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INTRODUCAO

Sob o conceito de ‘“formacgdo’, entende-se neste contexto,
0 processo e os elementos componentes do mesmo pelos quais alguém se
torna uma pessoa ‘‘culta’. ““Cultura’’, neste sentido subjetivo, significa
um certo grau de desenvolvimento das capacidades intelectuais, sensitivas
e estéticas, conforme os padroes da ‘‘cultura’, no sentido objetivo, dentro
da qual a “cultura subjetiva” se cria. Ndo existe um homem “culto”,
se ndo formado por uma certa ‘‘cultura”, no sentido objetivo, e ligado
aela.

Como o nosso tema o pressupde — coisa que adiante vamos
demonstrar pormenorizadamente — existe uma relagdo entre ‘cul-
tura” e religido. No tocante ao aspecto religioso da cultura brasileira,
nos vamos analisar, em primeiro lugar, o catolicismo. Sendo a religido dos
primeiros colonizadores e dos seus descendentes, ele fazia parte integran-
te da cultura ocidental que eles trouxeram ao Mundo Novo e impuseram
aos povos indigenas, colocando, destarte, os fundamentos culturais do
pais que, até hoje, se apresenta como o maior pais catdélico do mundo
e que, por isso, desempenha um papel bastante importante no panorama
religioso ndo somente da América Latina mas do nosso mundo atual.

| — CULTURA E RELIGIAO

1. Esclarecimento dos conceitos

A formagdo do homem se realiza num certo contexto cultu-
ral, quer seja primitiva ou evoluida a cultura em cujo seio se faz. Parece
vélida, até hoje, a defini¢do classica que deu Edward Tylor, segundo a
qual cultura "“é todo complexo que inclui conhecimentos, crengas, arte,
moral, lei, costumes e todas as demais capacitagGes e habitos adquiridos
pelo homem como membro da sociedade.”! A cultura como expressio
e extensdo do homem, permite ao mesmo, numa certa visio de mundo,
estabelecer relagbes harmoniosas consigo mesmo, com 0s outros e com o
mundo. Parece 6bvia a relagdo inversa: O homem que se exprime na cul-
tura encontra-se plasmado pela mesma. Neste sentido, ndo existe homem
sem cultura e sdo inimeras as culturas. Os indios do Mato Grosso e da
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Amazdnia tém cultura como a tém os caboclos dos sertdes do nordeste
e as populacdes faveladas das metropoles. Esta concep¢ao da cultura
se distancia claramente da colonista e imperialista tal como foi vivida
pelos povos ocidentais.

A religido determina, num homem e numa sociedade, as
relagbes com o divino ou com o absoluto. O te6logo alemdo Paul Tillich
define a religido como ‘'sendo aquilo que nos importa de maneira incondi-
cional, alids, a Unica que nos deveria importar de maneira incondicional.
Dito com outras palavras: a fé consiste em estar arrebatado por algo que
nos toca de maneira incondicional, sendo Deus o nome que damos a
realidade que assim nos move."?

As atitudes e formas que constituem uma religido variam, de
um lado, segundo a concepg¢do do divino ou do absoluto que a pessoa ou
o grupo tem. De outro, as formas sofrem a influéncia e até se derivam
da cultura ambiente. Valha como exemplo a origem de grande parte do
cerimonial que se faz em torno dos dignitarios na Igreja Catolica no
cerimonial dos imperadores romanos, o papel da lingua latina como a
lingua oficial que dominava no culto, no ensino teologico e na doutrina
da Igreja, bem como o papel da filosofia aristotélica na interpretagao
e formulagdo da revelagdo cristd através da teologia desde a Idade Mé-
dia até o nosso século.

2. Relagdes entre cultura e religido

Parece 6bvio o encontro necessario e até essencial entre re-
ligido e cultura. A visdo existencial da religido que se manifestou na defi-
nigdo de Tillich o levou a certas conseqliéncias. A mais importante no
contexto do nosso trabalho parece a relagdo positiva entre religido e
cultura como a vé o te6logo alem3o. Religido como aquilo que nos importa
incondicionalmente é a substancia que da sentido a cultura, enquanto a
cultura constitui o todo das formas nas quais a intencdao fundamental da
religido se exprime. Eis a defini¢gdo lapidar de Tillich: “A religido é a
substancia da cultura, e a cultura é a forma da religido.””3

Tillich denomina a cultura na qual se realiza esta relagdo
de ‘‘teonOmica’’. Ela representa nas suas criagdes algo que nos importa
incondicionalmente, um sentido transcendental, ndo como algo estranho
dela, mas como o seu proprio fundamento espiritual. Ndo existe dualismo
entre religido e cultura. De um lado, cada ato religioso consegue a sua
forma pela cultura. Até o ato mais particular e pessoal existe pela media-
¢do duma certa lingua, fator eminentemente cultural. De outro lado,
ndo existe nenhuma criagdo cultural que ndo represente uma intengao
incondicionada. Todas as culturas da antiguidade e da Idade Média, pelo
menos no seu apogeu, as orientais, as ocidentais, as da Africa e das Amé-
ricas, eram deste tipo.
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A assim chamada “cultura auténoma’” é um fendomeno dos
tempos modernos. Tenta-se criar as formas da vida pessoal e social sem a
relagdo com algo de absoluto, incondicionado, mas somente seguir as exi-
géncias da racionalidade teérica e pratica. A cultura autbnoma encontra-se
secularizada na medida em que ela perdeu o centro que lhe pudesse dar
sentido, a sua substancia espiritual. Tillich demonstra como um processo
de esvaziamento cada vez maior se realiza nas épocas da renascenga, do
iluminismo e no fim do século 19. Contudo, a anélise teondmica da cultura
ira descobrir, até mesmo nas bases das culturas autonomas, algo que nos
importa incondicionalmente, algo de absoluto e de sagrado.

Ambas, a cultura teondmica e a autdbnoma, tém a tendéncia,
sob certas condigdes politicas, de sofrerem um retrocesso e darem lugar
a "culturas heteronomicas’’. Na “cultura heterondmica’, os critérios
autoritarios duma religido ou pseudo-religido politica dominam as formas e
leis do pensar e do agir. A religido — ou a pseudo-religido — é usada como
um meio de ratificar os valores da cultura e de até absolutizar interesses
econdmicos e politicos.

Finalmente, se pode apontar ainda mais um tipo de relag3o
entre religido e cultura ao qual chamariamos de “religido cultural”’. A reli-
gido, neste caso, perde a sua importancia incondicionada. O homem
pertence a ela, nasce como membro dela, como nasce na respectiva cultura,
sem sentir-se tocado pela pretensado incondicional da religido. As formas da
religido — festas, ritos, costumes — esvaziam-se até se tornarem puros atos
de convengdo social. Este estado significa o esvaziamento tanto da religido
como também da cultura num formalismo oco.

3. Cristianismo e culturas.

O modelo “religido-cultura” que acabamos de apresentar é
o caso, também, com o cristianismo e a sua relagdo com as varias culturas
nas varias fases da sua historia. J4 apontamos, acima, a importancia funda-
mental da lingua latina e da filosofia aristotélica no catolicismo romano.
O cristianismo assimilou a cultura grego-latina, até acolhendo os valores
das religides da Grécia e de Roma e os lugares de culto nas quais, em vez
de deuses pagdos, colocou o Cristo, a Virgem Maria ou, também, os mar-
tires e santos, e substituindo as festas pagds pelas cristds. A teologia e as
formulagGes dogmdticas, bem como a liturgia e as instituigoes ficaram
intimamente relacionadas com essa cultura. Chegava-se a imaginar a im-
possibilidade de que tal ligagdo pudesse terminar, tal era a convicgio de
que nada a poderia substituir.

Parece-nos que, até esta altura do nosso trabalho, elaboramos,
pelo menos, uma base e critérios validos para entendermos e, enquanto
possivel, apreciarmos a formagdo do catolicismo brasileiro como parte
integrante da formacgao cultural do homem brasileiro.
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Il. O CATOLICISMO NO BRASIL E SEU PAPEL NA
FORMACAO DO HOMEM BRASILEIRO

RETROSPECTO HISTORICO
1. Fases historicas.

Podemos destacar, na historia religiosa do Brasil, quatro fa-
ses:

A primeira fase esta estreitamente ligada aos jesuitas e as
suas atividades evangelizadoras e educativa. Comega com a chegada dos
primeiros jesuitas em 1549 e termina com a expulsdo dos padres em con-
sequiéncia das reformas pombalinas no Brasil, em 1759. Além dos jesui-
tas, florescem também outras ordens religiosas, dedicando-se a pregacao
popular, ao ensino, a catequese e a civilizagdo do gentio.

A segunda fase, comegando com o Marqués de Pombal e ter-
minando com o fim do regime do padroado, em 1890, e a separagao entre
Igreja e Estado, caracteriza-se pelo proprio padroado, ou seja, pela subor-
dinacdo da Igreja ao Estado.

A terceira fase que vai de 1890 até 1950 caracteriza-se pelo
renascimento catolico, inclusive entre os intelectuais, reflorescimento das
ordens religiosas com a reabertura dos noviciados que D. Pedro Il mandara
fechar em 1855, e o inicio do pluralismo religioso em conseqiiéncia da
tolerancia religiosa das diversas religioes pelo Estado laico. A partir dos
anos de 1920, o catolicismo comegou rejuvenescendo, vivendo um periodo
de ““neocristandade’’. A Igreja adotava, na sua ala mais avan¢ada, como
eixo o desenvolvimento que encontrou a sua ratificagao oficial mais tarde,
em 1967, pela enciclica ‘‘Populorum Progressio” do Papa Paulo VI. Eis as
iniciativas que dao testemunho dos esforcos daquela época: A criagao do
Centro Dom Vital no Rio de Janeiro; na mesma cidade, em 1942, a fun-
dagdo da primeira Universidade Cat6lica do Brasil pelo Padre Leonel
Franca SJ; as iniciativas de promog¢ao humana e de “‘conscientizacdo’’ na
Acdo Catolica Geral e Especializada: A Juventude Agréaria Catoélica ( JAC ),
a Juventude Estudantil Catélica ( JEC ), e a Juventude Universitaria
Catolica ( JUC).

O acontecimento que iniciou, oficialmente, uma nova época
para a Igreja universal é o Concilio Vaticano Il ( 1962 — 1965 ) convocado
pelo Papa Jodo XXIII sob o lema de "‘aggiornamento”. Para a América
Latina em geral e o Brasil em particular, o comego da nova etapa, ou seja,
da quarta fase, concretiza-se, oficialmente, na Conferéncia do ““Conselho
Episcopal Latino-Americano’” ( CELAM ) em Medellin, em 1968. A se-
melhanga da enciclica sobre ‘O progresso dos povos’’, esta conferéncia,
de um lado, ainda se situa na 6tica do desenvolvimento, mas, ndo obstan-
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te isso, ndo deixa de salientar outros aspectos mais radicais. Denunciando
“as imensas injusticas que existem na AL e que mantém a maioria de
nossos povos numa dolorosa pobreza, pobreza que, em numerosissimos
casos, constitui verdadeira miséria humana’’, os bispos afirmam ‘‘a necessi-
dade de uma mudanga global das estruturas latino-americanas’’ e julgam
que ‘‘tal mudanga traz como exigéncia a reforma pol itica.”*

Nos demais paragrafos deste capitulo, vamos apresentar
mais pormenorizadamente algumas formas caracteristicas do catolicismo
no Brasil colonia, formas que contribuiram a formagcdao do homem brasi-
leiro como tal e cujos vestigios se manifestam até hoje. O terceiro capi-
tulo dedica-se ao estudo da contribuig¢do da Igreja catolica para a forma-
¢do do homem brasileiro na atualidade. Pretendemos elaborar e aprofun-
dar os aspectos ja mencionados acima.

2. Formas caracteristicas.
a) O “‘catolicismo guerreiro” dos colonizadores.

“A principal causa que me levou a povoar o Brasil foi que a
gente do Brasil se convertesse a nossa santa fé catdlica”, escreveu Dom
Jodo Il rei de Portugal ao primeiro governador-geral do Brasil Tomé de
Souza.® Esta conquista da América para a fé cristd se caracteriza pela
mentalidade das cruzadas, como demonstra E. Hoornaert no seu ensaio
sobre a “Formacdo do Catolicismo brasileiro”. Os reis portugueses enca-
raram as navegagOes para a América como “cruzadas’’, os indios como
“gentios” a serem convertidos, a guerra contra os indios como “‘guerra
santa”. Hasteou-se a cruz como padrio de posse da terra em nome de Cris-
to, celebrou-se uma “primeira missa’’ e, em seguida, fundaram-se novas
eimidas, capelas e santuarios como sinais de posse da nova terra em nome
da religido. O batismo, neste contexto, tornou-se meio de pacificagio
dos indios. Ao lado das primeiras imagens religiosas no Brasil que ainda
eram milagreiras ou medianeiras, sinais da gratiddo dos colonos por terem
atravessado os perigos do mar e, também, da admiracdo diante das bele-
zas e dos segredos da nova terra6, surgiram cedo as imagens guerreiras’ .
Como espirito representativo da mentalidade portuguesa da época,
Hoornaert destaca o Padre Antonio Vieira SJ ( 1608 — 1697 ). Ao ver
de Vieira, Portugal, o seu rei e o seu povo, receberam de Deus uma miss3o
especial: ‘“Todos os reis sdo de Deus, mas os outros reis sao de Deus feitos
pelos homens: o rei de Portugal é de Deus e feito por Deus e por isso mais
propriamente seu.” E quanto ao povo: ‘“Os outros homens por instituicdo
divina tém s6 obrigacdo de ser catdlicos: o portugués tem a obrigacdo de
ser catdlico e de ser apostdlico.’’3

Respondendo ao desafio da violéncia sagrada, indios e afri-
canos transformaram seus espiritos e orixas em deuses vingativos e violen-
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tos. Ogum, deus da guerra; Xangod, deus da justi¢a; Exu, deus da vinganca.
Neste contexto, Hoornaert aponta o espirito de vinganga que reina em
muitas regiOes brasileiras até a nossa atualidade. “Parece importante escla-
recer como... ndo deva ser atribuido ao ‘génio popular’ nem ao carater
indigena ou africano, mas antes a determinadas situagOes sociais e econd-
micas sacralizadas pela classe dirigente.”9

Nao faltou, desde o comeco, a contestagcdo do catolicismo
guerreiro em nome do evangelho. ““Nenhum escravo da Africa ou do Bra-
sil é justamente cativo”, era a tese do padre Gongalo Leite SJ
( 1546 — 1603 ).1° Qualificado de insuportavel na colonia e, por isso,
mandado de volta a Portugal em 1586, o jesuita escreveu, ja em Lisboa,
uma carta ao Geral da Companhia ““Contra os homicidas e roubadores da
liberdade dos indios do Brasil”’. Continuaram na defesa do indio o Padre
Miguel Garcia SJ ( 1550 — 1614 ), primeiro professor de teologia na Bahia,
que dirigiu-se contra a escraviddo existente no proprio Colégio da Compa-
nhia. Considerado “mui afligido de escripulos” pelo visitador Cristovao
de Gouveia, Garcia também foi reenviado a Portugal. No século XVII,
foi o padre Antonio Vieira SJ, entre outros, que levantou a sua voz: “’El-
Rei podera mandar os cativos sejam livres, mas que os livres sejam cativos,
ndo chega |4 sua jurisdicgo."”!

Neste contexto, chamam a nossa atenc¢do as famosas reducoes,
obra, também, dos jesuitas em defesa do indio. As ruinas e os informes
historicos atestam o alto nivel de desenvolvimento atingido nesses ‘‘es-
tados teocraticos socialistas”.!2 Nos Sete Povos das Missoes, no Rio
Grande do Sul ( 1682 — 1759 ), existia uma fundigdo de ferro e bronze,
tipografias etc. Os indios autogovernavam-se, sob a supervisdo geral dos
padres. A terra era dividida entre propriedade coletiva cultivada por todos
para beneficio da comunidade e propriedade privada, individual. Na re-
dugdo, o indio gozava de protegdo contra a cobica dos bandeirantes e
preadores de indios.

Sob outro angulo, contudo, nem estes missionarios escaparam
de praticar a sua forma de colonialismo, impondo aos indios os costumes
e ritos da cultura européia, acabando por destruir o sistema cultural indi-
gena.

A expulsdo dos jesuitas, em 1759, terminou bruscamente
todos os seus esforgos, como abalou, também, todo o sistema de educacdo
construido pela Companhia de Jesus até ent3o.

b) O “‘catolicismo patriarcal”’.
O catolicismo patriarcal insere-se na lista de “religides de

estado”, realizando-se, no Brasil, segundo as circunstancias tipicas de uma
cultura formada em torno do engenho ou da fazenda.
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Enquanto, na América espanhola, o poder central politico
sempre predominava, nos engenhos do Brasil o poder local era pratica-
mente absoluto. Acrescentou, no catolicismo colonial, uma estrutura
hierarquica também fraca. No ambiente do engenho de aglcar, desta-
cam-se varias caracteristicas do catolicismo patriarcal que até hoje deixa-
ram seus vestigios no catolicismo brasileiro em geral.

Criou-se este catolicismo em torno da pessoa do senhor de
engenho que, por sua parte, imitava o exemplo do rei e aplicava o ja
mencionado padroado ao pequeno mundo do engenho. O sacerdote
lhe era obediente e tornou-se um padre-capeldo a servigo da casa grande,
sem muita ligagdo com seu bispo nem com seu povo. Um livro publicado
em 1711 indica as seguintes tarefas e obrigagOes para o capeldo de enge-
nho: ““dizer missa na capela com doutrina cristd”, “ouvir de confissdo aos
seus aplicados”, atalhar discordias, honrar a Deus e a Virgem ‘’cantando-
lhe aos sabados as ladainhas e o tergo’, ndo receber noivos nem batizar
sem licenga “in scriptis” do vigario, morar fora da casa do senhor, benzer
o engenho se o senhor ndo convidar ao vigario, ensinar aos filhos do
senhor.!3 E 6bvio que a iniciativa esta totalmente nas mios do senhor. Os
Gnicos padres que, até certo ponto, conseguiram ficar independentes do
sistema patriarcal eram os jesuitas. Mas, como escreveu Gilberto Freyre,
"‘a casa grande venceu, no Brasil, a igreja nos impulsos que esta a principio
manifestou para ser a dona da terra. Vencido o jesuita, o senhor do en-
genho ficou dominando a coldnia quase sozinho: o verdadeiro dono do
Brasil, mais do que os vice-reis e os bispos."14

Neste mundo do engenho, portugueses, africanos e amerin-
dios que ai conviveram podiam dar livre expansdo as suas tradigdes reli-
giosas sem que uma legislagdo clerical proibisse, por exemplo, dangar na
igreja em honra de Sdo Gongalo do Amarante, acender fogos em honra
de S3o Jodo, venerar santos pretos, pardos e brancos, evocar os orixas
sob nomes catoélicos. Um meio politico tipico do catolicismo patriarcal
consistia nas “irmandades de Nossa Senhora” nas quais se congregaram os
negros domésticos e camponeses. Enquanto a estrutura dessas irmandades
ficou controlada pelos bancos, elas permitiam expressdo relativamente
livre da religiosidade africana. A alianga com a religiosidade popular
garantiu uma vida longa ao catolicismo patriarcal, até mesmo entre po-
pulagBes urbanizadas.

No texto seguinte de Antonio Vieira que faz parte do sermao
que pregou no dia de Sdo Jodo Evangelista do ano de 1633 a irmandade
dos pretos de um engenho do reconcavo baiano se desvenda mais um tra-
¢o caracteristico do catolicismo patriarcal. “Em um engenho sois imita-
dores de Cristo crucificado, porque padeceis em um modo muito semelhan-
te 0 que o mesmo Senhor padeceu na sua Cruz e em toda a sua Paix3o...
Cristo despido, vos despidos; Cristo sem comer, e vos famintos; Cristo
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em tudo maltratado, e vos maltratados em tudo. Os ferros, as prisoes,
os agoites, as chagas, os nomes afrontosos, de tudo isso se compoe a vossa
imitagdo, que se for acompanhada de paciéncia também terd merecimento
de martirio.”!5 Como demonstram outros textos do grande pregador,
ele se sentiu profundamente atingido pela situagdo desesperado dos escra-
vos negros. Mas a Unica saida que ele viu era para o outro mundo, a trans-
migragdo da terra para o céu. O tema biblico do “Exodo” como trans-
migragdo da terra de escraviddo para a terra da promessa que faz esperar
para aqui na terra a libertagdo que vem de Deus, lhe ficou escondido.
Destarte, ele pregou aquela moral de conformidade cujas profundas mar-
cas encontram-se na mentalidade brasileira até os nossos dias.

c) O catolicismo — uma religido obrigatoria.

Nos paragrafos antecedentes, ficou Obvio o carater oficial,
Gnico e até obrigatorio da religido catdlica no Brasil. A religido catélica
fez parte integrante da heranga cultural dos portugueses e eles a trouxe-
ram a Ameérica juntamente com os seus costumes, usos, mercadorias
e armas. Tanto na formagdo dum catolicismo guerreiro como também
na dum catolicismo patriarcal, a religido catélica se mostrou como um
fator eminentemente politico. Com certa razdo, se vé nela o meio da
unidade nacional. E preciso ver, porém, como esta unidade foi conse-
guida.

O catolicismo era a religido imposta a todos que quisessem
morar no Brasil. S6 os catolicos podiam receber ou possuir terras. Os
indios eram ‘‘pacificados’” pelo batismo e os escravos africanos eram
batizados logo apo6s a sua chegada.

A inquisicdo portuguesa vigiou severamente pela unidade
catblica do pais, se bem que de maneira indireta, através do Tribunal
do Santo Oficio de Lisboa. O historiador Varnhagen estima que uns
500 brasileiros foram remetidos e condenados durante o século XVIII.

Ante o clima de medo criado pelas denunciagGes, deportagdes
e confiscos, os brasileiros reagiram de maneira inteligente: criaram um
catolicismo ostensivo, praticado sobretudo em puUblico, bem pronunciado
e cheio de invocagOes ortodoxas a Deus, Nossa Senhora e aos Santos, To-
dos tinham de ser muito catblicos para garantir sua posicao na sociedade
e ndo cair na suspeita de heresia.

Desta maneira, originou-se o formalismo como trago tipico
do catolicismo brasileiro, o formalismo que tende, finalmente, a tornar
o catolicismo uma pura religido cultural esvaziada.

Deve-se, também a este condicionamento, a formagdo de
numerosos sincretismos dentro do quadro geral das formulas catolicas.
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Parece tipica, a preservagdo dos cultos africanos no Brasil. Os africanos
batizados continuavam a adorar os seus orixas sob a invocagdo e as imagens
de santos cat6licos.

A religido catdlica como religido obrigatoria exerceu princi-
palmente a funcdo de legitimar e refor¢ar a ordem social vigente na colo-
nia. Como se viu acima, ela servia para atenuar os efeitos negativos da
situacdo, ensinando a paciéncia e a resignagdo aos escravos e exortando os
senhores a terem bom coragd@o. Asrarasvozes que se ergueram para con-
testar a iniqiiidade do sistema escravocrata, como as dos padres jesuitas
Gongalo Leite e Miguel Garcia, foram prudentemente caladas pelas auto-
ridades e até removidas da colonia.

d) O catolicismo popular.

No contexto do catolicismo imposto, ou seja, da religido
obrigatéria que se representou nas formas do “catolicismo guerreiro”
e do “patriarcal”, Hoornaert chama a atengdo para um fenomeno que
ele designa, conforme um conceito do nosso século, de “catolicismo p6-
pular”. Hoornaert entende sob esse conceito "o catolicismo vivido pelos
pobres’”. Ao contrario de outros pesquisadores, ele tenta mostrar que
existe um catolicismo popular distinto do catolicismo patriarcal. Neste
catolicismo popular, Hoornaert vé o elemento constitutivo da cultura
popular a qual representa, ao ver dele, a cultura auténtica brasileira.

Nessa visdo, Hoornaert s6 pdoe em oposi¢do a duas outras
atitudes bem distintas: a opinido que nega simplesmente a existéncia de
um catolicismo popular distinto do catolicismo patriarcal e a outra que,
mesmo aceitando o catolicismo popular, lhe nega toda originalidade e
todo valor. No nosso trabalho limitado, ndo se pode referir e discutir
pormenorizadamente a argumentacdo de Hoornaert em favor de sua posi-
c5016. Contudo, ela nos parece muito plausivel, contribuindo ela essen-
cialmente ao entender da realidade religiosa e cultural do pais no passado
na atualidade.

Onde o assim chamado ‘“‘catolicismo popular” se encontra
naquela época ? E quais as suas caracteristicas ? Encontra-se nas ‘“‘dreas
livres”, segundo o nosso autor, entendidas como areas sociolgicas, isto é,
camadas no povo que escaparam do sistema colonial, ou como areas
psicologicas, isto é, niveis de consciéncia ndo atingidos pelo espirito
colonial.

O autor parte da observagao de que o Brasil € muito mais
atingido do que o século 16. A historia dele abrange, também, a sua
pré-historia na América, na Europa e na Africa. A heranca dessa pré-
historia subsiste.



122

Diz-se que, para o indio, havia trés ‘“‘saidas’ ante a invasao
portuguesa: a fuga, o suicidio ou a religido. A mesma afirmagdo vale para
o africano trazido para o Brasil. Constitui a religido uma alternativa ante a
total submissdo, um reduto de preservagdo da dignidade original ante a
opressdo.

A atitude defensiva diante do sistema opressivo explica,
também, a aversdo a catequese da qual se queixavam muitos missionarios,
como, p. ex., Nobrega, Luis da Gra, Anchieta, Pires, Blasques. Anchieta
ao refletir a atitude dos indios viu muito claro a causa da mesma: 'O que
mais espanta aos indios e os fez fugir dos portugueses e por conseguinte
das igrejas, sdo as tiranias que com eles usam obrigando-os a servir toda
avida como escravos, apartando mulheres e maridos, pais e filhos, ferrando-
os, vendendo-os...”" !’

Segue dai a desconfianga como uma das caracteristicas da re-
ligido popular. A partir da mesma raiz, entende-se o recuso a tradigdo.
Hoornaert destaca, além disso, o rigorismo moral e o puritanismo da re-
ligido popular, interpretando-os como a interiorizada luta contra a desor-
dem na sociedade. Finalmente, observa-se uma aversado a tudo que é desor-
dem.

Neste contexto, pode-se apontar, mais uma vez, as redugoes,
ou seja, os aldeamentos em geral, nos quais os missiondrios consegui-
ram formar, durante o século XVII, um Brasil Tupi, apresentando-se
a proporgdo das linguas faladas na colonia no comego do século XVIII
mais ou menos de trés para um, do tupi para o portugués. Através de
amargas experiéncias — aversao crescente contra a catequese, do lado do
indio aldeado, afastamento davida religiosa — comecaram a perceber que
as comunidades indigenas eram auténticas e partiram, entdo, para a expe-
riéncia de um catolicismo mameluco ou gentilico, que aproveitasse a anti-
ga sabedoria e o messianismo inerente a cultura amerindia, |sso, porém,
ndo pelo interesse especifico pela cultura dos indios a qual considerava-se
como civilizagdo atrasada, um momento ja ultrapassado da historia huma-
na. Neste desprezo subjacente, Hoornaert vé verdadeira causa da deca-
déncia dos aldeamentos.

O interesse pela propria cultura indigena desenvolveu-se no
Brasil muito mais tarde, comegando com a influéncia do naturalista
alemao von Martius, no século XIX.

Outra “area livre”’, Hoornaert vé nos quilombos. Ele alega
vérios testemunhos de que houve, a partir dos quilombos, uma forma
original de propagagdo da fé, pelos proprios quilombos, e por isso fora
do controle clerical e da imposigdo branca.

E muito dificil, porém, responder a questdo o que foi ao certo
este catolicismo nos quilombos. As respostas, até hoje, ficam no terreno
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das generalidades. Hoornaert opde o quilombo, de um lado, ao candomblé,
de outro, ao catolicismo dos engenhos. Candomblé, como fendmeno
africano, sugere lembranga saudosa da Africa, quilombo, sendo um fend-
meno brasileiro, significa a esperanga dos negros brasileiros. No candom-
blé, os deuses africanos sobrevivem ““em exilio”, enquanto no quilombo
a religido catdlica assume um novo significado, o significado da libertagdo.
Desta maneira, o catolicismo nos quilombos é, também, alternativo ao
catolicismo nos engenhos cujos simbolos significam, como vimos, acima,
no sermdo do Pe. Antdnio Vieira, a escraviddo. Quanto ao carater, o
catolicismo dos quilombos era um ““catolicismo guerreiro”. Os seus santos
eram, pois, santos guerreiros como os dos colonizadores portugueses.

A Igreja oficial da época ndo se interessava pela vida religiosa
nos quilombos: ndo se conhece nenhum indicio de sacerdotes que se
tenham interessado pela sorte dos negros fugitivos e que tenham livre-
mente dado assisténcia a estes quilombos. Destarte, ndo houve intercam-
bio entre elas e a hierarquia oficial catblica. Finalmente, o catolicismo
dos quilombos se apresenta como um catolicismo deformado sem consis-
téncia nem organizagao solida, uma experiéncia abortiva.

Balanga provisorio

O processo da colonizagdo do Brasil caminhou, lado a lado,
com a cristianizagdo do pais. Cristianizagdo, porém, significou ociden-
talizagdo, sendo o cristianismo que os portugueses trouxeram formado
pela cultura ocidental de cunho luso. E mais: nas m3os dos portugueses,
a religido cristd tornou-se logo um instrumento poderoso a servigo dos
seus interesses econdmicos e politicos. Pois, “‘primeiramente Portugal
s6 via o Brasil como terra produtora de bens: ouro, prata, produtos natu-
rais. Primeiros objetivos dos descobrimentos eram o comércio, a explo-
ragdo das novas terras, seguindo em linha concomitante, e como defen-
dendo o interesse econdmico, o objetivo religioso, da difusdo da fé e do
nome de Deus.”!8

Existia, porém, também desde o comego da empresa coloni-
zadora dos Portugueses no Brasil, a contestacdo dos abusos em nome
do evangelho: Levantaram-se os profetas — como p. ex. os ja mencionados
padres jesuitas Gongalo Leite e Miguel Garcia — que contestavam os erros
tanto dos colonizadores como, também, da Igreja mesma e da propria
ordem jesuitica. E formaram-se as comunidades de cunho profético, como
as famosas redugdes no sul do pais e os demais aldeamentos, gracas 2 ini-
ciativa corajosa dos jesuitas e de outras ordens. Existiam, finalmente,
as comunidades dos escravos fugitivos, nas quais se formou um catolicismo
que, embora meio confuso e deformado, constitui uma forma auténtica
quanto a situagdo particular dos quilombos.
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Todas essas iniciativas partem da contestagdo da escravatura,
no sentido estrito, incluindo, entdo, as demais implicagGes da mesma,
inerentes ao sistema colonial como tal, ou seja, implicacdes culturais,
politicas e econdmicas.

N

Lembramos, como passos exemplares rumo a integracdo do
indio na sociedade, a composigdo da gramdtica tupi pelo Padre Anchieta
SJ, a “conversdo’’ dos jesuitas, nos aldeamentos, a um catolicismo de cu-
nho amerindio e os fatos do auto-governo, do regulamento da proprie-
dade e do comércio interno e externo nas redugdes.

A realidade cultural no Brasil, nos primeiros trés séculos
ap6s a descoberta, bem como a realidade religiosa daquela época, ndo
aparecem homogéneas. A parte mais visivel e dominante da cultura a qual
se apresenta como prolongamento direto da cultura ocidental parece
mostrar tendéncias fortes rumo a uma “cultura heteronémica’’, segundo
adistingdo e terminologia de Tillich, enquanto numa camada mais escondida,
mais fraca, os germes duma nova cultura estdo brotando, germes duma cul-
turade cunho ““teondmico” nascendo dos fundamentos da cultura indi-
gena.

Ja apresentamos, até aqui, o papel do catolicismo nas varias
correntes culturais. Destarte, parece-nos problematica a conhecida quali-
ficagdo do catolicismo como ‘‘cimento da unido da nacdo”. Depois dos
nossos estudos até aqui, e pensando na mensagem dos evangelhos e nas
experiéncias ao longo da histéria da lIgreja, um outro simbolo se impde
para exprimir o papel da lIgreja: o do ‘““fermento”, ‘‘que uma mulher
tomou e pds em trés medidas de farinha, até que tudo ficasse fermentado”’
(Mt 13,33).

11l — ACONTRIBUIGAO DA IGREJA CATOLICA PARA UM
DESENVOLVIMENTO INTEGRAL DO HOMEM BRASILEIRO

As correntes existentes no catolicismo brasileiro a partir do
comego do nosso século, ligeiramente esbogadas no primeiro capitulo,
fazem parte duma evolugdo global dentro da Igreja Catolica. Na Europa,
esse movimento sofreu um abalo muito forte com a Segunda Guerra
Mundial e o regime nazista, de maneira que somente conseguiu sobreviver
na resisténcia clandestina. Tanto mais forte levantou-se, findo o "“Terceiro
Reich”, e ndo s6 na Europa mas no mundo inteiro. A vitéria sobre o ini-
migo politico e ideoldgico soltou a iniciativa até entdo reprimida. Foi tam-
bém, nesta época, que o mundo inteiro viveu a fase do otimismo “‘desen-
volvimentista””. No catolicismo, a obra de Teilhard de Chardin conduziu
ao entusiasmo pela idéia da evolugdo, mesmo que o Magistério ainda
nao concordasse com as idéias ‘‘revolucionarias’’.
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Desta maneira, o Concilio Vaticano Il que “oficialmente’
iniciou uma nova época na lgreja, de fato se apresenta como a ratificagao,
sistematizagdo e proclamagdo duma evolugdo cuja historia ja tinha come-
cado quase meio século antes.

E enquanto o Concilio proclamava os rumos “novos” da
Igreja e o Papa Paulo VI ratificava a ““Teologia do Desenvolvimento’ pela
enciclica “Populorum Progressio”, as igrejas particulares em varios paises
ja experimentavam outros desafios. ““Seria para mim de maior impor-
tancia — dizia Karl Rahner quatro anos ap6s o encerramento do Concilio
Vaticano Il — que todos estivessem ou se pusessem de acordo sobre o
fato de que os temas explicitamente tratados durante o Vaticano Il n3o
representam, na realidade, os problemas centrais da Igreja pés-con(:iliar."1 o

Na América Latina, a partir dos anos 60, uma nova visao
da realidade comegou substituindo a euforia desenvolvimentista. Em Me-
dellin, em 1968, a CELAM tornou-se a testemunha oficial dos novos ru-
mos na lgreja latino-americana, ratificando-os e, destarte, encorajando as
respectivas iniciativas que, nas demais partes do mundo, despertaram a
atencdo dos cristdos engajados como sinais da fé viva nesta igreja parti-
cular e como contribuicdo autenticamente latino-americana no conjunto
da Igreja universal: as Comunidades Eclesiais de Base e a Teologia da Li-
bertagao.

Antes de expor o significado desses dois fendomenos religiosos
no contexto da nossa pesquisa, vamos esbogar as linhas mestras das Con-
feréncias Gerais do Episcopado Latino-Americano em Medellin ( 1968 )
e Puebla ( 1979 ) a esse respeito.

1. Alguns aspectos fundamentais dos documentos de Medellin e Puebla.

No segundo capitulo, se aludiu a um dos aspectos essenciais
da Conferéncia de Medellin, passo decisivo rumo a uma visdo realista da
situacdo latino-americana.

A introdugdo ao documento final da Conferéncia mostra
de maneira lucidissima a auto-compreensdao da Igreja no contexto da
atual realidade latino-amricana que se caracteriza pelos signos ‘“da transfor-

mag3o e do desenvolvimento”.2°

‘‘Estamos no limiar de uma nova época da historia do nosso
continente’’, diz o documento, interpretando o ‘‘gigantesco esforgo
por uma rapida transformag3ao e desenvolvimento como um evidente
signo do Espirito que conduz a historia dos homens e dos povos para sua
vocac;ﬁo."2l Segue, entdo, uma alusdo a libertagdo do povo de Israel
do Egito no qual se vé o modelo do novo povo de Deus da Igreja. Ao
contrario da transmigracdo da terra para o céu, Unica saida que o Pe.
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Antonio Vieira via para os membros da irmandade dos pretos na situagao
desesperada deles, a Igreja da atualidade descobriu o ‘‘Exodus” da ‘‘terra
da escravidao’’ para a “‘terra” da promessa’, para a qual Deus quer con-
duzir o seu povo.

E descobriu, também, seu papel neste plano de Deus: “A
Igreja Latino-Americana tem uma mensagem para todos os homens que
neste continente tém ‘fome e sede de justica’ 22 . & um pouco mais adian-
te: ““Nossa missdo pastoral é essencialmente um servigo de inspiragao e de
educacdo das consciéncias dos fiéis, para ajudar-lhes a perceber as exi-

géncias e responsabilidades de sua fé, em sua vida pessoal e social.”"?3

As conclusdes abordam trés grandes setores em sua relagdo
com o processo de transformagao do continente:

1. A promogdo do homem e dos povos do continente para os
valores da justica, da paz, da educagdo e do amor conjugal.

2. Os povos latino-americanos e suas elitas que, por estarem
num processo de profunda mutagdo de suas condicOes de vida e de seus
valores, requerem, ao ver da Conferéncia, uma adaptada evangelizagdao
e educagdo na fé, através da catequese e da liturgia.

3. Os problemas relativos aos membros da Igreja. Os bispos
acham necessario intensificar a unidade deles e a agdo pastoral através
de estruturas visiveis, também adaptadas as novas condi¢gdes do conti-
nente.

O que desperta a atengao no texto das conclusdes é que
as reflexGes se apegam estritamente a realidade do continente: a realidade
socio-econdmica, politica, cultural e religiosa. No comego de cada capi-
tulo se da uma anélise da situagdo. O documento sublinha que os bispos
nao ignoram nem deixam de valorizar os esforgos positivos que se realizam
para a construgao de uma sociedade mais justa.

O tema central da “‘libertagao’ é focalizado de maneira parti-
cular no capitulo 4, dedicado a Educagdo. Diante do ‘‘vasto setor dos
homens ‘marginalizados’ da cultura, os analfabetos e especialmente os
analfabetos indigenas, privados por vezes até do beneficio elementar da
comunica¢do por meio de uma lingua comum”, a Conferéncia define de
maneira programatica que seja a tarefa de educacdo: ‘‘N3o consiste propria-
mente em incorpora-los nas estruturas culturais que existem em torno de-
les, e que podem ser também opressoras, mas sim em algo muito mais
profundo. Consiste em capacita-los para que, eles proprios, como autores
de seu proprio progresso, desenvolvam de uma maneira criadora e origi-
nal, um mundo cultural, em acordo com sua prépria riqueza e que seja
fruto de seus proprios esforgos, especialmente no caso dos indigenas
devem-se respeitar os valores proprios de sua cultura.””?4
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Significa esta declaragdo uma recusa definitiva a todo tipo de
colonialismo cultural. O aspecto de que, na educagdo, o homem deve
ser o autor de seu proprio progresso aprofunda-se no item sobre a ‘‘educa-
¢do libertadora” que significa antes de mais nada que o educando se trans-
forme em sujeito de seu proprio desenvolvimento. Neste sentido, a educa-
¢do torna-se efetivamente ‘o meio-chave para libertar os povos de toda
serviddo... tendo-se em conta que o homem é responsével e ‘o artifice prin-
cipal de seu éxito e de seu fracasso’ ( PP 15 j o5

Para a educacgao ser libertadora, exigem-se as seguintes carac-
teristicas: Ela deve ser criadora e aberta ao didlogo, ela deve afirmar as
peculiaridades locais e nacionais e integra-las na unidade pluralista do
continente e do mundo. Finalmente, ela deve capacitar as novas geracoes
para a mudanga permanente e organica que o desenvolvimento supde.
Além desta orientagdo tedrica, a Igreja considera como o seu direto e
servigo a colaboragdo pratica nas tarefas de promogdo cultural humana,
especialmente pelos leigos, sob todas as formas que interessem a sociedade.

A valorizagdo do mundo cultural popular torna-se mister no
proprio meio religioso quanto a religiosidade popular. ““Ao julgar a reli-
giosidade popular, ndo podemos partir de uma interpretagdo cultural
ocidentalizada das classes médias e altas urbanas e sim do significado que
essa religiosidade tem no contexto da subcultura dos grupos rurais e ur-

banos marginalizados.""%®

A Conferéncia de Puebla segue a linha de Medellin quanto a
relacdo entre as culturas e a fé cristd. Na evangelizac3o, a lgreja seque o
principio de incarnagao: ‘‘A Igreja, Povo de Deus, quando anuncia o Evan-
gelho e os povos acolhem a fé, neles se encarna e assume suas culturas.”’2’
Destarte, a conferéncia reafirma um principio essencial do cristianismo,
infelizmente omitida pela cristandade ocidental na implantacdo do cristia-
nismo nas coldnias do Novo Mundo do comeco da Idade Moderna.

Como em Medellin, assim também em Puebla a tematica
da “libertagao integral’’ pervade todo o documento. Obteve muito
destaque e, neste sentido, se tornou ainda mais desenvolvida e central
do que em Medellin. Reflete-se, desta maneira, o fato de que uma pratica
libertadora ja se tornou mais comum por parte dos cristaos e no seio das
comunidades cristas.

Neste contexto, as Comunidades Eclesiais de Base parecem
um fendmeno tdo significativo quanto importante. Se, em Medellin, a
realidade das CEBs apenas despontava no continente latino-americano,
o documento de Puebla destaca ‘‘como fato eclesial relevante e carac-
teristicamente nosso e como ‘esperanca da Igreja’ ( EN 58 ), a multipli-
cagdo das pequenas comunidades.’”’ 28
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Renova a Conferéncia de Puebla a opgdao da lgreja pelos po-
bres, jA tomada em Medellin, opg¢do cuja novidade consiste no seu sentido
libertador.

Enquanto a Conferéncia da muita énfase as CEBs como feno-
meno caracteristicamente latino-americano, a teologia latino-americana
aparece no Documento final de modo menos inspirador.29 Isso significa
uma lacuna lamentéavel, seja da propria Assembléia como reunido, seja do
Documento final. Ndo obstante isso, na segunda parte deste capitulo, nos
vamos tentar apresentar, em suas linhas gerais, os dois fendmenos da Igreja
Latino-Americana em geral e do Brasil em particular, nos quais convergem,
formando como que os p6los duma elipse, as varias contribuigdes da Igreja
a formagdo do homem no sentido dum ““desenvolvimento integral”.

2. Dois fendmenos caracteristicamente latino-americanos.
a) As Comunidades Eclesiais de Base.

Em abril de 1981, celebrou-se em Itaici — SP o |V Encontro
Intereclesial a nivel nacional das Comunidades Eclesiais de Base
( CEBs ). Demonstrava-se, naquela ocasido, a realidade complexa e rica
deste movimento eclesial: Por uma parte, ele apresenta muitos pontos em
comum, com aspectos consensuais sobre a sua identidade, seus objetivos e
maneiras de pensar e agir. Por outra parte, ele é caracterizado por propiciar
formas organizativas diversificadas, praticas diferenciadas, membros com
consciéncia, formagdo e capacidade de trabalho distintas, conforme sua
origem e situagdo de classe.

Quanto a contribuigdo para a formagdo cultural do homem
brasileiro da atualidade, destacam-se duas dimensdes fundamentais da vida
das CEBs: a das praticas educativas e suas relagdes com o processo atual
de educacdo popular e a da religiosidade popular.

aa) Comunidades Eclesiais de Base e de educa¢do popular.

A partir dos agentes, dos padroes e dos métodos da educagao
popular, distinguem-se trés tipos da mesma. Primeiro, aquele mais tradi-
cional que é produzido para as classes populares, por agentes externos.
Ele se realiza dentro dos padrGes oficiais e quase sempre com métodos
e técnicas autoritarias e elitistas. Existem, porém, também experiéncias
e praticas de agentes externos que realizam uma educacao conjunta com
membros das classes populares, através de meios e instrumentos mais
democraticos, procurando maior igualdade na relacdo educador — educan-
do. Os critérios definidores, neste caso, sempre se apresentam sob a forma
dum acordo com os interesses das classes populares. A terceira variagéo,
finalmente, é aquela que é produzida por essas proprias classes para si
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mesmas. E a “educacdo que os grupos populares proporcionam a si pro-
prios, como uma classe social e através de suas instituicdes legitimas.
E uma forma de educagdo menos ‘oficial’ e menos enquadrada nos progra-
mas de tipo professor — aluno. E, por exemplo, a educagdo que um opera-
rio recebe, fora da fabrica, e fora da escola, dentro do sindicato, que ele
recebe de sua agéncia de classe e através da sua participagdo pessoal em
processos e momentos de trabalho de classe.””3°

Parece, entdo, que as praticas exercidas pelas CEBs vém tra-
zendo subsidios, sugestdes e pistas para uma educacdao popular que,
quanto ao objetivo, visa aos interesses dessa propria classe e que, quanto
aos agentes, tende a produzi-la ndo para para, nem somente com, mas
também pela prépria classe popular.

Procuram as CEBs, nas suas atividades, responder a necessida-
des concretas. E a partir dessas necessidade — a pura sobrevivéncia, vio-
léncia, expulsdes, injusticas, problemas de salde, de casa, de trabalho —
que ha um crescimento progressivo da comunidade. Quando elas se tornam
mais exigentes, suscitam novas praticas e buscam-se novas formas de
organizagdo do povo, levando, p. ex., a processos de ajuda mutua, tais
como mutirdo, grupos de compra, recursos para contratar um advogado
ect.

O aspecto pedagogico é Obvio: elimina-se a “educagdo bancéa-
ria’, o eletismo, o oportunismo, as idéias vagas e abstratas que nao deitam
raizes.

Partindo das necessidades, exige-se num segundo passo, mais e
melhor conhecimento para desvendar as causas, as estruturas e 0s processos
e para fornecer elementos que aperfeicoem as praticas. Num primeiro
nivel, muitas comunidades pedem alfabetizagdo, num segundo, elas
reivindicam estudar a realidade que elas sentem, mas que geralmente nao
compreendem, até, progressivamente, solicitando um estudo da sociedade
em suas varias dimensOes socio-econdmicas-politicas-ideologicas. Essa
necessidade de reflexdo tedrica encontra sua origem no método VER-
JULGAR-AGIR praticado pela Acgdao Catodlica Especializada que ja se
mencionou acima. As CEBs, de certa forma, recuperam e redefinem este
método na qual se reflete o intercambio necessario entre teoria a praxis.

As CEBs se sabem como comunidades eclesiais e sempre mani-
festam, explicitamente, esta sua situagao. Isto significa que a fé se apresen-
ta como o horizonte a partir do qual tudo é globalizado sem, com isso,
negar consisténcia as realidades seculares e politicas.

A partir da Biblia, a comunidade descobre a identidade do
‘Povode Deus’”’, nos tempos biblicos e hoje, e, destarte, desvenda-se o
significado atual da ‘“‘opressdo’’, da libertagdo”, do “Exodo”, das quais
fala a Sagrada Escritura. Os circulos biblicos, as reflexdes sobre a Pala-
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vra de Deus possibilitam o confronto direto da-situagdo da vida concreta
com a Palavra de Deus; despertam a sensibilidade social para os proble-
mas reais da comunidade; fazem com que se descubra uma consciéncia
de si como ‘“‘gente” e ‘‘pessoa’’.

O culto ndo se restringe mais apenas a ritos e praticas sa-
cramentais cujos contelidos levavam os fiéis a passividade e a sua evasdo do
mundo. Ao contrério, as celebragdes religiosas celebram a prépria vida que
tem de ser coerente com o que se, cré.

Todo esse processo pedagogico através do qual as pessoas se
encontram, descobrem seus problemas comuns e se solidarizam, na comu-
nidade da fé, constitui, a0 mesmo tempo, um passo relevante na tomada
de consciéncia da cidadania, da politica, no seu processo de socializagdo
e ressocializagao.

Na tradigcdo da educagdo popular, hd um longo debate concer-
nente aos métodos e técnicas pedagobgicas que favoregcam um auténtico
e coerente processo de conscientizagdao, que forme sujeitos criticos e res-
ponsaveis. Busca-se, com todo esforgo, uma intensa participa¢ado, didlogo,
debate e esclarecimento mutuo de todos os envolvidos, ao pretender
romper com os esquemas classicos e modernos da “educagdo bancaria”,
com as relagOes verticais entre professor e aluno, padre e leigo, dirigen-
te e base.

Parece 6bvio que, na vida e nas praticas das CEBs, se cria uma
pedagogia genuinamente popular que visa a libertagdo, a auto-responsabi-
lidade e a socializagdo dos educandos e que, destarte, significa uma contri-
buigao essencial para a “formagdo do homem brasileiro”.

bb) As Comunidades Eclesiais de Base e a Religido Popular.

“Entendemos por religido do povo... 0 conjunto de crengas
profundas marcadas por Deus, das atitudes basicas que derivam dessas
convicgoes e as expressoes que as manifestam. Trata-se da forma ou da
existéncia cultural que a religido adota em um povo determinado. A reli-
gido do povo latino-americano, em sua forma cultural mais caracteristica,
é expressdo da fé catélica. E um catolicismo popular.”3!

Esse ““catolicismo popular’” emerge, nas CEBs, no nivel institu-
cional da Igreja. Revela-se, nesta base, como uma prética popular, um mo-
do especifico de agir, e ndo mais como pura passividade diante da Igreja
oficial cujas atitudes para com ela variavam, desde tempos imemoraveis,
de complacéncia até irritagdo aberta.

Para percebermos a importancia desta nova situacdo, temos
que lembrar o papel da religido popular no decorrer da histéria do Brasil,
como o mostramos no segundo capitulo deste trabalho. Lembramos os
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dois tipos de religiosidade popular: a religiosidade dos escravos, africanos
e indios, que se formava nas imediagOes dos engenhos de aglcar e do cato-
licismo patriarcal e a religiosidade das “areas livres”’. Em ambos os casos,
a religido popular salvou os seus adeptos do desespero e da morte fisica
ou moral. O escravo africano trouxe consigo seus deuses e com eles o
sentido de sua vida. E o que aos olhos dos dominadores parecia ser sincre-
tismo, ignorancia e supersti¢ao, tinha aos olhos dos dominados um sentido
tatico: tudo servia para preservar um sentido da vida.

Assim, a religiosidade popular, em todo caso, se desvenda
como a forte essencial para o povo oprimido e esmagado sobreviver.

No decorrer da hist6ria, a Igreja ndo reconheceu o senti-
do da religido popular. Agora, como se viu, as coisas estdo mudando.
“A religiosidade do povo, em seu nucleo, é um acervo de valores
que responde com sabedoria cristd as grandes incognitas da existén-
cia. Aazsapiéncia popular catblica tem uma capacidade de sintese
vital.”

De outro lado, o cristianismo ndo se move no nivel das reli-
gides populares; Hoornaert fala num “salto qualitativo” entre a religido
popular e a religido crista. A religido popular, como meio de resisténcia
por motivos de sobrevivéncia, por isso, ndo é capaz de construir uma socie-
dade fraterna. O cristianismo ndo parte da defesa da prépria vida, mas da
revelacdo de Deus na face do préximo. O cristianismo é especificamente
caridade.?® E por causa deste “‘salto qualitativo”” necessério, que a Confe-
réncia de Puebla fala na religido popular como “objeto da evangelizagdo”.
De outro lado, porém, o documento lhe concede, claramente, um papel
ativo na evangelizagdo: A religiosidade popular n3o s6 é objeto da evan-
gelizagdo mas também, enquanto contém encarnada a Palavra de Deus,
é uma forma ativa com que o povo se evangeliza continuamente a si pro-
prio.”34

A importancia cultural da religiosidade popular me parece
dupla: Primeiro, ela apresenta a forma cultural genuinamente latino-
americana, ou seja, brasileira, da fé catélica, guardando no seu seio a von-
tade a vida e a tenacidade invenciveis como heranca moral das tribos
africanas e indigenas que se encontram nas origens do atual povo bra-
sileiro.

“Assumida, purificada, completada e dinamizada pelo Evan-
gelho a religido popular parece capaz de tornar-se um ‘“fermento’’
no processo da libertagdo cultural e de contribuir essencialmente para
o desenvolvimento integral do homem.

n35

Assim, as CEBs, finalmente, poderiam constituir o nacleo do
qual poderd brotar uma nova “cultura teondmica’” de cunho brasileiro,
ou seja, latino-americano.
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b) A Teologia da Libertagdo.

Quando estudamos a contribuigdo do catolicismo atual para a
“formagdo cultural do homem brasileiro’”, desperta a nossa ateng3o,
além das CEBs, mais um outro fendmeno: a assim chamada ""Teologia
da Libertagao”. Os objetivos e as limitagOes deste trabalho nem exigem
nem permitem uma apresentagdo pormenorizada desta maneira genuina-
mente latino-americana de fazer teologia. Limitar-nos-emos a focalizar
alguns aspectos que nos parecem essencialmente relacionados com o
objetivo do trabalho.

aa) A origem latino-americano da Teologia da Libertagdo.

Depois da Segunda Guerra Mundial, havia surgido, no mundo
inteiro, uma forte corrente que se alimentava das idéias e praticas do ‘‘de-
senvolvimento”. Como mencionamos acima, a lgreja uniu-se, na sua ala
mais avang¢ada, a esse movimento. Elaborou-se uma ‘“Teologia do Desenvol-
vimento” que até conseguiu ser confirmada pelo magistério oficial, e,
1967, na enciclica “Populorum Progressio” do Papa Paulo VI que afir-
mou: “’Desenvolvimento é o novo nome da paz.”’3°

Naquele momento, porém, ja tinha surgido uma atitude critica
diante da euforia desenvolvimentista. Particularmente na América Latina,
comegou-se articulando o tema da ‘‘dependéncia”. Perceberam-se as
relagoes de dependéncia e de dominagdo externas e internas, tanto as
econodmicas, criadas pela expansdao do mercado mundial, como, também, as
politicas.

Como primeira tentativa duma resposta do lado da teologia,
nasceu a ““Teologia da Revolugao”, situada na linha de um apoio e duma
justificativa revoluciondria dos cristdos. Entretanto, sucedeu a ela, logo,
a “Teologia da Libertagdo” cujas primeiras publicagtes sairam em 1970.
Viu-se claramente o mérito da corrente antecedente: de haver abalado
a imagem de uma fé ligada a uma ordem social injusta, criticou-se, porém,
o fato de a “Teologia da Revolugdo” se ter transformado numa ‘‘ideolo-
gia revolucionaria” cristd. Em curto prazo, ““tedlogos da libertagdo”’
levantaram as suas vozes em varios paises latino-americanos. E mais: cha-
maram a aten¢ao da Igreja mesmo do “primeiro mundo’’, e 0s novos rumos
da Igreja da América Latina comegaram inspirando a préatica cristd e o
pensamento teoldgico do proprio catolicismo europeu — fendmeno espeta-
cular na histéria do catolicismo “ocidental”.

bb) Ponto de partida e objetivos.

Como ja se viu no ultimo paréagrafo, a Teologia da Libertagao
é uma teologia ““contextual”, ligada a situag3o atual da América Latina que
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se vé marcada por estruturas de dependéncia e de dominagdo. No contexto
do nosso trabalho, parece importante que os tedlogos da libertagdo ndo
s6 apontam as dependéncias politicas e economicas, mas, também, a
erbtica, a pedagogica, a cultural como tal. Destaca-se a situagao da mulher
alienada como objeto sexual e da crian¢a educada com a finalidade de se
conformar aos “ideias’’ europeus de elite.

O ponto de partida da Teologia da Libertagdo é o compro-
misso com o processo de libertagdo. Este compromisso ndo a deixa limi-
tar-se a dar uma interpretagao a Revolugao critd, respondendo a pergunta:
que se deve crer e como crer? Nem ela se contenta
atenuando os efeitos das estruturas injustas. Para ela, o cristianismo existe
fundamentalmente num agir histérico, a saber, na situagdo concretamente
dada, num agir em favor da libertagdo. Este “agir’’ significa analisar as
estruturas de dependéncia e dominagdo; inspirar nos oprimidos a cons-
ciéncia de sua dignidade e de seus direitos; motiva-los cristamente para eles
se unirem e trabalharem juntos na sua promogao e libertaggo.

cc) A Teologia da Libertagdo e o movimento das Comunidades Eclesiais
de Base.

A Teologia da Libertagdo significa, na verdade, a redescoberta
duma maneira primitiva, original de fazer Teologia: falar de Deus e de
Salvag3o a partir e em vista da situagdo concreta, historica do homem.
E isso, exatamente, a maneira da Biblia: dos profetas do Antigo Testamen-
to, de Jesus edas primeiras comunidades cristds. O povo de Israel desco-
briu o agir de Deus no “Exodo” do Egito, da terra de escraviddo a terra
da promessa, acontecimento que se tornou o nicleo do ‘’Credo”” do povo.
Javé se revelou pelo seu agir na historia do povo. Nesta linha, Jesus de Na-
zaré representa o ponto culminante do agir de Deus na histéria. Na pessoa
dele, Deus mesmo assume a historia ““‘encarnando’’-se nela.

Conseqiientemente, cada teologia, nesta tradi¢do judaico-cris-
t3, sempre deveria partir da realidade historica do homem; deveria desco-
brir, entdo, e anunciar como se concretizar a salvagdo no respectivo con-
texto historico, para, assim, esclarecer o agir do homem. As Escrituras
do Novo Testamento, como as do Antigo, refletem esta maneira de fazer
teologia. A Palavra de Deus sempre se apresenta como palavra historica-
mente ‘‘encarnada” e eficaz.

Ao longo da historia da Igreja, a teologia fugiu desta relag3o.
Ja que o evangelho entrou, do mundo judaico, no mundo grego, modifi-
caram-se, também, os acentos da teologia: mudaram do agir de Deus
para o ser, e da dimensdo historica, no qual se realiza e desvenda a salva-
¢do, para a “‘eternidade’”, do ‘‘além’’. No decorrer da historia, esta visdo
conseguiu impor-se e deixou os seus vestigios até na nossa atualidade.
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Os cristdos da América Latina, porém, redescobriram a dimen-
sdo essencialmente historica da salvagdo. E nesta redescoberta, como mos-
tra o nosso trabalho, encontram-se as Comunidades Eclesiais de Base e a
Teologia da Libertagdo. Destarte, se realiza uma experiéncia de fé e uma
vivéncia de salvagao conforme os padrGes primitivos da tradi¢do judaico-
cristd e a partir do contexto histérico — e por isso, também, assumindo
forma cultural — latino-americano.

A Teologia da Libertagdo, como as Comunidades Eclesiais
de Base, representa um potencial importante para a fé cristd na América
Latina que, apés mais de 400 anos, finalmente, assume uma forma lati-
no-americana. Poderiam, assim, contribuir essencialmente para a libertagao
cultural do catolicismo e, através disso, do homem latino-americano
como tal, idéia englobante que inclui, também, a libertacdo das demais
dependéncias e dominagGes acima caracterizadas.

CONCLUSAO

Caracteriza-se o cristianismo por dois elementos essenciais
e indispensaveis: a sua estrutura encarnatéria e o caracter libertador
da mensagem evangélica. Na medida em que a Igreja fica fiel a esses prin-
cipios, cumpre o seu papel de colaborar para desenvolver-se o Reino
de Deus neste nosso mundo. Ao mesmo tempo, da a sua contribuigio
especifica para o desenvolvimento da humanidade rumo a uma sociedade
sempre mais humana. Esquecendo-se, porém, da sua estrutura encarna-
téria e da sua mensagem libertadora ou traindo-as, trai, também, a sua
missdo para com a humanidade como tal.

Segundo o principio encarnatorio, nenhuma cultura pode ter
a pretensdo de representar a Unica forma auténtica do cristianismo: ‘A
Igreja, Povo de Deus, quando anuncia o Evangelho e os povos acolhem
a fé, neles se encarna e assume suas culturas’’, afirma a Conferéncia de
Puebla ( n® 400 ). Sem davida, neste ponto, a Igreja oficial converteu-se
ao principio da encarnagado. Pois, embora existissem, também, nas épocas
anteriores, os incentivos ‘“proféticos’”” dum ‘‘catolicismo tupi’’ ou “popu-
lar”’, eles ficaram a margem da entdo “’Igreja oficial’’, a qual ficava estri-
ta e exclusivamente ligada a cultura ocidental.

Mas ndo somente no meio religioso, a Igreja defende o valor
de cada cultura: Condenando cada forma de dominagdo cultural, a Con-
feréncia dos Bispos em Medellin exigiu para o vasto setor dos homens
marginalizados da cultura uma educagdo libertadora que ‘“‘n3o consiste
propriamente em incorpora-los nas estruturas culturais que existem em
torno deles e que podem ser também opressoras, mas sim em algo muito
mais profundo...: que... desenvolvam de uma maneira criadora e origi-
nal um mundo cultural, em acordo com sua propria riqueza.” ( Ed. cit.
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pp. 4. 48 ) A diferenca entre essa posicao e a da Igreja oficial da época
colonial é 6bvia. Parece impressionante como, finalmente, a voz dos entdo
mal entendidos e até deportados profetas, finalmente, depois de mais
de 400 anos, se impde e torna-se a voz oficial da Igreja na América Latina.

Convertendo-se, assim, a sua identidade, a sua mensagem e
a sua tarefa que Ihe vém do seu fundador, a Igreja comegou contribuindo,
duma maneira nova, autenticamente latino-americana, para a formacao
cultural, autenticamente brasileira, do homem brasileiro.

NOTAS:

(1) Edward Tylor, Primitive Culture. 1871. Citado segundo Schneider, Lenz, Petry,
Realidade Brasileira. Livraria Sulina Editora, Porto Alegre, 1977, p. 413.

(2) Paul Tillich, Aspekte einer religiGsen Analyse der Kultur. Em: Paul Tillich, Die
religiose Substanz der Kultur. Gesammelte Werke, Bd. IX, Sututtgart, 1967,
pp. 100 — 109.

“... Religion... das was uns unbedingt angeht und was uns allein unbedingt angehen
sollte. Mit anderen Worten: Glaube ist das E rgriffensein von etwas, das uns unbedingt
angeht, und Gott ist der Name fiir den In halt dessen, was uns unbedingt angeht.”
Ibidem p. 100.

(3) Paul Tillich, ibidem,pp. 101. 102.

*’Religion ist die Substanz der Kultur, und Kultur ist die Form der Religion."’

(4) Cf. Conclusdes de Medellin, cap. 1: Justica.

(56) Cf. Eduardo Hoornaert, Formagao do Catolicismo brasileiro, 1550 — 1800. Petr6-
polis, 1974, p. 32.

(6) Cf. o nome da armada de Cabral, “Nossa Senhora da Esperanca’’; a imagem
"‘aparecida’’ de Caramuru na Bahia de 1530, “Nossa Senhora da Graga’’; “Nossa Se-
nhora das Maravilhas, na Bahia, de 1550; as padroeiras de Salvador: ‘Nossa Senhora
da Conceicdo’ e ‘“Nossa Senhora da Ajuda” na frota de Tomé de Sousa.

(7) Cf. a dedicagdo da segunda igreja de Salvador ( 1555) a "“Nossa Senhora da
Vitoria”, por ocasido da vitoria de Dom Alvaro de Castro sobre os indios; “Nossa
Senhora da Vitéria"” no Paraguagu por vitéria de Mem de S4 contra o gentio ( 1559 );
Vitéria da Conquista, Vitoria de Santo Antdo, do Mearim, do Espirito Santo.

(8) Cf.Hoornaert, op. cit., p. 35.

(9) Ibidem, p. 54.

(10) Ibidem, p. 59.

(11) Ibidem, p. 61.

(12) Schneider, Lenz, Petry, Realidade Brasileira. 42 ed., Livraria Sulina, Porto
Alegre, 1977, p. 388.

(13) Cf. Hoornaert, op. cit., p. 77.

(14) Gilberto Freyre, Casa grande e senzala, e. 1966, introdugdo, p. XXXIV,

(15) Sermbdes, XI, 309 — 310. Citado segundo Hoornaert, op. cit., p. 86.

(16) Cf. Hoornaert, op. cit., pp. 98 — 105.

(17) José de Anchieta, Informagcdo do Brasil e de suas capitanias ( 1584 ), Ed.
Obelisca, SP, 1964, p. 52. Citado sequndo Hoornaert, op. cit., p. 122.

(18) Maria do Carmo Tavares de Miranda, A Educagio no Brasil. Universidade
Federal de Pernambuco. Editora Universitaria, Recife, 1975, p. 15.

(19) La risposta dei teologi. Brescia 1969, p. 61. Citado segundo Gustavo Gutiérrez,
Teologia da Libertagao, Petropolis 1975, p. 50.

(20) I Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano, Conclusdes de Me-
dellin, 22 edig3do, Ed. Paulinas, sem ano, p. 6

(21) Ibidem.

(22) Ibidem, p. 10.
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(27) Conclusdes: Puebla, Texto oficial da CNBB, n© 400.

(28) Ibidem, n® 629,

(29) Cf. ibidem, n©® 375.

(30) C. R. Branddo, Da educa¢do fundamental ao fundamental da educagdo. Em:
Revista Proposta, Suplemento 1, Rio de Janeiro, FASE, set. 1977. Citado segundo
L. E. W. Wanderley. Comunidades Eclesiais de Base e Educagdo Popular. Em: REB,
41, Fasc. 164, dez. 1981, p. 638, nota 2.
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(31) 11l Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano. Texto oficial de Pue-
bla na tradugdo aprovada pela CNBB; n® 144.

(32) Ibidem, n© 448. !

(33) Cf. Eduardo Hoomaert, As Comunidades E clesiais de Base e a Religido Popular.
Em: REB, 41, fasc. 164. dez. 1981, pp. 675.676.

(34) Puebla, n© 450.

(35) Cf. ibidem, n®457.

(36) Populorum Progressio, n© 87.
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