de manter-se na corda bamba,
procurando equilibrar-se para nio serem condenados nem
trairem suas proprias convicgdes.

0 Op. cil.,, p 415
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v
A Revolucio de Joao X XI1II

CAMPO, POREM, ESTAVA ABERTO PARA A LIBERALIZA-
¢io e mesmo a transformacgio da Igreja. O gérmen
fora lancado. O meio ambiente lhe era favordvel. O
advento da extraordindria figura de Jodo XXIII produz
o milagré. Nos poucos anos de seu papado a Igreja se
transforma Sdo publicadas duas enciclicas sobre a ques-
tio social e as relacbes entre os povos, respectivamente
a Mater et Magistra e a Pacem in Terris, as quais, em-
bora ndo trouxessem nenhuma inovagdo radical”™ — a
ndo ser a autorizagio aos catdlicos de dialogarem e co-
laborarem com ndo-cristios — abrem, todavia, novas
perspectivas e ddo um novo impulso a agdo da Igreja
— do’clero e dos leigos — no campo social e politico.
As enciclicas, realmente, procuravam manter-se o mais
possivel fiéis & linha tradicional da Igreja a respeito da
questdo social, nos termos em que o problema fora ini-
cialmente colocado por Ledo XIII na Rerum Novarum.
Além disso, no plano formal, ao redigir suas enciclicas,
Jodo XXIII procurou manter-se fiel a seu predecessor. Na
Pacem -in Terris, por exemplo a pessoa de longe mais
cxtada com 30 citagdes, é Pio XII. Sdo citadas especial-
mente_suas Radiomensagens de Natal.
Nao obstante esse cardter relativamente conservador
— que inclui a reafirmagdo do direito & propriedade pn-

s Esta nio &, por exemplo, a posicso do 'Padre Eugene Charbonneau,
Be’ e).aminarmos, porém,  seu- excelente resumo das inovagles que essas
«fuas enciclicas trouxeram verificaremos que, reamente, ndo houve inova-
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vada até dos bens de produgdo —, as enciclicas de Jodo
XXIIl sdo importantes porque atualizam a doutrina so-
cial da Igreja. Nelas sdo tratados problemas como os do
desenvolvimento econdmico e da desigualdade entre os
povos que, depois, a Populorum Progressio examinaria
mais a fundo, como a participagcdo dos operdrios na di-
recdo das empresas, a organiza¢ido sindical, o divorcio
entre a propriedade e a dire¢do das empresas, a ne-
cessidade da intervengdo crescente do Estado, a reforma
agréria, a explosdo populacional, a declaracio dos di-
reitos do homem, a comunidade mundial, o desarma-
mento, etc.

Mais importante, porém, do que suas enciclicas ¢ a
propria personalidade de Jodo XXIII. O contraste com
seu antecessor, Pio XlI, aristocratico, autoritario, severo,
distante, ¢ enorme. Jodo XXIII é em tudo o oposto a isto.
Caracterizam-no a humanidade, a simplicidade, a aber-
tura para o mundo. Enquanto Pio XII se preocupava,
fundamentalmente, em segurar e controlar o movimento
de liberalizag¢do da Igreja, mantendo-o dentro dos limites
por ele considerados aceitiveis, Jodo XXIII adota uma
atitude oposta. O sentido fundamental de seu papado é
o do estimulo ao didlogo, seja o didlogo com os nio-
catolicos, principalmente com os marxistas, seja o didlogo
entre os catdlicos, através do Concilio. E assim, sob sua
chefia, a Igreja Catélica respira, renova-se, sacode suas
amarras.

Resultado direto dessa liberalizagdo é o didlogo que logo
tem inicio entre catélicos e marxistas — didlogo esse
cuja validade seria logo depois reafirmada por Paulo VI
na Eclesiam Suam — através de uma iniciativa editorial
—— publicagdo na Italia, em 1964, de um livro em que
marxistas e catdlicos se alternam no debate.® QOcorrem

¢des radicais. CHARBONNEAU, P. Eugéne, Desenvolvimento dos Povos, Sio
Paulo, Herder, 1967, pp. 51-55.
32 Diglogo Posto a Prova (tradugio de Il Dialogo alla Prova, 1964), Rio
de Janeiro, Paz e Terra, 1968.
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depois uma série de debates de carater internacional a
partir de 1965. Os mais importantes deles sio os orga-
nizados em Salzburgo em maio de 1965, em Herrenchiem-
see (também na Alemanha Ocidental) em maio de 1966,
e em Marianske Lazne, Tchecoslovaquia, em abril de
1967. O titulo de cada um desses encontros foi, respecti-
vamente, «Cristianismo e Marxismo, Hoje», «A Humani-
dade Cristd e o Humanismo Marxista» ¢ «A Criatividade
e a Liberdade na Sociedade Humanas.

Mas o didlogo ndo se limitou apenas a essas reunides.
Catélicos sdo convidados a participar de conferéncias
marxistas; intelectuais catdlicos vém discutir em semina-
rios catolicos. O ponto de partida sdo sempre as grandes
semelhancas entre o humanismo cristio e o humanismo
marxista. Do lado dos catélicos salientam-se as origens
revoluciondrias e comunitarias da Igreja anteriores a Jus-
tiniano. Do lado do marxistas ressaltam-se, dentro de
uma perspectiva histérica, as modificagdes por que pas-
sou a Igreja nos ultimos tempos. Fazem-se concessdes
miituas. Jean Lacroix, por exemplo, um dos mais im-
portantes pensadores catélicos contemporineos, faz uma
sintese da teoria da alienagdo e da prdxis, na qual se
pode entrever uma clara atitude favordvel em relagio ao
marxismo:

«0 homem tem, assim, um objetivo real: sua libertacio, o
escape & falsa categoria do ter, que torna impossivel toda rela-
¢do humana auténtica e o coloca sob o juge de um poder ao
qual ndo pode fugir: o aliena. De sua alienacdo a sua redencio,
toda uma marcha progressiva amplia suas possibilidades, tor-
nando-o cada vez mais livre. E' este o sentido da prdxis e este
o objetivo do marxismo: regenerar o homem.» *

Por outro lado, respondendo a tentativa de aproxi-
macdo dos catélicos, os marxistas abandonam sua con-
denagdo sumdria de todas as religides, ao ponto de o
lider do Partido Comunista Italiano declarar em margo
de 1963:

5! LACROIX, Jean. “O Homem Marxista”, capitulo de Marxisme, existen-
cialisme et personnalisme, em Paz e Terra n. 1, julho de 1966, pp. 127-128.
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«Nio é verdade que a consciéncia religiosa traga, necessa-

riamente, obstdculos 4 compreensdo e a realizacdo dos deveres

e perspectivas (da construgdo do socialismo) e a adesdo. a este
combate.» ®

O sentido dessa manifestagdo é claro. Mais do que
uma simples manobra tatica por parte dos comunistas
italianos, em um pais em que o catolicismo continua po-
deroso, essa tomada de posi¢do de Toghiatti era um
reconhecimento oficial de que a Igreja, especialmente na
medida em que era representada pelo crescente nimero
de catélicos progressistas, modificara-se, deixara de ser
a grande inimiga e, se ainda ndo se transformara em
aliada, poderia vir a sé-lo.

O grande legado de Jodo XXIII, porém, é o Concilio
Vatlcano II, que depois caberia a Paulo VI completar
O concilio tem uma extraordiniria. importancia na historia
da Igreja, e mesmo na histéria do mundo, na medida
em que a Igreja Catoélica, apesar de todas as limitagbes
que seu poder e sua influéncia vém sofrendo nos ultimos
dois séculos, conserva ainda uma enorme importincia na
defini¢io dos destinos da sociedade moderna. Durante
quatro anos cerca de dois mil bispos, provenientes de
todo o mundo (e nio quase exclusivamente da Europa,
como aconteceu com os concilios anteriores); discutiram
os problemas fundamentais de fé, da Igreja e de sua
relagio com o mundo moderno. Depoxs desse extraordi-
nario esfor¢o seria 1mpossxvel imaginar que dele. ndo
decorressem conseqiiéncias profundas para essa mesma
Igreja e para cada um de seus-membros.

‘A decisio de Jodo XXIII de convocar o Concilio foi
um ato de extraordindria coragem e abertura. Desde o
Vaticano 1, quando fora definida a infalibilidade do Papa,
o mundo acostumara a ver a Igreja como uma pirdmide

54 TOGLIATT, discurso em Bérgamo, citado em GARAUDY, Ro(er, Do Ana-
tema ae Didloge, Ris de Janeiro, Paz e Terra, 1966, p.75.
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monolitica, encimada pela Ciria e pelo Papa, que ditava
verdades soberanamente, sem a menor participa¢do dos
bispos e dos padres. Jodo XXIII, ao convocar o Concilio,
pede a colaboragdo dos bispos, delega-lhes uma grande
parte de sua autoridade, arrisca-se a ver essa delegacdo
mal usada.

Jodo XXIII, porém, era um homem que acreditava nos
outros homens. E preferiu arriscar porque sé assim po-
deria alcangar os dois grandes objetivos a que se propu-
sera: o didlogo e a modernizag¢do — o agiornamento.
Compreendia, claramente, que era preciso reconciliar a
Igreja com o mundo moderno, para com ele poder dialo-
gar. Foi por isso que sempre deixou claro que seu con-
cilio deveria ser um concilio pastoral. Conforme observa
o Cardeal Garrone,

«o Papa pedia que, em vez de repetir, de limar os enunciados,
os padres se colocassem perante o mundo tal como €, para
indagar o modo de lhe falar, procurando uma linguagem que
ele entendesse; que se colocassem, queria o Papa, perante a
realidade das coisas e dos homens e procurassem dizer, em ter-

mos inteligiveis e atraentes, o que é a Igreja e o que ela tem
para dizer». ™

Depois de terminados os trabalhos, os textos do Conci-
lio compbem-se de 16 textos, sendo quatro constitui¢oes,
trés declaracGes e nove decretos. ® Entre esses documen-
tos dois sdo fundamentais — a Constituicio sobre <A
Igrejas, Lumen Gentium, e a Constituicio sobre «A Igre-
ja e o Mundo Moderno», Gaudium et Spes. O importante
tedlogo jesuita alemdo K. Rahner resumiu o Concilio nos
seguintes termos:

<reforma litirgica; o didlogo ecuménico, a ordem permanente
dos didconos; o Colégio Episcopal em agdo conjunta e eficiente;
a reforma prometida da Ciria Romana; a elaboracdo do Codigo
de Direito Candnico dentro do espirito conciliar; a renovagio
dos semindrios e da vida sacerdotal; a atualizagio dos religiosos
e religiosas dentro do espirito de fidelidade a vocacdo religiosa

55 GARRONE, Cardeal, O Concillo, Orientagdes (trad. de Le Concile, Orien-
tations), Lisboa, Edi¢des Paulistas, 1968, p. 18,

g6 Todos os textos do Concilio traduzidos em ortugués, encontram-se
em’ Compéndlo do Vaticano I, Constituigdes, ecretos e Declaragées,
Vozes, Petropolis,
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e 4 nova exigéncia dos tempos; a permissdo aos leigos de exer-
cerem o minus que o Concilio lhes atribui e deles exige; o
apostolado biblico que permite o encontro dos homens de hoje
com a revelacdo viva de Deus; as missGes; a liberdade religiosa;
a lgreja dos pobres finalmente realizadas.®

Talvez, porém, mais significativa do que essa enume-
ragdo dos principais temas tratados pelo Concilio, seja o
titulo do livro de Rahner — Vaticano Il — Um Come¢o
de Renovagdo. Esse titulo define muito bem o que foi o
Concilio. Ndo ocorreu dentro dele uma renovagdo com-
pleta da Igreja. Ocorreu, porém, um comego de re-
novacdo, uma abertura para a renovagdo que, depois,
teria profundas conseqiiéncias na vida da Igreja. Durante
o Concilio travou-se uma verdadeira batalha entre os
bispos renovadores, progressistas, principalmente bispos
franceses, holandeses e alemies, que desejavam reformas
profundas na Igreja, facilitando o ecumenismo, tornando
sua doutrina mais flexivel e adaptada ao mundo con-
temporaneo, e o grupo conservador, sendo integrista, que,
baseado na Ciria Romana e no execrado Santo Oficio,
cujo titulo foi depois mudado para Congregag¢do da Dou-
trina e da Fé, pretendia conservar a Igreja presa a tradi-
cdo medieval, ignorando toda a transformacgdo por que
passou o mundo nos ultimos séculos.

Essa batalha estava presente em todos os momentos
do Concilio, embora tenha-se tornado aguda em alguns
momentos, quando foram tratados problemas como o da
colegialidade episcopal, através do qual se pretendia dar
maior poder aos bispos e¢ limitar o do Papa; o das fontes
de revelacdo (maior énfase as Escrituras ou a Tradi-
¢do); o da liturgia mais ou menos acessivel aos homens;
o da Santissima Virgem e seu papel na doutrina catélica;
o da liberdade religiosa; o do celibato dos sacerdotes;
o do controle da natalidade; o das armas atdmicas.

A respeito de todos esses problemas, porém, nio pdde
o Concilio tomar decisGes radicais, que implicassem em
uma profunda renovagdo, ndo obstante a maioria dos
bispos no Concilio fosse claramente renovadora. E -isto

87 RAHNER. -K., Vaticano H, Um Comero de Renovacdo, Sio Paulo, Herder,
1966, p. 26. :
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ndo foi possivel, em virtude das proprias contingéncias
de funcionamento de uma grande assembléia piiblica, ou
da politica decididamente adotada por Paulo VI de mo-
derar o Concilio e conseguir sempre a unanimidade nas
decisdes. Realmente, enquanto que Jodo XXIII, na pri-
meira sessdo do Concilio, o deixou caminhar com plena
liberdade, Paulo VI, desde o inicio, manifestou clara-
mente sua posicdo de buscar a unanimidade, de favorecer
reformas, desde que moderadas, preservando a autori-
dade da Igreja e de seu chefe, e ndo quebrando com a
tradicio de forma violenta, nem deixando a doutrina
imprecisa, ao arbitrio da consciéncia individual.

Nesses termos, se examinarmos os textos oficiais do
Concilio, nada encontraremos de realmente revolucionario.
O espirito do Concilio, porém, era revoluciondrio, e suas
conseqiiéncias seriam revoluciondrias, nio obstante o es-
for¢o moderador de Paulo VI. E a Igreja pés-conciliar
entraria em plena ebulicdo a partir da acdo dos catoélicos
progressistas. A doutrina comegaria a ser revista com
uma audacia crescente, problemas como o do pecado, do
inferno, dos anjos, dos milagres, dos santos, da obriga-
toriedade da missa, etc., passariam a ser discutidos com
uma liberdade cada vez maior. O Catecismo Holandés,
condenado em vdrios itens pelo Papa, € um excelente
exemplo disso.® A chamada «contestagdo catélica» mani-
festar-se-ia em todo o mundo, sob as mais diversas for-
mas. No campo teolégico, uma énfase cada vez maior é
colocada na consciéncia individual e na revelagdo biblica,
livremente. interpretadas, fazendo o catolicismo aproxi-
mar-se do protestantismo; no campo litirgico, tentativas
cada vez mais ousadas de aproximar os fiéis da Igreja
e de sua: mensagem; no campo organizacional, revoltas
freqlientes - de padres-e freiras contra seus respectivos

855 Cf. O Nove Catecismo (traducdo de De Nieuwe Katechismus), redigido
pelo Instituto Catequético Superior de Nijmega, por ordem dos bispos
holandeses. Sdo Paulo, Herder, 1969. :
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bispos; no campo politico, uma participacdo cada vez
maijs ativa e mais radical de padres e leigos catolicos
em movimentos de carater revolucionério de base doutri-
niria marxista mais ou menos ortodoxa.

Sdo essas manifestages politicas, sdo essas transfor-
macoes da Igreja no campo politico que nos interessam
diretamente neste trabalho, mas é evidente que elas estdo
intimamente relacionadas com as demais transformacgdes
por que vem passando a Igreja, e que no periodo pos-
conciliar ganharam um impeto muito maior.

Alguém poderia objetar que essas transformagbes, essa
liberalizagdo, esse reencontro com o mundo, esse agior-
namento, esse borbulhar de idéias teologicas, morais e
politicas sdo um fendémeno limitado. Ndo poderiamos, se-
gundo esse ponto de vista, dizer que é a Igreja que estd
atravessando essa fase, mas uma minoria dentro dela.
Nio se trata, porém, de minoria. E’ claro que as ma-
nifestacbes mais radicais sdo de uma minoria. Mas as
transformagGes, em suas linhas mestras, atingem uma
grande parcela da Igreja — do clero e dos leigos. E
hoje a Igreja encontra-se inclusive ameagada de divisdo.
Conforme observa o Cardeal Garrone,

«entre os motivos aparentes de inquietacdo existem: a explora-
¢do partidaria do Concilio; opinides que tomaram freios nos
dentes; a ruptura da tradicdo e, finalmente, a conversdo para
o mundo que parece inverter a corrente evangélica ... O Conci-
lio é visto como uma arena ... a tal ponto que se constréi
uma c<teologia de direita» — ortodoxa pura e simples para uns,
para outros integrismo absoluto; e uma <«teologia de esquerda»
— qualificada aqui como progressista, considerada além como
simples fidelidade ao progresso da revelagdo».™

Em outras palavras, tomando emprestado do jargdo
politico expressdes com «esquerdas e «direita», a Igreja
entra em conflito interno. O Concilio, apesar da modera-
cdo de seus textos oficiais, deu o sinal verde para que
os catolicos de vanguarda partissem, cada vez mais ousa-~
damente, para um processo de renovagdo da Igreja. E os
renovadores no campo teoldgico, moral e litlrgico, orga-

8¢ Op. cit., pp. 152-154,
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nizacional sdo, freqiientemente, também os renovadores
no campo politico. De forma que o Concilio, embora nédo
tratasse de problemas politicos, teria uma importancia
muito grande nesse processo de transformagdo politica
da lIgreja — e particularmente da Igreja da América
Latina — que, ‘de baluarte da ordem estabelecida, iria
se transformar em agente reformista e, muitas vezes,
revoluciondrio mesmo.

A ebuli¢do das idéias pos-conciliares chegou a um tal
ponto dentro da Igreja que o Papa Paulo VI, vendo sua
autoridade e a prépria ortodoxia de fé ameacadas, aban-
donou em grande parte aquela posi¢do de mediador entre
as duas correntes para tomar uma posi¢do clara, ainda
que sempre moderada, em defesa da estabilidade da
Igreja enquanto instituicdo de seu sistema de autoridade
hierarquica, e do carater absoluto de sua doutrina e mo-
ral, nos termos em que foram transmitidos pelas Escri-
turas e pela Tradi¢gdo. E €& dentro desse quadro que
devemos compreender enciclicas como a Misterium Fidei,
sobre a Eucaristia, a Sacerdotalis Cellibatus, reafirmando
o celibato dos padres, e a Humanae Vitae, que proibiu
o uso da pilula anticoncepcional e provocou violenta rea-
¢do em todo o mundo, dado o anacronismo dessa proi-
bicdo. E’ dentro desse quadro de crise também que deve
ser compreendido o pronunciamento do Papa, na Catedral
de Sdo Jodo Latrdo, durante a missa de Quinta-feira
Santa de 1969:

«Como pode ser uma Igreja, que é um povo unido, quando
um fermento praticamente de cisma a divide e subdivide, rompe-a
em grupos ligados, mais que nada, a uma autonomia basicamente
egoista e arbitraria, disfarcada de pluralismo cristio ou liberdade
de consciéncia?» ®

Fazemos essa citagio de Paulo VI como poderiamos
ter feito muitas outras, porque sdo inimeros seus pro-
nunciamentos nesse sentido. Em todos eles o Papa revela
sua extrema preocupagio com os destinos da Igreja.
Neste trabalho nio nos interessa discutir até que ponto

e¢ CI. A Tribuna, Santos, 4 de abril de 1969.
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o Papa tem ou ndo razio — até que ponto estio ou
nio ameacados os destinos da lIgreja. E’ indiscutivel,
porém, que o processo de renovagdo da Igreja e de reen-
contro com o mundo é irreversivel — ¢é tdo irreversivel
quanto é condi¢do de sua prépria sobrevivéncia. Podera
haver exageros, excessos, mas parece-nos claro que, ou
a Igreja se renova, ou ird aprofundando-se em um pro-
cesso de decadéncia, de perda de influéncia e significacdo
para o mundo e para os homens, processo esse que ja
teve inicio hd tempo. Essa renovagdo tera que ocorrer
e ja estd ocorrendo inclusive na darea politica, pois é
inatil, sendo absurdo, pensar na Igreja alheia a politica.
Examinaremos agora as causas dessa renovagido poli-
tica da Igreja dentro desse quadro de referéncias: o
de ser a renovagdo uma condicdo de sobrevivéncia da

propria Igreja.



'Vv‘

Condicoes da Revolucao

RACAMOS ATE AGORA UM AMPLO QUADRO DAS TRANS-

formagbes por que vem passando a Igreja nestes
ultimos anos. Nossa preocupacdo fundamental é com as
transformagdes politicas, mas tivemos também que nos
referir a transformag¢des no campo da teologia, da moral,
da liturgia, porque todos esses aspectos estio intima-
mente inter-relacionados. Estamos mais preocupados com
a transformagdo politica da Igreja na América Latina, ja
que nos demais continentes a transformacdo politica foi
de menor importdncia, mas nos vimos obrigados a fa-
lar longamente de fendmenos que vém ocorrendo em um
plano universal, porque s6 assim as mudangas que aqui
se realizam ganham sentido.

Vamos agora nos restringir 3 América Latina, onde a
Igreja Catélica vem se desvinculando de maneira par-
ticularmente rapida de seus compromissos com 0s grupos
dominantes. E, dentro desse ambito, cabe perguntar:
quais sdo as causas dessa transformacgio?

Em grande parte esta pergunta j& estd direta ou in-
diretamente respondida em toda a andlise anterior. A
importancia do problema é tdo grande, porém, que me-
rece uma discussio mais aprofundada. O estudo das
causas dos fendmenos sociais ndo é apenas importante
enquanto tornam o fendmeno mais compreensivel. Quan-
do observamos a existéncia de mudanga social e politica.
a identificagio das causas para essa mudanga, consti-
tuidas pela superveniéncia de acontecimentos historica-
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mente identificaveis, d4 4 mudan¢a um significado muito
maior. Foi partindo dessa premissa que, quando anali-
samos a revolugdo estudantil, nos preocupamos em iden-
tificar os fatos novos que tornavam essa revolugdo um
acontecimento politico e social fundamental dentro do
mundo moderno. E’ com o ‘mesmo pressuposto que pro-
curaremos verificar se houve fatos novos que causaram
a transformagdo da Igreja.

Em primeiro lugar, é preciso observar que a revolugdo
estudantil e o processo de transformagdo da Igreja —
que a faz um instrumento de mudanga social e politica,
sendo revoluciondria (a ndo ser em seus setores. mais
radicais), pelo menos decisivamente reformista e con-
traria ao sistema capitalista vigente na América Latina
— sdo fendmenos inter-relacionados. Muitos dos grupos
estudantis mais radicais sdo constituidos de catdlicos. Nao
obstante o caridter freqiientemente fechado, antiquado e
mesmo retrégrado da maioria dos semindrios catolicos
na América Latina, que s6 recentemente comecaram a se
atualizar e abrir, os padres jovens pertencem 3 mesma
geracdo dos estudantes que hoje ameagam a ordem esta-
belecida em todo mundo.

Esses fatores, porém, explicam de forma periférica as
transformacgdes da Igreja. Embora relacionados ndo pre-
tendemos afirmar que as causas da revolta estudantil e
das transformag¢bes na Igreja sejam as mesmas,

Nio tem também sentido dar excessiva importancia ao
Concilio, ou & renovagdo teolégica, ou & nova liturgia, ou
as novas enciclicas sociais, ou ao movimento dos padres
operdrios, ou a tentativa de reintegrar os leigos na Igreja
como seus membros ativos. Todos esses problemas, que
j4 examinamos em suas linhas mais gerais, sdo impor-
tantes para a compreensdo do papel da Igreja no plano
politico. N3o podem, porém, ser entendidos como causas
da revolucdo politica por que vem passando a Igreja na
América Latina. Na verdade, essas transformacdes e as
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de natureza politica fazem parte de um mesmo fend-
meno. E, naturalmente, reforcam-se mutuamente. E’, por
exemplo, muito mais facil para um catélico adotar posi-
¢Oes politicas revoluciondrias quando tem em sua reta-
guarda uma concep¢io do mundo como a de Teilhard
de Chardin ao invés da tomista, ou o Concilio Vaticano II
ao invés do Vaticano I. Mas nem Teithard de Chardin
nem o Concilio conduzem necessariamente a posi¢des po-
liticas radicais. E ambos esses fendmenos assim como
todas as demais transformagbes por que vem passan-
do a Igreja no mundo contempordneo, demandam uma
explicacgdo.

Nio nos parece também legitimo atribuir essas trans-
formag@es politicas ao espirito revoluciondrio de justica,
de pobreza e de vida comunitiria do cristianismo dos
primeiros séculos. Existem sem didvida no cristianismo,
quando interpretado ao pé da letra, muitos aspectos revo-
lucionérios. E’ realmente dificil reconciliar a caridade, o
amor ao préximo, com a estrutura de propriedade e o
sistema de privilégio imperante nos paises latino-america-
nos. A rebelifo e o sacrificio pessoal de Camilo Torres
foram feitos exatamente em nome dessa visdo do cristia-
nismo. Os Evangelhos possuem muitas facetas. Interpre-
tados sob um ponto de vista, podem ser vistos como um
apelo a paciéncia, ao conformismo, a resignagdo. Vistos
sob um outro angulo, porém, podem ser interpretados
como uma mensagem de amor, justica e vida comunitaria,
a qual, quando posta em confronto com uma dada reali-
dade social e politica, pode transformar-se para muitos
em uma mensagem revolucionaria.

Esta, alids, é a posi¢do de Nicolas Berdiaev, o filosofo
ortodoxo russo que, depois de uma fase marxista, ha-
vendo inclusive participado da Revolucio Comunista de
1917, converteu-se ao cristianismo e acabou sendo exi-
lado. Ao mesmo tempo, porém, que conservava sua fé
cristd, mantinha sua posi¢do politicamente radical, co-
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locando suas esperangas na revolugdo, cujo modelo, em
iltima andlise, era a revolugdo russa, apesar de seus
desvios, que ele criticou duramente. Conservando sua fé
no socialismo e na revolucdo, Berdiaev encontrou uma
base para a agdo revoluciondria no cristianismo. Embora
vivesse em uma época em que as igrejas cristis — cato-
lica, protestante ou ortodoxa -— estavam ainda profun-
damente comprometidas com a defesa do status quo,
afirmava que o cristianismo é sempre revolucionario, na
medida em que visa a uma transformacgdo e renovagio
do homem e da sociedade.

Essa mesma posicdo, identificando o cristianismo com a
revolucdo, ¢ adotada por um protestante, Richard Shaull,
que depois de analisar o comprometimento histérico do
Cristianismo com a ordem estabelecida, afirma:

«Na medida em que formos capazes de ver a nossa historia
a luz da histéria biblica, poderemos até nos sentir em casa em
meio & Revolugdo ... numa perspectiva cristi, o processo revo-
luciondrio é uma realidade que ndo admite ser ignorada.» ®

Para justificar sua posi¢do, cita uma série de razdes,
entre as quais o cardter revolucionario do messianismo
biblico e o carater histérico-dinimico da acdo de Deus,
na forma em que ela é apresentada na Biblia.

Ora, ndo ha divida de que é possivel realizar essa
identificacdo do cristianismo com a revolucido. Revolucdes
buscam antes de mais nada a justi¢a, e a justica é uma
preocupacdo central do cristianismo. Além disso, em suas
origens o cristianismo foi, sem dtvida, revolucionario.
Entretanto, depois disso e durante tantos séculos, o cris-
tianismo identificou-se com a ordem estabelecida e sacra-
lizou-a; nio teria sentido, agora, pretendermos explicar
as transformagbes profundas por que vem passando a
Igreja Catolica com base no pretendido cardter intrinse-
camente revoluciondrio de cristianismo.

Esta seria uma posi¢do a-histérica, que nio se coadu-
naria com a metodologia de andlise que estamos pro-

¢! SHAULL, Richard, As Transformacées Profundas a Luz de uma Tenlogia
Evangélica, Petrépolis, Vozes, 1966, pp. 27-28.
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curando adotar neste trabalho. Ao invés disso, e da
mesma forma que fizemos com o cardter idealista c
descomprometido da juventude, quando analisamos as
causas da revolugdo estudantil, preferimos considerar a
preocupacdo com a justica e com o amor do cristianismo
como uma causa permanente, como uma condi¢do neces-
saria e basica, mas nio suficiente, das transformagdes
por que vem passando a Igreja. Para as causas profun-
das, histdricas dessa transformagio, deveremos ir buscar,
também como fizemos no caso da revolugido estudantil,
os fatos novos historicamente significativos que possam
ter causado essas transformagdes. Esses fatos novos sao
a desercdo das elites da Igreja, com o conseqiiente fim
da Cristandade, e, no caso particular da América Latina,
o recrudescimento da concorréncia do protestantismo e
das religides meditinicas.
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VI

As Causas da Revolugao

A DEVE TER FICADO CLARO PELA ANALISE QUE REALI-

zamos anteriormente que a causa fundamental das
transformagdes por que vem passando a Igreja estd inti-
mamente relacionada com um fendmeno que poderiamos
chamar de «fim da Cristandade». Ainda em 1946 Emma-
nuel Mounier declarava em um artigo que intitulou A
Agonia do Cristianismo:

«O Cristianismo nio estd ameagado de heresia: jd ndo apaixo-
na o bastante para que tal aconteca. Estd ameacado por uma
espécie de apostasia silenciosa, causada pela indiferenca que o
rodeia e pela sua propria inadverténcia. Estes sinais ndo enga-
nam: a morte aproxima-se; ndo a morte do cristianismo, mas
a morte a cristandade ocidental, feudal e burguesa. Mais cedo ou
mais tarde, ha de nascer uma nova cristandade, de novas ca-
madas sociais e de novos enxertos extra-europeus; mas ndo deve-
mos asfixia-la sob o caddver da outras»®

Entendemos por Cristandade um sistema social e po-
litico em que o poder é exercido em nome do cristianismo.
Em sua mais pura forma, o poder politico e o religioso
se confundem. Nesses termos, o momento 4ureo da Cris-
tandade é a Idade Média. Com o inicio da Idade Mo-
derna a Cristandade é abalada, de um lado pela Reforma
protestantc e de outro pelo advento das monarquias abso-
lutas. A Reforma, porém, era cristd, e os monarcas

62 MOUNIER, Emmanue!, “L’Agonie du Christianisme”, Esprit, maio de 1946,
em Catolicismo de Vanguarda, p. 30
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absolutos, embora alijando o clero do exercicio direto de
poder, mantinham uma estreita alian¢a com a Igreja, que
afirmava e sacralizava o poder divino dos reis, em troca
de um grande ntimero de privilégios.

Nesses termos, até o surgimento do lluminismo e da
Revolugdo Francesa, a Cristandade se manteve basica-
mente incélume. O clero, tanto catélico como protestante,
era parte integrante do sistema de poder. A Igreja, ao
defender a ordem estabelecida, estava defendendo direta-
mente o seu prestigio e o seu poder, j4 que ndo havia
conflito de interesses entre essa ordem e a Igreja. Com
o iluminismo, porém, a Igreja, particularmente a Igreja
Catolica, sofre um profundo abalo. O grande inimigo dos
filésofos revolucionarios do século XVIII era a religido
catélica, na medida em que verificavam que era ela o
baluarte do sistema de privilégio e opressdo vigente. Con-
forme observa o P. José Comblin,

«o lluminismo nido foi propriamente anti-religioso nem anticristao,
mas lutou para superar e eliminar as religides positivas, isto ¢,
as lgrejas estabelecidas com todo o seu sistema institucional,
dogmas, ritos, preceitos positivos, pretendendo promover uma
religido ‘natural’, com a moral ‘natural’... os temas religiosos
do Iluminismo sio os seguintes: os dogmas sdo fabulas; os ritos
sdo supersticbes; a moral é hipocrisia; o clero é impostura
organizaday.®

A filosofia iluminista influenciou profundamente o mun-
do moderno, ao mesmo tempo que serviu de lastro
ideologico para a ascensdo ao poder politico da bur-
guesia. Esta, porém, assim que se viu no poder, procurou
imediatamente o apoio da Igreja, e o obteve, embora
nem sempre de boa vontade. Na verdade, a alianca
entre a burguesia e a Igreja nunca foi tdo profunda e
s6lida quanto a alianca da Igreja com a aristocracia.

¢s COMBLIN, José, Os Sinais dos Tempos e a Evangelizacdo, Sio Paulo,
Duas Cidades, 1968, p. 96.
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Havia sempre por parte da Igreja uma espécie de nos-
talgia dos velhos tempos em que seu poder e seu pres-
tigio eram incontestidveis. Essa nostalgia de poder, que
transformava a Idade Média em uma espécie de para-
digma de organizacido social e politica, pode ser ainda
hoje encontrada em certos setores particularmente con-
servadores da Igreja. E mesmo em setores que se pre-
tendem progressistas, observa-se, freqiientemente, uma
ingénua admiracdo pela Idade Média.

A alianga entre a Igreja e a burguesia foi, portanto,
sempre preciria. Ndo ha melhor prova disto do que as
freqiientes condenagbes dos papas ao liberalismo eco-
nomico. Mesmo Ledo XIII, mais de um século depois
da Revolucdo Francesa, continuava a condenar acerba-
damente a ideologia oficial da burguesia. Esta, por sua
vez, embora aceitando o apoio da Igreja, ia ao mesmo
tempo reduzindo o seu poder temporal. A longa luta
travada a respeito da escola leiga exemplifica bem essa
atitude da burguesia. Estivamos, portanto, diante de
uma espécie de matriménio a contragosto. A alianga inte-
ressava tanto a Igreja, que assim mantinha uma parte
de seu poder e de suas bases econdmicas, quanto i
burguesia, que continuava a ter suas instituicGes sacrali-
zadas. Mas a burguesia ndo estava mais disposta a con-
ceder a Igreja a posi¢do preeminente que antes ocupava.
E com isso ndo se conformava a Igreja, que se lembrava
dos tempos em que era parte integrante e necessdria
do poder.

O século XIX assiste assim a um processo de destrui-
cdo da Cristandade. Esta continuava a subsistir, mas
combalida, sem o antigo vigor. Durante o século XX re-
ceberd ela seu golpe de morte com o surgimento das
grandes burocracias estatais e a conseqiiente melhor orga-
niza¢io do Estado.

A relagdo entre os dois fendmenos pode ser expressa
da seguinte maneira. As religides sempre foram impor-
tantes para as classes dominantes na medida em que
sacralizavam a ordem estabelecida. Em sociedades debil-
mente organizadas, era extremamente importante adicio-
nar, a forca coercitiva do Estado, a forca moral da
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Igreja. Esta, com os conceitos de céu, inferno, pecado
possuia uma poderosa forga coercitiva. Durante muito
tempo foi praticamente a tnica forca coercitiva que ga-
rantia um minimo de ordem e estabilidade as sociedades.
Depois, com a emergéncia do Estado moderno, a partir
das monarquias absolutas, passou a se constituir em uma
forga coercitiva auxiliar. No século XX, porém, quando
o Estado se burocratiza e as sociedades alcangam um
grau relativamente alto de organizagdo e racionalizagao,
o papel da Igreja de sacralizar a ordem estabelecida e
dar-lhe estabilidade perde, em grande parte, o sentido.

Esse fendmeno é acentuado pelo surgimento, desde o
século XVIII e através dos séculos XIX e XX, de ideolo-
gias leigas como é o caso do liberalismo, do marxismo,
do fascismo, dos diversos tipos de nacionalismo, do mili-
tarismo, que permitem aos Estados organizarem-se sem
necessidade da aprovagio de uma religido. Algumas des-
sas ideologias sd3o nitidamente agressivas em relacdo a
Igreja e por isso sdo violentamente combatidas. E’ o
caso do liberalismo e do marxismo. Outras, porém, sdo
mais sutis, embora venham a ter o mesmo efeito de
tornar socialmente dispensdvel a religido. Esse ¢, par-
ticularmente, o caso do tecnocratismo — a ideologia por
exceléncia do século XX. Essa ideologia ndo tem arautos
definidos, ndo tem inimigos declarados, ndo tem um corpo
de doutrina perfeitamente determinado, ndo prega ne-
nhum sistema de organizacdo politica, social e econdmica
exclusivo. E’, porém, uma ideologia de extraordindria
importancia no mundo atual, na medida em que € um
sistema de valores e crencas politicas partilhado por um
imenso numero de pessoas. Parte de uma crenga bésica:
a cren¢a na ciéncia, na técnica e na organizacdo. Tem
um objetivo fundamental: o desenvolvimento econdmico,
o uso o mais eficiente possivel de recursos econdmicos
escassos. Tem uma receita basica para que esse objetivo
seja alcangado: a entrega do poder politico a técnicos
e administradores profissionais. Também no tecnocratis-
mo ndo ha papel reservado para a religido.

Dentro de um esquema como esse, que naturalmente
foi fortalecido pelo surgimento, neste século, das grandes
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burocracias estatais, 4 medida em que o Estado se tor-
nava o principal responsavel pelo desenvolvimento eco-
némico e social dos povos, a alian¢a entre a classe do-
minante e a Igreja torna-se cada vez menos necessaria.
Este fato foi parcialmente observado por Richard Shaull
quando observou:

«0 desmoronamento da Cristandade e o processo de seculari-
zagdo, que solapou a autoridade da Igreja, transferiram esta
tarefa de salvar o status quo as novas ideologias e aos movi-
mentos seculares, deixando assim a Igreja novamente livre para
ser, uma vez mais, uma forca revoluciondria.» *

Nesta passagem, embora observando o fendémeno, Ri-
chard Shaull faz uma inversio idealista tipica. Atribui a
transferéncia da tarefa de salvar a ordem estabelecida
para ideologias e movimentos seculares ao desmorona-
mento da Cristandade, quando foi o inverso o que ocorreu.
A Cristandade deixou definitivamente de existir quando
o Estado e as ideologias se tornaram capazes de substi-
tuir a religido na tarefa de fazer cumprir-se o sistema
de normas da sociedade, tornando dispensavel a sacrali-
zagdo das mesmas, assim como seu relacionamento com
0o pecado e a ameaca do fogo do inferno. Alids, essa
perda da fun¢do social do pecado provavelmente explica,
em grande parte, o desprestigio desse conceito, assim
como do conceito de inferno e de demonio, entre os cato-
licos progressistas de hoje.

No momento em que a Igreja deixou de ser necessaria
para sacralizar a ordem vigente, terminou a Cristandade.
Durante um século e meio, a partir da Revolu¢do Fran-
cesa, a Igreja Catolica combateu as novas idéias e repu-
diou o mundo moderno, numa tentativa frustrada de
recuperar os antigos privilégios e vantagens. A motivagdo
fundamental de seu combate ao liberalismo econdmico,
por exemplo, ndo era o cardter injusto do mesmo, mas
o fato de que o liberalismo viera prejudicar seus inte-
resses temporais. Em outras palavras, a Igreja ndo era
mais . parte integrante do poder, mas se aliava aos po-

64 SHAULL, Richard, op. cit., p. 16.
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derosos para tentar recuperar ainda que uma. parcela do
seu antigo poder. Ndo se acostumara com a idéia do fim
da Cristandade e procurava inutilmente fazé-la reviver.

Dentro desse contexto torna-se compreensivel a afirma-
¢do muito significativa de Emmanuel Mounier, ja citada,
de que hoje a Igreja retira-se de muitas das querelas em
que era, desde a Idade Média, parte litigante.

De fato, no momento em que a Igreja comegou a tomar
consciéncia de que seus interesses ndo eram mais neces-
sariamente idénticos aos da burguesia, que a Cristandade
havia terminado e que a recuperagdo do poder temporal
através da alianca com a classe dominante era inviavel,
dado, inclusive, o desinteresse dessa classe em obter o
apoio da Igreja, enfim, que era inatil manter-se como
parte litigante de uma luta para conservar velhos privi-
légios, tem inicio o atual processo revolucionario de trans-
formacdo da Igreja, que de baluarte da ordem estabele-
cida se transforma, sob certos aspectos, em ameaca a
essa mesma ordem.

Embora esse fato ndo seja particularmente lisonjeiro para
a Igreja, parece-nos claro que esta se transformou politi-
camente menos por motivos de ordem idealista — afinal
a Igreja sempre pactuou com todos os tipos de exploragdo
por parte da classe dominante — e mais porque foi aban-
donada por essa classe dominante.

Essa desercio das elites foi particularmente clara no
caso da América Latina. Na Europa, ela também ocorreu,
mas 14 talvez tenha sido mais significativa a apostasia
da classe operdria. O ateismo atingiu muito mais profun-
damente as classes operarias européias do que as classes
baixas latino-americanas. Na Europa, as lutas politicas,
a partir do Iluminismo, em torno da religido, dividiram
as elites. Uma parte ndo s6 optou pelo ateismo, mas o
fez -de forma militante. J4 a outra parte conservou sua
fé na Igreja — e ainda hoje o sustenticulo da Igreja
Catélica, na maioria dos paises europeus, estd em certas
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camadas da burguesia. Os debates com os grupos ateus
serviram inclusive para refor¢ar sua fé.

J&4 na América Latina esses debates ndo existiram. O
catolicismo latino-americano teve inicio de forma artifi-
cial. Foi imposto pelos conquistadores. Conforme observa
Michel Schooyans,

«como os conquistadores impdem seus decretos e suas institui-
¢Ges, do mesmo modo os evangelizadores impdem sua religifo
ab extrinseco; e ainda do mesmo modo Deus impde suas leis.
Uma associacio se estabelece entre a figura do conquistador, do
pregador, de Deus».® :

Esse carater artificial e imposto do catolicismo latino-
americano teria consegqiiéncias profundas sobre o com-
portamento dos fiéis. A Igreja Catélica, durante séculos,
teve uma posi¢do indisputada na América Latina. Nao
houve heresias, ndo houve concorréncia por parte de
outras religides; a religido catélica era oficial e unanime.
Em outras palavras, além de transplantada e imposta, a
Igreja, durante séculos, ndo foi provada, ndo passou por
crises profundas, ndo teve que enfrentar maiores dificul-
dades. No Brasil, por exemplo, a primeira grande crise
da Igreja s6 vem ocorrer com Dom Vital, ja em fins do
século XIX.

Isto, naturalmente, tornou a Igreja particularmente vul-
neravel. Ndo é de estranhar, portanto, que tenha sido
particularmente vulneravel aos ataques do Iluminismo.
Muito mais vulneravel do que na Europa, onde o Ilumi-
nismo nascera. O Padre José Comblin, que fez um estudo
extraordinario sobre a «Situagdo Histérica do Catolicismo
no Brasil», observa a respeito:

«No Brasil a invasdo do Iluminismo foi total e pacifica ... O
triunfo do Iluminismo foi indiscutido, a Maconaria era deposi-
taria dos ideais culturais da classe alta. A reeuropeizacdo foi
essencialmente uma assimilacdo do espirito revolucionério francés
e do liberalismo inglés ... O resultado do lluminismo foi a
incredulidade de toda a classe ‘reeuropeizada’, os bardes do Im-
pério, os bacharéis formaram uma classe totalmente emancipada

65 SCHOOYANS, Michel, O Desafio da Secularizacdo, Sio Paulo, Herder,
1968, p. 54.

276



da lgreja. Se a Maconaria ndo chegou a reunir toda a classe
alta, pelo menos inspirou seus ideais. O fendmeno foi muito mais
geral, total, do que nas nagdes latinas da Europa.» ®

Nesses termos, foi bastante o Iuminismo para que a
classe dominante latino-americana abandonasse a Igreja.
A religido tornou-se um problema de mulheres. Era con-
veniente. Assegurava melhor a sua fidelidade matrimo-
nial. Servia também para o povo. Tornava-o mais acomo-
dado e submisso. Ndo servia, porém, para os homens da
classe alta, que haviam sido profundamente influenciados
pelo Iluminismo e, particularmente, pelo positivismo de
Augusto Comte.

O éxito das novas idéias européias na América Latina
foi tanto maior quanto menor as resisténcias intelectuais e
morais. Estas eram pequenas, na medida em que o catoli-
cismo sempre fora superficial nas elites latino-americanas.
Soma-se a este fato a inexisténcia de quaisquer resis-
téncias de ordem ideolégica as novas idéias. Na Europa,
o lluminismo era o produto de uma classe social em
ascensdo, a burguesia, e teve que lutar ferozmente contra
a aristocracia para sobreviver. Na América Latina, os
ideais iluministas e particularmente o liberalismo eco-
ndmico encontraram o campo aberto. A ideologia impor-
tada serviu como uma luva, nio para a burguesia local,
que mal existia, mas para a oligarquia agrario-comercial
de pretensdes aristocraticas que dominava amplamente os
paises latino-americanos durante o século XIX. O libera-
lismo justificava manter-se a economia latino-americana
baseada na agricultura, na pecudria ou na mineragdo,
para beneficio dos grupos dominantes, que deviam sua
posicdo exatamente ao controle deSsas atividades.

As novas idéias encontraram assim um campo extre-
mamente favordvel. Sua penetragio nos paises latino-
americanos coincidiu inclusive com a época em que esses
paises, utilizando-se da ideologia iluminista, conseguiam
sua independéncia de duas nagbes européias arcaicas,
Espanha e Portugal. Tudo, portanto, favorecia as novas
idéias; as elites latino-americanas abracaram-nas com ra-

s COMBLIN, José, op. cit.,, p.91.
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pidez — ainda que fregiientemente com superficialidade,
como o comprovam os constantes golpes de Estado em
que o Continente vive mergulhado — e a Igreja, quando
nao foi duramente perseguida, como aconteceu no México,
foi pelo menos desertada pelas elites.

Este fendmeno naturalmente nio aconteceu de um dia
para o outro, nem com o esquematismo com que o esta-
mos descrevendo. Nos setores agrdrios mais tradicionais,
por exemplo, a Igreja e o paroco conservaram muito de
seu prestigio. Mesmo que sua fé fosse pouca, era inte-
ressante para o senhor de terras manter boas relagbes
com a Igreja, que continuava a ser ftil como meio de
controle da sociedade. Conforme ji observamos, para o
povo e para as mulheres a religido ainda servia. Por
outro lado, aquele processo a que nos referimos no capi-
tulo anterior, de burocratizagdo do Estado, organizagdo
da sociedade e ado¢do pela mesma de ideologias secula-
res, pertence a este século. E mesmo esse processo tam-
bém ndo ocorreu de um dia para o outro. Acompanhou o
processo de industrializagdo e urbanizagdo pelo qual, em
major ou menor grau, todos os paises latino-americanos
estdo passando.

Nesses termos, a Igreja demorou para se aperceber de
que fora desertada pelas elites. Essa deser¢do ocorrera
em fases. Primeiro, devida a penetracio das idéias ilu-
ministas; depois, devida a relativa perda de fun¢do social
da Igreja, na medida em que a sociedade secular se
tornava cada vez mais capaz de autogerir-se. Nenhuma
dessas fases foi muito clara. E mesmo hoje, grande parte
da Igreja ndo se apercebeu do fato. De qualquer forma,
sua alianca com as classes dominantes foi-se tornando
cada vez mais e mais gratuita, mais sem sentido. A Igreja
continuava a servir a quem n3o estava mais pedindo
auxilio, nem retribuindo o apoio recebido, seja com sus-
tentagio econdmica, seja com partilha do poder e do
prestigio politico. A Igreja na América Latina continuava
e, ainda hoje, muitas vezes, continua a servir a ordem
estabelecida por habito, porque sempre o fizera, e tam-
bém porque sempre € mais prudente — especialmente
para uma organizagdo burocrdtica como ¢ — acomodar-
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se ao sistema de poder vigente, ao invés de combaté-lo.

Entretanto, a antiga alianga entre a Igreja e a ordem
estabelecida perdera suas bases. J4 ndo era mais tdo
importante para as elites, as quais, inclusive, haviam
aderido em grande parte ao ateismo e desertado da Igre-
ja. Este fato, ainda que ndo plenamente conscientizado
por .parte da Igreja, seria uma causa fundamental das
recentes transformagdes por que vem a mesma passando.
Nem o clero nem os leigos progressistas se aperceberam
desta modificacdo da situagdo. Sua motivagdo era muito
mais nobre. Nio partia da simples verificagdo de que
agora a Igreja ndo era mais tdo importante e necessiria
para a classe dominante. Os catélicos de - vanguarda,
porém, nio teriam tido a repercussio que vém tendo, a
Igreja universal n3o teria em tal estado de efervescéncia,
e a Igreja latino-americana ndo se teria transformado
politicamente com tanta profundidade, tornando-se, mui-
tas vezes e sob muitos aspectos, uma ameag¢a a ordem
estabelecida, se as bases de sua antiga alianca com essa
ordem ndo houvessem sido minadas ou, em outras pa-
lavras, se a Cristandade nio tivesse terminado.

O rompimento com a ordem estabelecida ndo teria, po-
rém, sido tdo nitido por parte da maioria da Igreja latino-
americana se ao desmoronamento das bases da antiga
alianca nio se houvesse adicionado, em meados do século
XX, um outro fato novo: a ameaga de deser¢do em massa
das classes populares, que comegavam a ser seduzidas
de forma cada vez mais poderosa pelo protestantismo,
principalmente em suas versdes mais populares, a batista
e as seitas pentecostais, e pelas religides meditinicas.
Todo aquele processo de secularizagdo da Igreja, de
reencontro desta com o mundo moderno, que se desen-
volve principalmente na Franca, a partir da II Guerra
Mundial para, afinal, desaguar no Concilio e na atual
crise da Igreja, todo esse processo que analisamos no
inicio deste trabalho tem como motivacdo implicita ou
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explicita a sobrevivéncia da Igreja. Na Europa, onde o
catolicismo continua a ter seu centro dindmico, a Igreja
vinha sendo ameacada de deser¢do em massa, principal-
mente da classe operdria, devida em parte i sua recusa
em aceitar o mundo moderno. A Igreja nio s6 se identi-
ficava politicamente com a classe dominante, mas tam-
bém com um imobilismo cientifico, tecnolégico e social
do qual a burguesia, enquanto classe social, jamais pdde
ser acusada. Nesses termos todo o esforco de reformular
a teologia catélica, compatibilizando-a com a ciéncia, a
tecnologia e o desenvolvimento social, o movimento bi-
blico, o movimento litirgico, a experiéncia dos padres
operarios e da A¢do Catélica em geral, os grupos politicos
catdlicos de esquerda sido todos fenémenos que possuem
uma origem comum: a tentativa de reconquistar o mundo
moderno, que estava sendo perdido na Europa, principal-
mente para o ateismo ou para a indiferenca religiosa.

Na América Latina, porém, a Igreja vem enfrentando
um problema diverso daquele enfrentado na Europa. A
Igreja latino-americana recebeu todas as influéncias euro-
péias do movimento de renovagio da Igreja. O grande
perigo por que passava a Igreja Catélica, porém, nio
era apenas a ameaca do ateismo. Este também era um
fendmeno importante, principalmente entre as elites eco-
ndmicas, que sofreram a influéncia do iluminismo, con-
forme vimos no capitulo anterior, e entre as elites inte-~
lectuais e esludantis que neste século sofreriam também
o impacto do marxismo. Mas entre as classes populares
o ateismo ndo chegou a ser um fendmeno realmente signi-
ficativo, como aconteceu na Europa.

O ateismo é incompativel com populages dotadas de
um baixo nivel de cultura. A opgio por nio acreditar
em Deus é muito dificil para populagdes que ainda iden-
tificam Deus com o ser que tudo prevé e tudo explica,
que necessitam vitalmente de Deus, seja para amenizar
uma vida miserdvel e sem muitas esperangas, seja para
iluminar um pouco o mistério em que sua ignordncia e
analfabetismo os mergulham. Isto ndo significa, natural-
mente, que a partir do momento em que se eleva o nivel
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de cultura de uma populagdo, aumente necessariamente
a incidéncia do ateismo. Pode em lugar disto elevar-se
a racionalidade da religido praticada pelos fiéis. De qual-
quer forma, porém, enquanto o nivel cultural da popula-
¢do for baixo, enquanto a populagdo se orientar por
padrbes culturais tradicionais, dificilmente o ateismo terd
campo facil.

Nesses termos, a Igreja latino-americana n3o foi par-
ticularmente ameacada pelo ateismo entre as classes po-
pulares. Em seu lugar, porém, sofreu um outro tipo de
ameaga igualmente perigosa: a da concorréncia de outras
religiGes.

Este fato, que ganhou extraordindrio impeto nos ulti-
mos anos, a ponto de hoje haver-se transformado em
um mito a afirmacdo de que a América Latina é um
continente catélico, teve sua causa principal na prépria
fraqueza da Igreja Catélica latino-americana. Os protes-
tantes, que em certos momentos tiveram problemas de
consciéncia por concentrarem seus esfor¢os em uma regido
j& cristianizada, quando havia toda a Asia e Africa por
cristianizar, resolveram o problema com a tese de que o
catolicismo latino-americano estava corrompido e debili-
tado, necessitando de uma inje¢do evangélica. Conforme
observa o jesuita Prudéncio Damboriena em seu exce-
lente estudo a respeito do protestantismo na América
Latina, falando sobre o Congresso Missiondrio Interna-
cional de Madras, realizado em 1938:

«John Mackay, presidente do International Missionary Council
e alma daquele Congresso, havia escrito nos anos anteriores dois
livros (The Other Spanish Christ, 1933, e That Other America,
1936), nos quais havia tentado provar que o corrompido Catoli-
cismo importado da peninsula ibérica necessitava de fortes inje-
¢coes de cristianismo evangélico, se quisesse sobreviver. Os con-
gressistas convenceram-se do raciocinio e em suas reunifes se
declarou que aqueles ‘desastrosos efeitos de uma forma decadente
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e corrompida de Cristianismo’ (ou seja, o Catolicismo) exigiam
uma intensificagio de sua empresa sul-americana.» ®

Com base nesta racionalizagdo, 4 qual, sem duvida,
ndo faltava ampla base na realidade, o protestantismo
invadiu a América Latina. E seu éxito foi extraordinario.
O Quadro I apresenta alguns dados a respeito. O nitmero
de membros das igrejas protestantes na América Latina
cresceu de 170.527, em 1916, para 7.710.000, em 1961.
Este crescimento corresponde a um aumento muito mais
do que proporcional ao aumento da populagdo da Amé-
rica Latina. Nesses termos, enquanto que em 1916 os
protestantes representavam apenas 0,13% da populagio,
em 1961 essa porcentagem havia se multiplicado por 30
vezes, subindo a 3,84%.

QUADRO |

CRESCIMENTO DO PROTESTANTISMO
NA AMERICA LATINA

Ano Membros % s/populagio
1916 170.527 0,13
1938 623.563 0,49
1949 3.171.930 2,05
1957 4.230.413 2,27
1961 7.710.000 3,84

FONTE: DAMBORIENA, Prudencio, op. cit., pp. 15-27 do Tomo Il. Este, por
sua vez, se baseou em diversas publicagdes oficiais protestantes.

Segundo os célculos do Pe. Damboriena, dos 7.710.000
protestantes que havia na América Latina, mais de 50%
estio no Brasil. O niimero total de protestantes neste

€7 DAMBORIENA, Prudencio, S.J., El! Protestantismo en América Latina, Ofi-
cina Internacional de Investigadores Sociales de Feres, 1962 Friburgo (éuica)
e Bogotd, Tomo 1, p.28.
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pais seria de 4.100.000 em 1961, correspondendo a 6%
da populagio. Em 1916 havia no Brasil apenas 50.000
protestantes, correspondendo a aproximadamente 0,2% da
populagio total.® O ritmo de crescimento do protestan-
tismo foi, portanto, também, extraordinariamente rapido
no Brasil. v

O protestantismo penetrou na América Latina no século
passado, inicialmente através da imigracdo e, depois, do
trabalho missionario. Os grandes recursos financeiros
postos & disposi¢do desse trabalho missionario — recur-
sos esses provenientes principalmente dos Estados Uni-
dos — aos quais se somaram as proprias debilidades
da Igreja Catdlica, permitiram um rapido crescimento das
chamadas «igrejas histéricas» do protestantismo: pres-
biterianas, metodistas, luteranas, episcopais, anglicanas.
Este, todavia, era, conforme observa Magdeleine Villeroy,
um protestantismo «3 altura da classe médias.® E seu
ritmo de crescimento nio chegava a ser excepcional.

Recentemente, porém, comegou a se observar um cres-
cimento explosivo do protestantismo representado pelas
igrejas pentecostais — particularmente as Assembléias de
Deus e as Congregagdes Cristis — e pelos batistas. O
pentecostalismo possui uma mensagem simples e direta.
Resume-se na denuncia do pecado e na promessa de uma
vida quase ascética, em troca da salvacdo. A tdnica €
puritana. Os conceitos sdo rigidos. Por outro lado, o
culto é coletivo, exige total participagdo dos fiéis, e impli-
ca em grande comprometimento emocional. E a comuni-
dade como um todo é socialmente coesa, tendo como
ponto de encontro e referéncia a igreja.

Conforme observa Beatriz Muniz de Souza, em um
excelente trabalho sobre o pentecostalismo em Sdo Paulo,

«a posicdo doutrindria adotada pelos grupos pentecostais prende-
se, no nivel psicossocial, 4 dramaticidade da salvacdo, sendo
freqiiente, durante as pregagdes, o enfatico e emocional apelo a
necessidade de que os pecadores se arrependam dos erros come-
tidos e se convertam, aceitando Jesus como unico Salvador.

68 DAMBORIENA, Prudencio, op. cit., Tomo 1I, pp. 15-27.

%9 VILLEROY, Maideleine, “Enquéte sur les Eglises Protestantes dans le
Brésil en Crise des Années 1962-63”, em Cahiers de Sociologie Economique,
separata do n. 12, maio de 1965.

283



Poderd, entdo, ser alcancada a recompensa espiritual de santi-
ficacdo completa, marcada pelo ‘batismo do Espirito Santo’s.™

Este tipo de doutrina, de facil compreensio e exigindo
grande participacdo dos fiéis, ao mesmo tempo que apela
para motivacoes e frustracoes basicas dos individuos, vem
obtendo imensa aceitagio entre as classes populares, que
haviam sido particularmente abandonadas pela Igreja Ca-
tolica. O pentecostalismo é hoje tipicamente uma religido
das populagdes urbanas de classe baixa.

Este fato observa-se ndo s6 em Sio Paulo, mas em
toda a América Latina. Em relacdo ao Chile, por exem-
plo, informa-nos Christian Lalive d’Epinay, que realizou
ampla pesquisa sobre o pentecostalismo naquele pais:

«Parece, provavelmente, que a maioria dos grupos pentecos-
tais. provém sobretudo das categorias mais marginais desta classe
social (a classe popular): pessoas sem atividade fixa nem for-
magdo profissional, pequenos artesdos e comerciantes ambulan-
tes, etc. (ha, sem divida, exce¢cdes numerosas), migrantes de
primeira geracdo.» ™

Em um trabalho extremamente interessante sobre o
protestantismo ™, Emilio Willems demonstra como o de-
senvolvimento do protestantismo estd intimamente rela-
cionado com o processo de industrializagdo e urbanizagao.
Pesquisas revelam que no Brasil os protestantes con-
centram-se nas zonas de fronteira e no setor industrial,
onde as oportunidades econdmicas sdo maiores. Os pro-
testantes apresentariam assim uma grande mobilidade em
busca de melhores salirios. Essa mobilidade, porém, nio
s6 caracteriza os protestantes, mas também leva a con-
versdes de catdlicos ao protestantismo. Através do pro-

10 SouzA, Beatriz Muniz de, Pentecostalismo em Sdo Paulo, tese mimeo-
grafada de Doutoramento a Cadeira de Sociologia da Faculdade de Filo-
sofia, Ciéncias e Letras de Rio Claro, da Universidade de Campinas, p. 36.
11 D’EPINAY, Christian Lalive, Pentecostisme dans la Societé Chilienne, mi-
meografado, Santiago do Chile — Geneva 1966, p. 72.

1z WILLEMS, Emilio, “Protestantism and Culture Change in Brazil and
Chile”, em Religion, Revolution and Reform, pp.91-108.
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cesso de migracdo e conseqiiente urbanizagdo, que tem
sido intenso principalmente no Brasil, embora ocorra em
toda a América Latina, o imigrante se desliga, com rela-
tiva facilidade, de suas lealdades tradicionais & familia,
ao compadre, ao patrdo da comunidade geralmente de-
cadente de que se origina. Ao chegar a cidade grande,
fria, impessoal, hostil, o imigrante sofre um profundo

choque.

s

«0 imigrante reage a4 nova situagio procurando, principal-
mente por tentativa e erro, um grupo de pessoas em cujo meio
ele encontre afinidade emocional e reconhecimento como uma
pessoa. Entre as varias alternativas, ele pode escolher uma das
mais acessiveis, ou seja, o Protestantismo.» ®

Esta segunda causa de conversGes ao protestantismo,
a urbanizagido, pode aplicar-se também as conversdes a
outras religides como a umbanda e o espiritismo. O imi-
grante estd procurando protecdo e reconhecimento que a
Igreja Catoélica, também impessoalizada na cidade grande,
e contando com um numero muito reduzido de padres,
tem grande dificuldade de fornecer.

A industrializacdo e & urbanizagdo, porém, Emilio Wil-
lems adiciona uma terceira causa de conversdes aoc Pro-
testantismo que € particularmente relevante ao fema que
estamos tratando. Afirma ele que essas conversdes tém
um sentido de revolta. Possuem, portanto, claras e dire-
tas implicacdes politicas. Diz ele:

«Sugerimos aqui que a conversio ao Protestantismo, especial-
mente as suas variedades sectdrias, constitui um dos muitos
meios através dos quais pode ser expressa hostilidade e rebelido
contra uma estrutura social decadente. Correta ou incorretamente,
a Igreja Catolica é freqiientemente percebida pelas massas come
um simbolo da ordem tradicional, a aristocracia terra tenente.» ™

73 Idem, p. 100.
¥¢ Idem, p. 103.
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Emilio Willems sugere, portanto, também uma causa
politica para o éxito do protestantismo na América Latina.
Essa posicdo estd na mesma linha de preocupagio deste
ensaio, no qual estamos defendendo o ponto de vista de
que a revolugdo politica por que vem passando a Igreja
na América Latina, tem como causas principais, além da
prépria tomada de consciéncia dos jovens catélicos, de
um lado, a deser¢do das elites conservadoras e o conse-
qiiente término da Cristandade, no sentido de poder tem-
poral da Igreja, e de outro, a ameaca, entre as classes
populares, representada pelo crescimento das outras reli-
gides. Entretanto, neste campo, o protestantismo, alias
como as outras religides, ndo se tem caracterizado por
uma ag¢do politica progressista. A Igreja Catolica, através
dos seus setores mais avancados, vem adotando uma
estratégia politicamente progressista sendo revoluciondria
para tentar reconquistar o campo perdido, embora seus
concorrentes ndo se tenham caracterizado por uma agio
politica correspondente.

Houve, sem diivida, e ainda hoje existem setores de
esquerda dentro do protestantismo, que permitiram G.
Howard afirmar em 1949:

«Entre nossos adeptos e dirigentes predominam as ideologias
progressistas e de extrema esquerda... nio temos nada a temer
desses movimentos de esquerda. Nossos verdadeiros inimigos sio
os regimes de direita, os quais, apoiados pela hierarquia ecle-
sidstica, tendem a aplicar contra ndés suas medidas discrimina-
térias.» ™

- Ndo cremos, todavia, que .uma atitude politica dessa
natureza tenha sido dominante no protestantismo latino-
americano. Este é excessivamente condicionado pelo pro-
testantismo americano para adotar tais posi¢cdes. Mais
de quatro quintos dos pastores estrangeiros na Ameérica
Latina sd3o americanos. De qualquer forma, posicdes
politicas dessa natureza, em certos setores de elite do
protestantismo, parecem indiscutivelmente ter precedido a

revolucdo politica na Igreja a que estamos assistindo.

1 HOWAg?, G., World Christian Handbook, citado por Damboriena, op.
cit.,, p.31.
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Enquanto, porém, o movimento progressista nas igrejas
protestantes jamais chegou a ganhar verdadeira expres-
sdo, aconteceria o oposto na Igreja Catélica.

Entre os protestantes, uma descricio da sua posi¢do
politica que nos parece bem mais realista e objetiva do
que a acima citada é a de Esdras Borges Costa. No
livro que publicou, como resultado de pesquisa reatizada
na cidade de Natal e arredores, afirma ele:

«Apesar da potencialidade revoluciondria de alguns grupos
protestantes ... a orientacdo predominante é de abstencio ou
mesmo de conservantismo diante das transformacdes e crises da
sociedade regional e nacional ... parece predominar a esperanca
milenar e apolitica incluindo a idealizacdo da vida além-tumulo
e também a expectativa da segunda vinda de Cristo jd em um
tempo posterior A histéria presente.s ™

A tdnica do protestantismo, portanto, é conservadora
ou, pelo menos, politicamente alienada. A preocupagio
com a salvacdo individwual e do préximo é muito maior
do que a preocupac¢do com uma maior justica nesta terra.

Por que entdo a Igreja Catdlica adotaria posi¢bes po-
liticas progressistas se seus concorrentes ndo o fazem?
Cremos que a chave do problema nos é dada, indireta-
mente, pelo mesmo autor, quando situa socialmente o
protestantismo, para em seguida examinar suas posicdes
politicas:

«A maioria dos protestantes pertence as camadas pobres e
médio-baixas dos centros urbancs. Sua dependéncia direta e seus
compromissos em relacio as camadas dominantes e as estruturas
tradicionais de poder sio relativamente reduzidas.» ™

Em outras palavras, o protestantismo, situando-se prin-
cipalmente nas camadas populares, nio estd, particular-
mente, com a ordem estabelecida. Existe, sem diivida, a
influéncia norte-americana. Mas, nas igrejas pentecostais,
essa influéncia é relativamente menor. Os pastores, cujo
niimero cresceu de maneira extraordiniria, estio social-
¢ CoSTA, Esdras Borges, Religido e Desenvolvimento Econémico no Nor-
deste do Brasil (lgrejas Protestantes), Bruxelas, Centro de Documentation

sur 1"Action des Eglises dans le Monde, 1968, pp. 65 e 95
T Idem, p. 64.
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mente muito préximos aos fiéis, de forma que a facili-
dade de comunicacio entre eles é muito maior. Q fiel
nio sente distidncia social entre ele e o pastor, nem
percebe nesse pastor o representante de toda uma hie-
rarquia, cuja clipula e, as vezes, as proprias bases estio
comprometidas com o sistema de dominagdo vigente.
Nesses termos, mesmo nio encontrando no pentecosta-
lismo uma religido politicamente revolucionaria, o con-
verso sente-se nela muito mais & vontade do que na
Igreja Catélica, que lhe é tio distanciada.

O mesmo pode ser afirmado em relagdo 3s outras religides
que vém apresentando grande crescimento, particularmen-
te no Brasil: o espiritismo e a umbanda. O espiritismo
tem origem em Allan Kardec e esti intimamente rela-
cionado com o cristianismo. A umbanda é uma religido
sincrética, produto das religides africanas e do cristia-
nismo, que sofreu, também, forte influéncia do Kardecis-
mo. O espiritismo atinge n3o s6 a classe baixa, mas
também amplas parcelas da baixa classe média.  As reli-
gides afro-brasileiras tém sua base estritamente na classe
baixa. Ha ampla bibliografia a respeito dessas religides. ™
N&o vamos, porém, nos estender a respeito delas, embora
no Brasil a importincia das mesmas seja tio grande
quanto a do protestantismo. Basta salientarmos que, da
mesma forma que no pentecostalismo, o espiritismo e
a umbanda vém conseguindo extraordinirio éxito nas
classes populares, na medida em que possuem uma men-
sagem simples (muitas vezes grosseira) e tém condicbes
de transmitir essa mensagem sem as barreiras da dis-
tdncia social e do comprometimento com o sistema de
poder vigente na sociedade; na medida em que dio ao
culto, nas «mesas» ou nos «terreirosy», um sentido alta-
mente emocional, a0 mesmo tempo que possibilitam gran-

78 Consultar principalmente as obras de Candido Procépio de - Camargo,
Arthur Ramos, Edison Carneiro, Nina Rodrigues, sobre os cuitos afro-
brasileiros, e Candido Procépio de Camargo e Boaventura Kloppenburg,
sobre o espiritismo. :
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de participagdo dos fiéis; e, segundo Candido Proc6pio
Ferreira de Camargo verificou em ampla pesquisa sobre
o problema, na qual demonstrou inclusive que ambas as
religibes fazem parte de um continuum mediinico, na
medida em que tanto o espiritismo como a umbanda
desempenham duas fungdes sociais basicas: a funcio te-
rapéutica e a fungio de integragdo na sociedade urbana. ™

Estas religides concorrentes ao catolicismo vém, portanto,
todas, obtendo extraordindrio éxito na América Latina,
na medida em que se transformam em instrumentos de
adaptagio das populagdes a um profundo processo de
revolugio social e tecnolégica. Este processo, caracteri-
zado mais pela urbanizagdo do que pela industrializacdo,
destr6i os valores, as crengas e as estruturas da familia
e da sociedade tradicional. De um instante para o outro
os individuos e as familias sdo obrigados a reorientar
radicalmente sua vida. Isto acontece de forma dramaética,
principalmente 2 medida que os objetos dessa revolugio
social sdo individuos de nivel social e cultural muito
baixo, que jamais tiveram contacto com uma sociedade
plural e sdo altamente indefesos em face & mudanga so-
cial a que sdo sujeitos.

Neste momento de transi¢io, em que os individuos
necessitavam urgentemente de um suporte religioso, o
catolicismo, identificado com o sistema tradicional que
vinha de ser rompido, ndo se constituia em uma solugdo
satisfatéria, inclusive porque o catolicismo ndo havia con-
seguido, no setor urbano, desenvolver uma versdo que
respondesse s necessidades da classe baixa que vinha
de imigrar. No setor agrario, o catolicismo ainda de-
senvolveu formas adaptativas, particularmente os movi-
mentos messidnicos, tdo importantes no Brasil, desde
Antdnio Conselheiro, dos Canudos, até o Padre Cicero,
de Juazeiro. Mas no setor urbano, o catolicismo, exces-

"}CAM‘AROO, Candido Procépio Ferreira de, Kardecismo e Umbanda, Sio
Paulo, Pioneira, 1961, pp. 13 e 93
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sivamente amarrado as tradi¢des da sociedade patrimonial
brasileira, ndo conseguiu desenvolver uma versdo orto-
doxa capaz de atender as necessidades de adaptacdo das
populagdes de classe baixa. Conforme observa Manoel
T. Berlinck:

<A estrutura agrdria brasileira produziu, por um lado, um
catolicismo de folk que variou de forma quando se compararam
as manifestacdes catolicas na regido das grandes fazendas e
na agricultura de subsisténcia. Essa mesma estrutura agraria
produziu movimentos messidnicos e uma religido afro-brasileira
pouco estudada.

Com a desagregacido do sistema agrario brasileiro e o con-
comjtante processo de urbanizacdo e industrializacdo, tanto o
catolicismo de folk como os movimentos messidnicos entraram
em declinio, dando lugar a um catolicismo internalizado, ao
protestantismo e as religibes meditinicas.» ®

Ora, enquanto o catolicismo ndo era capaz de res-
ponder a esse processo de desagregacdo da sociedade
patrimonial agraria latino-americana, o protestantismo, o
espiritismo e, no caso brasileiro, também a umbanda,
o foram. Emilio Willems observa, referindo-se a essas
trés religibes, que as mesmas desempenham, inclusive, uma
fungdo politica importante, veiculando, indiretamente, as
frustragcdes dessas populagbes, objeto do processo de
urbanizag¢do contra a estrutura do poder vigente. Diz-nos
ele que essas tré€s religides, no caso do Brasil,

«parecem se livrar dos elementos estruturais da sociedade bra-
sileira que agiram como fonte de frustrag@o. Ao reafirmarem sua
espontaneidade organizacional, rejeitaram a tutelagem paterna-
lista da classe alta. Enfatizam a igualdade social e negam, assim,
a estrutura de classe tradicional».®

Em face a essa ameaga concreta de ver também as
classes populares desertarem, optando, ndo pelo ateismo,
mas pelo protestantismo, particularmente em suas versdes

pentecostais, e pelas religiGes mediunicas, estamos levan-
8 BERLINCK, Manoel T., Algumas Consideragdes Socioldgicas sobre as Reli-
gides no Brasil, mimeografado, 1969, Escola de Administracio de Empresas

de SZo Paulo, da Fundagio Getdlio Vargas, p. 23.
&1 WILLEMS, Emilio, citado por BERLINCK, Manoel T., op. cit.,, p.21.
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tando a hipotese de que setores ponderdveis do catoli-
cismo vém respondendo com um processo de radicalizagdo
politica e de identificagio dos objetivos da Igreja com
os das classes populares e ndo com os das classes do-
minantes. A revolu¢io na Igreja, em seu setor latino-
americano, teria, portanto, como uma de suas causas,
essa ameaca de desercdo das massas populares.

Poder-se-ia objetar que as fungSes sociais das reli-
gides concorrentes sdo de tal forma complexas que apenas
esse tipo de resposta, no setor politico, ndo vird resolver
o problema da crise do catolicismo latino-americano. Em
momento nenhum, porém, pretendemos afirmar que essa
seja a tinica forma pela qual a Igreja estd respondendo
ao desafio. H4 muitos outras que escapam ao &ambito
deste trabalho e que podem coexistir com o processo
de radicalizagdo politica.

Imaginamos, porém, que o aspecto politico, de des-
comprometimento com a ordem estabelecida, é particular-
mente importante no elenco de respostas que o catolicismo
latino-americano vem dando ao desafio das outras reli-
gides. Fazemos esta afirmacdo em vista da evolugéo por
que o catolicismo passou nas tltimas décadas, no quadro
desse processo de industrializagdo e urbanizag¢do. Candido
Procépio de Camargo distingue trés tipos no catolicismo
brasileiro: tradicional rural, tradicional urbano e interio-
rizado. ® Nesses termos, o unico tipo de catolicismo que
nio é tradicional é o catolicismo interiorizado ou inter-
nalizado, que surgiu como fruto do processo de trans-
formagio social.

Ora, o catolicismo internalizado é por ele definido
muito precisamente pela:

«a) conduta religiosa e social orientada de maneira consciente
pelos valores religiosos; '

b) pela explicacio racional (em termos de fins e meios coe-
rentes) dos valores, normas e papéis religiosos;

c) pela diferenciaciio relativa — e mesmo tensdo — entre os
valores religiosos conscientes e o sistema social que predomina
na sociedade global.»®

82 CAMARGO, Candido Procépio Ferreira de, “Essai de Typologie du Catoli-
cisme Brésilien”, em Social Compass n. XIV, 5-6, pp. 399-422,
23 Jdem, p. 401.
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Néo bastasse essa definicdo, Candido Procopio distin-
gue ainda trés tendéncias do catolicismo internalizado:

«1. o sentido da espiritualidade;
2. o sentido do social;
3. o sentido da adaptacdo a vida moderna.»

Ora, definido nesses termos, sem diivida, perfeita-
mente corretos, o catolicismo internalizado identifica-se
com os movimentos de vanguarda do catolicismo latino-
americano a que nos referimos no inicio deste ensaio,
quando examinamos os sintomas da revolu¢do na Igreja
latino-americana. O catolicismo internalizado, tnico pro-
duto da sociedade industrial e urbana que esti-se for-
mando na América Latina, e portanto iinica possivel
fonte de reagdo da Igreja Catélica & ameaga representada
pelas demais religides, tem assim como representantes
tipicos intelectuais da classe média, insatisfeitos com a
ordem estabelecida, geralmente indignados com as injus-
ticas a ela inerentes.

Em outras palavras, o catolicismo dinidmico, de acordo
com os tempos modernos, fruto do processo de transi¢do
da sociedade agraria para a sociedade industrial latino-
americana é um catolicismo de intelectuais de classe
média insatisfeitos, com diversos graus, com a ordem vi-
gente. Desse grupo, portanto, deverad originar-se a res-
posta 4 ameaga representada pelas demais religides. Na
verdade, seria muito pouco provdvel que essa resposta
pudesse surgir das bases populares do préprio catolicis-
mo, dado o cardter hierdrquico do mesmo, que dificulta
qualquer movimento partindo da base, e dado também o
fato de que até hoje esse movimento nio surgiu, con-
forme demonstra a classificagdo de Candido Procépio.

Ora, se é de catélicos de classe média, com tendéncias
a intelectualidade e a oposicdo ao sistema politico vigente
que € de se esperar qualquer tentativa de recuperar as
massas populares para o catolicismo, é facil entender que
catélicos desse tipo adotem uma estratégia racionalista.
Partem do diagnéstico da crise do catolicismo latino-~

3¢ Idem, p. 412.
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americano, cuja causa principal identificam com o com-
prometimento da Igreja com o sistema de poder vigente.
Esse diagnéstico vem assim reforgar a posicdo natural
de protesto dos catblicos de vanguarda. Seu protesto
tem assim duas finalidades concomitantes: uma finalidade
estritamente politica, ligada as consideragbes de estabe-
lecimento de um sistema econdmico e politico mais justo;
e uma finalidade religiosa, relacionada com a prépria
sobrevivéncia do catolicismo na América Latina.

Nesses termos, a radicalizacido politica do catolicismo
latino-americano, sua nitida tendéncia para posicbes de
esquerda, ndo s6 atende aos valores do grupo catdlico
lider como também se constitui em uma estratégia aposto-
lica junto as classes populares. Ndo cabe aqui discutir se
essa estratégia serd ou ndo eficiente. Sem diivida, esta
¢ uma estratégia excessivamente racionalista e intelec-
tualizada. Além disso, vem de cima para baixo, da classe
média intelectualizada para as bases populares, enquanto
que o protestantismo pentecostal ou as religibes meditini-
cas tém suas liderangas inseridas dentro de suas préprias
bases. Ndo obstante essas limita¢bes, porém, parece in-
discutivel que a radicalizagdo politica de amplos setores
da Igreja, na América Latina, tem como uma de suas
causas a ameaga de deser¢do das massas populares,
constituindo-se, assim, em uma estratégia apostoélica.
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VII

Conclusao

EM RESUMO, VIMOS NESTE ENSAIO QUE A IGREjA CATO-

lica latino-americana atravessa um momento revolu-
ciondrio, através do qual se processa seu descomprome-
timento com a ordem estabelecida. Os sintomas dessa
revolugdo sdo intimeros. Revelam, claramente, que ndo
s6 no clero, inclusive na hierarquia, mas principalmente
entre os leigos, esta transformacgdo politica da Igreja tem
um definido sentido de protesto, de radicaliza¢do politica
em dire¢cdo as posicbes de esquerda. Neste processo, as
posi¢bes dos diversos grupos catélicos abrem-se em leque,
indo desde as posi¢bes reformistas, caracterizadas inclu-
sive por uma visdo utdpica e idealista do mundo, até
posi¢des revoluciondrias radicais prescrevendo o atingi-
mento de uma sociedade socialista na América Latina,
através da luta armada.

Esse processo de mudanga do papel politico da Igreja
€ revolucionario na medida em que a Igreja foi, durante
séculos, um dos sustentdculos da ordem estabelecida.
Na verdade, vista de uma perspectiva histérica, a Igreja
Catélica, durante um largo periodo da hist6ria universal,
confundia-se com a prépria ordem estabelecida. Sofreu
os primeiros reveses com o racionalismo renascentista,
o advento das monarquias absolutas e do protestantismo.
Passou, entdo, a fazer parte do sistema de poder, sem
se constituir no préprio poder. Com a emergéncia da
burguesia e o surgimento do capitalismo industrial, a
Igreja sofreu mais um rude golpe. Depois de duramente
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combatida pela nova ordem, acabou sendo aceita, agora,
porém, como mera for¢a auxiliar. Aos poucos, porém,
o papel da Igreja de sacralizar a ordem estabelecida,
dando maior coercitividade as suas normas e institui¢cbes
sociais, foi perdendo importancia. Isto acontecia em vir-
tude da crescente racionalizacdo e burocratizacdo do Es-
tado nas sociedades industriais, que foram construindo
seus proprios sistemas de poder, independentemente de
um processo de sacralizagio.

Visto 0 mesmo problema sob um outro angulo, pode-
mos afirmar que a Igreja, organiza¢io excessivamente
comprometida com um sistema de valores e crengas tra-
dicional, ndo conseguia adaptar-se ao advento do mundo
moderno. Pelo contrdrio, opunha-se a esse mundo mo-
derno, fruto do desenvolvimento tecnolégico e cientifico,
da industrializagdo e da urbaniza¢do, com todas as suas
forgas. Perdia assim sua fun¢do social e entrava em crise.

Surge, entdo, dentro da Igreja, um processo de reno-
vagio que ganha impeto, especialmente depois da Segun-
da Guerra Mundial. A Igreja busca, entdo, reconciliar-se
com o mundo moderno. Um grande esfor¢o de tedlo-
gos, entre os quais se salienta Teilhard de Chardin, de
padres e leigos é entdo realizado, em todos os setores,
para renovar a Igreja. Esse esfor¢co & coroado com o
surgimento de Jodo XXIII e a realizagio do Concilio
Vaticano II

Este processo de renovagdo da Igreja, originado na
Europa, estd naturalmente na base da revolugdo politica
do catolicismo na América Latina. Entretanto, se qui-
sermos buscar as causas da revolugdo na Igreja da
América Latina e mesmo da revolugdo que atinge a Igreja
em todo o mundo, revolugdo que muitos tém chamado
de crise pés-conciliar da Igreja Catdlica, devemos voltar
ao exame das modificagbes de ordem histérica do papel
social da Igreja Catblica.

Verificamos, entdo, que existe uma causa geral para
essa revolugdo na Igreja. Referimo-nos ao que chama-
mos de «fim da Cristandade». Realmente, o grande fato
novo que mudou a historia da Igreja foi aquele processo
de racionaliza¢do e burocratizagio do Estado moderno,
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o processo de tecnoburocratizagio, o qual foi tornando
cada vez mais dispensdvel a func¢do de sacralizacio da
ordem estabelecida. Na medida em que isto ocorria, a
alianca da Igreja com o sistema de poder vigente de
carater capitalista ou tecnoburocritico tornava-se cada
vez mais artificial e sem sentido. Este fato foi percebido
antes pelo proprio sistema, antes pela propria sociedade
civil do que pela Igreja. Passou entdo a ocorrer o que
chamamos de desercdo das elites. As elites dominantes
passaram cada vez mais claramente a abandonar a Igreja
e a marginalizd-la. O processo foi se agravando, mas
a Igreja, ainda apegada a alguns velhos privilégios, nio
percebia a mudanga social ocorrida, a qual a marginali-
zara. A antiga alianga entre a Igreja e a ordem estabe-
lecida perdera suas bases, mas continuava a subsistir
em virtude da lei da inércia.

Entretanto, depois da Segunda Guerra Mundial e, prin-
cipalmente, depois do Concilio, a Igreja comegou a per-
ceber a falta de base dessa alianga. Por outro lado,
especialmente na América Latina, constatou, dramatica-
mente, dois fatos: de um lado, a miséria, a injustica e
a desigualdade social imperantes, que negavam frontal-
mente todos os preceitos evangélicos; de outro lado,
percebeu que, depois da desercdo das elites, agora uma
outra deser¢do, ainda mais grave, a ameacgava: a de-
ser¢do das massas populares que, na América Latina, se
viam atraidas de maneira crescente por outras religides
mais capazes de atender & sua necessidade de ajusta-
mento & sociedade industrial e urbana que vai se defi-
nindo nessa regido, particularmente pelo pentecostalismo
protestante e pelas religibes mediunicas.

Nestes termos, em fins dos anos sessenta, a Igreja
em todo mundo e, particularmente, na América Latina,
mais do que uma Igreja em crise, era uma Igreja em
revolu¢do. Esta revolucdo atingia todos os seus setores:
era uma revolugdo teolégica, moral, litlirgica, pastoral e,
também, uma revolu¢do politica. Neste ensaio, foi este
tiltimo aspecto que nos preocupou. Quais as conseqiién-
cias dessa revolugdo é dificil de prever. O que é certo
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é que, juntamente com a revolugdo estudantil, que exami-
namos na segunda parte deste trabalho, a revolugdo da

Igreja é um dos acontecimentos politicos fundamentais
do nosso tempo.
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