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Resumo

A tese presente tem como objetivo analisar um perfil ainda ndo considerado da Teologia da
Libertacao. A hipdtese da pesquisa ¢ de que a dita teologia ndo ¢ uma teologia moderna
conceptualmente enquadrada nas referéncias tedricas da modernidade. O estudo encaminha-se
por observar como sdao os elementos evangélicos e da revelagdo o suporte primeiro da
Teologia da Libertagdo. Para tanto, o texto produzido se baseia em material bibliografica do
periodo mais aureo desta corrente teologica, precisamente as décadas de 1970 e 1980, quando
suas principais contribuicdes e intuicdes sdo oferecidas ao patrimonio cultural da teologia.
Metodologicamente se fez o caminho de uma analise textual sincronica, preocupada em nao
dizer mais do que aquilo que os textos naquele presente momento podiam expressar como
formulacao tedrica. Com isso evitou-se comentarios posteriores as décadas mencionadas com
a inten¢do de constatar ou ndo na pesquisa o que a hipdtese levantou. O caminho aberto
demonstrou nao s6 o que foi intuido, mas também a questao da espiritualidade como uma
marca decisiva para as proposic¢des teologicas da Teologia da Libertacao.

Descritores: teologia, teologia moderna, teologia da libertacao, espiritualidade, ética, pobres.

Abstract

This thesis aims to analyze a profile not yet considered at Liberation Theology. The
hypothesis of the research is that the said theology is not a modern theology conceptually
framed in the theoretical references of modernity. The study is headed by observing how are
evangelicals and revelation elements, the support first of Liberation Theology. Thus, the text
produced is based on bibliographic material from the most golden period of this theological
current, precisely the 1970s and 1980s, when its main contributions and insights are offered to
the cultural heritage of theology. Methodologically became the path of a synchronous textual
analysis, careful not to say more than what the texts that present moment could be expressed
as a theoretical formulation. Thus avoided is the later decades reviews mentioned intending to
observe whether or not the search in the event that the raised. The open road showed not only
what has been intuited, but also the question of spirituality as a decisive mark for the
theological propositions of Liberation Theology.

Keywords: Theology; Modern theology; Liberation Theology; Spirituality; Ethics; Poor.
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Introducio: O sempre novo caminho do Evangelho

O trabalho que agora apresentamos tem seu inicio na fé, no evangelho. Nem poderia ser
diferente. Sendo obra de teologia e de inspiragdo teologica crista, seus alicerces vém da fé no
Evangelho, na revelagdo. E a f¢ no Evangelho abre caminhos que sempre se renovam, que se
mostram proficuos para vida humana, promissores para o engenho do ser humano brilhar
segundo critérios que convergem para os dinamismos dos proprios desejos de realizagdo e
plenitude humana. Imaginamos que a Teologia da Libertacdo se insere nesse caminho de
renovagao da vida segundo o Evangelho, dissertando como esse caminho que vem de Jesus e
¢ Jesus € novo e nos tem algo a dizer no devir historico. Pensamos que seja essa a principal
contribuicdo da Teologia da Libertacdo, tornar visivel o vicejar do Evangelho, como outras
teologias o fizeram nos veios da tradigao crista.

Ao propoésito do nosso trabalho, que vamos expor, alguns fizeram a pergunta sobre a
relevancia da Teologia da Liberta¢do. Outros questionaram se ja nao seria algo que se pudesse
deixar de lado, por acredita ser assunto do passado!. Ainda houve quem dissesse se haveria
ainda algo a dizer sobre a Teologia da Libertacdo. Nossa posicao para todas as indagagoes,
claro, € necessariamente positiva. Vemos relevancia, atualidade e muito ainda a desenvolver
no caminho inspirador da Teologia da Libertagdo. Nao obstante as questdes contextuais, que
deixam suas marcas, o nucleo das preocupagdes teologicas desta corrente latino-americana de
fazer teologia ndo se esgota em conjunturas. Este mesmo nucleo permanece sendo uma
adverténcia a comunidade de fé, como horizonte espiritual para o pensar e o agir da Igreja.
Essa ¢ nossa humilde aposta.

Por isso, nosso texto tem como um de seus objetivos continuar lendo a Teologia da
Libertagdo. Pretendemos persistir compreendendo melhor e desenvolvendo a partir disso o
que ja podemos chamar de heranca de uma geracdo de tedlogos. Supomos mesmo que sem a
nomenclatura Teologia da Libertacdo isso ocorra em muitos trabalhos de indole teoldgica. Ja
vivemos na sua heranc¢a. Seu jeito de pensar esta presente na América Latina. A questdo sobre
os pobres ganhou “status” proeminente. Pensar a partir deles passou a ser uma necessidade
mais do que um luxo intelectual. Acima de tudo, para a Teologia da Libertacdo a questio

crucial ¢ que desde os pobres se ver melhor a revelagao de Deus.

' A vida da Teologia da Libertagdo e sua pertinéncia sdo fortes por ser uma proposta de espiritualidade. Ver
RIBEIRO, Claudio de Oliveira. 4 teologia da libertagdo morreu? Reino de Deus e espiritualidade hoje. Sdo
Paulo: Fonte Editorial, 2010, p. 129-154 (especialmente esta parte do livro diz respeito ao que afirmamos). Ver
também RICHARD, Pablo. Forg¢a ética e espiritual da Teologia da Libertagdo, no contexto da globalizacdo. Sao
Paulo: Paulinas, 2006.
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As paginas abaixo procuram dar conta de prosseguir. Nosso empenho ¢ em usufruir da
heranga a frente. O trabalho hermenéutico sobre a Teologia da Liberta¢do e partir dela tem,
acreditamos, tarefas longas. Inserimos nestas nossa pequena contribui¢do com a hipotese de
que a referida teologia ndo é uma teologia moderna afora seu carater temporal, e estd para
alem da racionalidade teologica moderna. Comunica-se com a teologia moderna sem ter no
seu interior as mesmas referéncias. Do homem moderno vai ao pobre do Evangelho. Da
sociedade individualista vai ao Povo de Deus. Da liberdade autocentrada vai a liberdade
referida a Deus e ao outro. Da imanéncia que nega Deus vai a imanéncia que encontra Deus
na transcendéncia da propria vida, no Pai que funda a liberdade, no Filho modelo do homem
livre e no Espirito que confere a santidade da liberdade no ser humano. Tal ¢ o nosso foco.

Essa op¢do tematica que ndo tem como linha algum autor especifico para dar suporte
também ndo pode prescindir de aportes seguros. Para ler a modernidade antes de compreender
seu fenomeno na teologia nos utilizamos do que pensa Henrique Claudio de Lima Vaz. Seu
texto apoia nossa compreensdo sobre o assunto. Nossa escolha se baseia na competéncia
reconhecida do autor e na nossa proximidade com sua obra. Além do mais, Lima Vaz tem
uma visdo filosofica que permite, segundo nosso parecer, perceber como a modernidade
permanece na continuidade do proprio cristianismo, o que deixa para este o grande desafio de,
mais que justificar-se, assumir o sentido mais profundo e radical da propria modernidade,
coisa que pensamos a Teologia da Libertagdo fazer nao absorvendo a perspectiva “moderna”,
mas as categorias inovadoras do Evangelho.

Como roteiro pelas vias da Teologia da Libertagdo Gustavo Gutiérrez ¢ a referéncia. E ndo
por ser uma das principais figuras desta corrente teoldgica, mas por averiguarmos que nossa
hipotese de trabalho pode ser constatada em seus textos, que tém valor programatico para
outros autores, mesmo quando tomam distancia de perspectivas em varios pontos, como se
pode observar em relagdo as diferencas no seio da Teologia da Libertagdo. De qualquer forma
nao se dilui o programa deixado por ele. Isso, por outro lado, ndo quer dizer que nossa tese
seja o que pensa o autor. O que estd claro para nos € que nele e nos outros que seguem o
programa ¢ possivel constatar o que aqui defendemos. O nosso trabalho procura exatamente
escavar arqueologicamente sem seguir Gutiérrez ou outro tedlogo. Nao reconstituiremos
nenhum pensamento. Nosso texto ¢ um texto de entrelinhas. A dissertacao ¢ sobre o que pode
ser sacado do que ja foi dito, inclusive muitas vezes. Trata-se de uma interpretacao que busca

pesquisar um pressuposto ainda ndo explicitado totalmente, embora entrevisto.

10



O procedimento para alcancar o objetivo ndo serda, portanto, o de uma reconstrucao
historica da Teologia da Libertacdo. Nosso tema ndo se harmonizaria com um caminho feito
assim”. Temos em conta seu desenvolvimento, suas fases e balangos®. Todavia, o tratamento
da tese se fosse coadunado com uma linha do tempo para extrair o que pensamos ser possivel
entender nas paginas infra, alargariamos demasiadamente e de forma desnecessaria o texto.
Por isso, optamos por fazer uma andlise sincronica das obras das décadas de 1970 e de 1980,
pela via do método dialético. Pela andlise sincronica demos prioridade ao didlogo entre os
textos mais significativos do periodo. Muito foi lido para isso. Porém, por uma questdo de
impossibilidade de abarcar o conjunto demasiado de livros se fez o caminho de ler aquilo que
entrou mais claramente no circuito da reflexdo da Teologia da Libertagdo como mais
expressivo naquele entdo, com lugar na América Latina.

O leitor que ficou atento aos desenvolvimentos desta teologia latina notard pela
bibliografia o que estamos dizendo. Advertimos também que ndo aparecem nas citagdes tudo
o que foi passado em revistas nas leituras. Ativemo-nos a citacdo do que nos pareceu
suficiente e coerente para o argumento da tese. A seletividade, porém, ndo foi para excluir o
discordante. Longe disso. Se tal fosse feito estariamos atentando contra a honestidade
intelectual. Trata-se de mera questdo pratica da feitura do texto. Citamos de acordo com o
ritmo da escrita e das retomadas do que foi mais significativo durante o processo. Assim,
depois de Gutiérrez, estao bem presentes em nossa companhia Leonardo Boff, Jon Sobrino e
José Comblin entre outros.

Para tentarmos levar a bom termo a tese a desenvolvemos em trés capitulos. Cada capitulo
possui uma meta clara. O primeiro ¢ como o fundamento de uma casa. Sem ele os outros
podem ser entendidos, em suas afirmacdes, mas ficam vazios de um sentido global. O olhar
abrangente depende, pois, dessa primeira parte. No capitulo um temos uma descri¢do geral do
fendmeno da modernidade e como ele atinge a vida da teologia, como ela vai absorvendo essa
nova etapa da historia e do pensamento humano e como se situa a partir dai. Esse capitulo ¢
assim um grande pano de fundo. E por ser assim ¢ generalista. E antes de tudo bem funcional

para o0 nosso propo6sito e ao mesmo tempo indispensavel.

2 Uma visdo sintética sobre o assunto pode ser vista em DUSSEL, Enrique. Teologia da Libertagdo. Um
panorama de seu desenvolvimento. Petropolis: Vozes, 1999. E sobretudo o terceiro capitulo o que mais trata do
lugar de onde nossa reflex@o parte, os periodos nos quais se podem dizer que a Teologia da Libertacdo ganha
fisionomia como movimento.

3 Exemplos de obras avaliativas: LIBANIO, Jodo Batista; ANTONIAZZI, Alberto. 20 anos de teologia na
América Latina e no Brasil. Petropolis: Vozes, 1994. BOFF, Leonardo; REGIDOR, José¢ Ramos; BOFF,
Clodovis; A Teologia da Libertagdo. Balangos e perspectivas. Sdo Paulo: Atica, 1996. SUSIN, Luiz Carlos
(Org.) O mar se abriu. Trinta anos de teologia na América Latina. Sdo Paulo: Loyola, 2000.
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O segundo capitulo entra de maneira objetiva na Teologia da Libertagdo. Sem rodeios vai
ao ponto. O que ¢ dito parece até¢ mais do mesmo. Essa impressao s6 pode ser revertida ao
fazer ligacdo com a primeira unidade. Este capitulo se firma em relagdo ao primeiro quase
como se fosse uma antitese. Suas ideias vao na dire¢ao de dizer em que e como a Teologia da
Libertacdo ndo traga teoricamente o seu mapa epist€émico com as mesmas razdes do
pensamento moderno e do didlogo com que foi possivel ser feito pela teologia como um todo
com as vertentes desta viragem ocidental. Procuramos, como ¢ natural, para qualquer
movimento teoldgico, destacar um trago de sua originalidade entre outros que ja foram postos
em relevo em outros momentos. Esse perfil, como ja dito, ¢ o de ndo ser conceptualmente
uma teologia moderna, embora parega.

Enfim, a altima parte, o terceiro capitulo, olha para a dimensdo da espiritualidade.
Julgamos que paradoxalmente seja este o aspecto mais candente da Teologia da Libertagao,
diante da opinido comum de que ela fosse racionalista, politiqueira e desprovida de uma
espiritualidade. Podemos até dizer que a forma tdo envolvente como ela dominou vastos
mundos se deve em primeiro lugar a esse fator. E a espiritualidade dos pobres em movimento
de libertagcdo o utero onde foi gestada. O refrdo de que a teologia da libertagdo ¢ momento
segundo ndo ¢ marxista. E, na verdade, um “sintoma” da espiritualidade de um povo que se
compreende como povo de Deus, aparentado com o povo da Biblia, chamado do cativeiro a
vida na liberdade, nos passos do mestre Jesus.

E essa espiritualidade da libertagdo identificada no terceiro capitulo diz que libertagdo ¢
essa tramada nos conceitos da Teologia da Libertagdo. Supomos que ficara claro que ¢ uma
liberdade fundada em razodes diferentes daquelas aventadas no mundo moderno, como
também ¢ diferente a pessoa que vive essa experiéncia da libertacdo dentro do mundo, que se
encaminha para o Reino de Deus experimentando-o agora na santidade do povo que vive sob
os augurios da salvacdo. O capitulo final sugere, ainda, a primeira vista, uma sistematica
trinitaria. Entretanto, ndo ¢ esta a intencdo. Bem mais simples, o alvo ¢ traduzir a
espiritualidade da libertacdo, em esbocos, pela visao de Deus Pai, do Filho e do Espirito
Santo, como aparece em fragmentos na Teologia da Libertacdo. Este capitulo pode ser para
essa corrente teoldgica um caminho a trilhar com mais afinco.

Para dizer algo sobre a organicidade do trabalho, vale lembrar que os capitulos ndo estdo
s0 articulados entre si, mas também sdo do segundo ao terceiro conclusdes sucessivas. Sem o
segundo e o terceiro o primeiro resulta sem sentido, lucubra¢do sem fim. Sem o primeiro o

segundo e o terceiro sdo conclusdo e comparagdo com o nada. E o terceiro, finalmente, prima
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por continuar concluindo o segundo, retomando e aprofundando tudo quanto foi dito de forma
intermediaria. A conclusdo final, mesmo breve, envolve os trés capitulos sinergicamente, nao
sO entorno da afirmacdo crua da tese, mas de todo o percurso em seus pontos fundamentais,
pois as trés partes sdo um unico argumento, sem, contudo, ser uma unidade légica de
premissas e conclusdo. Mais vale aqui a unidade da fé. E além de tudo estd a novidade do

Evangelho, sua condi¢do jovial permanente, critica e sapiencial.
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1. AS OPCOES TEMATICAS AXIAIS DA TEOLOGIA MODERNA

As reflexdes deste capitulo sdo suporte necessario a tudo que serd dito posteriormente.
Sob dois aspectos ele ¢ importante para o caminho proposto. Um ¢ o da diferencga criativa, o
singular da Teologia da Libertagdo (TL)* dentro do seu ber¢o moderno. Ao entender a
teologia moderna em seus tracos fundamentais, poderemos ver a diferenca que ndo nega o
nascedouro, mas o transcende a frente. O outro ¢ da apresentagdo de novo perfil reflexivo na
dindmica da revelagdo e sua espiritualidade, esta compreendida desde a perspectiva da
libertacao. No primeiro aspecto este capitulo articula-se com o segundo. No segundo aspecto,
este se relaciona com o terceiro.

Para caminharmos para esse objetivo ¢ necessario tragar as linhas diretrizes da teologia
moderna, reconhecendo logo de saida o talante sumario da exposi¢do. A vastidio do tema
caberia a um dicionario especializado e tantos outros recursos auxiliares. Seria inglorio
pretender ao capitulo a faganha de abarcar a teologia moderna, assim como seria sem
propdsito descortinar o cognominado mundo moderno. E se a teologia ¢ moderna por
referéncia @ modernidade, surge até o problema de saber quando se inicia a modernidade.
Alguns vém em Nicolau de Cusa (falecido em 1464) o primeiro pensador moderno. Outros,
porém, vém em Giordano Bruno, de um século mais tarde. Certo, porém, ¢ que fazem
remontar o conceito de modernidade ao século XV°.

E mesmo situando ai o inicio da modernidade, pode-se observar neste periodo o retorno ao
mundo antigo, a literatura classica, motivo segundo o qual os séculos XV e XVI sdo
conhecidos como renascentistas, o que dard a modernidade feicdes de recuperagao de um
passado sob a batuta da valorizagdo do ser humano, com base na literatura pré-crista ou
paralela a influéncia cristd, e quando ligada a era patristica aparece como corretivo aos abusos
cristdos. A orientacdo oriunda dos antigos s6 perdera sua posi¢ao diante do conflito dos
antigos contra os modernos na Franca do século XVII®. Este século para a leitura sociolégica
¢ o lugar da virada da vida de um modelo social para outro, no estilo e na organizagao social e

dos costumes, alcangcando a partir da Europa status mundial, influenciando outras partes do

4 Daqui em diante sera pela sigla TL que iremos nos referir a Teologia da Libertagdo. Sabemos que alguns usam
TdL. Mas para facilitar ficaremos com a opgao indicada.

5 PANNENBERG, Wolthart. Filosofia e Teologia. Tensdes e convergéncias de uma busca comum. Sdo Paulo:
Paulinas, 2008, p. 121.

6 Ibid., p. 121.
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globo’. A énfase recai sobre os novos modos vividos pelo povo. Observa-se em primeiro
plano a sociabilidade desenvolvida e as configuracdes do social: estilo e costumes.

A producao teoldgica e o estudo da teologia no novo contexto fard o caminho defensivo.
Depois do 4ureo século XIII, a teologia passa a ser questionada na sua pretensdao de oferecer
explicacdo para a vida na sua totalidade. Ameacada, procura armas para contrapor-se € outras
vezes se aninha na seguranga eclesiastica. De tal forma, que a problematica sobre Deus muitas
vezes ficou mais ao encargo da filosofia do que da teologia diante das novas perguntas®. Ao
contrario da Idade Média, a teologia deixa de figurar como parceira nas discussoes filosoficas
na era moderna. Até Hegel e Schelling sao os filosofos que assumem o interesse teologico-
cristdo. Pode-se dizer também que a criatividade teoldgica, quando se postava no debate, se
deveu a figuras singulares e raramente a Igreja-institui¢do’. Desta conjuntura, lucrou-se uma
teologia que se fez moderna com atraso. Enquanto o debate filosofico crescia, as ciéncias
ganhavam corpo, a teologia seguia as coordenadas da escoléstica e das contendas reformistas

entre catdlicos e igrejas reformadas. De acordo com Mondin:

No campo teoldgico, o século XV ndo ¢ um século de gigantes. Na maior
parte deste, temos boa propagagdo e comentarios do pensamento de
Ockham, Escoto, ¢ Tomas de Aquino. Somente Cusa ¢ excegdo. Este ¢ um
auténtico génio que sabe viver em um tempo novo, com instancias novas,
desafios novos, conhecimentos novos, e sente a necessidade de operar uma
sintese poderosa de tudo que a filosofia, a teologia, a ciéncia, a matematica e
a mistica hdo feito conhecer sobre o universo'’.

Tal ¢ a situagdo da teologia. Porém o século XIX serd profuso em construir e preparar
no ambito teoldgico uma promissora aventura intelectual. Abandonando a timidez e o circulo
comodo habitado pelos acordos das crengas, a teologia se langa dentro das questdes da
modernidade, sobretudo em ambito protestante!!. Pouco a pouco deixada para tras, a
metafisica sera substituida pela historia e pela filologia, o que ocasionara para a teologia novo

vigor tematico. O despertar da teologia catolica, ainda que contra a posicao oficial, se dard no

7 GIDDENS, Anthony. 4s consequéncias da Modernidade. Sdo Paulo: Unesp, 1991. Na longa introdugio desta
obra, o autor, descortina os tracos fundamentais da modernidade, sua postura de ndo qualificar o mundo pds-
moderno como algo depois da modernidade, mas como consequéncia da mesma. p. 11-60.

8 PANNENBERG, Wolfhart. Filosofia e Teologia. p. 146.

? PAULY, Wolfgang. O século XIX: a descoberta da historicidade. In: . Historia da teologia cristd. Sao
Paulo: Loyola, 2012, p. 187.

10 MONDIN, Battista. Storia dela teologia. Introduzione all’epoca moderna. Bologna: Studio Domenicano,
1996, v. 3. p. 30. Tradugdo nossa.

" MACKINTOSH, Hugh R. Teologia Moderna. De Schleiermacher a Bultmann. Sdo Paulo: Novo Século, 2004.
Esta obra perfila as principais personagens e contribui¢des do campo protestante para a teologia moderna. O
texto elenca que a Alemanha do século XIX tinha 25 faculdades teoldgicas, livres de amarras dogmaticas e
afeitas ao mais alto rigor e precisdo intelectuais. Cf. p. 14.
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século XX. Exegetas e historiadores do dogma propdem reformulacdo e aprofundamento,
desde os aspectos evolucionistas, imanentistas e subjetivistas, para o conceito de dogma e
revelacdio!?. A consequéncia direta disso sera a avalanche de pesquisas, debates, tendéncias e
movimentos teoldgicos. Na medida do pluralismo moderno, a teologia foi se desenhando,
assumindo e criando questdes novas!'®. Razdo esta que impede qualquer tentativa arvorada em
descrever a teologia moderna.

A opcdo, entdo, ¢ tomar como foco os assuntos eixos da teologia moderna, circunscritos
dentro das referéncias globais da modernidade. Isso significa abracar o plano das ideias'*
condutoras de um processo aparentemente inacabado, multifacetado, entretanto, dinamizado
nas premissas da liberdade, do antropocentrismo e do imanentismo, em torno das quais giram

o relato critico da modernidade e, portanto, da teologia moderna.

1.1. A Liberdade

Na época moderna a liberdade ¢ um dos temas caros a sua constituicdo. Sua afirmagao
ocupa lugar de honra na reflexdo. Tema classico para a filosofia antiga e a teologia'®, a
liberdade serd para o mundo moderno a condi¢@o de possibilidade de seu existir, quase como
se em outras épocas da historia a liberdade tivesse sido por demais abstrata e um privilégio de
poucos. A liberdade aparece como horizonte a enfeixar aspiragdes, ideias € movimentos.
Como um terreno inabitado, lugar a desbravar ou territorio a ser conquistado, pensar e viver a
liberdade tornou-se umas das razdes vitais do homem moderno, em todos os cantos do
espirito humano.

A ideia de “liberdade”, contudo tem seu lugar, na expressao de Lima Vaz, na “renascenca
grega” do ocidente, dentro do ambiente universitario medieval do século XIII. Sera na busca
da fé por sua inteligéncia, no confronto entre cristianismo e cultura grega, que a questdo

surgira com toda a sua forga'S.

12 LIBANIO, Jodo Batista; MURAD, Afonso. Introdugdo a teologia. Perfil, enfoques, tarefas. Sdo Paulo:
Loyola, 1996, p. 141-142.

13 Diante da modernidade toda a teologia foi passada em revista. Ver a instrutiva obra de BOUSQUET, Frangois
(Org.) Les grandes révolutions de la théologie moderne. Paris: Bayarde, 2003.

14 Adotamos aqui o caminho didatico € metédico de Lima Vaz, ao precisar sua andlise sobre o dominio da vida
pensada, a urdidura das ideias que justificam os novos padroes do mundo moderno e ndo o mundo moderno em
si, com todas as suas nuances. VAZ, Henrique Claudio de Lima. Raizes da Modernidade. Sdo Paulo: Loyola,
2002, p. 11-12.

15 Ibid., p. 117-128. Defendendo o finco das raizes da modernidade no século XIII, Lima Vaz ilustra bem a
problematica da liberdade tomada nas suas fontes cldssicas e diante das perguntas modernas.

16 VAZ, Henrique Claudio de Lima. Problemas de fronteira. 2. ed. Sdo Paulo: Loyola, 1996, p. 24.
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1.1.1. Um problema posto

Da idade média a consolidagdo da modernidade, a liberdade tragard um trajeto intelectual
conflituoso. Primeiro emergird como uma questdo entre outras, para ser cuidada dentro de
padrdes determinados pela escoldstica. Serd objeto avaliado segundo os canones reflexivos
calcados nos dados da revelacdo em harmonia com a tradi¢do recebida dos antigos. Revelacao
e cultura classica sdo conduzidas a baila para encontrar uma sintese viavel a f€ crista. Por isso,
como algo elementar, a teologia ¢ a forma cultural da qual se veste a idade média, passando
pela teologia monastica, alegorica, contemplativa, e a teologia urbana, das universidades, com
método cientifico.!” As sumas teoldgicas sdo exatamente a encarnagio desse momento,
quando a teologia organiza-se em torno do método cientifico aristotélico e deixa a teologia
simbolica mondstica em segundo plano. Esta passagem de uma forma de fazer teologia para
outra ¢ uma grande novidade e o ponto de saida da viagem da liberdade moderna, que
primeiro teve os pulmdes invadidos por um novo e empolgante ar do saber.'®

No clima das cidades e das universidades, dois ambientes a moldurar as discussoes, 0
homem medievo e intelectual sente o frenesi do renovo e as pulsacdes das mudancas
desenhadas na propria estrutura social. Isso acontece por uma modalizagdo do tempo centrada
no presente.!” A consciéncia modal envolve uma decifracdo do presente, este cheio de
promessas, novidades, com a clara percepcao do vivido na atualidade como denso de um
sentido que se faz diferente do passado e aponta o futuro. Essa decifragdao ¢ efetivada pelo
dominio do tempo. Sente-se, antes da propria “mensuracao” do tempo, pela fisica, astronomia,
historia, o tempo vivido como superacao, terreno fértil para avangar. Ai a liberdade, presume-
se, deve se impor para fazer a realidade pressentida ter espago suficiente para realizar as
mudangas necessarias na sociedade e no saber. Essa modalizacdo do tempo representa ja a
autonomia do ser humano frente ao tempo que lhe ¢ dado e sacralizado. O tempo presente
modalizado e sua consciéncia ¢ uma conquista. Nele ndo ha o ritual. Nele ha a organizagdo da
cidade, da universidade, do comércio, pelas proprias maos do ser humano. Dai a reflexao
sobre a liberdade terd o suporte nao s6 da escolastica, mas também do fascinio pela evocagao
do que transborda do seio das discussdes tedricas, das evolugcdes do mundo com
caracteristicas moldadas segundo o querer e o desejo humano, como antes nunca visto. A

modalizacdo do tempo, pois, ¢ uma conquista do presente que vai minando o passado e

7 Tbid., p. 80.

18 JOSAPHAT, Carlos. Tomds de Aquino e a nova era do espirito. Sio Paulo: Loyola, 1998, pp. 13-41. Nestas
paginas do primeiro capitulo, o texto do autor apresenta o contexto envolvente do nascimento das sumas e a tese
de que Tomas de Aquino ¢ doutor da Nova Idade.

19 VAZ, Henrique Claudio de Lima. Raizes da Modernidade, p. 13.
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abrindo o futuro. Importa agora o tempo presente, modalizado, entendido como tempo
humano dado a liberdade.

Além do mais, do pensamento medievo para o pensamento moderno enquanto tal, a
afirmacdo histérica do individuo catalisa a problematica da liberdade de maneira radical®.
Cioso do novo tempo, de sua situagdo modalizada, o ser humano vé-se como individuo. Este
protagoniza a construgdo de si, reinventa-se como ser. E livre porque se sente como autor,
dentro da autoafirmacao de si mesmo. Seu fundamento ndo vem de fora, mas de si. E a

evolu¢do da cultura levara esse individuo a encontrar-se com um novo arranjo social. Assim,

O espago publico liberto dos controles teoldgicos assegurou as liberdades de
pensamento e de expressdo: a cultura desenvolveu-se numa perspectiva que
abandonou pouco a pouco o cristianismo a sua singularidade. Este deixou de
ser o centro de suas preocupacgoes, €, a partir do século XVIII, passou muitas
vezes a ser alvo de severas criticas. A cultura tinha doravante outros
interesses que nao o de sustentar o sonho unitario da Igreja em virtude da
pretensa cumplicidade entre revelagio e razio?!.

Amparado pela nova cultura, oxigenada por referéncias diferentes, o homem moderno ¢
ao mesmo tempo fautor e obra. Assegura o espaco de discussdes livres a0 mesmo tempo em
que se alimenta dele. Isso da condi¢des para viver um projeto que ndo se mistura com 0s
projetos da institui¢ao catodlica. Desvencilha a razao do lugar da funcdo de intérprete da
revelacdo e estabelece sua liberdade de pensar e interpretar a si mesma. A liberdade
apresenta-se aqui como quebra, por parte do individuo e do seu novo lar cultural, das relagdes
entre o destino da humanidade e o destino da Igreja. Liberto, entdo, da esfera eclesiastica, o
individuo, por outro lado, ndo esta submetido de antemao aos ideais da nova cultura, mas ¢ ele
proprio o ideal desta cultura configurada por suas razdes destituidas de pretensodes teologicas.
Orienta-se para si o novo ideal e sua substancia ¢ o individuo livre.

A sensagdo de nao dependéncia ainda consagra-se na técnica e no método da investigacao

1?2, Como criador e construtor do seu proprio mundo, o individuo percebe-se

experimenta
capaz de transformar tudo ao seu redor, ser feitor. A postura ndo ¢ mais do ser contemplativo.

Uma transi¢do acontece no individuo. Ele quer interferir no cosmos. Nao basta mais olhar e

20 VAZ, Henrique Claudio de Lima. Raizes da Modernidade, p. 15. O autor fala de trés tracos fundamentais que
caracterizam as raizes intelectuais a crescer na futura modernidade: relagdo de objetividade (mundo técnico),
relagdo de intersubjetividade (afirmagdo do individuo) e relagdo de transcendéncia (abolicdo da metafisica).
Todavia, vemos na afirmag¢@o do individuo o decisivo para a compreensdo do que estamos discutindo.
21 DUQUOC, Christian. 4 teologia no exilio. O desafio da sobrevivéncia da teologia na cultura contemporanea.
Petropolis: Vozes, 2006, p.17.
2 Ibid., p. 18
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embevecer-se com a beleza e ai encontrar o sentido da vida. Sua liberdade também passa pela
forca de investigar, experimentar, conhecer, interferir e transformar. Trata-se de um basta a
visdo mistico-poética da realidade.

O sentimento faustico apodera-se do individuo. Enquanto o sentido prometéico preserva
alguma relagdo com as virtualidades religiosas e os limites do conhecimento, o desabrochar
da imaginagio faustica pende para o ilimitado do saber e de suas realizacdes*’. Ndo ha mais
que esperar a revelacdo, mas descobrir e produzir. Como desbravador de si mesmo o
individuo por sua liberdade se modela a fim de alcancar o aperfeigoamento de si e a superagao
do marco de suas limitagdes>*. A razdo é nesse contexto a voraz cacadora do homem e seus
mistérios € nao mais de Deus. Compreender o ser humano fundado na liberdade ¢ meta. A
razao ndo mais precisa reverenciar o que lhe ¢ dado conhecer. Dai em diante precisa construir
os objetos adequados a condi¢do humana e descortinar na natureza seus segredos e utilidades
para humanidade prescindindo de Deus.

Conhecer, fazer e produzir um mundo a sua propria imagem assegura para o ser humano a
liberdade buscada, pois ser livre ¢ estar em condi¢do de gerir sua propria criagdo. O mundo
dado por Deus parece um lugar inseguro demais para a liberdade, frente as possibilidades
procedidas do engenho humano. Habitar o mundo de Deus ¢ viver num lugar cujo senhor
pode acarretar e trazer exigéncias demais para usufrui-lo. A razao que projeta nos seus anseios
fausticos tem saidas melhores. Pode fazer tanto o seu mundo como o proprio homem.
Emancipa¢do ¢ uma das palavras chaves e emblematicas dessa busca por si mesmo. Diante
das forgas e da inteligéncia cristds ndo modernas, a nova cultura luta para dar solidez plena a
sua construcao. Essa emancipagdo ¢ a consciéncia que se vai construindo em torno de um
novo paradigma. Neste paradigma a liberdade enquanto emancipagdo é autonomia.

Assevera Queiruga que, de forma quase unanime, “o que constitui o nucleo mais
determinante e talvez o dinamismo mais irreversivel do processo moderno € a progressiva
autonomia alcancada por distintos estratos ou ambitos da realidade”?. Equivale a dizer que a

liberdade foi posta no centro das motivagdes projetistas do homem moderno. Sua liberdade se

23 SIBILIA, Paula. O homem pds-orgdnico. Corpo, subjetividade e tecnologias digitais. Rio de Janeiro:
RelumeDumara, 2002, p. 41-49. A autora explica nestas paginas, com considera¢des antropologicas, as figuras
de Prometeu ¢ Fausto como modelos para interpretar a obsessdo da tecnociéncia. Mesmo sabendo a figura de
Fausto estando mais para contemporaneidade do que para o mundo moderno, consideramos suas feigdes
lampejantes na modernidade, quase ndo deixando existir Prometeu. Interessante observar que o poema de
Goethe, Fausto, foi escrito durante longo periodo de sua vida, com a primeira versao composta em 1775 tendo
uma versdo definitiva da primeira parte em 1808 e a segunda parte publicada postumamente em 1832. A obra é
uma grande metafora do homem que Goethe procura compreender.

2 E famosa nesse sentido a publicagdo em 1486 da Oratio de Hominis Dignitate de Giovanni Pico dela
Mirandola.

25 QUEIRUGA, Andrés Torres. Fim do cristianismo pré-moderno. 2. ed. Sdo Paulo: Paulus, 2011, p. 20.
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traduz em autonomia para configurar todos os dominios da realidade, através do
conhecimento crescente de si e do circundante. Assim, romperd com a antiga cosmologia para
reconhecer na realidade fisica sua logica e legalidade intrinseca; nas realidades social, politica
e economica abandonara a visdo da organizagdo da sociedade, a partilha da autoridade, do
poder e das riquezas como disposi¢des do arbitrio divino?®. Encaminha-se toda a forma de
pensar e sentir para uma imagem de mundo no qual as autonomias sdos verificaveis e o ser
humano pode sobre elas agir. A autonomia ¢ vista na natureza, na fisica e nas obras humanas.

Na estrutura do novo paradigma, acontece, inicialmente, a cisdo com a tutela divina,
porém sem negar Deus. Este serd afirmado (talvez sé tolerado) dentro da perspectiva
gnosiologica cartesiana e suas posteriores discussdes’’ e no deismo inglés do qual Lock ¢
visto como precursor’®. Tanto numa forma como noutra Deus nio é mais importante e a
dimensdo divina ¢ parte da engrenagem dominada pelo homem. E visto mais como um
elemento da explicagdo do que a explicagdo e fundamento para compreender o todo, a
realidade e suas origens. Deus, para a liberdade moderna, ¢ pensado de forma a ndo ser um
limite ao seu grande empreendimento. Entra nos marcos do novo paradigma sob suspeita. Seu
lugar esta garantido s6 enquanto puder ser integrado nos ditames da razdo e seus postulados.
No entender de Lima Vaz, “paradoxalmente ou mesmo contraditoriamente, trata-se de um
projeto que tem por objetivo a constru¢do de um absoluto no interior do proprio devir
historico”. Logo, a transcendéncia permanece no pensamento moderno como resquicio. E
como uma memoria ainda ndo de todo irrelevante e cultural que a presenca de Deus vai sendo
pensada dentro do movimento geral da modernidade. O conflito que vai se estabelecendo ¢
entre a Liberdade oferecida no horizonte de Deus e a liberdade humana. Para a liberdade dos
homens existir ¢ suprimida a transcendéncia enquanto modelo ideal.

Para o homem moderno Deus ndo pode ser mais o ordenador do cosmo (entendido como
logica subjacente as acdes do universo) nem a fonte da moralidade. Para a racionalidade
cientifica operar se faz necessaria a autonomia intrinseca do universo com suas leis. Uma
natureza sujeita a vontade de Deus, as suas disposicdes e castigos nao podem satisfazer a uma
correta compreensdo dos mecanismos do universo. A compreensao deste seria uma concessao
e ndo uma descoberta, passivel do artifice humano. Rechacar o divino como fonte da

moralidade, na mesma toada, ¢ a outra face da moeda. Desconfia-se do bem derivado das

26 Ibid., p. 20.

27 PANNENBERG, Wolfhart. Filosofia e Teologia, p. 134-145.

2 Ibid., p. 156-157.

2 VAZ, Henrique Claudio de Lima. Raizes da Modernidade, p. 99. O grifo ¢ do préprio autor.
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fontes transcendentes. Um mundo de guerras religiosas ndo da provas da eficiéncia da
moralidade e das dimensdes éticas do ensino de procedéncia religiosa. E ainda ndo deixa
espacgo para a dignidade de um ser livre, pautado em si, edificar seu proprio cosmo.

A emancipacdo de toda a realidade, seja exterior ou interior ao ser humano, configura o
vasto terreno da acdo humana. A superacdo de uma logica fundada em um mundo
sobrenatural, para viver em um unico mundo, natural, foi o grito audaz da liberdade dado pela
esfera intelectual moderna. E essa liberdade foi perfilando-se naturalmente como militdncia
contra a instituigdo religiosa em conflito aberto contra suas representacdes de Deus. A luta
contra “Deus” era sindnimo de luta pela liberdade. Naturalmente, ndo se queria mais entender
a vida a partir de for¢as que nao pudessem ser compreendidas, estudadas e vistas dentro de
padrdes de inteligibilidade. Pela inteligéncia e acdo humanas desejava-se entrar na era da
abolicdo do mistério e da coragem de viver a vida a ser escolhida por cada individuo.

Barreiras a esse desbravamento necessariamente deveriam ser retiradas do caminho.

1.1.2. Linhas de solucdo

O setor teologico teve dificuldade para entende e dialogar com essa situacdo. De alguma
forma ndo compreendeu o que estava acontecendo € o medo outras vezes ofuscou a
visibilidade para avancar na conversa sobre os novos desafios. Tardou em dar respostas. Nao
serd a toa que a denominagdo teologia moderna se confunde com a teologia feita na
contemporaneidade mais que com a teologia desenvolvida a partir dos séculos XVI e XVII*°.
No instante tedrico das formulagdes modernas, a teologia catdlica estava embrenhada no
trabalho de refutar a reforma protestante pela constituicao da teologia tridentina, com grandes
e afortunados progressos teoldgicos, ndo se pode negar, com o estabelecimento do tomismo?!,
com a constituicio de uma teologia também espiritual, em paralelo a teologia positiva’2.
Todavia, tal movimento tedrico ndo havia notado na sua inteireza os sulcos criados pelo fluir

do pensamento moderno. Seus esforcos sdo em boa parte de defesa e manutencdo da

instituicdo. Isso se deve também a onipresenca capilar da Igreja por toda a cultura. As

30 Manuais e obras organizadas para discutir € apresentar a teologia moderna costumam situar seus esforgos de
analise do século XIX a frente. Ver JONES, Gareth (Org.) The blackwell Companion to Modern Theology.
Malden: Blackwell, 2004. FORD, David F. The Modern Theologians. An introduction to Christian theology in
the twentieth century. 2. ed. Malden: Blackwell, 2001. Esta tltima com foco nos tedlogos.

31 Com notas positivas e também marcado pela cristalizacio do pensamento e do método tomaésicos, que
historicamente se fizeram obstaculos para uma compreensdo mais precisa do aquinate.

32 Tal se pode ver em MONDIN, Battista. Storia dela teologia, p. 258-261. Mondin lembra que se na Idade
Meédia o centro do trabalho teoldgico era o mosteiro, as escolas nas catedrais e sucessivamente as universidades,
o periodo da reforma e da teologia tridentina viu nascerem centros teologicos por toda a Europa, tendo Roma e
Salamanca como centros desse renascimento teoldgico.

21



investidas contrarias eram por demais inofensivas a uma sociedade embebida pela esfera
religiosa. Achava-se que era necessario s6 curar um corpo afetado por elementos estranhos.
De alguma forma pensava-se, entdo, que o importante era clarear a propria fé, fundamenta-la
e defendé-la contra a ag¢do estranha, que ndo teria capacidade de mover e recodificar por
dentro toda uma cultura assentada em séculos de historia.

A velocidade das mudancas, porém, trocou o jogo por outro. Nao venceu dentro do
mesmo jogo. Outro foi posto no lugar, obrigando o pensar teologico se defrontar com regras
estranhas, mas que teriam que ser aprendidas se quisesse continuar a fazer parte do jogo.
Dominar a linguagem e as problematicas modernas tornou-se o grande desafio posto para a
teologia. A liberdade, como carro chefe, sensibilidade sentida e proclamada, ¢ o novel
catalizador de tudo. A teologia se v€ agora na preméncia de entrar em universo que nao mais
¢ seu. Quase deve pedir licenca para adentrar nos recintos que promovem a festa da ciéncia,
da subjetividade e da historia.

Detalhe importante nesta narrativa ¢ como a modernidade “acolhera” essa pretensdo do
pensar teoldgico. Sendo que o jogo era outro, em campos diferentes do ultrapassado e

3

conhecido lugar da transcendéncia®’, o cristianismo resguardado pela teologia, como

advogada de seus interesses, ¢ visto sob suspeita junto com a teologia. Mais que isso, a
teologia ¢ posta diante de um processo’®. Passa de uma instancia de pensamento judicativa a
condi¢do de ré. Diante do tribunal da razdo os fundamentos da teologia sdo questionados e
também a cultura por ela justificada, enquanto forma de pensar da cristandade. Porém, “quem
diz processo diz coisa bem diferente de uma simples recusa, rejei¢do por parte do mundo,
ignorancia por menosprezo ou auséncia de interesse”*>. O julgamento da modernidade contra
o cristianismo ¢ também uma reivindicagdo, que pede da teologia provas sobre sua
legitimidade. Nao rejeita pura e simplesmente a estrutura antes existente, mas de dentro do
dissenso pede retorno das riquezas que a mesma teologia teria deixado de oferecer a cultura.
Por isso, como processo, ¢ uma contestacdo sobre um direito, sobre aquilo que o mundo
moderno sente como tendo sido usurpado de si, mas que agora pode requerer. Dessa sorte
permite-se a teologia organizar sua defesa, agora, com vistas a promogao de uma reflexdo que
busque no seu patrimonio histdrico uma nova articulagdo com o novo referencial que, por

outro lado, por pdr-se como juiz deixa entrever o travar de um embate dentro de um terreno

33 Neste capitulo no ultimo item detalharemos melhor essa questdo.
34 Metafora de VALADIER, Paul. Catolicismo e sociedade moderna. Sdo Paulo: Loyola, 1991, p. 5-13.
35 Ibid., p. 6.
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comum, paradoxalmente, no qual a lavoura € fruto de raizes compartilhadas, sem as quais nao
seria possivel o pensamento moderno realizar seu caminho’®.

Esse, portanto, ¢ o outro lado a ndo desconsiderar. O jogo ¢ diferente. Entretanto, pode ser
visto também como reformulagdo, como aprofundamento de matizes presentes de forma
embrionaria no construto teoldgico cristdo. E isso ndo seria o resultado s6 da absorcdo da
cultura greco-romana pelo cristianismo, mas fruto das grandes intui¢des presentes na
experiéncia cristd®’. Porém, esteja presente ou ndo a influéncia cristd na cultura moderna, fato
inconteste ¢ que a teologia ndo serd mais a mesma. Sua reinvencdo se dara dentro dos codigos

modernos, que podem ser considerados numa linha de ruptura radical com o passado ou de:

Uma dialética entre continuidade e descontinuidade, que acompanha, alias,
toda a evolucdo da razdo ocidental: continuidade e descontinuidade entre
mito e razdo filos6fica no mundo antigo, entre fé e razao classica na Idade
Média, entre fé e razdo no mundo pos-medieval?®,

Tal dialética entre continuidade e descontinuidade ndo invalida o novo. Nao diminui e
desfaz a diferenca entre o antes e o agora. Mostra, isto sim, o continuo na descontinuidade
como possibilidade estrutural da permanéncia do antigo no novo sob aspecto diferente. O
novo, contudo, serd novo. E ai a teologia, mesmo quando pode ver relacdo da modernidade
com os substratos da leitura teoldgico-metafisica®, precisou dar passos adiante, segundo
ditames intelectuais que ndo se reconhecem como sendo de origem teoldgica e procedéncia
cristd, com até entdo havia sido.

Assim, a liberdade afirmada pela modernidade e expressa como consciéncia historica,
serd uma questdo fundamental a receber tratamento da teologia ou a nova forma metddica
assumida pela teologia. Enquanto questdo a ser pensada, a histéria impulsionou o exercicio

teologico de atestar a historicidade da propria fé*. Interessa num primeiro momento dar bases

36 Tese defendida e que permeia a obra de VAZ, Henrique Claudio de Lima. Raizes da Modernidade. E tema

também da obra de HAIDU, Peter. Sujeito medieval / moderno. Sdo Leopoldo: Editora Unisinos, 2005.

37 Como se sabe o tema ¢é controverso, principalmente no que concerne a afirmagdo de que a secularizagdo seja a
transposi¢do dos temas religiosos para o terreno secular. Ver MONOD, Jean-Claude. La querele de la
secularisation. De Hegel a Blumenberg. Paris: Libraire Philosophique J. Vrin, 2012. A segunda parte deste texto
¢ o centro da reflexdo e em dois capitulos discute as posi¢des de autores que se situariam entre Hegel e
Blumenberg. O problema é abordado pela vertente da teologia politica e de sua diversidade, o que ndo permite
falar que tudo seja rejeitado de antemao ou aceito sem mais. Isso estd candente nas p. 184-193.

38 VAZ, Henrique Claudio de Lima. Raizes da Modernidade, p. 18.

3% Lima Vaz apresenta de forma sintética o Estado recolhendo o absoluto da transcendéncia, a histéria recebendo
a concepgdo historica biblico-cristd e a leitura teoldgico-metafisica absorvida por Hegel e Voegelin, todas
negadas pela visdo autofundante da modernidade, que tem em Blumenberg seu principal defensor. Ver Ibid., p.
20-27.

40 SALAS, Gumersindo Lorenzo. Teologia e historia en desafio. Santander: Sal Tarrae, 1969, p. 37-39.
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solidas ao que acredita. A consciéncia historica impele a busca no passado do fato cristdo,

para entendé-lo em sua densidade e singularidade. Caso concreto desse novo momento € que:

A critica biblica propriamente dita surge na idade moderna a partir do
humanismo. O oratoriano R. Simon no século XVII publica uma obra sobre
a historia critica do Antigo Testamento, mas que lhe custou a expulsdo da
ordem, produzindo fendmeno de inibi¢do no mundo catdlico. No século
XVIII avancam alguns autores hipdteses sobre os documentos antigos (A.
Geddes) e sobre os fragmentos (J. Astruc). No século XIX, a obra de
Wellhausen prossegue nesta linha historico-critica. A ciéncia biblica catolica
no inicio desse século (o XX) com as obras de Marie-Joseph Lagrange e de
F. Hummelauer trabalha na investigacdo historico-critica. A declaragdo da
Pontificia Comissdo Biblica (1910) interrompe mais uma vez esse processo.
Entretanto a fundagdo do Pontificio Instituto Biblico por Pio X permite que
se pesquise na Igreja com métodos estritamente cientificos. O sinal verde
veio da parte de Pio XII com a enciclica Divino Afllante Spiritu (1943) para
assumir-se a ciéncia biblica historico-critica*'.

Vé-se que a teologia procura por-se na atualidade dos procedimentos modernos e seu afa
por fazer da historia seu ponto crucial. As dificuldades para isso surgirdo de dentro da propria
instituicao, receosa das consequéncias do avango dos estudos histdrico-criticos para a fé.
Porém, seguiu o trajeto espinhoso até conseguir cidadania enquanto abordagem dentro da
Igreja, ndo obstante as desconfiangas oficiais. Nao ¢ dificil notar a mudanca representada por
essa nova forma de abordar a Escritura. A analise historico-critica desbancou o psitacismo
biblico*”. Também trouxe para o seio da teologia a possibilidade de mostrar-se a altura do
desafio cientifico moderno.

Por esse caminho de didlogo com a modernidade, também se abriu vias para a reflex@o
com as exigéncias da liberdade, valorizando as fontes cristas primitivas desfazendo-se do
método escolastico, considerando-o um peso. A volta as fontes foi vista como uma forma de
rejuvenescer o pensamento eclesidstico pelo passado, coadunado com a mentalidade de que a
modernidade €, em suas caracteristicas esséncias, fruto das tematicas cristas. Fez, por isso, um
grande esfor¢o de por ao alcance do publico em geral os trabalhos dos Padres da Igreja, com a
convic¢do de que estes poderiam oferecer a modernidade razdes nao tao distintas daquelas
proclamadas pelo movimento emancipador. Desejava-se validar a tese de que na leitura
espiritual patristica se poderia encontrar muitos dos anseios modernos, uma igualdade de

reflexdo em codigos diferentes™.

41 LIBANIO, Jodo Batista. Teologia da Revelagio a partir da modernidade. 5. ed. Sao Paulo: Loyola, 1992, p.
122.

4 Ibid., p. 122.

3 DUQUOC, Christian. 4 teologia no exilio, p. 36-37.
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A leitura historica mais que sistematica desse momento da Igreja até conquistou certa
simpatia moderna. Todavia, o estudo patristico ndo foi capaz de fazer frente nem ao
afastamento moderno do pensamento religioso nem a desconfianca com a fé crista*.
Continuou esbarrando na t€émpera que transita na contramao das postulagdes religiosas, pois a
modernidade ndo se contenta com algo que se assemelha aos seus principios e que lhe parecer
menor do que aquilo que concebe sobre si mesma. Além do mais, a modernidade tem a
religido enquanto tal como algo a ser superado. Por isso, a conversa entre religido e
modernidade ¢ pautada, muitas vezes, por uma competicdo mutua sobre a legitimidade dos
proprios modelos e sistemas de pensamento. Razdo pela qual o didlogo fica travado nos
intersticios da conversa ¢ soa como mondlogo. E como se duas falas ficassem uma de cada
lado das margens de um rio, frente a frente, sem uma ponte para realizar o encontro e a
travessia. Pode-se até dizer que se concedem, reciprocamente, o “suportar” como medida
eficaz contra a guerra ou simplesmente a aceitagdo de que os caminhos sdo diferentes e
podem estar dentro de um mesmo mundo sem se tocarem. Mesmo que se partilhe de um
mesmo paradigma, os sendes para a comunicacdo sao muitas vezes um territorio comum. E
ainda quando a teologia trabalha com modelos referenciais da modernidade, esta observa
como apropriacdo indébita. As correntes da modernidade veem incompatibilidade entre a
aposta transcendente da teologia, como metafisica ultrapassada, e a sede de imanéncia do
mundo moderno.

Nao obstante estas tensdes, varios exemplos teoldgicos formam um panorama rico de
contribuicdes dialdgicas, enquanto respostas aos desafios solventes que se apresentam. E
desses reptos surgem figuras emblematicas, sobretudo a partir do século XIX, passando pelo
século XX. Os nomes sao bem conhecidos. Sem mencionar as origens protestantes e catdlicas,
temos Adolf Harnack, Karl Barth, Rudolf Bultmann, Friedrich Gogarten, Paul Tillich,
Maurice Blondel (de origem filosofica), Pierre Teilhard de Chardin (origem antropologica,
cientifica), Henri de Lubac, Karl Rahner, Marie-Dominique Chenu, Yves Congar, ¢ Edward
Schillebeeckx e outros que iniciam verdadeira aventura teologica de muitas vertentes.

Dessas vertentes, com certeza, uma das mais influentes, e com a qual mais se debaterdo os
tedlogos a favor e contra, serd a teologia liberal. Esta nomenclatura ja estd presente no
tedlogo de Halle, Johann Salomo Semler (1725-1791). Quer o tedlogo indicar com essa
terminologia uma forma de fazer teologia livre em seus métodos investigativos*’. No entanto,

sob essa designagdo teologica, no século XIX, elementos novos confluem para a articulagdo

“ bid., p. 37-38.
45 GIBELLINI, Rosino. 4 teologia do século XX. Sao Paulo: Loyola, 1998, p. 19.
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da teologia liberal como a conhecemos. E da jun¢do entre o liberalismo, como
autoconsciéncia da burguesia europeia, e da teologia protestante que vem a teologia liberal*®.

Com a postura de dialogar com o mundo moderno, essa teologia assume como
caracteristicas proprias o método histérico critico e seus resultados, a relativizagdo da
dogmatica da Igreja com relevo para a cristologia e a leitura do cristianismo com
predominancia do aspecto ético. Sao modelos desse fazer teologico que procuram harmonizar
a0 maximo o cristianismo com a época e sua consciéncia cultural, as obras 4 esséncia do
cristianismo de Harnack e A4 absolutidade do cristianismo de Troeltsch*’.

Posteriormente a teologia liberal estara presente nos desenvolvimentos teoldogicos como
um desafio. Outras formas teoldgicas irdo, como a dialética, a existencial e a hermenéutica, se
situar como um contraponto que ndo abandona as tertiulias com o mundo moderno, mas que
criticam a forma como a prosa foi feita. Se a teologia liberal parecia fazer concessoes
demasiadas a consciéncia moderna e liberal, a teologia dialética, tomando como exemplo
dessa nossa assertiva, por sua vez, tem como caracteristicas principais a énfase na
transcendéncia de Deus em relagdo ao mundo, a soberania de sua revelagao, mantendo unidos
elementos que se excluiriam reciprocamente, como Deus e o homem, eternidade e tempo,
revelacdo e historia. Metodologicamente, a teologia dialética se faz por meio de enunciados
que mantém relagdao de posi¢cdo e negagdo, sim e ndo, “corrigindo o sim mediante o ndo e o
nio mediante o sim”™*%,

Muitos debates aconteceram. Muita pesquisa foi realizada. Avancos teoldgicos foram
engendrados a partir dai. Entretanto, quase sempre, a producdo teoldgica e suas novas
realidades ficaram restritas aos circulos teoldgicos e a alguns poucos interessados, ligados por
afinidade a tradig¢do cristd. A modernidade s6 acompanhou com os olhos o sujeito teoldgico
passando do outro lado da rua. O interesse publico pela narrativa teoldgica, mesmo desejosa
de dialogo, pouco importa. O discurso teoldgico foi emudecido, ndo obstante o talante e a
profundidade de suas pesquisas e resultados*’. A teologia ndo encontrou ressonancia nos seus

interlocutores. De verdade, ela se fez interlocutora de um mundo que nao tinha conhecimento

de té-la como interlocutora.

4 Ibid., p. 19.

47 1bid., p. 19.

8 Ibid., p. 23

4 £ pensando nesse contexto que vem a lume o texto de FORTE, Bruno. Teologia em didlogo. Para quem quer e
para quem nao quer saber nada disso. Sdo Paulo: Loyola, 2002.
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1.1.3. Teoteonomia

Se a modernidade ndo quis dar tanta atencdo a teologia, ndo se pode negar que esta fez
bastante para chamar atencdo. A genialidade dos tedlogos do século XIX e século XX ¢ um
manancial para ser desfrutado. Nas linhas sistematicas da teologia do século XX ¢ possivel ler
o mundo contemporaneo, vé-lo criticamente e sentir seu espirito palpitar na perspectiva
paulina de que tudo deve ser examinado pelo cristdo e aproveitado de acordo com o Cristo, no
discernimento do Espirito (1Ts 5, 19-22). Assim a teologia foi praticada. Com o olhar de
Paulo, pode-se dizer que os tedlogos se fizeram tudo em todos (1Cor 9, 19-23). Cada canto do
pensamento moderno foi tocado pela teologia.

Parece-nos interessante tomar um exemplo concreto dessa faganha dialogica da teologia
na sua apreensdo moderna. Como estamos abordando o aspecto liberdade neste tdpico,
mesmo tendo a disposi¢do outras intui¢des teologicas capazes de exemplificar essa nuance’”,
tomamos o conceito teonomia de Paul Tillich para essa breve reflexao. Escolher esse conceito
de Tillich cria a oportunidade de ver como a liberdade humana e a cultura sdo focadas dentro
de um sistema teoldgico cioso das possibilidades de demonstrar que as veredas da fé sao
salutares e enriquecedoras para os mais profundos anelos da humanidade.

Tillich afirma que a pergunta pela teonomia, como conceito, € podemos dizer como
realidade, surge do conflito entre a razdo autonoma e heteronoma’!. A par da historia dos
desvelos modernos vemos logo ai o olho do furacao teoérico pelo qual se distanciaram fé e
razdo/ciéncia, religido e modernidade, aparentemente por razdes de exclusdo mutua, entre o
absoluto de Deus e a autonomia humana, ensejo para duras criticas da parte religiosa a
modernidade e suas feigdes.

Como sao s6 aparentes, no entender de Tillich, as razdes da exclusdo reciproca

A razdo que afirma e efetiva sua estrutura sem considerar sua profundidade ¢
autonoma. Autonomia ndo significa do individuo de ser lei para si mesmo,
como muitas vezes afirmam os te6logos, estabelecendo assim um facil bode
expiatorio para seus ataques contra uma cultura independente. Autonomia
significa a obediéncia do individuo a lei da razdo, lei que ele encontra em si
mesmo como ser racional. O nomos (lei) do autos (self) ndo ¢ a lei da
estrutura propria da personalidade. E lei da razio subjetivo-objetiva. E a lei
implicita na estrutura do logos da mente e da realidade [...]. Sua

r \

independéncia ¢ o contrario da obstinagdo; é a obediéncia a sua propria

30 Sendo a liberdade uma questdo crucial, a teologia como um todo se envolveu nessa questdo. Serd o dinamismo
metodologico dos tedlogos e das teologias o indice desse fato. Outras vezes ela é tematizada como no exemplo
da Liberdade Transcendental de Karl Rahner. Ver a exposi¢ao sobre o conceito de Rahner em SILVA, Natanael
Gabriel da. “Liberdade transcendental: uma analise a partir da Antropologia-Transcendental de Karl Rahner” In:
http://www.revistatheos.com.br/Artigos%20Anteriores/Artigo_01 03.pdf

SUTILLICH, Paul. Teologia sistemdtica. Sdo Leopoldo: Editora Sinodal e Faculdades EST, 2011, p. 97.
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estrutura essencial, a lei da razdo que ¢ a lei da natureza dentro da mente e da
realidade, e que ¢ a lei divina, enraizada no fundamento do proprio ser*.

Tillich descarta assim uma razao autonoma que tenha o rosto marcado pela rebeldia e a
desconsideragdo pelo nomos. Nao bate na tecla que considera a razdo autonoma herege e
desobediente. Nega a afirmagdo corrente de uma razdo autonoma cega, sem diretrizes, sem
fundamentos que ndo seja o proprio sujeito. Procurando superar o conflito entre razdo
autonoma e heteronoma, Tillich vé dentro da razdo autdbnoma uma obediéncia a sua estrutura
essencial que ndo rompe com a lei divina. Essa percepg¢do criativa do problema abre caminho
para pensar uma proximidade relacional entre razdo autobnoma e heterdbnoma, no seio do
conceito de teonomia, que significa a plenitude do Reino de Deus, na harmonica vinculagao
entre razdo extatica (nos qual recebemos os contetidos da fé, estando a razdo preocupada com
as razdes Ultimas) e razio técnica, formal®.

No entender de Tillich, autonomia e heteronomia estdo enraizadas na teonomia. Ao
romper com a teonomia elas se extraviariam. Segundo o autor, essa articulacdo ndo ¢
aceitacdo de uma lei ou norma divina. Numa andlise mais complexa, seria a compreensao da
razio unida a sua propria profundidade®, a interioridade dos seus processos. No profundo de
suas articulagdes estruturais, a razao encontra o fundamento de si sem cair no leviano,
obedecendo as suas leis estruturais. Todavia a harmonia durante a existéncia humana, entre
autonomia e heteronomia, ¢ precaria, pois ndo ¢ possivel uma teonomia completa, lugar da
descoberta da emancipagdo de si na lei que se pde como realizacdo de si mesmo. Por esta
forma, o que se v€ ¢ um conflito destrutivo entre autonomia e heteronomia. Tillich alerta que
a propria razao € sacrificada neste embate, o que leva a razdo na sua agonia perguntar pela
unidade daquilo que esta separado no tempo e no espago (autonomia e heteronomia). O
tedlogo ver nisto a pergunta pela propria revelagio®.

A fertilidade das intui¢des teoldgicas de Tillich encontra na base do conflito entre
autonomia e heteronomia toda a historia dos choques ocidentais no ambito filos6fico. Do
mundo grego ao nosso poderiamos encontrar um percurso de variagdes entre a afirmagdo da
autonomia e da heteronomia, com soslaios teonomicos. As esguelhas da teonomia, contudo,

nao foram suficientes para deitar suas raizes profundamente na historia do pensamento, visto

32 Ibid., p. 97. Os grifos sdo do proprio autor.

53 Ibid., p. 68.

4 1bid., p. 98.

53 No centro das investigagdes teoricas de Tillich sobre esse conflito descansa seu interesse de base em mostrar a
nao necessidade de mutua rejeicdo entre mundo contemporaneo (entenda-se paradigma moderno) e fé. Ver
KELSEY, David H. “Paul Tillich” In: FORD, David F (Org.). The Modern Theologians, p. 88; 95-98.
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as tensOes entre teonomia e heteronomia ofuscarem as possibilidades das ligacdes entre as
duas facetas que ainda ndo tiveram chance real de construirem uma ponte solida e segura
sobre o fosso que as separa.

Com isso a autonomia ndo perde sua legitimidade nem a heteronomia seu lugar historico
no equilibrio relacional das forcas que movem a razao dentro de sua procura pelo que lhe ¢
digno. Chama a atenc¢do, Tillich, para a situacdo de superficialidade, e ndao da falta de
legitimidade, ocasionada pelo contexto envolto de tensdes e lutas. O desespero da razdo e sua
agonia, como assim mencionado acima, se ddo exatamente pela perda de profundidade. A
razao na refrega pela autonomia deixou-se guiar pela razao técnica, dando lugar ao vazio e a
falta de sentido®®. A pergunta pela teonomia, que significa pergunta pela revelagdo, torna-se,
logo, urgente diante de uma autonomia vazia e uma heteronomia destrutiva, que impinge a
forca em virtude da sua aflicdo gerada na sede por controle.

A saida para Tillich, a pergunta da razdo, esta na unidade do dindmico com o estatico,
que, essencialmente, a razdo projeta em si mesma. Ora, aclarar essa relacdo ¢ fundamental
dentro do seu projeto sistematico, levando em conta seu desejo de ver fé e contemporaneidade
unidas pelo didlogo de suas singularidades. Assim, por elemento dindmico, o tedlogo
compreende a capacidade de a “razdo efetivar-se a si mesma racionalmente no processo da
vida [...]” tendo no elemento estatico a forma como a razdo estrutura a vida>’. Embora sob as
condigdes da existéncia muitas vezes esses elementos se vejam separados, sua relagdo nado ¢
sO necessaria, mas também vital. Se prevalecesse somente o dindmico, teriamos a
impossibilidade de estruturar a vida. Se imperasse s6 o estatico a vida deixaria de ser vida no
seu desenrolar processual.

Observando a argumentacao do tedlogo, a autonomia inter-relaciona-se com o fator
dindmico assim como a heteronomia com o estatico. Mas ¢ a teonomia a profundidade
constitutiva das relagcdes, o caminho por onde os dois termos do problema se enlagam em
solucao e na conquista de suas verdadeiras buscas, que coincidem com a harmdnica realizagao
do ser humano em si mesmo sem se perder em si mesmo, destruindo-se pela autonomia
(vazio, falta de sentido, cinismo, desespero, relativismo) ou pela heteronomia (arbitrariedade,

totalitarismo, tirania, revolugio, absolutismo)?.

6 TILLICH, Paul. Teologia sistemdtica, p. 99.

57 Ibid., p. 100.

8 Ibid., p. 100-102. Aqui o autor faz uma analise de suas proprias asser¢des com exemplos historicos,
demonstrando como cada lado dos termos do problema pode sempre se transformar no outro que combate e
execra numa relacdo dialética muitas vezes inconsciente.
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A proposta sistematica do autor, claro, sobre esses dois polos decisivos do conflito na
modernidade, ndo ¢ uma busca da teonomia na terra. Sua consciéncia sobre o assunto, ja
citada aqui, ¢ de que a autonomia so ¢ tangivel na sua inteireza na plenitude do Reino de
Deus. As tentativas de harmonizacdo sdo sempre frageis. Elas servem assim mesmo para
alertar sobre os perigos concernentes tanto a autonomia como a heteronomia que, quando
1soladas em seus projetos redentores, podem levar o ser humano a beira dos mais profundos
abismos. Da forma como trabalha Tillich, sua percep¢do sobre a teonomia ¢ de uma forma
salutar contra os excessos ou extremismos fundamentalistas da propria razdo. Ndo ¢ uma
medida conciliatoria. O autor ndo tenta criar concessoes, mas demonstrar como a razao
suporia exatamente esse equilibrio que afugenta tanto a sua descrenca em si mesma, O
indiferentismo, o relativismo, como o absolutismo negador da vida®.

Ao afirmar conceitualmente a teonomia como necessaria e finalmente s6 realizdvel no
Reino de Deus, Tillich desfaz a possibilidade de pensarmos uma conjuntura na qual seria
factivel vivermos as benesses de uma sociedade teonomica. Esse expediente tedrico evita
deste modo a absolutizacdo de qualquer estrutura que pretenda isso. Pode-se dizer que o
conceito cumpre um servigo critico. A propria experiéncia religiosa (institucional ou nao),
mediante o conceito, critica a si mesma e pde-se em relagdo com o diferente, sempre
permanecendo aberta, a surpresa, sem perder suas raizes estruturais que lhe oferecem
condigodes de apropriar-se dos aspectos dindmicos da vida sem desfigurar-se ou perder-se. Ao
mesmo tempo, desfruta da experiéncia da humildade. Ciente de ndo poder viver a
transparéncia harmoénica da relagdo entre autonomia e heteronomia, a experiéncia de fé
assume sua condi¢do peregrina.

Na verdade, a teonomia ¢ a revelagdo final superando o conflito entre autonomia e
heteronomia pelo restabelecimento da unidade essencial dos termos implicados. Isso ocorre,
segundo Tillich, pela “completa transparéncia do fundamento do ser naquele que é o portador
da revelacdo final e o completo auto-sacrificio do meio ao contetido da revelacdo”®. Isso
significa o deslocamento da autoridade para o ambito da unidade essencial, onde o
fundamento do ser revela o sentido ultimo das perguntas fundamentais da razao na sua busca
por sentido. Veem-se ai todas as mediagdes heteronomas, nessa visao da revelagao, motivadas
a ndo se oporem a razao auténoma e sua criatividade, tendo seu espago, tao logo frequentado

pela heteronomia, sacrificado em nome de um Deus que fala diretamente e ensina aos seus

% Ibid., 85-118. Nestas paginas podemos acompanhar um pouco desse esforco em demonstrar essa necessidade
relacional.
8 Ibid., p. 157.
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sem intermediarios. Tal deve ser o elemento estruturante das comunidades de fé, na otica de
Tillich. Esse elemento estruturante €, por isso, libertador, pois ndo submete ninguém a uma
autoridade heteronoma e finita, em nome do infinito. Se houvesse uma autoridade assim, ela
insuflaria a autonomia de modo a romper com a unidade posta pela revelacdo que se auto-
comunica para abrir, no caminho do didlogo, a autonomia ligada a profundidade da razdao que
se pde na ordem do Ser®!. Adverte, porém, Tillich, sempre, que a teonomia s6 pode ser obra
da graca, ndo encontrando nenhuma forma, seja catdlica ou protestante, seja a razao autdnoma
que ¢ um aspecto desse conflito, capaz de efetiva-la, sendo necessario abandonar qualquer
romantismo neste sentido®.

A posigado teorica do tedlogo, no fundo, consta de uma confian¢a no encontro da razao
com a realidade ltima e fundamental do sentido da vida, de forma que estas coincidam com a
realizacdo da propria razdo em sua profundidade. Nesse ponto, a razdo ndo seria contraria a
revelagcdo ou tomaria um caminho que lhe fosse diferente. Para Tillich, essa busca autonoma
da razdao com sede de realizar o ser humano caminha na dire¢ao do revelador, pois este mostra
o ser humano na sua integridade, num retorno, podemos usar essa metafora, ao paraiso e aos
encantos daquela candura pela qual os olhos veem o mundo a partir dos olhos de Deus.

A densidade do profundo contra o superficial ¢ o grande ato dessa dinamica da razao
autdbnoma, que sO negaria a si mesma se permanecesse viciada no superficial. Quanto mais
alcanca e desce ao profundo de sua esséncia estruturante, a razao autbnoma encontra-se com o
rosto teondmico, vé-se frente a frente com a liberdade na sua condi¢do de afirmag¢ao da vida.

Liberdade e teonomia ndo s3o adversas. Sdo, dentro do pensamento sistematico de
Tillich, razdes uma para a outra, e mais especificamente, pode-se afirmar, a teonomia ¢ a
propria liberdade na profundidade da estrutura da razdo. E pensando na graga, o ser humano
sO encontra a salvagdo quando livre. A teonomia, assim, ndo seria empecilho a liberdade e sim
sua afirmacdo mais profunda ao levar o ser humano, pela graga, aos seus anseios de base, na
medida em que se desvela em si sua condicdo real, de ser que se faz e que para se realizar
necessita da liberdade, nunca negada pelo divino e suas leis, mas afirmada pela
transcendéncia, ao potencializar as virtualidades humanas em vista da felicidade e da
plenitude. A heteronomia ¢ sacrificada, ou suprassumida, no movimento integrador da razao
que ndo precisa de leis, pois a plenitude possivel ao ser humano ndo contraria o divino, mas o
reforca dentro do préprio ser humano. Nesse caso, o divino pela graga, s6 pode realizar a

pessoa, sem jamais reprimi-la. Descobre-se ai que a autonomia humana ¢ divina e, portanto,

6! Ibid., p. 158-159.
% Ibid., p. 159.
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teondmica. Nao ¢ necessaria para a liberdade humana a supressao da revelacdo. A autonomia
esta implicada na revelacdo como um dado maior do bem querer de Deus que ensina aos seus
diretamente, sem media¢des heteronomas. Por conclusdo temos ao invés de uma autonomia
uma teoteonomia, uma articulagdo de ordem fundante em Deus na vida humana como tal.
Teoteonomia, formulamos assim, como énfase ao dito, ¢ 0 movimento da liberdade que
vem de Deus e em diregdo a Deus na radicalidade da razdo, na sua estrutura profunda, que
pressupde a transparéncia do ser humano a si mesmo para evidenciar a “lei” de sua vida no

interior do seu ser, sem transigir com o absurdo do sem sentido.

1.2. O ser humano

Chegamos aqui, depois da conversa sobre a liberdade, a outro setor com o qual a teologia
tera que pensar-se de maneira nova na modernidade: o ser humano. Toda a luta pela liberdade
empreendida pelos modernos tem sua razdo de ser no ser humano. E para ele que se voltam as
energias tedricas do pensamento moderno. Conquistar o centro da vida para a humanidade foi
um dos primeiros e grandes afas do mundo moderno.

Pautada por essa questdo nova, a teologia erigira seus sistemas com base nesta
preocupacao moderna, que de outro lado ndo faz mais que suscitar o encontro com as vivas
fontes cristas sobre o assunto. Diz Gibellini na sua introdugdo que “o discurso teolégico do
século XX, como discurso feito ‘para a gloria de Deus’, evoluiu cada vez mais como discurso
em defesa e em favor do humanum, ligando-se assim com as correntes mais vivas da tradi¢ao
cristd”.®* Lembra o mesmo autor, que uma das frases mais citadas neste periodo é exatamente
“Gloria dei vivens homo™®*, de Irineu. Nio ser4, logo, sem razdes que o Papa Jodo Paulo I,
na sua primeira enciclica, Redemptor Hominis, escrevera que “todos os caminhos da Igreja
conduzem ao homem”. Filho do seu tempo, submergido nos candentes conflitos praticos e
teoricos desse periodo contemporaneo, a afirmagdo ndo causa estranheza.

Vejamos, agora, como esse desafio € equalizado pela teologia.

1.2.1. O novo ser humano

Um novo ser humano se apresenta no cenario moderno? Quem sdo estes homens e
mulheres que vao se desenhando no horizonte do novo mundo? As questdes sao a questao
sobre o ser humano, ao que tudo indica com sentimento de ter sido burlado desde longa data.

Como vimos refletindo desde as primeiras paginas, um sentimento de novidade invade o

6 GILELLINI, Rosino. 4 teologia do século XX, p. 11-12
% Tbid., p. 12.
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cendrio moderno. Se a liberdade ¢ uma bandeira, o ser humano também € e reivindica para si
um lugar especial nesta historia que constroi a autonomia como fundamento do existir.

J4 haviamos apontado para essa emergéncia do ser humano de inicio, imbricado na luta
por liberdade. Cabe-nos agora perfilar com rapidas pinceladas alguns elementos
caracteristicos do ser humano burilado pela mentalidade moderna. Elementos que serdo
tratados pela teologia ao clarear para si mesma a antropologia subjacente a revelagcdo. Que
elementos sdo estes, entdo? Como eles indicam a mudanga de um tempo pré-moderno para o
moderno?

Lima Vaz, sobre essa questao de ordem antropoldgica, observa que:

A linha de ruptura que assinala a formagdo de uma nova ideia de Razdo e o
desenho de uma nova imagem do homem inscreve-se justamente nesse
terreno fundamental que ¢ o conceito de Natureza e significa o abandono
definitivo das propriedades que caracterizavam a antiga physis. Por outro
lado, a nova ideia de Razdo se manifesta exatamente na constituicdo de um
tipo de ciéncia que se funda numa relagdo de fazer — uma relacdo técnica ou
experimental — entre o homem e o mundo. Como termo desse tipo de
relagdo, o mundo se apresenta como campo de fendomenos que se oferece a
atividade conceptualizante ¢ legisladora da Razdo e a atividade
transformante da técnica®.

Relacionado com a Natureza sob o paradigma novo, ¢ nitida duas tendéncias no ser
humano que nasce da modernidade. Uma ¢ a da relagdo com Natureza com sentido
investigativo e experimental. A Natureza fica agora dada ao desvelo e a curiosidade humana
para pesquisa-la e descobrir seus mistérios. Agora se pode experimenta-la para ver melhor seu
funcionamento. O periodo da contemplagdo da natureza, de viés grego, se torna passado. Os
fenomenos naturais, na nova concepg¢ao, devem ser entendidos dentro da matriz racional
matematica. A admiragdo deixa seu lugar para a manipulacdo da Natureza conceitualmente
analisada pela Razdo. Assim, a natureza ¢ estudada e manipulada, numa otica totalmente nova
até entdo.

Consequéncia deste contexto ¢ a supervalorizagdo da relagdo técnica do ser humano com a
natureza®. Dai em diante, a vida politica e social vai gravitar em torno da técnica. Por isso, a
sociedade, nos seus aspectos soécio-politicos, trabalhara constantemente para satisfazer as

necessidades do novo homem, pensando os valores ¢ a vida social em relacdo a esfera das

65 VAZ, Henrique Claudio de Lima. Escritos de Filosofia II. Etica e cultura. Sio Paulo: Loyola, 1993, p. 162.
% Ibid., p. 162.

33



necessidades. E esta ¢ a outra tendéncia. Sera esse o problema fundamental da organizagao

politica. Vaz define assim esse momento:

A natureza ndo é mais a physis na imutabilidade de sua ordem e fundamento de
um nomos objetivo ao qual deve referir-se a praxis humana. Nem se oferece
mais como um horizonte de universalidade que estd permanentemente aberto a
contemplagdo do fildésofo ou a sabedoria do legislador. Uma nova homologia
devera vigorar entre o modelo da sociedade e a nova ideia de natureza. Ela
devera submeter o pensamento social e politico, bem como o pensamento ético,
aos principios epistemologicos e as regras metodologicas da nova ciéncia da
natureza, ciéncia de tipo hipotético-dedutivo e tendo a analise matematica como
seu instrumento conceptual privilegiado®”.

Avancando por esse caminho, o ser humano se pensara segundo a nova ideia de natureza
como uma realidade aberta e recoberta de mistérios dados ao coragdo aventureiro, como
estrada a percorrer pelas novas regras metodologicas. As implicagdes sdo a regulamentacao da
vida social ao ndo pré-fixado, mas ao ainda, ao futuro, aquilo a ser descoberto e verificado. A
imutabilidade ¢ substituida pela mutabilidade. O sentimento de novidade se solidifica no
intimo do homem ocidental que se vé€ iluminado de forma diferente. H4 uma atengdo do ser
humano sobre si mesmo. A nova visao da natureza parece ser para o pensamento moderno,
neste sentido, 0 modo como ele acessa a natureza humana. Ai esta incluso o aspecto de tornar
o ser humano “objeto” de estudo e da anélise paradigmética moderna.

Quando o chamado homem moderno ocupa a cena histdrica no século XVIII, sendo matriz
das principias concepgdes antropoldgicas dos séculos XIX e XX, o que nos importa aqui,
focado nas satisfagdes das necessidades, estara envolvido, ja, no pluralismo antropologico e
sua complexidade®®. O pluralismo antropolégico ¢é fruto, sobretudo, da dissolu¢do da unidade
cultural de base religiosa na Idade Média. Desfeita a unidade cultural, as concepgdes sobre o
homem sdo elaboradas e pensadas diante da descoberta da diversidade das culturas®.
Podemos juntar a essa afirmacdo eventos como as viagens maritimas a desbravar novos
mundos e invadi-los, no periodo conhecido como era dos descobrimentos, do século XV ao
inicio do XVII. O contato com outros povos deu perfil novo ao homem moderno, apesar dos
encontros terem o tragico envolvido, sobretudo para os povos do chamado mundo novo.

Mas sera a viagem do homem moderno no plano das ideias, com o humanismo como
marco inicial declarado dessa nova época, e a constitui¢do tedrica do novo olhar, o dado

fundamental para a afirmacdo de um novo ser humano. As estacdes dessa viagem sido o

7 Ibid., p.163.
8 VAZ, Henrique Claudio de Lima. Antropologia Filosdfica I. Sdo Paulo: Loyola, 1991, p.77.
% Ibid., p. 77.
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humanismo, o racionalismo, a concep¢do de homem cartesiana, o nascimento das ciéncias

humanas, o iluminismo e a obra de Kant”

. Cada estagao acrescenta a bagagem do viajante
importantes utensilios tedricos, marcando profundamente a fisionomia do homem de entao.
Os utensilios sdo coletados nas estagcdes segundo o desejo moderno de afirmar radicalmente a
universalidade do homem e sua dignidade, por contrastante que seja tal tarefa com o
pluralismo antropoldgico afirmado’!. Tanto a universalidade quanto a dignidade servem ao
proposito de reverter o processo cristdo que universalizou o homem sob a égide da fé e suas
especificidades, com o objetivo de substituir a Paideia grega pela Paideia cristd’?. Para o
homem moderno chegou a hora de uma nova Paideia. A universalidade do homem sera
buscada como forma de justificar culturalmente a substituicdo do cristianismo e sua visao de
homem por outra visdo, mais adequada a luta e os anseios de liberdade e dignidade.

E sabido, contudo, que o tema da dignidade e da universalidade ndo é obra so6 da
modernidade ndo crista. Nicolau de Cusa, homem de fé e da Igreja, ¢ um daqueles que
propora, dentro do periodo humanista, pelo viés pananteista, a individualidade humana em
confronto dindmico com a infinitude césmico-divina. Na sua estrutura de pensamento, Cusa
vé, no que hoje ficou conhecido como pananteismo, uma relacdo intrinseca entre divino e
humano, destacando a imanéncia do divino no humano’®. Como nio ¢ dificil de perceber, a
imanéncia do divino no humano valoriza o ser humano, sua dignidade e importancia. Se essa
era uma maneira de Cusa nao deixar perder, desde a Igreja e o pensamento cristdo, os rumos
da histoéria, € bem verdade que ficam assim, no plano cada vez mais influente, solidificada as
inten¢des maiores do espirito moderno. Nicolau de Cusa ndo € s6 um precursor da nogao de
individuo. E também um pensador dos limites de um tempo. Esta entre o que termina e o que
tem inicio na histéria de um modelo diferente para pensar.

Por isso mesmo, ndo sera a relacdo cosmico-divina de Cusa a dimensao valorizada na hora
continuar o cultivo da dignidade humana. Se a nog¢do classica da dignidade humana era
embasada na contemplagdo, a nogdo de dignidade moderna esté mais voltada para o agir’.
A capacidade de transformagao passa a ser o indicio da superioridade e for¢a do ser humano.

O fazer, como temos destacado, indica uma das direcdes fundamentais da compreensdo do

0 Tbid., p. 77-99.

" Entendemos que a modernidade ndo tinha como escapar as aspiragdes de unificagdo. Esta estava enraizada
profundamente na visdo de homem que tinha, sobretudo levando em consideragdo os séculos de historia crista de
influencia greco-romana, forte desejo de estabelecer uma cultura outra, abrangente e universal.

2 Esse € o tema que estd em todas as paginas de JAEGER, Werner. Cristianismo primitivo e Paideia grega.
Lisboa: Edigoes 70, s.d. Pode-se ler e entender com proveito essa tese na parte cinco da obra (que nio esta divida
em capitulos tematicos), p. 67-91.

3 VAZ, Henrique Claudio de Lima. Antropologia Filosdfica I, p. 79.

" Ibid., p. 80.
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homem sobre si mesmo na modernidade. Agir mais que contemplar aparece como mais digno.
Agir e fazer, transformar, coaduna-se com a ideia de um homem que ¢ antes criador que
criatura, dado a inventividade ¢ a criagao.

Serd como criador que o ser humano moderno ird procurar entender também sua
universalidade. Os temas da unidade e da igualdade estdo no centro dessa busca. Depois de ter
dilatado os horizontes pelo ciclo das descobertas, o homem medievo que se torna moderno vé-
se confrontado com a questdo da identidade na diferen¢a’. Sera de suma importancia que se
chegue, para a modernidade, a inteligibilidade do assunto. O Direito Natural e a politica
moderna dependem das solugdes e aporias desse topico.

Na esteira desses problemas vai se formando uma antropologia de recorte empirico. Nao
obstante o racionalismo antropolédgico e o racionalismo de aportes cartesianos, 0 nascimento
das ciéncias humanas no século XVII serd uma das grandes voragens tedricas do mundo
moderno. Se utilizando do modelo mecanicista, a revolucao cientifica desse periodo terad
como instrumentos epistemologicos privilegiados a observagdo e a medida’®. A dimensdo
experimental vai se acentuar cada vez mais. Embora caminhem juntos os métodos dedutivo
(andlise e explicagdo) e indutivo (sintese e classificacdo), o ultimo tera mais espago que o
primeiro. Sinal disso sdo os avancos da antropologia empirica com o aparecimento da
anatomia comparada, da sistematica zoologica, da nog¢do de raga, da investigacdo sobre a
origem dos homens e do estudo experimental do psiquismo humano’’. A antropologia
empirica deixa para trds tanto o dualismo platonico como o radical dualismo cartesiano.

Dois campos de saber que se somam aos citados sdo a linguistica e a historia. No ambito
da linguagem, depois da volta aos textos cldssicos da literatura antiga, ¢ do movimento
humanista, desenvolve-se agora a critica textual e a hermenéutica’®. Passa-se da degustagio
literaria do texto a andlise com carater cientifico e ao saber sobre o texto. Ainda sob a
influéncia do mecanicismo, portanto do racionalismo cartesiano, pretende-se também
desenvolver uma gramatica geral, com a finalidade de descobrir os elementos gerais e
universais da linguagem. Ja a historia, relegada por Descartes a um plano inferior, da seus
primeiros passos na dire¢do do que serd a ciéncia historica. E ndo serdo passos qualquer. A
questdio é que a historia deixara de ser o mito-historia para ser historia critica”. E a nomeada

consciéncia historica que dai surge, provocando, na passagem do século XVII para o XVIII a

75 Ibid., p. 80.
76 Ibid., p. 88.
77 Ibid., p. 89.
78 Ibid., p. 90.
7 Ibid., p. 91.
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grande crise da consciéncia europeia®’. Para a compreensdo do ser humano, a historia sera
decisiva e um dos eixos sobre o qual girardo os motes da modernidade.

Esses elementos da antropologia empirica no século XVIII retumbam e se sintetizam em
dois termos chaves: experiéncia e andlise®’. Estes estdo em perfeita consonincia com um
modelo de homem que precisa saber para fazer, que se distancia da metafisica e que mesmo
buscando a universalidade da humanidade, todavia, ¢ avesso a essencialismos. Mas eis que
experiéncia e analise sdo ‘“‘constitutivos essenciais de uma ideia de Razdo que se considera
una e universal e reconhece seu ‘discurso do método’ nas Regulae philosophandi que abrem
os Principia de Newton®?. Podemos julgar essa universalidade como um dado da espécie
mais que um dado metafisico, se encaixando no mecanicismo posto por Descartes e que chega
a Newton e seu mecanicismo cientifico. Ademais, toda essa constru¢do, e visdo do ser
humano, pautada na antropologia empirica, estd destinada a pensar a realidade em
conformidade com uma ideia de progresso orientada pela Razao, entendida como infalivel em
seus propositos e capaz de satisfazer necessidades e desejos de transformagao.

Se o ser humano se vé desde o século XVI como um ser do fazer e da transformacao, a
ideia de progresso no século XVIII é como uma demao que da brilho e acabamento a obra.
Sao ideias diretrizes desse momento as nog¢des de humanidade, tolerdncia, civilizacdo e
revolugdo®. A humanidade agora vista ndo mais desde sua relacdo com o divino, mas com os
outros homens. A tolerancia, proposta por Nicolau de Cusa, alargada do espago religioso para
o espaco das minorias discriminadas. A civilizagdo como sindnimo de avango do “estado de
natureza” para o “estado de cultura”. A revolugdo transposta do campo da astronomia para o
campo das mudangas politicas profundas e radicais.

A consequéncia destes vetores articulados em torno da ideia de progresso ¢ a visao de um
homem que estd no comeco e no fim de suas agdes, sendo motivo e finalidade do agir, em
consonancia com a liberdade almejada como bem supremo. A questdo antropoldgica, como
questdo sobre o ser humano, assim, se torna central para o0 homem moderno e seu esfor¢o por
construir sua propria identidade. No embalo desta perspectiva, as ciéncias humanas receberao
status privilegiado, a ponto de, em tempos contemporaneos, como influxo de toda esta onda,
até a questdo sobre Deus so ser levada a sério e digna de consideragdo intelectual honesta

quando passa pelo crivo da etnologia, da sociologia e da psicologia e outras, sem qualquer

$0 Ibid., p. 91.
$1 Ibid., p. 92.
82 Ibid., p. 92.
83 Ibid., p. 93-95.
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preocupacgio teoldgica, o que poderia ocasionar falta de objetividade®®. Estd ai presente a
corrosdo da transcendéncia a qual a teologia ird procurar dar uma resposta, voltando-se para o

homem a luz da revelacgao.

1.2.2. A centralidade na teologia

Pelos motivos enunciados no topico anterior € que a teologia tera sempre mais em conta a
humanidade e os seus problemas. Essa cidadania do homem na teologia que ndo ¢ tanto uma
novidade®®, mas novidade de perspectiva®, ganha folego diferente no campo reflexivo.
Conquanto que ndo seja um novel na teologia a questdo sobre o ser humano®’, o puxio da
modernidade para as realidades terrenas, obrigou a teologia desde essa inversdo, sem
abandonar sua singularidade, deter-se na imagem de Deus.

O tema da dignidade do ser humano e sua universalidade, caro & modernidade e aqui
mencionado, ¢ uma das portas para a teologia questionar-se sobre a imagem de Deus. Com
feicoes politicas e sobre a dura conjuntura do século XVI nasceram as discussdes sobre a
unidade e igualdade da natureza humana. Exemplo disto ¢ a Figura de Bartolomeu de Las
Casas. De colonizador das Américas, Las Casas se torna intrépido defensor dos indigenas.
Sua pergunta fundamental diante do sofrimento dos nativos faz eco ao grito dos dominicanos
da América Espanhola, que questionam os colonizadores espanhois se aqueles que ali estdo
massacrados, espoliados e escravizados também niio sio homens®®. A atitude de Las Casas
pode até ser considerada sob muitos aspectos, ao defender os indigenas, como antecipacao de
uma visdo de Igreja que s6 encontrard lugar no Vaticano II. Sobre a concepgao lascasiana dos
direitos, da liberdade, da soberania popular e do poder pode-se dizer o mesmo pensando na

ONU®. O olhar dirigido ao outro no centro da reflexdo teoldgica, nesse caso, torna-se

8 VAZ, Henrique C. de Lima. Escritos de filosofia I, p. 241.

850 problema de Deus supde o ser humano que busca o fundamento de si mesmo como o real a ser descoberto
nas tramas da vida. Ver CESCON, Everaldo. O problema de Deus e do seu acesso e a experiéncia de Deus.
Teologia y Vida, Santiago, V. 44, n. 4, 2003. Disponivel em
http://www.scielo.cl/scielo.php.?script=sci_arttext&pid=S0049-34492003000400002 &Ing=es&nrm=ISO.
Acessado em 25 de maio de 2015.

8 E aos desafios do mundo moderno que a antropologia de caréter teoldgica tera que responder, alterando em
tempos perto de nds o tratado teoldgico sobre a criagdo. Ver RUBIO, Alfonso Garcia. Unidade na Pluralidade.
O ser humano a luz da fé e da reflexdo cristas. 3. ed. Sdo Paulo: Paulus, 2001, p. 9 ¢ 31-37

80 tema da criacdo implica o ser humano, assim também o da alianca, da infidelidade, da libertagdo s6 no
Antigo Testamento. Subjaz ai a problematica do pecado, sem falar das formas humanas (antropomorfismo) para
referir-se a Deus. A partir da fé em Jesus Cristo, o homem ¢ visto e pensado a partir D’Ele. Jesus é o verdadeiro
ser humano. Pela cristologia se reflete a pessoa humana. Uma visdo geral do assunto pode ser visto em
MONDIN, Battista. Antropologia teolégica. Sdo Paulo: Edigdes Paulinas, 1979.

8 JOSAPHAT, Carlos. Las Casas. Todos os direitos para todos. Sdo Paulo: Loyola, 2000. Ver para essa
observacao o capitulo 2: “Pentecostes em Cuba: o padre se converte”.

8 JOSAPHAT, Carlos. Las Casas. Deus no outro, na sociedade € na luta. Sdo Paulo: Paulus, 2005, p. 8.
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frutifero e at¢ mesmo mais avangado que as postulagdes modernas. O ponto de partido de Las
Casas ndo estd s6 no espirito de sua época, que deve té-lo influenciado. E muito forte para ele
a experiéncia da Palavra de Deus clamando por conversdo na forte pregacdo dos dominicanos.
A visio mistica de Las Casas leva-o a ver nos indigenas o Cristo crucificado®. Essa
experiéncia espiritual atravessada pela concretude da vida macerada dos povos autoctones se
trata de algo, de certa forma, sui generis e que motivou uma reflexdo sobre a condigdo
humana dentro de uma visdo cristd que se fara esperar bem até acontecer novamente”’.

Explica-se esse fato pela ndo conclusdo radical da guinada antropologica. A teologia teve
suas dificuldades de didlogo com a modernidade, ¢ verdade. O caso, porém, da tematizacao e
da centralidade reflexiva sobre o ser humano segue as linhas temadticas da propria
modernidade, nos seus passos que se distanciam das realidades transcendentes. Pannenberg
argumenta que os pressupostos antropoldgicos estdo dados mais para ser feita uma nova
fundamenta¢ao da ordem legal e da ideia de Estado sobre a natureza geral do ser humano do
que para o expurgo completo de Deus. Tanto € assim que os fildsofos assumem o papel de
manter o discurso sobre Deus®. Dai a situa¢io da centralidade antropoldgica na teologia, por
impulso da modernidade, s6 chegar mesmo no século XIX apos Hegel.

Dispensar Deus radicalmente como explicacdo da vida, da sociedade e da relagdo com a
natureza ¢ bem contemporaneo, por mais que seus prenuncios venham com forca do século
XVIL E na filosofia da existéncia que vdo sendo encabegados os destinos de um alvorecer
sem Deus’. Nietzsche é o grande cavaleiro dessa tendéncia desafiante para a teologia do
século XX. Acresce-se a isso que a guinada antropoldgica estd também associada ao
naturalismo. Pode-se constatar isso em Feuerbach e no materialismo de Marx, embora tenha
sido, sobretudo, a teoria da evolucdo a que mais influenciou essa vertente’.

Nestes terrenos do existencialismo e do materialismo se movera a teologia na tentativa de
discutir e pensar o ser humano. A luta sera tanto para dialogar como para mostrar a

razoabilidade da visdo antropoldgica cristd. Agora, sim, mais do que nos séculos anteriores,

% Ibid., p. 24-29 e 61-65. A leitura de Josaphat é que Las Casas ver nos indigenas o Cristo a ser honrado e
servido por causa do proprio Cristo.

%! Dentro da Igreja e do cristianismo reformado, mas também por parte da modernidade. Poderia se esperar que a
afirmagdo pautada no direito natural sobre a universalidade e a igualdade da humanidade houvesse uma pratica
condizente. O que se vé, contudo, é a escraviddo e a exploragdo dos povos conquistados. Ver DUSSEL,
Henrique. “Estado de guerra” permanente e razon cinica. In: BETTO, Frei; MENESES, Adélia Bezerra;
JENSEN, Thomaz (Org.). Utopia Urgente. Escritos em homenagem a Frei Carlos Josaphat nos seus 80 anos. Sdo
Paulo: Casa Amarela e Educ, 2002, p. 110-112.

2 PANNENBERG, Wolfhart. Filosofia e teologia, p. 269.

% Ibid., p. 271.

% Ibid., p. 274.
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no periodo contemporaneo, com for¢a e impeto, a teologia se fard focada na humanidade. A
fala sobre Deus foi se tornando cada vez mais uma fala sobre os homens e as mulheres.

Esta conversa sobre o ser humano no interior da teologia, todavia, ¢ plural e controversa.
As diferencas entre tedlogos e as tomadas de posicdo vao ocorrer a partir da escolha do
principio hermenéutico elegido. Para fazer o enfrentamento dos desafios modernos, no século
XX, o profissional da teologia tem a disposi¢do uma pléiade de métodos filosoficos,
abordagens e perspectivas para avaliar e analisar o ser humano®. As discrepancias entre as
abordagens antropoldgicas das teologias se ddo no ambito dessas escolhas que visam dizer
algo para o homem e a mulher de hoje e dizer algo sobre sua condi¢gdo com o olhar da fé. O
pluralismo, teoldgico, no caso, ¢ natural e resultado dessa busca que passa a0 mesmo tempo
pela subjetividade do tedlogo frente ao seu objeto e também a objetividade contextual que lhe
envolve.

A subjetividade e a objetividade contextual é um ponto importante a ser considerado. E
que a teologia, ultima vaga do saber ocidental (embora ndo receba esse tratamento pelo
conjunto dos outros saberes) a embarcar na guinada antropoldgica radicalizada nos nossos
tempos, conservando sua particularidade, assume o principio de que a construcdo teérica do
seu edificio precisa nascer estruturalmente das condi¢des postas pelo ser humano. Este
aparece na subjetividade do te6logo, nos desdobramentos de sua historia e de sua consciéncia,
e na objetividade do contexto, na sua cultura propria, junto com 0s seus € 0 seu tempo
presente. O principio hermenéutico ¢ exatamente escolhido em funcdo desta dialogicidade
presente no oficio teolodgico. Por mais intricado e hermético que possa parecer o trabalho
apresentado por algum tedlogo do século XX, suas posi¢cdes epistemologicas estao
enquadradas nesse comprometimento consigo, com seu contexto, com o seu tempo, com a
possibilidade de abrir cominho para o didlogo com o ser humano contemporaneo.

Temos nesse sentido um labor teoldgico voltado para a autocompreensdo. Aprofunda-se a
si mesmo enquanto se navega pela tradi¢do com o principio hermenéutico como instrumental
que favorece fazer pontes entre os dados da revelagao e as perguntas de um mundo ressabiado
com as ofertas religiosas. As questdes sobre Deus permanecem. Entretanto ndo se quer saber
mais sobre Deus no primeiro plano. Quer-se saber mais sobre o homem. Persegue-se o
objetivo de demonstrar que as ofertas do caminho cristdo ndo estdo na contramdo da
humanidade. Reforga-se a busca pela verdade sobre o ser humano e como ele pode ser

ajudado no, muitas vezes, tumultuado tempo, cheio de esperancas, mas também de

9 MONDIN, Battista. Antropologia teoldgica, p. 8-28.
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desesperancas. Assim a teologia procura consagrar um caminho antes feito com sentidos
diferentes dos atuais.

Se nos albores da modernidade parecia que o ser humano tinha pensado pouco sobre sua
liberdade, a sede de reflexdo sobre o ser humano revela um ser avido, aparentemente pouco
acostumado a cogitar sobre si. Ai a teologia da sua contribuicao estruturando um discurso
assegurador da possibilidade da condi¢do espiritual do ser humano. Foca-se no individuo
prezando sua abertura espiritual sem contradizer a modernidade, sendo nos seus ardores
ateistas. A tese sublinhada ¢ a da ndo contradi¢do entre o sentido de abertura proposto pela
antropologia moderna e a visdo cristd sobre a humanidade.

Seguindo essa orientacao, a teologia ao tratar do ser humano e a proposta da modernidade
situa-se na posi¢do de ser uma ajuda para se vivenciar com genuino espirito os tesouros
guardados por muito tempo, mas que estavam a disposicao, esperando o momento certo para
serem usufruidos. E no mesmo ritmo, a teologia volta-se sobre si mesma para corrigir
abordagens agregadas historicamente no encontro com outras culturas, mormente a greco-
romana, depurando categorias e conceitos antropolégicos®®. Esse duplo movimento revela
como na antropologia teoldgica o voltar-se para o humano atinge toda a sua estrutura. Nao ¢
vao e nem exagero dizer que semelhante fendmeno no campo da fé crista e da sua expressao
intelectual aconteceu de maneira tao rica poucas vezes na histéria. Podemos notar isso nas
sinteses da fase aurea da patristica e na alta Idade Média, sem desconsiderar os feitos
individuais da cada época. Nao ¢ exagero também afirmar isso lembrando que a antropologia
teoldgica, por ser nova, recente, no estudo da teologia, absorveu sobremaneira as intuigdes do
tempo com a jovialidade propria dos imberbes, explodindo como disciplina na década de
sessenta’’. Sendo um canteiro de obras tinha campo aberto para usar dos recursos da tradi¢io
no encontro com o homem moderno.

A metafora do canteiro de obras esbarra, no entanto, para a antropologia teoldgica, na
situacdo de ndo ter ainda claramente um projeto. Assim a teologia a0 mesmo tempo em que
desenvolve a disciplina antropologia teologica, perguntando-se pelas estruturas do sujeito
teologico, pela abertura frente a Deus’®, mantém continua sua abordagem sobre o ser humano

no que toca aos seus anseios. Insistird na autocomunicagdo de Deus para com o ser humano,

% RUBIO, Alfonso Garcia. Unidade na Pluralidade, p. 13-111. Assim pode ser analisada esta primeira parte da
obra, dividida em dois capitulos. Apds apreciagdo da visdo moderna sobre 0 homem passa-se a visao cristd e a
sua corre¢do em vista do didlogo com a modernidade. Também neste mesmo sentido ver ANDERSON, Ray.
Theological Anthropology. In: JONES, Gareth (Org.). The blackwell Companion to Modern Theology. p. 83-87.
97 ULPIANO, Vazquez Moro. Teologia e antropologia: alianga ou conflito?. Perspectiva teoldgica. Belo
Horizonte, v.23, n.60, p.163-174, ago/set.,1991.

% LADARIA, Luis F. Inroduccion a la antropologia teolégica. Navarra: Editorial Verbo Divino, 1993, p. 27.
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como graca divina. Seguira agrupando de forma articulada os conteudos teoldgicos ja

°. E um estagio aparentado com um laboratério na qual se faz

referidos ao homem’
experimentos, com o rigor proprio da observagdo e a satisfagdo de ver-se diante de achados
ndo suspeitados.

Vale frisar aqui que esse desvelo teoldgico ndo ¢ sé setorial, disciplinar, como uma area
de saber entre outras. A antropologia teologica ¢ signo da teologia como um todo. A virada
antropocéntrica acontece para a teologia na sua inteireza. A centralidade do ser humano
dentro da teologia obedece as exigéncias de época. Se assim ndo fosse feito, o provavel é que
a voz teoldgica seria cada vez mais algo estranho e incabivel para o mundo contemporaneo,
perdendo espago até se tornar uma peca de museu a ser admirada por suas peculiaridades e
por nos remeter ao passado, apreciada como uma fase da inteligéncia humana limitada e
servindo so de licao historica.

Da mesma forma como ndo se pode evitar a posi¢ao critica na filosofia depois de
Descartes, também ndo se pode evitar o posicionamento antropoldgico da teologia hoje!®. A
interpretagdo da Palavra de Deus para o tedlogo na contemporaneidade implica a pré-
compreensdo do homem e do mundo. Isso equivale a dizer que se assumiu de maneira
explicita as autonomias do homem e do mundo na operagdo teoldgica. A valéncia dessas
autonomias ¢ sumaria para uma teologia que tenha algo a dizer para seus variados contextos.
Por isso ¢ legitimo afirmar que a teologia estd embebida pelo ser humano, do seu comecgo ao
fim, de forma atavica'®'.

Em sua monumental obra Teologia Sistemdtica, Pannenberg estd bem conscio dessa
reviravolta teoldgica de matiz antropologica. Por isso, dedica, desta forma, o segundo volume
as questdes do ser humano de modo especial. Mas um aviso ¢ dado sobre esse tratamento
sobre o ser humano no seio da teologia. Segundo Pannenberg, nem sempre foi conferido um
peso adequado a doutrina da criacdo na teologia atual para elucidar o conceito cristdo de Deus
e seu agir para com o ser humano'%?. Pannenberg considera que a importancia dessa questio
foi muitas vezes negligenciada. Malgrado a euforia antropologica, a séria questdo sobre o
Deus dos cristaos €, para o tedlogo luterano, imprescindivel para uma correta construgdo de

uma antropologia teoldgica. Esta, entdo, ndo poderia deixar de lado uma visdo de Deus e do

% Tbid., p. 28.

100 MONDIN, Battista. Antropologia teolégica, p. 41.

101 Tnteressante lembrar que para a teologia catélica importa bastante o Vaticano II e sua consideragdo sobre a
autonomia das realidades terrestres. Isso vale como novo olhar para teologia posterior e é também fruto do que
antes vinha sendo j& debatido, como situagao preparatéria para o Concilio. Neste, podemos encontrar o sumo do
debate na Gaudium et spes.Ver GS, 36.

102 PANNENBERG, Wolthart. Teologia sistemdtica. Vol. 2. Sdo Paulo: Academia Crista e Paulus, 2009, p. 25.
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seu agir para entender o ser humano nas suas relagdes com Deus dentro de um mundo
reconciliado com Deus, mediatizada em Jesus Cristo.

Entendida bem, a proposta de Pannenberg pde o ser humano no centro ao manter Deus no
lugar primeiro de sua teologia. Deus no centro assegura ao homem um lugar de honra e
respeita sua dignidade. Destarte, o tratado sobre Deus serd tanto mais necessario quanto mais
se quiser valorizar o ser humano, principalmente se for levada em consideracdo que a
revelacdo de Deus e sua autocomunicacdo ndo foram de uma vez por todas, em qualquer fase
da historia, compreendidas em sua totalidade!%.

De qualquer modo, ninguém escapa das urgéncias teologicas em face do ser humano.
Mudam-se as perspectivas, mas o ser humano nao ¢ esquecido. A onipresenca antropoldgica ¢
o indice maior de que realmente algo mudou no cenério teologico, € que uma porta que nao se
fecha se abriu em direcdo a um futuro a ser projetado pela teologia sem medo. Este ¢, ainda
no presente, um dos seus maiores desafios. Com os ventos da mudanca soprando

constantemente ¢ com grande forga, as novas questdes e o pluralismo contemporaneo soO

agravam a missdo de manter viva e candente a reflexdo sobre o ser humano.

1.2.3. A teologia como antropologia

De uma teologia focada no homem, tendo-o como centro, € possivel observar a passagem
para uma teologia como antropologia. Para esta ndo sdo os motivos contingentes “como a
maturidade do homem moderno, a secularizacdo, o ateismo, a demitizagdo, a liberdade

etc 99104

, as razdes para pensar o ser humano pelo caminho teoldgico. A justificagdo para tal
vem de um sentido mais profundo na propria teologia enquanto tal. As crises trazidas pela
modernidade no caso seriam azo para abrir a mentalidade para uma realidade nao
devidamente tratada, mas presente, que s6 poderia ser vista com o auxilio do Espirito, da
Graga, a guiar o ser humano pela fé 4 medida das necessidades surgidas em de cada tempo.

O grande tedlogo a abracar esse desafio foi Karl Rahner. Este tem o desejo de convencer

que:

A teologia dogmatica deve torna-se hoje, uma antropologia teologica, que
este “antropocentrismo” € necessario e fecundo. Nao devemos considerar
o problema do homem nem a resposta a este problema como area

103 Thid., p. 269-279. Nestas paginas, parte do capitulo 8, é possivel observar os intentos do autor em claro

exercicio de analise dos limites da compreensdo sobre o ser humano no periodo patristico e mostrando caminhos
possiveis a partir da reflexdo sobre as Escrituras, ndo exaurida, evidentemente, sob o aspecto da revelagdo e da
possibilidade de fazer avangar o homem para a plenitude.

104 MONDIN, Batista. Antropologia teoldgica, p. 33.
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diferente, material e¢ localmente, dos outros dominios de expressdao
teologica, pois abrange toda a teologia dogmatica. A tese ndo contradiz o
carater teocéntrico de toda a teologia (por exemplo, a doutrina de Sto.
Tomas, segundo a qual Deus como tal é objeto formal da teologia da
revelagdo). Desde que se considere o homem como absoluta
transcendéncia orientada para Deus, o “antropocentrismo” e o
“teocentrismo” da teologia ndo se contradizem, mas formam
rigorosamente uma Uinica e mesma coisa (expressa a partir de dois pontos
de vista). Nao ¢ possivel compreender um dos dois aspectos sem o
outro'®,

Rigorosamente, como se depreende da citacdo, o tedlogo alemdo considera a questdao
sobre 0o homem abrangente de toda a teologia dogmatica e tendo com ela uma relacdo
essencial e ndo acidental. Equivale a dizer que a ndo consideracdo do problema do homem, na
sua absoluta transcendéncia, na teologia levaria a perda da amplitude do préprio sentido do
fazer teoldgico, pois no seu dizer o antropocentrismo € o teocentrismo sdo uma Unica €
mesma coisa. A compreensdo de um aspecto tem dependéncia do outro. Fazer algo na
contramdo disso levaria a mutilagdo das capacidades da teologia de referir-se ao homem e de
falar ao mundo. A relacdo intrinseca entre antropocentrismo e teocentrismo também afugenta
uma noc¢ao instrumentalizadora da abordagem do homem na teologia. Como Rahner articula a
questdo, somos levados a considerar o homem de forma essencial na teologia e ndo como
mero objeto assim como Deus também ndo é. A propria categoria da imagem de Deus ganha
contornos mais claros dentro dessa aposta teologica. Como o homem nado ¢ um objeto entre
outros como o mundo, o inferno, o paraiso, ele ¢ o sujeito transcendental que aparece em
qualquer objeto da teologia na medida em que tudo se refere a sua condi¢do. Se fosse s6 mais
um objeto entre outros seria apenas uma sec¢ao teologica, talvez ocupando hierarquicamente
uma posi¢io melhor na ordem temética teoldgica'%®.

O sujeito transcendental em harmonia com uma teologia antropologica transcendental €
animado pela graca. Esta ¢ em ultima instdncia a condi¢do de possibilidade de todo o
conhecimento teoldgico no sujeito transcendental, que sendo Imagem de Deus ¢é objeto de

toda a mensagem da salvacio!®’

. Alids, a Revelacao revela a salvagao da humanidade, por
isso esta orientada para o homem e tem o homem como destinatario, que na sua condicao de
abertura transcendental pela graga, sendo capaz de Deus, pode acolher e entender a mensagem
de Deus para si. Entende Deus na medida em que as condi¢des de possibilidade estdo no

proprio homem, ou seja, a Graga. E assim a revelagdo de Deus que ¢ comunicagdo de si

105 RAHNER, Karl. Teologia e antropologia. Sdo Paulo: Edigdes Paulinas, 1969, p. 13.
196 Thid., p. 14-15.
197 bid., p. 19-23.
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mesmo ¢ a revelacdo da salva¢do que vem pelo encontro com Deus, fazendo da historia da
salvagdo uma historia da vida humana no seu encontro ou recusa de Deus.

O resultado da antropologia teoldgica transcendental de Rahner, nesse sentido, ¢ uma
teologia como antropologia, pois coaduna e demonstra que toda a arte teoldgica esta voltada
para o homem, e que seria mesmo incompreensivel uma teologia que nao levasse a sério tal
principio e finalidade. Segundo o te6logo, essa orientagdo teoldgica em antropologia ¢
fundamental, como ja se nota aqui, por duas razdes. Uma ¢ intrinseca e a outra ¢ da ordem das
necessidades do nosso tempo e da teologia fundamental'%®,

As razdes intrinsecas atingem o coragao da teologia. O saber desta esta envolvido pelo seu
objeto que ¢ Deus, que nao sendo um objeto qualquer ¢ o fundamento original e o porvir da
vida e de toda a realidade. A teologia, desta forma, ¢ uma ciéncia das realidades primeiras e
ultimas e o seu sujeito estd implicado transcendentalmente na sua epistemologia. Por isso,
enquanto faz esta ciéncia o sujeito coloca-se questdes sobre si mesmo, sobre seus status como
sujeito capaz de conhecer o objeto de sua ciéncia. Ao olhar para o objeto o sujeito olha para
si. O objeto indica imediatamente o sujeito conhecedor na sua atividade cientifica, por razdes
filosoficas. A natureza da teologia e do seu objeto deve existir uma natureza correlata, em
condigoes transcendentais de perceber e “visualizar” o mistério divino. A estrutura do sujeito,
pois, analisada em seus pressupostos transcendentais, filosoficamente pensada, revela sua
correlagdo com o objeto do qual se afere as razdes ultimas de toda a existéncia. S6 € possivel
ao sujeito ser destinatario da revelacdo ou dizer algo sobre ela se, pela graca, lhe for dada as
condi¢des necessarias para tal. De sorte, que a teologia ¢ antropologia teoldgica ou teologia
como antropologia pela mutua implicacdo do sujeito com seu objeto, sendo o sujeito mesmo
tematizado (portanto objeto resguardando-lhe sua dignidade prépria, relativa a Deus como
objeto) como fim para onde tende todos os resultados da teologia. Serd assim também que a
teologia se torna, concluimos, na mais radical das antropologias, ndo permitindo nenhuma
objetivacdo do seu sujeito que leve a instrumentalizacdo do mesmo.

E se a bandeira da liberdade ¢ um refrao moderno, € uma das razdes do antropocentrismo,
a tematizacdo do sujeito em Rahner, no esquema das razdes intrinsecas, descreve a liberdade
em razao das suas condi¢des transcendentais, distanciando alegagdes que pudessem ver no
mistério divino alguma forma de aprisionamento do ser humano. De uma maneira simples e
direta, a afirmacao de Deus ndo nega o ser humano, mas o afirma em valor e dignidade. As

condi¢des transcendentais no ser humano de compreender Deus, recebé-lo na

198 Ibid., p. 21.
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autocomunicagdo e também poder dizer ndo a revelagdo, circunscreve-se na humanidade
como expressao de sua liberdade.

A absoluta transcendéncia do homem orientada para Deus eleva a humanidade ao invés de
rebaixd-la. Se o homem permanece livre ao dizer ndo a Deus, também permanece livre ao
dizer sim. A capacidade de transcendéncia ndo obriga, mas habilita e d4 condicdes de exercer
a liberdade. A transcendéncia ainda potencializa a liberdade. Diante de Deus o ser humano
tende a ser mais. Entra na dialética de superac¢do de si mesmo, diante do infinito de Deus. Este
estd para o ser humano como abertura, como for¢a que gera movimento para o ser humano
entrar no proprio mistério de si mesmo, sem esgotar perguntas em possiveis respostas.

Nesse caminho das razdes intrinsecas e da absoluta transcendéncia do homem cumpre,
também, compreender bem o que Rahner pensa ao falar de “transcendental”, posto que se
poderia confundir com o “transcendental” kantiano que como terminologia serve para
caracterizar as categorias do conhecimento. Em Karl Rahner essa terminologia ¢ assumida
para demonstrar e determinar, em termos de estrutura fundamental, a existéncia humana'®,
Rahner ndo estd exatamente interessado no transcendental como estrutura objetiva da
subjetividade, como condi¢do de possibilidade do conhecimento. Vai mais longe. Sua
aplicacao tedrica de indole teologica busca tirar as consequéncias da transcendentalidade na
existéncia humana por sua capacidade de “tocar Deus” e poder ser destinataria da revelagao.
De modo que o que parecia em Kant pura imanéncia vem a ser transcendéncia em Rahner.
Dai a afirmagdo sobre a absoluta transcendéncia no ser humano ser uma afirmacao essencial
para compreender o ser humano em suas razdes antropologicas e de um ponto de vista global,
pois toca o ser humano na sua radicalidade, para além de uma constatagao estrutural e setorial.

Na leitura de Bruno Forte, Rahner ver o homem como o “ser da absoluta abertura ao
Transcendente, e, por isso, sujeito objetivamente estruturado em seu ser para a
transcendéncia”!!?. Pensando aqui na afirma¢do da teologia como antropologia, a ousada
teologia de Rahner repde a transcendéncia na ordem do dia, em plena contemporaneidade,
herdeira das mais viscerais negagdes da transcendéncia. E isso sem negar postulados
modernos fundamentais como o da liberdade e da centralidade do ser humano. Estruturado em
seu proprio ser para a transcendéncia, a visdo rahneriana tenta expor a positividade e
grandiosidade dessa condi¢do humana voltada para o ilimitado. O movimento de abertura e
superagao de si estd em perfeita harmonia com a liberdade, ela mesma nao negada e sim

afirmada como condigao constitutiva do ser.

19 FORTE, Bruno. 4 escuta do Outro. Sio Paulo: Paulinas, 2003, p.70.
10 Tbid., p. 70.
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Na reflexdo teologica rahneriana, a liberdade “constitui peculiaridade transcendental do
sujeito uno como tal” e ainda “se refere a um sujeito inteiro € uno na unidade de sua

realizagdo em toda a sua existéncia”!!!

. O autor do Curso Fundamental da Fé, ao explanar a
liberdade neste patamar do que ¢ constitutivo e elementar para ser humano, mantém o didlogo
com transcendéncia e a abertura fundamental do homem como ser livre. E se a transcendéncia
nao ¢ setorial nem uma faculdade, a liberdade também ndo é. Ao falarmos de liberdade
estamos sempre nos referindo a0 homem como um todo e como tal'!2, Ser homem & ser livre e
viver segundo o horizonte da liberdade. Como a liberdade ndo ¢ uma faculdade para decidir
sobre qualquer coisa, mas 0 modo como o ser humano se percebe a si mesmo, como pessoa €
ser livre, nao se refere a qualquer ocorréncia psiquica. O ser humano da absoluta
transcendéncia ¢ ao mesmo tempo liberdade e vive a partir desta condi¢ao situado na histdria.
Ao que se poderia concluir que liberdade e transcendéncia constituem a unidade fundamental
do ser humano. Desta forma, a absoluta transcendéncia jamais podera rechagar a liberdade
humana, embora, paradoxalmente a liberdade ndo negada possa rejeitar a transcendéncia, na
dinamica da livre revelacdo e ocultacdo de Deus, que ndo obriga o ser humano a visualizar a
revelagdo como progressiva espiritualizagio do homem segundo uma lei natural'’>. A
revelacao ¢ oferta ao ser humano livre ¢ a absoluta transcendéncia humana nao ¢ a afirmagao
da necessaria acolhida da mensagem da f¢.

Passando das razdes intrinsecas e essenciais para as relativas ao nosso tempo, Rahner
expde a necessidade de fazer avangar toda a teologia que ainda permanece no estagio pré-
teoldgico da pregacdo. O tedlogo sinaliza para a urgéncia de pensar a teologia segundo o
método antropologico e transcendental. Sua justificagdo ¢ de que ndo serd mais possivel
pensar a teologia sem ter em mente a filosofia moderna desde Descartes, Kant e o idealismo
alemdo com suas repercussdes, a filosofia existencial e a ontologia fundamental, com
prevaléncia do pensar a-cristio''*. Todavia, assumir esse desafio tem o olhar critico de ja
antever o declinio da propria modernidade. Por isso, o projeto de uma teologia antropoldgica
e transcendental ndo tem por objetivo se fixar, mas manter-se a caminho. Entrando no jogo
das razodes proprias de tempo presente, sempre mantendo o especifico cristdo, ¢ que se teria
maior capacidade de continuar a tarefa no porvir. Isso significaria ir mais longe que a prépria

modernidade nos seus postulados, nas suas intuigdes, qui¢a recuperando os caminhos

" RAHNER, Karl. Curso fundamental da fé. Sdo Paulo: Paulus, 2008, p. 53.
12 [bid., p. 54.

113 FORTE, Bruno. 4 escuta do outro, p. 71-72.

114 RAHNER, Karl. Teologia e antropologia, p. 28-30.
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perdidos da propria modernidade, quando pensando em libertar o ser humano dos jugos
fatidicos da ilusdo religiosa acabou por encontrar um peso adicional ndo imaginado.

Tais sdo as razdes de contexto e voltadas para a teologia fundamental. Supomos que essa
breve mencao seja suficiente para entender esse empreendimento no seu quesito pratico e

pastoral para toda a teologia.

1.3. A imanéncia

Para este topico alguém poderia argumentar que as temadticas da historia, da morte de
Deus e da secularizagdo muito bem poderiam servir como carro chefe da reflexdo. Poderia
dizer que as temadticas tornadas sub-topicos sdao grandes, abrangentes e que abarcam
problemas heuristicos infindaveis. E verdade. E isso mesmo. E seria também uma boa escolha
enfeixar outros assuntos por meio delas. Tocou-nos, porém, optar por fazer da escolha
imanentista da modernidade o grande fio condutor deste item. Acreditamos com isso chegar a
tessitura interna de cada um dos titulos abaixo, objetos desta analise, ao sublinhar que o
desejo de imanéncia subjaz a estrutura do ser humano nestes tempos da historia, da morte de
Deus e da Seculariza¢do. Vemos assim que cada um desses sub-topicos abragam o mesmo
desejo de plantar o homem na terra. Derivam do anseio pela liberdade que se entendia como

exclusdo de Deus do horizonte da vida.

1.3.1. A historia

Com descoberta da subjetividade pelo homem moderno, consequéncia da dissolugdo da
imagem antiga do mundo, dando lugar a nova imagem do universo em acordo com a
concepcdo cientifico-técnica, surge a ‘“‘consciéncia histérica”, enraizando-se com

115 Descrever o lugar da historia

profundidade no centro motriz dos destinos da modernidade
nesse periodo ¢ atentar para cognominada consciéncia histdrica.

Se formos estudar a historia, como ciéncia, e sua importancia na modernidade, ficara cada
vez mais patente que ela se constitui a partir da dimensao historica da consciéncia e no sentir
subjetivo como interioridade da consciéncia enquanto oposta a exterioridade do mundo.''° E,

pois, na consciéncia historica que se fundard a histdria-ciéncia. A distensdo interior da

115 VAZ, Henrique Claudio de Lima. Ontologia e histéria. Sdo Paulo: Loyola, 2001, p. 165. Neste texto vaziano
também esta presente a intuicdo sobre a visdo cristd do mundo como base da modernidade e neste caso
especifico da consciéncia historica moderna. Ndo nos deteremos nesta vertente do texto para a analise. Mesmo
assumindo a pertinéncia da tese do autor, recolheremos para os fins do nosso trabalho os aspectos mais
fenomenoldgicos da consciéncia histdrica.

16 Ibid., p. 166.
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consciéncia histoérica (sua memoria) € que torna “possivel a recuperagdo do ser na forma do
passado e sua projecdo simétrica no espago hipotético do futuro™'!’. A apreensdo do exterior
pela interioridade na forma da oposi¢do a exterioridade do mundo permite suplantar na
consciéncia a antiga visdo do cosmo. A historia €, assim, a consciéncia da transcendéncia
sobre a ordem “natural”, antes tomada como padrdo objetivo para o homem. Este agora se vé
como ser histérico, com um passado e um hipotético futuro que o faz projetar segundo sua
subjetividade. Agora a historia ja ndo gira epistemologicamente em torno do conhecimento da

natureza, inclusive das metodologias das ciéncias naturais''®

. A novidade ¢ que, natureza e
metodologias das ciéncias naturais e exatas a parte, a consciéncia historica vem a ser
determinante para, a partir da subjetividade, por suas razdes quanto ao homem no seu
acontecer.

A questdo antropoldgica como o inquirir sobre centralidade do homem ndo teria sido
possivel sem essa reviravolta no plano do entendimento de como se processa a vida das
coletividades e dos individuos. A histéria como horizonte moderno surge como forma cabal
da aboli¢do do destino. E um tomar posse de si mesmo. Dentro dos desenvolvimentos aqui
propostos pelo nosso estudo, a histdria entra como consciéncia da autonomia que se rebela
contra os “lugares” determinados para a construcdo dos homens. Nao serd a religido, a
filosofia ou as metodologias das ciéncias naturais a forma de pensar a vida. Mesmo as
metodologias das ciéncias naturais podem acabar por dificultar ver a originalidade do homem
consciente de sua presenga no mundo como ser que ¢ historico e faz historia. Os pontos
divergentes dos olhares epistemologicos, sobre esse que ¢ um problema cientifico para
determinar o que seja a historia como ciéncia e a necessidade de situar o homem nesta ciéncia,
estdo entre os polos epistemoldgicos e procedimentais da explicagdo e da compreensdo’’’. O
primeiro, mais utilizado hoje e ligado a formalidade da propria ciéncia, tende a abandonar o
segundo como pouco relevante para a descricdo do objeto histérico, que ndo pode ser
alcancado nos niveis da consciéncia e da intencionalidade. O problema foi para essa querela
determinar a natureza do objeto (a realidade do conhecimento histérico) e a natureza das
proposicdes (que enunciam o conhecimento histérico de forma légica)'?°.

Tal conflito epistemologico, mencionado aqui, assim, desta forma ligeira, presta-se a uma

chamada de atencdo para a relevancia primeira da discussdo sobre a prépria a consciéncia

7 Ibid., p. 166. Grifos do proprio autor.
8 Jdem., Escritos de filosofia II. p. 229.
19 1bid., p. 229-234.

120 1hid., p. 230.
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historica. Interrogar-se sobre a historia como ciéncia pode levar a labirintos infindaveis e
teoricos sobre metodologias de como explicar a histéria, mas nem sempre conduzird a uma
reflex@o sobre o vivido no horizonte da historia com a consciéncia do desenrolar da historia
como memoria, lugar da acio e projecio de um futuro. E a consciéncia histérica como um dos
elementos fundamentais da subjetividade moderna, o modo de apreensdo das aspiragdes de
um tempo no qual a liberdade manifesta-se contra o cosmoldgico e o teocéntrico.

Em linguagem vaziana e de maneira simples, trata-se da “dire¢cdo em que se edifica uma
nova imagem a partir da afirmagdo da transcendéncia ativa do homem sobre o mundo,
revelando-se na interpretacdo cientifica do universo ‘natural’ e em sua transformacdo em

universo ‘técnico’”’!?!

. Vem primeiro, aqui, a autoafirmacdo do homem, de sua consciéncia,
de uma transcendéncia afirmada a partir de dentro e ndo de fora do proprio homem. A
consciéncia se revela na interpretacdo do universo fisico como portadora de uma novidade. O
novo ¢ proprio ser humano que escreve o script de seu agir ¢ de sua forma de ver o mundo.
Sua consciéncia determina, na linha da historia, sua trajetoria de vida.

E importante observar que falar de consciéncia histérica nio se reduz a falar de histéria.
Ainda com Vaz se percebe que “falar, pois, de historia como uma realidade subsistente em si
mesma, com um sentido imanente ¢ uma inteligibilidade inteiramente articulada a parte rei,
seria ceder, de inicio, a um platonismo do objeto histérico que suprimiria o problema cuja

99122

discussao deve ocupar-nos Se a realidade da consciéncia historica fosse presa a

preocupacdo sobre uma realidade subsistente em si, estaria fadado o homem moderno a
permanecer no mesmo com a mera mudanca de roupagens para o antigo. Nao ¢ isso que
sucede.

E preciso situar o problema para além de um positivismo naturalista. Para compreender
essa vertente moderna da subjetividade do homem se faz necessario transpor os limites da
ciéncia clédssica da natureza e a rigidez dos esquemas deterministas. A consciéncia historica &,
antes de tudo, “um a priori metodologico na interpretacdo da historia”'?’. Nao é determinada
pela ciéncia historica, mas esta ¢ determinada por ela. Dizer historia como elemento moderno
¢ nesse sentido focar a reflexdo sobre a consciéncia histérica, onde reside todo o caminho
possivel para a inteligibilidade da historia.

A consciéncia histérica em relacdo com a centralidade do ser humano esta disposta na

forma da consciéncia cultural moderna ou consciéncia moderna. Por isso, seria uma

121 VAZ, Henrique Claudio de Lima. Ontologia e historia, p. 189.
122 Ibid., p. 166-167.
123 [bid., p. 167.
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imprecisado classifica-la, também, como puro fundamento de uma ciéncia historica. E dentro
do terreno vivido pelo homem moderno em toda a sua complexa amplitude que ela se situa,
nos eventos centrais das crises daquele momento, sendo uma consciéncia da crise sem a esta

124 Nao é, nesse sentido, uma percepgdo de mudangas de um paradigma para

restringir-se
outro e sim consciéncia fontal das novas realidades ja presumiveis nos eventos historicos que
acarretam a crise.

Devemos agora dizer algumas caracteristicas da consciéncia histdrica que ndo podem
deixar de ser aludidas, pois perfazem e sdo o perfil da modernidade como aqui vamos
desenhando neste texto. A primeira caracteristica ¢ a ideia de um processo orientado para um
fim. Dentro das aspiragdes do homem que toma a iniciativa de superar a Idade Média, esse
dado primeiro ¢ fundamental e a0 mesmo tempo tem sua origem possivel no “profetismo” do
Reino de Deus. Como segunda caracteristica temos a descoberta experimental do tempo
historico. Nesta existe a homologia com a ciéncia experimental e as exigéncias de verificagao
critica. Juntas, as duas caracteristicas suscitam no homem moderno a instancia demiurgica da
intencionalidade do “eu”, de um universo que sera recriado pela experimentacao e pela razao
matematica, focando-se a busca por sentido ndo em uma revelagdo, mas na propria destinagao
que o homem da para si mesmo. Nesta nova orientagdo, a subjetividade ndo reflete a
totalidade do cosmo. O mundo, no caso, ¢ reelaborado pelas coordenadas matematicas de
inspiracao galeliana. Analogamente, procura-se nas atividades humanas, que desencadeiam a
historia, uma ordem logica que seja verificivel no campo dos intentos do sujeito!>.

O movimento dessa consciéncia vai aportar no século XIX com uma mais profunda e
profusa visao da historicidade para a teologia. No meio das revolucdes, da secularizacao que
levou a perdas materiais, ¢ do movimento de restauracdo, a teologia discutiu o problema da
historicidade. Para a teologia, nos moldes aqui tratados, ¢ quase uma descoberta. A
desmitologizagdo que entra no jogo forca repensar a histéria dentro da metodologia teologica.
Os sucessos dessa realidade para a teologia vao se sentir com grande relevo nos estudos

biblicos, se consolidando definitivamente no século XX'?°. Descobertas arqueoldgicas (de

antigos textos sumérios, assirios e babilonicos) e os estudos das fontes, s6 para citar alguns

124 Tbid., p. 168-169.

125 Tbid., p. 170-175. Lima Vaz nio trata dessa consciéncia histérica como quem fala de um evento radicalmente
novo. Desde os gregos, ainda na visdo cosmoldgica, é possivel encontrar uma consciéncia voltada para a historia.
Mas s6 na aurora dos tempos denominados como moderno ¢ que se encontram as caracteristicas que
mencionamos acima.

126 PERROT, Charles. L’éppopé biblique au XX siécle. In: BOUSQUET, Frangois (Org.) Les grandes
révolutions de la théologie moderne, p. 61-95.
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exemplos concretos, foram formas de descobrir e renovar os conhecimentos sobre o oriente
médio e retragar os itinerarios literarios e historicos de multiplas tradi¢des biblicas'?’.

Nao se limitard a Biblia no circulo dos seus estudos essa viragem histdrica. O estudo
biblico ja ¢ reflexo de uma situacdo interna, maior, com a admissdo da consciéncia historica
pela teologia sistematica. Como, nos outros casos, porém, a descoberta da historicidade para a
teologia ¢ um efeito tardio, que ndo era mais possivel negar, sob condicdo de ndao mais
conversar com o mundo. Um jeito adotado para abordar a questdo historica pode ser vista aqui

na pena de Balthasar através da peneumatologia, que constitui Jesus como norma da historia:

Esse recorte de uma parte da Historia com o objetivo de eleva-la a um
valor para toda a Historia, contem em si varios momentos que estdo
enlacados com o Espirito, mas que sdo distinguiveis. Um primeiro
momento se refere a operagdo do Espirito no proprio Filho feito homem,
como, por exemplo, se faz visivel nos quarenta dias depois da
Ressurreicdo. Outro momento mostra a operagdo do Espirito enquanto
refere Cristo assim transformando a Igreja historica de cada época:
operagdo que se expressa, por exemplo, nos Sacramentos e, sobretudo, na
Eucaristia. Um terceiro momento completa esta relacdo, criando as
missdes eclesiasticas e pessoais, como aplicagdo da vida de Cristo a toda
vida eclesiastica e crista'?®.

Esta presente uma visao que tem o Espirito como aquele que atualiza a vida da Igreja,
inserindo-a no mundo tendo Jesus como norma para a constru¢do histérica cristd que cristifica
toda a humanidade. Nao nega a histdéria, mas a traduz em termos da Revelacdo e a pensa
dinamicamente em contextos varios nos quais o Espirito inspira a Igreja a encontrar respostas
para viver progressivamente. A marcha da historia ¢ enfeixada na transcendéncia do Espirito
que conduz a frente, dando liberdade ao homem, contudo fundada na a¢ao de Deus por meio
de seu Espirito irrompendo a eternidade no tempo'?’.

Este pequeno excerto de Balthasar ndo ¢ toda a teologia moderna, no entanto, representa
bem a linha adotada para o didlogo desde entdo e o desafio de resguardar a pertinéncia do
cristianismo frente a condig¢do posta pela consciéncia historica como forma de apreensao do

mundo pelo homem moderno.

127 Ibid., p. 76-79.

128 BALTHASAR, Hans Urs von. La existéncia de Cristo como norma de la Historia. In: CAPONIGRI, A.
Robert (Org). Pensadores Catolicos contempordneos. Antologia. Tomo II. Barcelona — México: Ediciones
Grijalbo, S. A. p. 208.

129 1bid., p. 212.
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1.3.2. A morte de Deus

Da consciéncia historica, passando pelo deismo filosofico, desembocou-se na luta contra
Deus. O homem e a mulher cultivados nos altos valores dos tempos modernos viram-se
submergidos na necessidade de dizer um basta e um nio a Deus'*°. Se nos principios da
modernidade a luta estava voltada mais contra a instituicdo religiosa, no século XIX a
modernidade ird passar a uma nova frente de luta. As filosofias, agora, ndo terdo nenhuma
preocupagdo, como foi ainda com Descartes e Lock, para ver Deus como principio fundador
da realidade. E se Deus ndo ¢ mais o principio de toda a realidade a pergunta entdo ¢ o que ele
ainda faz por aqui, no meio da histéria da humanidade, sem nenhuma finalidade justificavel.
Foi assim que chegou a hora de mandar Deus embora da historia humana. E ndo bastou a
teologia ser integrada no sistema de razdes filosoficas'*! para dirimir o desejo de despejar
Deus da casa da liberdade humana como um inquilino que nao tivesse pagado o aluguel. A
tensao entre filosofia e teologia permanece. Soma-se a essa tensdo a convergéncia gigantesca
de todas as ciéncias (naturais e humanas) em proclamar o siléncio de Deus e da religido!32.

As saidas teoldgicas para o enfrentamento sdo duas: uma tendéncia de cunho apologético
e sua op¢ao por desocultar as raizes ateias da modernidade. Nesta linha estdo identificados a
secularizagdo, o secularismo e o ateismo. A defesa dos territorios da fé € o objetivo principal.
Outra tendéncia ¢ movida pelo principio da honestidade intelectual. A atitude frente a
seculariza¢cdo e ao mundo moderno se da a partir de parametros positivos. Para essa corrente,
inspirada em F. Gogarten, a seculariza¢do ndo deve ser vista como oposta a fé cristd como o
secularismo, este sim uma degeneragdo da secularizagdo e que leva ao ateismo. Vendo com
bons olhos a secularizagdo, essa tendéncia lembra que o cristianismo ¢ a religido da saida da
religido!'*3. Seria até natural vé na secularizacdo um fruto historico do cristianismo.

Se admitirmos que a secularizagdo ndo coincida nem com o secularismo ou o ateismo, a
teologia, entdo, precisara encontrar o foco certo para trabalhar a proposi¢ao sobre a morte de
Deus, que ndo representa toda a modernidade. Acontece, contudo, que a linha divisoria entre
uma coisa ¢ outra ndo ¢ de facil distingdo. Por isso, que em geral, a adogdo do caminho

apologético foi mais usada visando o conjunto. E isso sem deixar de ver que o auge do

130 Os efeitos da modernidade sobre a vida geral das pessoas sio complexos e contraditorios. Quando dizemos
que esse basta ¢ desferido por homens e mulheres cultivados nos valores modernos ndo estamos estendendo-o a
toda vida social. As configuragdes modernas podem ser sentidas e vividas sem a necessaria recusa de Deus. Em
alguns casos podemos nitidamente limitar o peso de algumas afirmagdes a elite intelectual académica e ndo
académica.
131 VAZ, Henrique Claudio de Lima. Escritos de Filosofia III. Filosofia e cultura. Sdo Paulo: Loyola, 1997, p.
231 e 234.
132 LIBANIO, Jodo Batista. 4 religido no inicio do milénio. Sdo Paulo: Edi¢des Loyola, 2002, p. 16
133 Ibid., p. 18.

53



ateismo foi profundamente marcado por declarado fervor militante!**. Pelas vias do ateismo
tinha-se quase uma religido e fé as avessas. Professava-se ndo crer. A monta do cenario foi
bastante alta para as religides em geral, sobretudo para o cristianismo no ambiente proprio da
cultura ocidental. Vista assim, a proclamac¢do da morte de Deus por extratos de uma cultura
que se pretendia avessa a transcendéncia, e professando seu ateismo, foi dentro do século XX,
na esteira de todo o movimento moderno, um dos mais urgentes reptos para a teologia. Por
ndo ser um desafio marginal, mas central para qualquer um que tenha fé, falou-se até de
teologia sem Deus'>>.

Essa questdo da morte de Deus ndo estaria bem colocada aqui se ndo puséssemos uma
observacao importante em destaque: proclamar a morte de Deus ndo ¢ mero ateismo no século
XX. Na historia sempre houve descrengas e falta de fé. A diferenca fundamental do tempo
que estamos analisando ¢ que este pde a proclamacio da inexisténcia de Deus como um feito
de grande valor. E a radicaliza¢do de pontos aqui tratados. E como diz Valadier descrevendo
essa mentalidade: “o homem s6 conseguird se firmar plenamente em todas as suas dimensoes
quando tiver suplantado a Deus, seja para reapropriar-se dos seus atributos, que na realidade
nunca deixaram de ser da humanidade (Feuerbach), seja para libertar-se de uma fic¢ao
mutilante e paralisante”!*®. Assim pensam os espiritos que viram na modernidade a revelagio
da propria humanidade contra uma ilusao declarada morta ou pelo menos fragil. E isso foi e ¢
totalmente novo no horizonte da historia.

Diante disso, para a teologia estabelecer um trabalho fecundo como nas sinteses do
periodo patristico e medieval, e caminhar a frente, nota-se, enquanto remetida num primeiro
momento a antropologia, com dificuldades para embasar uma visdo de Deus cristd e de sua
revelagdo'’. O dialogo com o mundo moderno sob o prisma antropoldgico parece ser uma
armadilha capaz de esvaziar a possibilidade de falar de Deus, pois as categorias modais do
tempo ndo permitiriam discutir positivamente sobre o Divino, a ndo ser que seja dentro das
ciéncias humanas como um objeto cultural. Pannenberg ndo vé, por exemplo, muita
possibilidade de uma nova fundamentacio para uma teologia filosofica. As portas metafisicas

fechadas e o monoteismo filos6fico nao mais servindo como alternativa a religido historica,

134 Entre os outros conhecidos mestres da suspeita, Freud é no seu texto o Futuro de uma Ilusdo um confesso
soldado do exército contra a religido. Dai que mais tarde acabou por perceber que em nome da militdncia fez
deste texto um dos seus escritos menos parecido consigo mesmo ¢ segundo ele de menor valor. Ver MORANO,
Carlos Dominguez. Sigmund Freud e Oskar Pfister. Sdo Paulo: Loyola, 2008, p. 127-179.

135 ZILLES, Urbano. A “teologia sem Deus” e o Deus da Biblia. In: Vozes — Revista Catélica de Cultura,
Petropolis, Ano 61,n° 9, p. 771-786, set. 1967.

136 VALADIER, Paul. Catolicismo e sociedade moderna, p. 59.

137 PANNENBERG, Wolfhart. Filosofia e teologia, p. 326.
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visto como preparacdo ou sobrepujamento dela, deixou a teologia praticamente sozinha e,
porque nio dizer, no ostracismo'®®. Por isso, concluimos nos, que a teologia muitas vezes, ao
tratar do problema da morte de Deus, quase se colocou na mesma posi¢do das ciéncias
humanas, acompanhando descritivamente as oscilagdes do tempo, ora pendendo para a
negacao de Deus ora pendendo para a explosdo do fendmeno religioso atual. O discurso que
deveria ser sobre Deus fica pautado na tematizacdo, com seu inegéavel valor, do homem diante
de Deus. O que era para ser mutuo implicativo deixa de sé-lo.

Outro aspecto da declaracdo da morte de Deus, recebido como demanda no corpo
teolégico, é o indiferentismo religioso'*’. Ndo tio presente no final da primeira metade e
inicio da segunda metade do século XX, de polariza¢ao entre o ateismo e o teismo, apresenta
seus sinais e acenos de querer fazer morada nos novos tempos. As preocupagdes geradas por
um mundo de muitos afazeres, no qual ha solicitagdes praticas para serem resolvidas, dispensa
Deus sem rejeigdes. Ela passa simplesmente a ndo ocupar espaco no cotidiano. Nao hé nem se
quer um conflito a ser resolvido. Pelo menos ¢ o que parece. Ao que tudo indica Deus pode
estar por ai sem ser notado e ndo sera nenhum problema. Pode transitar pelo mundo como
qualquer desconhecido com o qual cruzamos na rua, sendo s6 mais um rosto perdido na
multiddo, quem sabe até de deuses.

Face menos caustica'*’ da proclamacdo da morte de Deus, o indiferentismo pode ter suas
raizes nas imagens de Deus que ndo conseguem mais alcangar o homem moderno. Imagens
expressas em representacdes abstratas, mentais, ou no concreto dos cultos, ritos e
representacdes iconicas. Alguém pode “olhar” para essas imagens e sentir uma distancia
grande demais do seu proprio mundo. E provavel que por mais que se esforce para
compreender, ndo consiga encontrar sentido satisfatorio para resolver acolher alguma imagem
que deve pertencer a outro mundo, outro tempo. E ai que entra no palco para fazer parte desta
historia a matiz teoldgica que tem o intuito de repensar as imagens de Deus'#!,

Um dos motivos aventados por essa proposta teologica para explicar a marginalizacdo de
Deus “é que nossa visao atual de Deus esta marcada desde a raiz pelas experiéncias e pelos
conceitos de um mundo que deixou de ser o nosso [...]”'*?. Embora de cultura moderna,

somos convidados a visitar as imagens de Deus pré-modernas sem nenhum esfor¢o de

138 Ibid., p. 327.

139 ZILLES, Urbano. A “teologia sem Deus” e o Deus da Biblia, p. 772.

140 Somente do ponto de vista do enfrentamento, pois nfio fazer questio nenhuma de ter Deus em conta é muitas
vezes mais nocivo ao didlogo do qualquer rejeitar Deus.

14 QUEIRUGA, Andrés Torres. Um Deus para hoje. Sao Paulo: Paulus, 2003.

92 Ibid., p. 11.
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mediacao de seu sentido mais profundo. E como nem sempre a cultura teoldgica académica e
seus avangos vém a ser desfrutados pelas amplas parcelas das pessoas e até dos que creem, e
as Sagradas Escrituras sdo lidas com recorte mais fundamentalista que teoldgico ou
existencial, o resultado final ¢ o fideismo ou o afastamento sem grandes desculpas ou mesmo
o distanciamento desconcertante por nao saber se ainda se crer ou nao em Deus.

Diferente da tonica da militdncia contra Deus, esse desconforto da indiferenca, e do
ateismo, estd ligado em primeiro lugar a sensacdo, também, de que o homem atual ¢ melhor

do que o Deus a que serve'*?

. Além do Deus que ¢ explicacdo para o cosmos, para doencgas e
tudo o mais, do qual ¢ dito escutar quem o procura com fé, mas nem sempre escuta, a imagem
dele que ¢ apresentada as vezes vem carregada de tantos antropomorfismos, intolerancias,
sangue, que custa entender como este Deus pode ser amado e adorado numa cultura que, com
suas contradi¢des, defende o pluralismo de direito, o valor da diferenca e a tolerancia.

A resposta possivel a esse contexto, repensando a propria imagem de Deus, € trabalhar
com a subjetividade da modernidade sem abandonar o dado objetivo da Revelagado, tendo-a
como fundamental sem cair numa 6tica fundamentalista. A Biblia, nessa orientacdo, para citar

um exemplo concreto, passa a ser uma parteira da nossa autenticidade radical na relagdo com

Deus e com as pessoas'*. A aposta aqui é que:

A rejeicdo da realidade factual do significante nem sempre impede de
captar o significado, e muita vezes pode representar até mesmo a
condi¢do, pois somente dessa forma o meio expressivo pode ser rejeitado
e ainda assim permanecer — apesar dele mesmo — transparente a intengao
original.'*

Se o suporte material do sentido ndo vir como mais importante do que a mensagem que
carrega na sua estrutura, ¢ factivel o didlogo da subjetividade moderna com o sentido
originario presente no significante, no simbolo. Essa consciéncia de uma relacdo diferente
com o significante abre espaco para repensar a imagem de Deus que chegou até nos, sem
abandonar a Revelagdo e sua atualidade, que ndo ¢ simples metafora, mas o que unifica e da
sentido a vida na fé'46.

Para esse olhar teologico, o que esta acontecendo hoje ndo ¢ um capricho progressista nem

uma teimosia de conservadores. Trata-se antes de uma fase da historia, que funciona como um

14 QUEIRUGA, Andrés Torres. Do terror de Isaac ao Abbd de Jesus. Por uma nova imagem de Deus. Sdo
Paulo: Paulinas, 2001, p. 16.

144 Tbid., p. 45-46.

145 Tbid., p. 91.

146 Tbid., p. 47.
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jogo ainda nao dominado, no qual os envolvidos ainda nao chegaram a brincar o suficiente
para agir com naturalidade. Por isso, enfatiza Queiruga, “a atitude inteligente ¢ ‘pOr-se em
perspectiva’, e a de quem cré ¢ a de confiar que o dinamismo da fé sabera encontrar novo(s)
caminho(s)”'*’. O fato é que a questdo sobre Deus anda vivendo uma nova sistematizagio,
bem recente, e deve contar ainda com longos anos até encontrar d4guas mais tranquilas para

navegar, sem precisar chegar logo ao porto.

1.3.3. A secularizacdo

Ao sairmos do topico sobre a morte de Deus e entrarmos no da secularizagdo pode surgir
alguma impressao de falta de logica. O argumento para a falta de logica seria que a
secularizagdo abrange como contexto a morte de Deus. A negagdo de Deus, portanto,
apareceria como fruto da secularizagdo. Parece-nos haver outra forma de interpretar a
secularizagcdo, sim, como um contexto abrangente, porém ndo como causa da negagdo de
Deus. E sua ocorréncia aqui no final se dd exatamente para indicar que a secularizagdao ¢ o
desfecho do caminho da modernidade numa era secular, mais precisamente no tempo do
mundo.

Se o mundo era, aqui pensando no Ocidente'*®

, configurado pela experiéncia religiosa
cristd, no tempo do mundo a religido cristd passa a ser um fendmeno de ordem social entre
outros. E quanto mais se torna solida a secularizacdo mais a religido se torna uma oferta
possivel entre outras em um mesmo contexto. Se a historia durante muito tempo foi a historia
das religides, agora a historia € a historia de um mundo com religides. Agora ndo ¢ a religido
que envolve o mundo, mas ¢ o mundo que envolve o cristianismo e as religides. Para sermos
simples, podemos dizer com seguranca que o mundo nao ¢ mais religioso e se tornou o espago
de infinitas experiéncias e muitas delas religiosas.

Nao se subestima com isso a experiéncia religiosa e a presenca das religides nessa fase da
historia. Porém quer-se com isso chegar a clareza de uma realidade que ¢ a primeira da
historia a ndo ter a religido como ordenadora das operagdes de sentido global da vida. Isso ndo
¢ pouco. O homem religioso moderno, mesmo se movendo no horizonte de sua fé, sabe, por
intuicdo, que nao estd dentro de territério religioso e que ele deve abrigar-se na sua
comunidade para estar dentro de um ambiente que seja singularmente encharcado da

experiéncia que almeja. Assim também, o homem tido como nao religioso se move

tranquilamente dentro do mundo sem ser questionado pelo proprio mundo sobre o seu crer ou

47 Tbid., p. 55.
148 Pode-se dizer o mesmo para o Oriente com as ressalvas naturais para as diferengas das culturas.
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ndo, pois as estruturas reais, simbdlicas e concretas, da sociedade nao t€ém o sagrado por
principio'®®. Assim, se nio for indagado por um religioso sobre se crer ou nio (o que nio
acontece sempre) ndo terd que se preocupar com um problema que nao € seu. Neste sentido, a
seculariza¢cdo ndo ¢ tanto, como se discutia teologicamente nos fins do século XIX e inicio do
XX, uma recusa de Deus, do cristianismo, ou sua nega¢do'>’. No final das contas é uma fase
que, se ndo estd acabada, condensa os anseios modernos em uma nova oikoumene. Declarar
que Deus morreu se tornou algo irrisério. Nao ¢ mais necessario lutar contra Deus, pois este
ndo constitui ameaga para a nova forma de viver. Vez ou outra o homem do periodo secular
precisa s6 mediar os conflitos entre os que creem sem, todavia, questiona-los na legitimidade
de viver segundo os preceitos religiosos, uma vez que a liberdade religiosa ¢ um direito
entendido pelo homem secular de modo geral, mesmo quando o homem religioso ndo aceita
tal principio, que tem como meta evitar que se matem por causa da fé e de suas convicgdes
pessoais.

Nitidamente, o tempo do mundo, ou a era secular, significa o esvaziamento dos espagos
publicos da presenca de Deus e ndo sua morte, coisa bem mais ampla que a separagdo entre

Estado e religido'>!

. Na verdade, Deus perde o status de publicidade para a humanidade filha
dos tempos modernos. Nao ¢ a toa que os esfor¢os teologicos sdo canalizados sobremaneira
no século XX para recolocar a importancia da discussao sobre Deus, transpondo-o da esfera
privada para a publica'>.

A teologia publica, nesta situagdo, aparece como um rebento novo. Tem como objetivo
algo bem diverso das teologias anteriores que inseriam suas proposi¢oes dentro de um
universo no qual se acreditava ainda no valor concreto de suas assercoes de ordem moral e
metafisicas. Assim, quando uma teologia se pronunciava, esperava contar com a anuéncia da
sociedade por sentir-se fato evidente e relevante para a consciéncia social, na qual se fazia

presente pelo sentir religioso e cristdo das populagdes e alguma conserva cultural cristd no

mundo académico.

149 Tal como analisado na obra de ELIADE, Mircea. O sagrado e o profano. A esséncia das religides. Sdo Paulo:
Martins Fontes, 2001.

130 GIBELLINI, Rosino. 4 teologia do século XX, p. 129-130.

SITAYLOR, Charles. Uma era secular. Sdo Leopoldo: Unisinos, 2010, p. 14.

1532 Ver TRACY, David. 4 imaginagdo analégica. A teologia cristd e a cultura do pluralismo. Sdo Leopoldo:
Unisinos, 2006. E ainda ZABATIERO, Julio. Para uma teologia publica. Sdo Paulo: Fonte Editorial, 2011. A
primeira obra discute os publicos da teologia e a articulagdo decisiva destes para uma possibilidade de didlogo
dentro do mundo. A segunda aponta alguns desafios e os lugares do exercicio da publicidade para a teologia
dentro do mundo. Ver também uma visdo panoramica ¢ geral sobre o assunto em KOOPMAN, Nico.
Apontamentos sobre a teologia publica hoje. In: Protestantismo em Revista, Sdo Leopoldo, v. 22, p. 38-49,
maio/ago. 2010. Disponivel em: <http://www.est.edu.br/periodicos/index.php/nepp/article/view/29/67>. Acesso
em: 22 nov. 2012.
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A teologia publica por sua vez faz o trabalho geral de primeiro demonstrar que desde a
perspectiva da fé se tem algo para dizer ao mundo da cultura, da politica e da vida social em
seus variados aspectos. Procura demonstrar a plausibilidade de um discurso sobre o sentido,
entendendo a “relacdo” com o publico a partir da reflexdo sobre o sentido, porque sabe que a
teologia mais que no passado recente, mesmo com o surto religioso contemporaneo € a
procura pelos estudos das ciéncias da religido e da propria teologia, ndo tem lugar cativo,
acento natural no meio dos interlocutores atuais. Justificar-se como parceira na sociedade
pluralista ¢ um dos desafios prementes. Desta feita, se aceita entre outros sujeitos sociais, a
teologia sabe também que sua voz serd encarada como representativa de um setor, que se poe
a mesa para a discussdo e que ndo poderia ter a pretensdo de ousar ser resposta global aos
desafios sentidos por todos os outros sujeitos. Sobretudo, porque se apresenta a partir de sua
caracteristica fundamental que ¢ sua ligacdo com o fendmeno “Igreja”. Desta forma, o didlogo
que busca a teologia publica tem a finalidade de construir pontes entre as multiplas realidades
que encontra. Entretanto, sofre de trés caréncias: a) nao ser aceita sua legitimidade académica
e epistemologica, por conta de sua origem, tida como “coisa de Igreja”; b) rejeicdo de sua
legitimidade politica, pois qualquer resquicio religioso na esfera ptblica deve ser rejeitado; c)
ndo ser conhecida, devido seu confinamento eclesial'>®. Caréncias que bem poderiam ser
chamadas de tabu moderno, e que ndo permitem avancar num discurso sobre o sentido da
mesma teologia para o complexo mundo contemporaneo, enquanto possibilidade publica de
pensar uma realidade humana tangivel de modo fenomenoldgico no ambito das religides,
destacando ai os dados permanentes que envolvem a humanidade no seu todo, enquanto busca
sentido para sua historia civilizatoria.

Mas nao obstante a teologia publica, uma linha interessante deste tempo do mundo ¢ o que
se pode chamar de religido secular. Ligada as profundas mudancas modernas, a autonomia
passa para o ambito espiritual e religioso das pessoas. Como Deus ndo esta onipresente no
espaco publico e nao deixou de estar disponivel a quem quiser acessa-lo, cada um pode
pessoalmente e de acordo com critérios pessoais escolher sua melhor forma de com ele se
comunicar, interagir e se apropriar de suas benesses. Com a Igreja perdendo forga vinculadora

sobre o sagrado, sem conseguir motivar subjetivamente seus membros em torno de um

sentido'>*, as pessoas passam a elaborar suas sinteses pessoais, seus caminhos alternativos a
153 CARLOS, Cunha. Teologia publica. Propostas e desafios. In:
https://teologiadefronteira.wordpress.com/2012/10/24/teologia-publica-proposta-e-desafios/ acesso em
27/10/2012.

134 LIBANIO, Jodo Batista. O sagrado na pés-modernidade. In CALIMAN, Cleto. 4 sedugdo do sagrado.
Fenomeno religioso na virada do milénio. Petropolis: Vozes, 1999, p. 61-62.
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esfera institucional'>®. Fendmeno muito atribuido ao fim da seculariza¢do, na verdade so
refor¢a a idade do secular, na qual a autonomia tem um alto valor como tesouro inestimavel.
De tal forma que mesmo os ligados a experiéncia religiosa institucional, mantém a pertenca
por meio de arranjos proprios € outras vezes se portam como clientes que exigem qualidades
sobre o produto ofertado.

Um traco comum dos religiosos autonomos ¢ defender a legitimidade de viver sua propria

espiritualidade. Segundo Taylor:

[...] essa é uma cultura instruida pela ética da autenticidade. Eu tenho de
descobrir minha propria rota para a inteireza e a profundidade espiritual.
O enfoque ¢ no individuo ¢ em sua experiéncia. A espiritualidade deve
falar para essa experiéncia. O modo basico de vida espiritual é, portanto,
a investigagdo [...]. E uma investigagio que ndo pode fazer exclusdes a
priori nem ter pontos de partida inescapaveis que possam predispor essa
experiéncia. Esse tipo de busca muitas vezes ¢ chamado de
“espiritualidade” pelos que a praticam e ¢ o oposto da “religiao”. Esse
contraste se reflete na rejeicdo da “religido institucional”, isto &, as
pretensoes de autoridade levantadas pelas igrejas, que veem como seu
mandato predispor a busca ou manté-la dentro de certos limites bem
definidos'*.

O que se pode dizer sobre isso € que aqui a secularizacdo e a cultura moderna encontram o
seu ponto maximo. A autonomia e¢ o desejo de autenticidade chegam até a experiéncia
religiosa. Se sera um fendmeno que continuara crescendo nao se pode afirmar. O certo,
contudo, ¢ que a teologia tem nesta questdio um desafio dos maiores no periodo
contemporaneo, para pensar a propria Revelagao.

As respostas, pensamos, t€ém relacdo ndo s6 com um unico vetor cultural. Mais ainda: ndo
pode ser premida sé pela vontade de dizer algo que seja doce a sensibilidade do ser humano
atual. O caminho ¢ sempre o da necessidade de falar para um rosto concreto e ser fiel a Fé no
que consiste sobre a revelagdo. No capitulo segundo, agora, veremos como isso se passa na
construcdo teodrica da TL, que faz de seu caminho dentro do mundo latino, contemporaneo,

uma resposta de f¢.

155 TERRIN, Aldo Natale. O sagrado off limits. A experiéncia religiosa e suas expressdes. Sdo Paulo: Loyola,
1998. A dimensao terapéutica das religides explorada na atualidade faz parte do pano de fundo da obra, assim
como a apropriacao subjetiva do sagrado.
136 TAYLOR, Charles. Uma era secular. p. 596
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1.4. Conclusao

Como ¢ facilmente observavel no capitulo, ele ndo se destina a discutir imediatamente a
TL. O primeiro momento aqui nos serve somente para dar um perfil dos grandes desafios
postos para a teologia moderna, que se tornaram, enfim, em caminho natural para o trabalho
teologico moderno. E com isso se pretendeu criar um quadro para o paralelo entre a via da
teologia moderna e a via da TL.

Como visto no esquema, a teologia moderna precisou ser uma teologia da liberdade, do
ser humano e do mundo. Isso ndo aconteceu com rapidez. Enquanto o pensamento moderno
tomava distancia das diretrizes e referéncias religiosas, a teologia manteve-se no ritmo pré-
moderno por longo tempo. Isso levou a teologia moderna a ser uma teologia tardia, nao
contemporanea ao evento moderno. Num primeiro momento foi mais apologética ou mesmo
ensimesmada. Foi, sobretudo, o século XIX que assistiu uma desenvoltura nova para a
teologia. Dai em diante a classificacdo da modernidade passa a ser uma marca sua.

Com que se defrontou essa teologia moderna? a) com uma liberdade que suprime Deus do
horizonte do homem. O dilema ¢: Deus ou o ser humano; b) com um ser humano que ¢ antes
de tudo individuo, de querer onipotente e criador de si mesmo, com ansia de ser o lugar de
referéncia de tudo que lhe orbita; ¢) com o desejo humano de tudo tornar mundano, de
finalmente abolir de vez as referéncias sagradas ou pelo menos minimiza-las a condi¢cdo de
um setor da vida sem dimensdes globais, sem publicidade para o sentido humano.

Para cada um destes pontos, apresentamos pelo menos um trabalho teologico. O primeiro
foi o de Paul Tillich, por meio de sua teonomia que acabamos por nomear de teoteonomia.
Sua visao sobre as grandes intuicdes da modernidade sdo positivas. Porém, o te6logo mostra
que estas encontram seu ancoradouro e realizagdo sé na visao profunda do Reino de Deus.
Para o individuo sedento de liberdade conversamos com Karl Rahner. Como Tillich, este vai
longe nos pressupostos do ser humano moderno, desafiando a visdo de homem no que
concerne a liberdade pela otica da fé¢ e descortinando para a teologia o seu significado
antropoldgico, até chegar a uma visao de liberdade que, pela dindmica da fé, ¢ mais global do
que aquela que o homem projeta a partir de si mesmo. Finalmente, a secularizagdo se
apresenta a teologia publica. Esta ¢ um ensaio do que podemos chamar de didlogo sobre o
sentido e possibilidade de Deus como fator relevante para um mundo, em muitos casos,
indiferente ao problema de Deus, mesmo na atual avalanche do fendémeno religioso.

A questdo ¢ como a TL dialogou com essas tendéncias ou como fez um caminho

diferente, aparentemente com referéncias modernas, mas tocando uma musica de estilo bem
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diverso daquele com o qual teve que se harmonizar a teologia moderna no todo de suas
opgoes tematicas. Para isso temos agora o segundo capitulo com os temas préoprios da TL. Em
relacdo com o primeiro poderemos observar o que, segundo nosso olhar, nos parece ser uma

trilha semelhante, mas diferente da teologia moderna.
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2. AS OPCOES TEMATICAS AXIAIS DA TEOLOGIA DA LIBERTACAO

O primeiro capitulo nos situou, assim pensamos, na perspectiva da nossa andlise, nos
pontos centrais em torno dos quais se deu o trabalho teoldgico moderno, sem com isso
abranger as sutilezas que se escondem em esquemas gerais. Mas para o propdsito que aqui
temos, cremos ser o suficiente esse tipo de apresentacao que, contudo, apesar de seu carater
generalista, deixa entrever nas suas linhas reflexivas os muitos caminhos possiveis para o
debate teologico.

Como sinalizado inicialmente na primeira parte deste trabalho, a exposicao das opcdes
axiais da teologia moderna nos servem para demarcar o horizonte no qual a TL tem seu
nascimento em ambito teoldgico e observar sua especificidade diante das riquezas da
constru¢do teologica moderna. Agora, a exposicao sobre as opcdes tematicas da TL em pontos
analogos aos vistos na redagdo sobre as opgdes tematicas da teologia moderna nos dardo, de
acordo com a finalidade desta parte do trabalho, o proprio desta teologia cognominada de
Latino-Americana. Aqui também vai se delineando o desafio central desta fese que tem como

objetivo demonstrar como a TL, em tempos de teologia moderna’”’, estd para além da

racionalidade teologica moderna. O especifico e o proprio da TL sdo indices desse “aléem”

que podemos considerar sua realidade mais profunda, sua dindmica teologica e criativa que
nao sobrepuja outras formas metodologicas de fazer teologia, mas também pode iluminé-las
assim como delas recebe luzes.

A tese, por isso, segue a intuicdo de que a TL ndo ¢ uma teologia feita a principio para
dialogar com a modernidade e os seus pressupostos. Segue dai que estd ancorada em um porto
diferente para elaborar seu pensamento, em relacio a modernidade e a teologia europeia.

Congar, sem deixar de fazer, naturalmente, uso da critica, diz que:

O que reprovo em certas ideias, em certas exposi¢oes, até mesmo nas
primeiras exposi¢des de Ratzinger (ndo falo do ultimo texto, do dia 22 de
margo de 1985), é o fato de vincularem a teologia da libertacdo a
origens europeias. Ora, ¢ verdade que Leonardo Boff fez seus estudos na
Alemanha, de resto com Ratzinger, de quem era aluno, e que Gustavo
Gutiérrez fez os seus em Lido. Mas nem por isso essa teologia ¢ uma
aplicagdo da teologia politica europeia e, embora eles tenham tomado
alguns conceitos, mesmo do marxismo — de uma forma criticavel e que
foi criticada com justa razdo —, essa ndo é a verdadeira origem da sua
pesquisa. A verdadeira fonte da teologia da libertacao é a experiéncia
concreta de um povo pobre, cristdo, que toma consciéncia — e isso a

157 Dizemos em “tempos de teologia moderna” em fungdo do desenvolvimento tardio desta teologia no arco

historico identificado como moderno.
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partir do Evangelho e nas pequenas comunidades de base — da sua
situagdo e do desejo de libertar-se a si mesmo. Muito embora haja ai uma
espécie de estrutura epistemologica que nio é a das reflexdes
teologicas de tipo ocidental, mas que ¢é original. Em minha opinido, foi
isso que ndo foi suficientemente reconhecido, mesmo em Roma'®,

E essa ndo vinculagdo imediata a teologia europeia (porque é inevitavel a ligacio
temporal), a fonte diversa e a estrutura epistemologica diferentes das reflexdes teoldgicas de
tipo ocidental € o que pretendemos demostrar no que segue. Isso ndo €, porém, uma afirmagao
de um purismo teoldgico a toda prova. Esse ndo existe e ndo existird. A intengdo ¢ buscar o
elemento original indicado por Congar, a irrup¢ao desse novo destoante sob muitos aspectos
da teologia europeia com seu oficio cristdo de responder e dialogar com o chamado mundo
moderno e mais especificamente com a modernidade no seu carater filosofico. Nao se conclui
disto que se esteja dizendo que a TL seja também uma teologia pds-moderna. Muito longe
disso. O fendmeno da pds-modernidade tem implicacdes e configuracdes que andam distante
das motivagdes que geraram a reflexdo teologica da TL. Esta ndo ¢ uma antecipacdo dos
ventos pds-modernos € do chamado pensamento fraco, que de resto em nada condiz
estruturalmente com o pensamento enraizado em solo latino-americano e sua sede por
libertagdo, com a afirmacdo de uma caridade forte, de defesa dos direitos e de luta por justica
no meio dos mais pobres'*”.

Essa busca reflexiva sobre a originalidade da TL diante da teologia europeia ndo entrara, ¢
bom advertir, nas intricadas questdes do método. Este seria outro trabalho. Tal como
apresentamos os pontos axiais que influenciaram e fizeram a teologia moderna, assim o
faremos com o que consideramos os pontos eixos, nevralgicos da TL. Sabemos da
importancia das tematicas referidas ao campo epistemologico, porém temos por suposto que
as intuigdes presentes no fazer teologico da TL dao conta de produzir uma imagem suficiente
do espirito estrutural que lhe perfaz e de seus intuitos profundos. Além de tudo, sdo os
principios norteadores desta teologia que lhe dardo os critérios para pensar e organizar, sem
estar a margem da tradicdo teologica, sua metodologia. A par dos principios e quanto mais
forem claros, tanto mais se podera ver e avaliar a pertinéncia dos seu postulados, bem como
se entenderd melhor as razdes fundantes que determinaram a construg¢do de certa metodologia.
Desta forma, permaneceremos no estudo sobre o que nos parece o cora¢ao pulsante da TL, de

sua vida interna do ponto de vista teoldgico, sem desconsiderar de modo implicito sua

138 CONGAR, Yves-Marie. Didlogos de Outono. Sdo Paulo: Loyola, 1990, p. 75. Grifo nosso.
139 FAUS, José Ignacio Gonzalez Faus. Direitos humanos, deveres meus. Pensamento fraco, caridade forte. Sdo
Paulo: Paulus, 1998.
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epistemologia, naturalmente presente nos veios da analise a ser feita daqui para frente em
nosso trabalho'®’.

Aqui se tem, principalmente, como foco elucidar, na aparente amalgama com o espirito
moderno, a distancia e a critica feita pela TL, com base no evangelho, a partir da fé, aos
elementos desumanizadores do nosso tempo, presentes de modo acritico nas vertentes da

modernidade. Pois, diante do primeiro momento de fechamento catdlico aos ventos da

modernidade:

A Igreja nascida da Reforma (talvez por ter também ela surgido na época
moderna) adotou uma postura aberta. Concretamente, no mundo alemao,
nascera uma teologia iluminista ¢ moderna que assumira as grandes
aspiragoes da modernidade (razdo critica, liberdade individual, sociedade

burguesa), mas sem superar 0s questionamentos da propria

modernidade'®'.

A TL ndo permanecera no quadro das aspiragdes modernas. Vai critica-las. Para frente
dard passos solidos na contramdo, sem a tipica postura de condenacdo as conquistas
modernas, matizando-as, contudo, dentro da perspectiva da fé e da aspiracao por libertagao.
Conservara assim o espirito conciliar do Vaticano II, de ndo condenagdo, e avangara pelas
linhas tracadas em Medellin, estas ja influenciadas pela corrente caudalosa do rio da
libertagdo. Isso ndo sera percebido inicialmente no seio da propria Igreja. As polémicas sobre
a forma de fazer teologia da TL ndo se fizeram esperar, sobretudo no uso da sdcio-andlise
marxista, como bem ¢ sabido.

Podemos prosseguir, agora, com 0s passos abaixo para tratar os pontos ora apontados sem
deslizar na pluralidade da TL. O foco serd sempre as balizas que fizeram desta teologia uma
novidade e alvo de observagdes 4acidas por identificd-la com diretrizes ndo cristds. Os
proximos pontos da exposi¢do em consonancia com primeiro capitulo nos permitem avaliar e

avangar na posi¢ao que este texto assume.

2.1. A libertagdo
Sobre a questdo da /ibertagao sempre se voltara todas as vezes que se for falar e estudar a
TL como agora o fazemos, quando esta se torna tema e ndo uma abordagem de algo sob sua

Otica, de modo especial. As repeticdes em relagdo a outros trabalhos aparecem e sdo

160 Numa visdo de conjunto e refletindo a América Latina ver TABORDA, Francisco. Métodos teoldgicos na
América Latina. Perspectiva Teoldgica, Belo Horizonte, v.19, n.49, out/nov., p. 293-319, 1987.
161 CODINA, Victor. Renascer para a solidariedade. Sdo Paulo: Loyola, 1984, p.33.
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necessarias para buscar a inteligéncia do que se trata sob o novo olhar. No nosso caso, a
libertagdo, enquanto genitivo teoldgico da TL, ¢ posta em comparacao direta com o tema da
liberdade abordado no primeiro capitulo. Perceber relagdes e diferencas € o que nos interessa
primeiro, enfatizamos. Depois pensamos ser possivel demonstrar como essas diferengas em
ordem ao Evangelho nos situam num plano original, dentro de um capitulo novo da historia
da teologia, que tem lugar dentro de um horizonte ndo contemplado pelas promessas
modernas de forma significativa e ainda ndo tematizado no corpo tedrico da teologia
moderna.

Acreditamos que nas proximas linhas poderemos chegar a uma conclusdo ja presente e
muitas vezes defendida na TL, mas ndo sistematizada. Nosso trabalho sera o de coligir os
dados necessarios para tornar claro o que consideramos um passo da TL ndo examinado no

calor do debate.

2.1.1. Demanda social por liberta¢do

Nao se entende muito do que foi o primeiro momento da TL sem o contexto geral que
acomoda seu desenvolvimento teoérico. Este foi sendo modelado como barro dentro da
perspectiva histdrica que se vivia nas décadas de 1950, 1960, 1970 e 1980'2. E embora nosso
trabalho vergue para estudar sua edificacdo estrutural nas décadas de 1970 e 1980, se faz
necessario olhar aquele rastilho de pdlvora quem vem das décadas anteriores mencionadas.
Para mais longe no passado, além destas décadas, ndo iremos. Muitos trabalhos vao buscar as

raizes desta teologia em passado distante!®’

, mas isso ndo comportaria no espaco no qual
pretendemos verificar a produgao intelectual mais recente, até o fim da década de 1980.
Entendemos as décadas de 1950 e¢ 1960 como anos de confluéncia, na América Latina
como um todo, do desejo de mudangas e transformacao social. Nestas duas décadas € possivel
observar fatos e tendéncias tedricas que vao ser o chdo dos movimentos sociais a aspirar pela

libertagao social. A novidade da convocacao do Concilio Vaticano II ¢ o seu desenrolar se

somard como marco importante para a Igreja na América Latina, em meio ao turbilhdo de

162 As duas primeiras décadas servem de quadro de referéncias conjunturais imediatas. As duas ultimas décadas

sdo de, a0 mesmo tempo, conjuga¢do de conjunturas e elaboragdo teodrica propositiva e de resposta as indagagdes
feitas sobre a TL.

163 Ver RICHARD, Pablo (Org.). Raizes da teologia latino-americana. Sio Paulo: Edi¢des Paulinas, 1988. Sdo
sobretudo as duas primeiras partes desta obra bons exemplos da busca pelas raizes da teologia latino-americana
no contexto colonial e de neo-cristandade. p. 21-222. E ainda sobre a euforia positiva da TL que a CEHILA
(Comissdo de Estudos de Historia da Igreja na América Latina ¢ Caribe) vai gerar uma producdo intelectual
voltada para reconstruir uma teologia que fosse feita a partir da historia dos povos colonizados da América
Latina e do Caribe. Uma amostra dos marcos tedricos (orientados, principalmente, para os vencidos e esquecidos
da historia) da CEHILA pode ser visto em CEHILA . Para uma historia da Igreja na América Latina. Marcos
teoricos (O debate metodologico). Petropolis: Vozes, 1986.
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acontecimentos (culturais e politicos) no plano internacional, de modo que o Concilio se
tornou o necessario farol para a Igreja atracar em novo caminho pastoral.

Fendmeno que ndo pode ser deixado de lado neste momento ¢ a constituicdo de um olhar
novo sobre a América Latina. Ele acontece em duas modalidades. A primeira ¢ a do interesse
estadunidense sobre estas terras colonizadas por espanhois e portugueses. Acontece a criagao
de uma continentaliza¢io dos problemas dos paises latino-americanos!®*. Os paises que antes
tinham influéncias e autonomias diferentes passam a ter seus destinos monitorados e pensados
pelos EUA de uma forma global na busca por alinhamento com sua politica. Isso nasce
também como ocupacdo do vazio deixado pela influéncia da Inglaterra'®® e por outro lado se
situa dentro da visdo estadunidense de imaginar sua politica interna, desde o presidente
Kennedy, como inclusiva do mundo em sua globalidade'®®. Desta forma, a América Latina
por sua proximidade geografica e importancia politica ¢ vista como uma zona que necessita
de atencdo especial frente a escalada de outras influéncias, como o socialismo. Preocupava os
estadunidenses as revolucdes mexicana (com inicio em 20 de novembro 1910) e cubana (1°
de janeiro1959) e alguns ensaios de nacionalismo econdmico e politica externa independentes
de alguns paises, assim como os grupos guerrilheiros que se espalhavam em alguns cantos do
continente.

Neste contexto, de urgéncia para os estadunidenses, os interesses dos EUA sdo declarados
de modo explicito. Vejamos o que a Assembleia Americana de 1959, realizada em Nova

York, diz:

A importancia da América Latina para os Estados Unidos deve ser
enfatizada publicamente e deve sublinhar-se a consciéncia do que a area
significa para nds, politica, econdmica e culturalmente. Estamos
reciprocamente vinculados por lagos geograficos e historicos, além de
partilharmos de muitas ideias e aspiragdes comuns. Em suas relagdes com
a América Latina, os Estados Unidos deve fixar um modelo de
democracia, utilizando a propria influéncia e recursos pelo bem de
todos os paises do Hemisfério, tanto por razdes morais como por
interesse proprio de longo alcance!'®’.

E ainda:

164 JANNI, Octavio. Imperialismo e Cultura. Petrépolis: Vozes, 1979, p. 77-94. Aqui 77.

165 Thid., p. 79.

166 Thid., p. 82.

167 The United States and Latin America. Background papers and the Final Report of the Sixteenth American
Assembly, Arden House, Harrim Campus of Columbia University, Nova York, Harriman, Outubro 15-18, 1959,
p. 209. Citado e traduzido por Ibid., p.83-84. Grifo nosso
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Nos manifestamos diariamente o nosso interesse pelo mundo
subdesenvolvido. Mas a Unica regido do mundo que ¢ Ocidental em suas
institui¢des e valores — e a tnica parte do mundo que ¢ subdesenvolvida —
¢ a América Latina'®.

Sem precisar fazer esforgos intelectuais ou ter qualquer refinamento epistemologico esta
claro nas citagdes, para quem simplesmente ler, como os EUA querem se relacionar com a
América Latina, assegurando para si estabilidade e harmonia na sua politica interna, que se
faz externa a pretexto de oferecer seu modelo politico como sindénimo de prosperidade para
outras nagoes, no caso as latino-americanas. Assim, a continentalizacao se desenvolve como
estruturagao da influéncia estadunidense sobre as nagdes latino-americanas. O fruto imediato
¢ a triade de posicionamentos politicos latino-americanos. Para a classe dominante os EUA
sd0 uma variavel independente. Segundo essa posi¢cdo, nenhuma decisdo importante pode ser
tomada sem levar em consideragao os interesses do Pais vizinho. Enxerga-se no alinhamento
politico uma forma de resolver os problemas e o futuro da América Latina vinculado ao dos
estadunidenses. Depois aparecem os nacionalistas desenvolvimentistas, que com um olhar
voluntarista acreditam que os estadunidenses sdo uma variavel importante, mas que permitem
arranjos autonomos dentro dos paises em vista de um capitalismo nacional. Por fim, temos a
variavel inevitavel. Esta ndao considera o EUA nem fundamental nem independente. Os que
podem ser pensados na vertente desta variavel consideram obviedade o fato das relagdes com
os estadunidenses ndao poderem ser relegadas ou subestimadas. Porém, esta interpretagdo
reune os adeptos da esquerda revolucionaria e a inclinagdo para lutar pela liberdade da
América Latina das relagoes tentaculares dos EUA. No caso, o futuro da América Latina esta
condicionado a luta por libertagdo da politica estadunidense para os povos latino-americanos.

A tltima posigdo ja pode ser considerada outra forma de continentaliza¢do. Enquanto os
EUA buscam tornar a América Latina um espago no qual seja possivel construir e edificar seu
mundo conforme a visdo estratégica de protecdo'®® contra o bloco socialista e suas
influéncias, os desalinhados deste projeto partem para a criagdo de uma plataforma de lutas
que ndo se deixam condicionar pelas promessas estadunidenses. Estas lutas estimulam o
projeto de uma visao da América Latina a partir da histéria colonial vivida pelos povos e das

continuas exploragdes impostas no decorrer do tempo. A continentalizagdo se dara nesse viés

168 SCHLESINGER, Arthur M. Jr. The Bitter Heritage (Vietnam and American Democracy, 1941-1966), Nova
York: A Fawcett Crest Book, 1967, p. 86-87. Citado e traduzido por Ibid., p. 85.

169" A “cooperagdo” militar norte-americana ¢ a militarizagdo da politica na América Latina é uma marca
inequivoca da tentativa de transformar a América Latina em muito mais do que numa zona de influéncia
econdmica e politica. Ibid., p. 87-94.
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como constituicdo de uma identidade latino-americana pensada segundo a articulagdo dos
pontos comuns vividos na longa trajetéria de sua constitui¢do historica, agora ocidentalizada,
mas guardando o tipico dos povos habitantes dos tropicos com seus valores e contradigdes. As
marcas do sofrimento e da exploracdo sdo referéncias para aproximar os diferentes povos com
suas particularidades!”’.

A década de 1960 serd, desta forma, um momento de esforco e revisao cientifica da
historia e da realidade na América Latina'”!, animado pelo processo de libertacdo dentro do
qual esta inserido. A medida que se intensifica a consciéncia libertaria, a historia e a realidade
recebem leituras mais condizentes com a busca por desvencilhar-se das amarras de um tipo de
histéria feita na perspectiva colonial. A releitura historica € um dos chaos nos quais as raizes
da identidade latino-americana se aprofunda e no qual se constréi uma visdo de conjunto, pois

nesta ocasiao:

Procura a América Latina tomar consciéncia propria de si, ¢ em amplos
setores de sua intelectualidade e de sua juventude experimenta-se a
necessidade, ndo apenas de melhor se informar sobre nosso passado e

presente social, mas ainda de submeter a revisdo as proprias categorias

com que ¢ apreendida e pensada nossa realidade!’.

A ideia era de que surgia o momento e a necessidade de escrever uma historia realmente
vinculada a visdo e condi¢ao dos povos latinos. Mesmo nao podendo essa historia se desligar
da historia universal e seus grandes processos, sentia-se, em vista da libertacdo, a preméncia
historica de auto-compreensdo. O olhar sobre si mesmo e a partir de si mesmo poderia servir
de base para emergir uma consciéncia critica € nova, levando em consideracdo as
caracteristicas inerentes da cultura afrontada pelas maos do invasor europeu. Trata-se de
correr atras do mundo de sentido!”® dos nativos daqui e como este mundo de sentido ainda
permanece entremeado na vida latina, embora negado pela escalada cultural européia sobre as
culturas locais. A busca pelo mundo de sentido indigena, na América Latina, por exemplo,

tinha como inten¢do mostrar que a vida do homem indigena possuia seu sentido pleno, com

170 GALEANO, Eduardo. A4s veias abertas da América Latina. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 2005. No capitulo
“As fontes subterraneas do poder”, o autor, descreve a riqueza das terras latinas e a contradi¢do da pobreza dos
povos promovida pela exploracdo dos recursos minerais dos paises desenvolvidos, em especial os EUA. Cumpre
salientar que esse periodo contemporaneo de exploragdo nas décadas aqui mencionadas em nosso texto ¢ um
marco da luta pela libertagdo. Ver p. 175-221.

71 COBIAN, Rolando Ames. Fatores econdmicos e forgas politicas no processo de libertagdo. In: Fé cristd e
transformagdo social na América Latina. Encontro de El Escorial, 1972. Petropolis: Vozes, 1977, p. 35.

172 Ibid., p. 35.

173 DUSSEL, Enrique D. Historia da fé cristd e transformagdo social na América Latina. In: Fé cristd e
transformagdo social na América Latina. Encontro de El Escorial, 1972. Petropolis: Vozes, 1977, p. 65.
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direito a sua autodeterminacdo e ao valor de sua exterioridade frente a Europa. Caso ndo
ocorrido devido a sanha pelo ouro e pela prata, que fez do encontro do europeu com os
indigenas um desencontro pela forma como o primeiro nega a condicao de outro ao segundo,
expropriando seus bens e sua vida, reduzindo-a & condig¢do de instrumento'’*. Descobrir o
outro negado pela dominagdo ¢ um dos caminhos trilhados pela reconstitui¢ao historica. E a
negacdo do outro transformado em objeto, escravo, ¢ o expediente maior do dito
descobrimento.

A identidade latino-americana comum, ¢ sua “claboracao”, se assenta, também, sobre os
lagos de solidariedade fundados na dor histérica partilhada. Desenha-se assim outra
continentalizagdo. Esta ¢ produto da vontade de mudar uma realidade comum e
empobrecedora dos povos na perspectiva da libertagdo. Pretende-se abrir novo rumo, nova
historia a partir do sujeito local que pela sua histéria pode tomar consciéncia de si, de sua
identidade cultural antes rechacada e esmagada pela investida colonial. Dessa caminhada
solidaria € o outro negado que deve emergir assumindo o protagonismo de sua libertagao. Por
iss0, a historia € relida com o objetivo de elucidar quando e como se deu a usurpagdo e como
aconteceu a resisténcia contra a opressdo usurpadora das terras e dos direitos dos povos
autdctones, em momentos distintos e com figuras que se tornaram paradigmaticas'”>. Logo a
histéria, nessa tentativa de leitura, ndo ¢ escrita e pensada como um exercicio mental de
hipoteses renovadoras, e sim vista como forma de reparar uma divida com o que foi ocultado,
escondido e injustamente obliterado. Dessa historia forja-se uma solidariedade ligada a um
passado comum e um futuro a ser construido no presente da militancia solidaria. A
continentalizagdo se torna militancia solidaria e reivindicagdo pela justica.

Dentro do olhar teologico, essa historia ainda tem o penddo para ser pensada como

176 A missdo para essa historia, refletida em categorias teoldgicas, é ver os

histéria da salvagao
sinais de Deus no caminhar do povo e como a presenca do Senhor ilumina a realidade que ai
se manifesta com as alegrias e as tristezas das pessoas nas suas situagdes concretas. Aqui a
solidariedade, sobretudo para os situados no ambito da fé, recebe os contornos da esperanga
vivida na fé e na revelagdo de um Deus que “toma as categorias culturais de diversos povos e

lhes confere coeréncia e precisio, de tal sorte que todas se verificam em Jesus”!”’. Historia,

174 1bid., p. 65-68.
175 Tal € 0 que se pode notar quando se 1€ as reflexdes de Dussel nas paginas jé citadas. Cf. Ibid., 65-68.
176 DUSSEL, Enrique D. Fisionomia atual do catolicismo latino-americano em vista de sua génese historica. In:
Fé crista e transformacdo social na América Latina. Encontro de El Escorial, 1972. Petropolis: Vozes, 1977, p.
303.
77 1bid., p. 303.
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solidariedade e fé vao se somando e dando consisténcia a uma identidade que ndo obstante a
diversidade cultural e histérica se encaminha para a visdo de uma alma latina, que nao se
justifica s6 pela lingua de raiz hispanica ou portuguesa'’”® ou somente pelo passado colonial,
mas por fatores de pertenca a uma historia de povos como modelos de vida ligados a matrizes
religiosas de culto as divindades presentes na natureza, a vida envolvida com a propria
natureza e com civilizagdes ricas e diferentes, porém ciosas de suas estruturas e valores. Desta
forma, contra uma maneira Unica de ver a realidade, a solidariedade histérica fincada na fé
reclama para os povos latinos a legitimidade de sua identidade e fisionomia proprias, tendo
em mente o mistério do amor Deus que ndo desqualifica, mas eleva a experiéncia vivida rumo
a plenitude do Reino, com a consciéncia clara de que “a palavra de Deus, como semente, cai
desigualmente no coracdo dos cristdos. A gente vive parcialmente o mistério de Deus, de

formas e em graus diversos”!”’

que significa viver a fé do ponto de vista cristdio ndo no
abstrato, mas no concreto, aceitando a diversidade e a parcialidade. Consequentemente essa
visao abre-se para outras formas de viver as dimensoes do sagrado, pensando a Igreja nas suas
relacdes com o mundo, por saber que sua condicdo de vaso de barro que carrega o tesouro
inesgotavel de Cristo ndo ¢ capaz de absorver a totalidade do mistério, embora vivendo imersa
no mistério, na sua totalidade.

A continentalizagdo une a esse quebra-cabeca o elemento da conscientizacdo’® enquanto

forma de tomar consciéncia critica da realidade. Segundo Libanio, a TL “nasceu no interior da

emergéncia de uma consciéncia libertadora muito ampla”'®!. Essa consciéncia libertadora,

178 H4 quem considere descabido pensar em uma identidade latino-americana, e afirme ser mesmo uma ilusdo
diante da diversidade cultural. A expressdo “América Latina” teria sido usada pela primeira vez por volta de
1860 pelos franceses na figura de Napoledo III. Era uma tentativa de isolar culturalmente os ingleses destas
terras de linguas latinas (portugués e espanhol) e implementar dominio comercial sobretudo ao México. Assim,
“América Latina” seria s6 uma ideia vaga, difusa. Ver NARLOCH, Leandro; TEIXEIRA, Duda. Guia
politicamente incorreta da América Latina. Sdo Paulo: LeYa, 2011, p. 17. Esquecem os autores que, como
vamos descrevendo, se os dominadores cunharam essa legenda para o dominio, os dominados se apropriam dela
para sua libertagdo, apostando em outros elementos agregadores, subvertendo a logica e levando para o terreno
da linguagem a luta na dimensao simbdlica.

17 DUSSEL, Enrique D. Fisionomia atual do catolicismo latino-americano em vista de sua génese historica. p.
307.

180 O termo conscientizagdo esteve bastante em voga no periodo de formagao da Teologia da Libertagdo. Figura
emblematica para sua vulgarizagdo foi Paulo Freire, que se apaixonou pela terminologia e passou a usa-la em seu
projeto pedagodgico. No entanto, o termo teria sido pensado com a propriedade politica conhecida naquele
momento por uma equipe de professores do ISEB (Instituto Superior de Estudos Brasileiros), presidida por
Alvaro Vieira Pinto. Cf. FREIRE, Paulo. Conscientizagdo, teoria e prdtica da liberta¢do. Uma introdugio ao
pensamento de Paulo Freire. Sdo Paulo: Editora Moraes, 1980, p. 25-26. No documento de Medellin também
temos referéncias ao tema da Conscientizagdo. Aparece como tomada de consciéncia da realidade, tomada de
consciéncia do povo, formagdo para conscientizacdo e mais outras variantes. O enfoque ¢ a articulagdo sobre a
dimenséo pessoal e social como responsabilidade proveniente da fé. Medellin. Conclusdes. Sao Paulo: Paulinas,
1973,n.1,2,6,7, 16, 17.

81 L IBANIO, Jo#o Batista. Teologia da libertagdo. Roteiro didatico para um estudo. Sdo Paulo: Loyola, 1987, p.
50. Grifo do autor.
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podemos dizer, proveniente de muitas fontes, se faz no movimento de autopercep¢ao da
consciéncia que se vé premente de libertacdo e que partilha os anseios libertarios. Na pratica,
se busca liberdade contra a opressao, no concreto da historia enquanto se cria uma consciéncia
dos processos de libertagdo. Diante da insuficiéncia das formas liberais da economia
implantadas no continente, dos regimes autoritarios e de Ideologia da Seguranca Nacional, e
mais especificamente a intensificagdo da opressdo social, surge a critica de ordem social em
oposicdo ao estado de coisas vivido, sobretudo a partir dos grupos médios criticos'®?,
alcangando posteriormente sempre mais € mais grupos.

No bojo dessa conscientizacdo, no caso brasileiro, estd o pacto populista (e suas
ambiguidades), as reformas de base, a teoria da dependéncia, movimentos populares e
estudantis'®? e a novidade de que nem sempre os movimentos populares, com sua formacao,
se estruturaram a partir dos classicos partidos de esquerda'®*. Se o processo de tomada
consciéncia ¢ verdadeiro em todos esses eventos, por outro lado ele acontece também de
modo capilar, em pequenos grupos organizados por meio de reivindicacoes regionalizadas e
nucleares, o que abriu uma frente ainda ndo imaginada nessa situacdo nova: a participagdo da
Igreja. Como esta estd, de certo modo, em toda parte, sensivel por uma parte dos seus quadros
aos acontecimentos, abre suas estruturas para acolher os ventos reivindicatorios e se torna
parte do caminho que leva a conscientizagao popular. Esta abertura se tornara mais enfatica
depois dos ventos do Vaticano II e da Conferéncia de Medellin na América Latina.

Por isso, da postura da Igreja nasce outra vertente da continentalizagdo. A capilaridade
aqui dita, os renovos do Concilio Vaticanos II, pos a Igreja em marcha por sua renovacao e
didlogo com o mundo em um momento bastante efusivo e criativo para os paises da América
Latina. A militancia latina por justica se alia o desejo da Igreja local de fazer-se presente e em
contato com o povo. Essa alianca se tornara quase por toda parte mais efetiva em virtude de
que o movimento da Igreja ndo nasce de uma experiéncia local, mas da Igreja como um todo,
o que dara oportunidade para as singularidades latinas darem fios e tecidos para a tessitura da
acdo da Igreja em moldes provavelmente inesperados para o eixo europeu. Dialogar com o
povo na América Latina significou assumir as aspiragdes sentidas nos movimentos, os desejos

de emancipagdo e vontade de transformar socialmente a realidade. Esse era o terreno no qual

182 bid., p. 51.

183 Poderia ser feito mais detalhamento aqui das novidades desse momento, sobretudo no concernente as
organizagdes populares e os movimentos estudantis, além da JEC, JUC, JOC etc. Todavia, a alusdo genérica no
Nosso caso ja serve ao proposito desta argumentagao que pleiteia somente oferecer bases contextuais para melhor
entendimento da tese. Cf. Ibid., p. 51-56.

184 Ibid., p. 57
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a Igreja via-se convidada a atualizar-se na perspectiva dos paises latinos, sob inspiragao do
Concilio que impulsionou os fiéis pela tdo conhecida e citada “as alegrias e as esperancas, as
tristezas e as angustias dos homens de hoje, sobretudo dos pobres e de todos aqueles que
sofrem, sdo também as alegrias e as esperangas, as tristezas e as angustias dos discipulos de
Cristo; e ndo ha realidade alguma verdadeiramente humana que ndo encontre eco no seu
coracdo”!®>. A continentaliza¢io da Igreja aconteceu, assim, sobremaneira, pelo contato com
as causas dos mais pobres, sentindo-se na América Latina que o tema fundamental do
Concilio ¢ a Igreja enquanto Igreja dos pobres. Para Libanio “pode-se dizer que o Concilio
Vaticano II produziu um processo de aceleragdo na Igreja da América Latina, abrindo-se para
o campo social, despertando-a para os pobres, permitindo-lhe enveredar por caminhos novos,
criando-lhe espaco para experiéncias originais”!%¢. De tal sorte que a continentalizacdo via
Igreja se dard primeiro pela agdo da Igreja solidaria com a causa dos empobrecidos e depois
pela reflexdo teologica e pelo magistério.

A consequéncia disto sera uma visdo geral da atuacdo da Igreja ainda que ndo
hegemonica, mas que abragard a América Latina a partir de alguns elementos norteadores
para a vida pastoral e as posicdes eclesiais dentro do mundo dos pobres e frente aos detentores
do poder. E possivel se fazer da Igreja até a imagem de um grande férum através do qual se
organiza a vida do povo, criando uma consciéncia de pertenca comunitaria pela fé no
engajamento das lutas, desenhando para tanto o rosto de uma Igreja presente na América
Latina como companheira e soliddria com os rumos tomados pelos movimentos de libertacao
em seus aspectos relativos, principalmente, a promog¢ao humana.

Ea partir desta ambiéncia latina, continentalizada, em tracos gerais descrita, na luta contra
o imperialismo capitalista e suas reformula¢des'®’” que a TL vira a luz. Esta ira haurir forcas
de um contexto rico de promessas, enfeixado por todas as tendéncias que estavam a criar entre
os latinos a consciéncia de habitarem uma casa comum. A reflexdo sobre a libertagdo da TL
surgira, assim, no calor visiondrio da perspectiva de mudar a realidade latina, vista desde a
ideia de uma grande patria, com assinalagdes politicas, culturais e sociais comuns.
Obviamente, a propria Igreja possibilitard esse nascimento, uma vez que age de modo

organico pela comunhao do seu episcopado. Assim, os tedlogos, com entusiasmo proveniente

85GSn. 1

186 LIBANIO, Jodo Batista. Teologia da libertacdo, p. 68

187 ASSMANN, Hugo (Org.). 4 trilateral. Nova fase do capitalismo mundial. Petropolis: Vozes, 1979. A obra
traz um conjunto de textos que demostram os rearranjos e as invectivas do capital diante dos movimentos sociais
e a tentativa de constituir uma nova ordem mundial.
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do Concilio e a recep¢dao deste no contexto da América Latina, passam a pensar como

trabalhar na visao teoldgica a questao da libertagao.

2.1.2. A especificidade da reflexdo sobre a libertagdo

Pensar a libertacio em chave teoldgica veio a ser o grande desafio para os tedlogos
latinos. E quando se diz desafio ¢ importante frisar que o dado conjuntural ¢ de relevancia
notoria para a teologia. Nao se trata de uma escolha intelectual surgida no meio de tantas
outras. O tema da libertagdo gritava de dentro de uma situagdo sequiosa por mudancgas e
perante uma Igreja que se propunha fazer chegar a mensagem do Evangelho ao homem
contemporaneo, que na América Latina gritava por um novo mundo. Além de tudo, a Igreja
também tencionava dialogar nio s6 com os cristios, mas com todo o género humano!'®%. O
trabalho teologico, entdo, se configura como Igreja que dialoga com o povo crente, ateu,
marxista, que pdoe o tema da libertacio na mesa como uma questdo de primeira ordem.
Todavia, para dialogar, a teologia apresentara sua especificidade sobre o tema da libertacao
sem tergiversar frente ao que lhe € posto como uma questdo pratica e tedrica. Estard
comprometida com o didlogo e com as necessidades dos homens e das mulheres latinos, sem
descuidar da propriedade cristd do tema da libertagio'®’.

Por isso, a especificidade da libertacdo tratada pela teologia terd, naquele entdo, que
defrontar-se com a propria articulagao da linguagem teoldgica, que tem diante de si o bindmio
da relacdo teologia e politica a ser explicado!'®. Do desenvolvimento dessa explicacdo
dependera o futuro dessa teologia, do ponto de vista de sua eficicia e ‘“autenticidade
libertadora em sentido evangélico”, pensa Scannone!®!. Logo a teologia nio podera deixar de
encarar essa aventura nova, pois a preméncia dos eventos que cercavam a Igreja na América
Latina lhe deixava a possibilidade de fazer teologia de costas para o povo e com requinte
intelectual voltado para problemas tedricos, conceituais, de corte pura e simplesmente
europeu ou conversar com o homem e a mulher da sociedade latina. Nao sera a toa que o

termo libertacdo ganhara mais relevo que o substantivo liberdade. Era um dilema bem

188 GSn. 2.

189 A partir deste ponto, nossa reflexdo trabalhara, também, com pressuposi¢des postas criticamente contra a TL
¢ a sua abordagem sobre a libertagdo, sem, contudo, fazer o jogo dialético no corpo do texto, por se tratar de
questdo ja bem debatida e que poderia levar nosso trabalho ao desvio de seu tema central. Porém, sempre que
necessario, a questdo sera explicitada em nota. Aqui, como bem se pode perceber, esta a controvérsia sobre a
libertagdo, se ela tem sentido cristdo ou ndo na teologia da libertag@o, tal como foi questionado na Instrugdo
sobre alguns aspectos da “Teologia da Liberta¢do”. Sao Paulo: Edigdes Paulinas, 1984.

19 SCANNONE, Juan Carlos. Teologia e politica. O atual desafio levantado pela linguagem teoldgica Latino-
americana de libertacdo. In: Fé crista e transformagdo social na América Latina. Encontro de El Escorial, 1972.
Petropolis: Vozes, 1977, p. 219-234.

1 Ibid., p. 220.
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concreto, irretocavel, o que se vivia naquele momento. A ficar s6 com o eixo teoldgico dos
problemas europeus, ter-se-ia feito boa e j& comum repeti¢ao da teologia moderna e talvez
algum frémito original, contudo poderia ter ficado sé nisso. A libertagdo, e ndo s6 a
concepcao da liberdade como horizonte subjetivo e moderno, serd a aposta latina para a
teologia em didlogo com o mundo que lhe cercava. Disso se depreende que nao serd tanto a
liberdade proclamada pelo mundo moderno a grande questdo, mas a libertagao negada muitas
vezes em nome do mesmo paradigma da liberdade moderna.

O entendimento do que seja a linguagem teoldgica da libertagdo, entdo, para ndo perder-se
em reducionismos, primeiro nao se atrelara ao discurso moderno enquanto tal. A problematica
da libertacdo na teologia latina ndo serd a reposi¢ao do problema da liberdade discutido na
esfera simbolica do mundo moderno. Sdo as lutas por libertacdo que ajudardo a clarificar o

proprio sentido do que se quer dizer sobre a libertagio!*?

. As refregas funcionam como uma
matriz sem determinar a f€, mas o fazer teologico, imbuido da f¢€, orientado para as divisas da
libertagao postas em nome da vida dos mais pobres. E as lutas destes pelo reconhecimento de
suas causas, mesmo situando-se na evolugdo da histéria do mundo burgués, racionalista, da
individualidade afirmada, da ilustracio!'®?, sdo contra o cativeiro no qual estdo atrelados desde
longa historia continental de colonialismo e exploragdo. Isso significa que se suas
individualidades sdo supostamente reconhecidas o mesmo nao se da com o fato concreto das
suas vontades de libertagdo de serem deveras livres, alforriados, da escravidao social na qual
vivem e padecem. A luta ndo ¢é, deste modo, pela liberdade em abstrato, mas pela libertagao
no concreto de suas vivéncias achincalhadas pela afirmacdo da nobreza de sua dignidade
enquanto ser humano livre, que porém nao desfruta dessa mesma liberdade na construcao de
sua vida e historia. Ai a teologia, sempre desde a fé, tem seu canteiro de obras. E como vimos
frisando, o Concilio ao estimular o didlogo com o homem contemporaneo, que no caso latino
¢ preferencialmente e contextualmente o empobrecido, tematizara a libertagao.

Como se sabe, os desafios do espirito moderno para a fé cristd foram decisivos para a
teologia e ganhou proporgdes descomunais, atingindo todo o corpo teoldgico. O que levou os
mais avangados esfor¢os da reflexdo teologica a nem sempre superarem as regras do jogo
postas por este desafio!®*. Por aqui, no entanto, além da nio superagdo destes reptos, “o
movimento pelas liberdades modernas, a democracia, € o pensamento racional e universal na

Europa e Estados Unidos, significou na América Latina uma nova opressao e formas mais

192 GUTIERREZ, Gustavo. Teologia desde el reverso de la histéria. Lima: CEP, 1977, p. 5.
19 Tbid., p. 10-13.
194 Tbid., p. 15.
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despistadas de despojamento das classes populares”®>. A liberdade europeia muito longe
andava de servir aos interesses latinos, e tampouco os interesses estadunidenses com olhares
fitos nas Américas. A liberdade trazida na cabe¢a do colonizador e do opressor sucessor nas
décadas da formulacdo da TL ¢ a liberdade do mais forte, da 16gica mercantil e dos acordos
em torno da exploracdo com o proprio oprimido!®®. A sutileza dos mecanismos de exploragio,
em nome da liberdade, se € possivel dizer e pensar isso, insere-se na inculcacdo do que se
pretende ser uma cultura mais ilustrada, aberta e desocultadora da verdade, portadora de uma
liberdade ainda ndo atingida pelos povos autoctones, seja na sua versdo religiosa ou
antirreligiosa'”’. Na relacdo entre opressor e oprimido isso se expressa na limitagdo da
violéncia e da forga fisica, como analisado por Hinkelammert sobre os postulados de Milton

Friedman assim:

Se se renuncia a forca fisica, ha liberdade. Essa liberdade nio é
imposicio da liberdade de viver sobre a liberdade de assassinar, mas
o livre exercicio de assassinar, a qual sacrificou a aplicagdo da forga
fisica e da liberdade de viver. A liberdade se converte numa luta de morte
sem a aplicagdo da forga fisica'®.

Aqui a liberdade de assassinar ¢ mais importante do que a liberdade de viver. Passa
sem ser percebida que sao sacrificadas, porém, nao s6 a forga fisica que oprime, mas também
a liberdade de viver que se singulariza na autonomia do sujeito, que v€ sua propria liberdade
subjugada ao arbitrio do mais forte seja pela espada ou pela economia. Como o mais forte
pode sempre dominar e comandar o processo, o mais fraco cede ao perigo de ser assassinado.
O sacrifico da forga fisica se sustenta sobre a capacidade de desferir a qualquer momento o
golpe letal contra o mais fraco, de ter a certeza de ter liberdade de matar em uma luta de
morte sem uso da forca fisica. E essa liberdade a tragédia do oprimido. E sua condenagdo o
fazer de conta que esté livre, atado ao sistema e suas engrenagens. E a mais forte forma de
exercer poder, pois mata sem que seja necessario para isso utilizar a violéncia concreta como
meio ordinario, precisando somente dominar simbolicamente e concretamente pelas vias

tenazes que condicionam os sujeitos dentro de um sistema que parece inexpugnavel. No

195 Ibid., p. 26. Tradugdo nossa.

196 Trata-se de perceber que “o grande problema estd em como poderdo os oprimidos, que hospedam ao opressor
em si, participar da elaboragdo, como seres duplos, inauténticos, da pedagogia de sua libertagdo”. Ver FREIRE,
Paulo. Pedagogia do oprimido. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1975, p. 32. Por isso, Paulo Freire ndo atesta so a
contradi¢do entre oprimido e opressor. Também apresenta a saida da polarizagdo como forma de superar a
opressdo que ndo pode ser substituida por outra forma de opressdo. O opressor dentro da cabega do oprimido
precisa ser expurgado. Cf. p. 46

17 HINKELAMMERT, Franz. As armas ideoldégicas da morte. Sdo Paulo: Edigdes Paulinas, 1983, p. 29.

198 Ibid., p. 101. Grifo nosso.
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sistema todos estdo livres para funcionar dentro do sistema e jamais fora dele. Tal ¢ a
liberdade vivida nesta luta de morte.

199 " obstaculo a ser vencido pelo

Dentro desse jogo surge o medo a verdadeira liberdade
pequeno, na medida em que identifica os mecanismos que lhe faz permanecer na servidao. E
com todo acerto se pode falar at¢ da mais dolorosa forma de viver no sistema, a exclusao,
como parte, por ardiloso que possa parecer, da propria organizacao da luta de morte. A
exclusdo mais barbara gera medo e cautela nos que sofrem, e refor¢a a liberdade de
assassinar no seu senhorio pelo medo, pelo perigo sentido de quem estd em desvantagem e
em situa¢do de poder passar a viver no inferno dos infernos. Quem sofre com o sistema quer
pelo menos as migalhas. O empobrecimento severo chega a ser a beira do precipicio da
exclusdao do qual ndo se deve estar proximo para ndo cair. Talvez ai se faca mais forte o
mecanismo da liberdade assassina, que mata sem deixar o chido rubro imediatamente pelo
sangue das vitimas, sendo ocultada assim na sua perversao, mormente quando o novo pao,
feito de tecnologias, pde os deserdados mais facilmente diante do circo®?.

A luta pela liberdade, pela vida, na contramao da opressao, desta forma, ndo ¢ a luta pelas
liberdades modernas. So lutas mais elementares. Sdo lutas pela sobrevivéncia. E atengdo a
“crescente consciéncia da presenca real e exigente do mundo do outro: o pobre, o oprimido, a
classe explorada”?!. Esse outro mundo comeca a dizer sua palavra e a TL se tornou participe
da construgdao dessa palavra nova, no qual o enredo passou a ser escrito dentro da vida
pastoral e da militancia, na articulacdo entre f¢ e politica em busca de uma liberdade que fosse
sentida na esfera existencial do corpo dos oprimidos, para além de uma percepcdo da
liberdade circunscrita no parco espago de uma sobrevivéncia possivel, acuada por quem
determina as leis de uma sobrevivéncia racionada. Por isso, esse movimento de libertacao que
traz a liberdade para o lugar donde se vive no sofrimento e na angustia da pobreza, rejeita a
noc¢do de desenvolvimento, e suas consideracdes dentro do contexto politico da época, e opta
pela nogdo de libertagdo. Esta ¢ vista como mais apropriada para o que se buscava nas lutas
populares, pois significava o rompimento com uma forma de organizagdo que mantinha
sempre mais rico os ricos € mais pobre os pobres, que eram obrigados, na esfera das nagdes, a

reproduzir os modelos dos ditos, naquele momento, paises do primeiro mundo. Rejeita-se,

199 FREIRE, Paulo. Pedagogia do oprimido, p. 34.

200 Na atualidade ja se pode estudar a exclusdo por outra 6tica. Pode ser entendida como exclusio combinada
com a inclusdo dos pobres nos bens de consumo, ainda que estejam alijados da satde, educagio e moradia digna,
acontece uma inclusdo marginal. Ver MARTINS, José de Souza. Exclusdo social e a nova desigualdade. Sao
Paulo: Paulus, 2003, p. 26.

201 GUTIERREZ, Gustavo. Teologia desde el reverso de la histéria, p. 29.
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entdo, qualquer forma de reformismo. Mais radicalmente se propde a revolucao na forma de
organizar a vida em sociedade contra as modernizag¢des do sistema imperante?®>. A liberdade
¢ assim pensada pela e na libertagdo, pelo sofrimento, pela luta e pela vida desejosa de
emancipacdo. Vai abrindo-se o dominio do horizonte da liberdade experimentando-a na
libertacao, nas pequenas e grandes lutas, que tinham, no contexto estudado, o capitalismo
dependente latino como um mal a ser derrotado. Levar a derrocada o modo capitalista de
desenvolvimento para a América Latina ndo era uma questio menor. Isso porque o
desenvolvimento, nas andlises daquela ocasido conjuntural, ndo era possivel para América
Latina, pois este servia antes ao crescimento das nagdes ricas do que as nagdes pobres. Desta
forma, “aos paises pobres nao interessa repetir o modelo dos paises ricos, entre outras coisas,
porque estdo cada vez mais convencidos de que a situagdo daqueles ¢ fruto da injustica, da

99203

coercao Ademais, como se pode observar pela citacdo, aqui, o modelo de

desenvolvimento proposto ndo sO gera injusticas para os paises pobres, mas o
desenvolvimento tal como praticado pelos paises abastados s6 pode vingar a custa da miséria
e da negacado da vida dos outros.

Viu-se, deste modo, a TL desafiada pelas proprias opgdes libertérias latinas a refletir pelo
caminho da libertacdo, contra a no¢do de desenvolvimento vista como a conjugagdao da
miséria-riqueza (empobrecidos-enriquecidos) e em favor da vida e da justiga como fruto da
luta contra a adogdao de um sistema que expropria os mais fracos em favor dos mais fortes.
Num apanhado geral, assim entendia-se a teoria do desenvolvimento como proposta dos

paises desenvolvidos para o subdesenvolvimento dos paises pobres:

O subdesenvolvimento ndao era, na verdade, uma fase prévia ao
desenvolvimento e que seria superado com a introducdo do capital,
tecnologia e mercado. A entrada do capital era grande, mas a evasao,
maior ainda. A transfusdo de sangue era abundante, mas produzia uma
hemorragia mais perigosa ainda. Portanto, trata-se de verdadeira
dependéncia com tendéncia a crescer, de modo que os paises ricos se
desenvolviam ainda mais, e os periféricos cresciam, sim, mas em
dependéncia, gerando além do mais no seu interior crescentes massas de
marginalizados, voejando em torno de pequena camada de ricos. A
palavra de ordem ¢, pois, ndo mais desenvolvimento dependente, mas
ruptura com a dependéncia — libertagdo!**

22 Thid, p. 32.
203 GUTIERREZ, Gustavo. Teologia de La liberdcion. Salamanca: Sigueme, 2004, p. 74. Tradugio nossa.
204 LIBANIO, Jodo Batista, Teologia da libertagdo, p. 55.
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Era posto, assim, o desenvolvimento como dependéncia, e na logica vislumbrada pelos
criticos como um mal irremedidvel. Nao havia chance para os pobres, s6 para uma minoria
privilegiada com articulagdes com o capital. Para o restante sobraria a pobreza e a
sobrevivéncia precaria. Essa situacdo levou a recusa de qualquer reformismo, como ja dito,
pois este serviria finalmente sempre aos ditames do poder dos paises desenvolvidos que
poderiam camuflar com meios sempre mais sofisticados a exploragdo. S¢ seria possivel falar

de desenvolvimento dentro do processo da libertacdo, uma vez que o desenvolvimento

205

passaria a ser o desdobramento da mesma libertagao”"". A aceita¢do do reformismo do sistema

era entendida como ingénuo, visto permanecer dentro perspectiva de progresso compreendida

como acumulo, consumo, enriquecimento material, em detrimento do desenvolvimento

206

integral do ser humano em todas as suas dimensdes™°. A ideia de libertagdo, ainda, procura

distancia do ideario desenvolvimentista enquanto este impde a repeticdo ¢ o mimetismo dos
seus receituarios. Aposta-se na inventividade dos povos e na criatividade para moldar um

destino proprio, pois como concluia Celso Furtado naquele instante historico:

A hipdtese de generalizagdo, no conjunto do sistema capitalista, das
formas de consumo que prevalecem atualmente nos paises centrais, nao
tem cabimento dentro das possibilidades evolutivas aparentes desse
sistema. E ¢ essa razdo fundamental pela qual uma ruptura cataclismica,
num horizonte previsivel, carece de fundamento. O interesse principal do
modelo que leva a essa ruptura cataclismica estd em que ele proporciona
uma demonstrag@o cabal de que o estilo de vida criado pelo capitalismo
industrial sempre serd o privilégio de uma minoria. O custo, em termos
de depredacdo do mundo fisico, desse estilo de vida ¢ de tal forma
elevado que toda tentativa de generalizd-lo levaria inexoravelmente ao
colapso de toda uma civilizagdo, pondo em risco as possibilidade de
sobrevivéncia da espécie humana. Temos assim a prova definitiva de que
0 desenvolvimento economico — a ideia de que os povos pobres podem
algum dia desfrutar das formas de vida dos atuais povos ricos — €
simplesmente irrealizavel>”’.

Em termos simples, a op¢ao pelo modo desenvolvimentista levaria (e podemos dizer que
tem levado) a um caminho destrutivo e sem volta. O que demonstra, por outro lado, que ao
propor para os paises mais pobres o modelo desenvolvimentista, o que temos € uma postura
cinica, ja que o estilo de vida seria insuportavel para o planeta e por isso s6 ¢ possivel para

uma minoria seleta, dentro de um jogo de cartas marcadas. Neste sentido, as conexdes entre,

205 GUTIERREZ, Gustavo. Teologia de la liberdcion, p. 79.

26 [bid., p. 80-81.

207 FURTADO, Celso. O mito do desenvolvimento econémico. Sdo Paulo: Circulo do Livro, s.d, p. 74-75. Grifo
do autor.
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viram os propositores da TL, com ajuda das ciéncias sociais, dependéncia e desenvolvimento
ndo eram acidentais, mas necessarias e causais. Sem a dependéncia de uns ndo € possivel o
desenvolvimento de outros, da forma como organizado pelo sistema em vigéncia.

Ora, dai, aponta Hugo Assmann, surge a necessidade de que a teologia latina fosse além
na sua reflexao, tendo clareza sobre a relacdo de dominacao entre “mundo desenvolvido™ e
“terceiro mundo”; sobre a insuficiéncia da linguagem de dentincia da doutrina social da
Igreja; sobre o funcionamento das linguagens “universalistas”; sobre a tendéncia do
cristianismo a terceiras vias; sobre a dificuldade de setores oficiais da Igreja de encararem de
forma realista a conflitividade da historia; sobre a tese da apoliticiade da Igreja e suas quedas
modernizantes; sobre a tendéncia de muitos cristdos ao romantismo e voluntarismo politico’®,.

Era a propria realidade impulsionando o fazer teoldgico, mas ndo mudando a fé. Pois aqui
ndo se pode confundir nesta questdo. Nao entra em jogo a fé, mas o modo de fazer teologia
diante da luta por libertagdo. Se a teologia realmente caminhava para o dialogo com o seu
mundo e sujeitos concretos na América Latina, sua forma de realizar-se, de fazer-se, pela fé
em Jesus Cristo, inevitavelmente ganharia contornos novos. Esses delineamentos novos,
principalmente levando em consideracdo a tematizacdo da libertacdo, espraiavam-se pelos
apontamentos de Assmann, na justa medida que as questdes da libertacdo nao se limitavam a
problemas intra-eclesiasticos. Ao mesmo tempo, o didlogo com o mundo latino por parte da
teologia serviu para repensar questoes intra-eclesiasticas, quando estas pareciam nao estar em
acordo com o Evangelho e a verdade da fé.

O fato ¢ que a especificidade da temadtica da libertacao na TL sera dada pela vida dos
homens e mulheres latinos e suas vicissitudes. Os interlocutores aqui sao determinantes como
sao para outros modos teologicos em qualquer lugar. Por isso Gustavo Gutiérrez afirma que
“nossa pergunta ndo ¢ como falar de Deus em um mundo adulto, como foi para a teologia
progressista. O interlocutor da teologia da libertagdo € o ‘ndo pessoa’, isto &, aqueles que nao
sdo considerados seres humanos pela atual ordem social”?®. E para a teologia, para o cristio,
o desafio ¢ como dizer para o “nao pessoa” que Deus o ama e nos fez irmaos e irmas. E assim
a reflexdo teologica ndo se da somente no plano religioso, de tentativa de resposta para o nao
crente, ou da relagdo entre crentes e ndo crentes, mas na tentativa de conferir esperanga ao
oprimido, ao crucificado, de fazer perceber a situacdo conflituosa entre oprimidos e

opressores € superar as contradigdes ai existentes, mas relativizadas ou mesmo negadas

208 ASSMANN, Hugo. Consciéncia Cristd e situagdes extremas na mudanga social. In: Fé cristd e transformagdo
social na América Latina. Encontro de El Escorial, 1972. Petropolis: Vozes, 1977, p. 295.
209 GUTIERREZ, Gustavo. Teologia desde el reverso de la histéria, p. 34. Tradugdo nossa.
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muitas vezes por outros estratos do conhecimento®!’.

Sem considerar esse quadro, a
compreensdo sobre a especificidade da TL fica sempre a meio caminho. Perde-se a relagdao
epistémica dessa teologia com os seus postulados e obscurecem-se suas afirmagdes
fundamentais. Cumpre sempre elucidar que essa libertacdo tem primazia teologal dentro de
uma espiritualidade vivida a partir do pobre.

Enfatiza Gustavo Gutiérrez que “viver e pensar a fé desde os ‘ausentes da historia’

recoloca 0 modo de entender a mensagem do Evangelho™?!!

que leva a uma releitura da fé
transpondo o lugar de sua vivéncia, em geral lida pelas lentes dos setores dominantes, para o
lugar dos pobres. Essa releitura ndo implica a mudanca da fé. E antes uma forma de trazer a
tona o que foi ocultado pelos interesses dos mais fortes ¢ de quem domina. Destarte, essa
releitura abre caminho para que o pobre veja que a fé lhe foi negada nos seus elementos
libertadores, funcionando para aliviar suas dores sem mudar sua vida e sem lhe auxiliar no
processo de libertagdo. Por isso, ha da parte da teologia da libertagdo uma ruptura politica
com as teologias tradicionais e progressistas € ndo s6 uma ruptura teoldgica. Assumir o fazer
teoldgico com os pobres provoca essa ruptura que ndo tem a dimensao profissional da politica
em conta, mas a dimensdo ética da causa dos empobrecidos. Caso contrario haveria um
esvaziamento teologico desta opgdo e até mesmo a negagdo da fé. E desta forma que a

libertagao refletida pela TL tem a especificidade do sentido libertador da fé, para o outro que

¢ negado, pois segundo Gutiérrez:

o “locus” da teologia da libertacio é o outro. Estd nos pobres do
subcontinente, nas massas indigenas, nas classes populares; estd na
presenca deles como sujeito ativo e criador de sua propria historia, nas
expressoes de sua fé e de sua esperanca no Cristo pobre, em suas lutas
por libertar-se.*?

E este sujeito crente e pobre por onde passa a reflexdo e o grande desafio para a TL. E este
sujeito que busca libertacdo e que tem na fé seu suporte necessario para empreender a
caminhada rumo a liberdade. Sua luta ndo ¢ para se libertar de Deus, mas para se libertar com
Deus, a partir de Deus. Para o sujeito marcado pela fé, sua crenca em Deus sera mais
importante para a procura de sua libertagdo do que a liberdade pensada na modernidade,
assumida pelo individuo que assimila a ideologia liberal. O universo de referéncias dos pobres

vive da fé. Suas crengas estruturam sua visao de mundo, ainda intocado pelas referéncias

210 Thid., p. 34.
21 Ibid., p. 35. Tradugdo nossa.
212 Ibid., p. 35. Tradugdo nossa.
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modernas®'®, académicas, que chega ao mundo das elites conferindo aos mais ricos um
ateismo quase por modismo e por luxo. A massa de pobres na América Latina ndo tinha
vivido esse fendmeno e sua consequente luta por liberdade como distanciamento de Deus.
Logo, a TL falara de libertagdo, mas desta que se pensa pela oOtica do sujeito pobre e crente. A
especificidade desta teologia ¢, por isso, a relacao dialética entre fé e libertagcdo ancorada no
coragao dos mais pobres, marcado pela esperancga.

Como ¢ no coracdo do sujeito crente que se dé essa dialética, o desejo profundo do pobre
de se libertar e sua fé sdo os materiais da TL. Segue-se a isso a elaboragado teologica chamada

de momento segundo®!*

, que tem a praxis de um coracdo de fé que palmilha as trilhas da
libertagcao como referéncia de trabalho, a descortinar dados da revelagdo como mensagens de
alegria e anuncio de um mundo novo para os mais sofridos. Essa mensagem alegre do
Evangelho ressoa no ouvido dos pobres quando estes percebem que o seu Senhor ndo lhes
nega a vida e a libertacdo e que sua salvacdo também se faz no dominio da historia, sem
contradizer o Reino futuro®!.

E este 0 esquema primeiro da reflexdo sobre a libertagdo na TL. Superando, sem negar, o
tema da liberdade, abragando o pobre e sua condi¢ao de fé, o didlogo com outras facetas da
América Latina, constr61 uma rota teoldogica na qual a libertacdio ¢ considerada
intrinsecamente como um tema teologico de primeira grandeza. Assim, a vontade de
emancipa¢do humana na figura do pobre ¢ envolvida pela linguagem teologica na exata
relagio com os canones conciliares?!®, pontuando, porém, a pobreza como mal a ser

combatido em vista da dignidade humana e de sua liberdade, com a énfase de contexto da

América Latina e sua dura condicdo material para os mais frageis!’.

2.1.3. O teologal da libertagdo
E a libertagdo algo que se possa dizer teologal? Quando falamos de teologal logo nos
lembramos também das virtudes teologais, por serem sempre referidas a Deus. Nossa f¢,

esperanga ¢ caridade tém destinos em Deus. Temos fé em Deus, esperamos em Deus e

213 Sobretudo nos meios populares, a acidez da critica ao sagrado ndo chegou como pensavam as mentes
intelectuais. O povo continuava vivendo sua vida marcada pelas procissdes, oracdes, devocdes marianas e
adaptagdes para viver em situagdes sem a presenga de clérigos.

214 GUTIERREZ, Gustavo. Teologia de la liberdcion, p. 57-68. O autor apresenta nas paginas a teologia como
inerente a vida de fé que busca compreender-se, como sabedoria, saber racional e como reflexo critica sobre a
praxis (critica ndo subserviente).

215 Ibid., p. 65.

26 GS n.12-17.

217 GUTIERREZ, Gustavo. Teologia de la liberdcion, p. 87-92. O autor apresenta aqui os pontos nos quais a TL
faz seu trabalho de discernir algo mais para a situacdo concreta dos povos latinos em relagdo a Gaudium et Spes,
Populorum Progressio e também Medellin.
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amamos a Deus e indissociavelmente pelo mesmo amor aos irmaos. As virtudes teologais sao
para a vida do crente fonte de verdadeiro dinamismo e forca. Imbuida das virtudes teologais, a
pessoa crente se orienta para seu fim Ultimo, o proprio Deus. E a libertagdo, tem como
referéncia primeira e imediata a Deus?*'® Esta pergunta por estranha que possa parecer nio
pode ser deixada sem tratamento. Respondé-la nos conduz a um passo a mais no aclaramento
sobre a especificidade da TL e de sua reflexdo sobre a libertagdo. Dizer teologal ¢ afirmar,
também, a conaturalidade da libertagdo na vida humana como processo continuo de
plenificacdo da propria liberdade enquanto marca da vida divina na humanidade. Antecipando
a resposta, para justifica-la no que segue, a libertagdo é teologal e na forma processual no
ser humano ¢é seu jeito de ir dando a sua condi¢do de imagem de Deus maior proximidade de
sua realizacdo plena.

Ao lutar por sua libertagdo, o ser humano dignifica em si sua imagem de Deus. Se ela esta
desfigurada, macerada, sua reconstituicdo pela libertacio do que lhe faz mal ¢ uma
necessidade em ordem da salvacdo. A pergunta, portanto, sobre “que relacdo ha entre a

219 ndo é retorica e atinge o coragio

salvagdo e o processo historico da libertagdo do homem
do problema. Lembremos que essa libertacdo vai acontecendo na integralidade da vida como
um todo da pessoa. Tem niveis articulados dentro da estrutura humana, que passam pelas
-~ .. . , . , . . . .- . . 220

condi¢des materiais (social), psiquicas (intima, interior) e espirituais (transcendente)“", no
ultimo alcangando o patamar globalizante de sentido da vida, na vitéria sobre o pecado e
todas as suas consequéncias.

No linguajar geral de TL se pode encontrar a precedéncia ndo supressora do ultimo nivel

221 Esse encontro ¢ afirmado como

pela mistica do encontro com o Senhor no pobre
fundamento, partindo da constatagdao da situagdo escandalosa na qual vive o marginalizado,
para o construto teoldgico. O encontro ndo com uma teoria politica e social, por mais que essa

possa auxiliar na critica a realidade presenciada, mas com o sofrimento do pobre, que ¢ visto

218 £ sabido que o termo libertacdo se viu em algum momento cercado de desconfiangas. Em geral considerou-se
que pudesse ter penddes politicos mais que matizes cristdos. Ver LIBANIO, Joao Batista. Teologia em Revisdo
Critica. Horizonte. Belo Horizonte, v. 11, n. 32, p. 1334-1337, out./dez. 2013. RUBIO, Alfonso Garcia. Teologia
da libertagdo: Politica ou profetismo? Versdo panoramica e critica da teologia politica latino-americana. Sao
Paulo: Edigdes Loyola, 1983, pp. 223-251. Entretanto, o documento vaticano que mais severamente se dirigiu a
TL credita a terminologia a validade proveniente dos textos biblicos, seja no primeiro ou no segundo testamento,
por designar “uma reflexdo teologica centrada no tema biblico da libertagdo e da liberdade e na urgéncia de suas
incidéncias praticas”. Instrugdo sobre alguns aspectos da “Teologia da libertagdo”. Cap 111, n. 4.

219 GUTIERREZ, Gustavo. Teologia de la liberdcion, p. 95. Tradugio nossa.

220 Tbid., p. 83-84.90. Recorda o autor que “uma transformacao social, por radical que seja, ndo traz a supressio
de todos 0 males”. p. 91. Tradugdo nossa.

221 BOFF, Leonardo; BOFF, Clodovis. Da libertagdo. O teoldgico das libertagdes socio-historicas. Petropolis:
Vozes, 1979, p. 11.
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com olhos de quem tem a fé na palavra de Jesus, ¢ o referencial para inteligir teologicamente.
Leonardo Boff chama a esse encontro de experiéncia-raiz***. A sensibilidade pelos pobres e
por Jesus nos pobres constitui o primeiro momento na TL. Do mesmo modo como a teologia
¢ momento segundo, vem depois da fé¢ vivida pela comunidade eclesial, ao falar da TL as
mediacdes e instrumentos de analise sdo o momento segundo e seriam invidveis sem o
primeiro momento da percepcao teoldgica frente ao mundo dos pobres. Teoldgica, neste caso,
¢ a experiéncia-raiz, a sensibilidade sentida na fé perante o clamor dos mais sofridos da
sociedade. A experiéncia sacramental da presenca de Jesus nos pobres ¢ o marco da TL. As
mediagdes soOcio-analiticas, hermenéuticas € mesmo pratico-pastorais, com sua dose de
criticidade necessaria a luta pelos pobres e do lado destes, ndo sdo os sustentaculos das
assertivas teologicas. A TL se da como tal no Cristo revelado em quem esta caido. E numa
dialética da propria fé o Cristo tanto revela como ¢ revelado no drama histoérico da pobreza
impingida as pessoas.

A decisio politica de ficar no lugar social dos pobres®*, que implicard a adogdo das
mediagdes, se faz primeiro dentro de uma decisdo teologica, teologal com olhos no Cristo
pobre. A decisdo politica pelos pobres ndo poderia ser assim se antes ndo fosse teologica em
se tratando de teologia. E preciso primeiro crer que Jesus esta nos pobres, donde vem o teor

teologal da opgao feita. Define-se essa questao:

E uma decisdo politica porque define o tedlogo como uma agente social
que ocupa um determinado lugar na correlacdo de forcas sociais, isto &,
do lado dos pobres e oprimidos. E ao mesmo tempo uma opgdo éfica
porque ndo aceita a situagdo assim como estd, indigna-se eticamente
contra o escandalo da pobreza e da exploracdo e revela um interesse
manifesto pela promog¢ao dos pobres, que somente ocorre se houver
mudanga estrutural da realidade histdrico-social. Por fim é uma defini¢do
evangélica porque os pobres sdo para os Evangelhos os primeiros
destinatarios da mensagem de Jesus e eles constituem o critério
escatoldgico mediante o qual se define a salvagdo ou perdicdo de cada
homem (Mt 25, 35-46)***.

Como bem se v€ no texto citado, a decisdo politica aparece primeiro, tendo, contudo, o
critério ultimo da Palavra da fé. Se ndo fosse o finalismo evangélico, a op¢ao politica se veria
esvaziada do seu sentido teoldgico, pois nao seria informado pelo dinamismo da fé que abraca

ao pobre na sua condi¢@o sacramental e de juiz sobre as agdes historicas. A decisdo politica ¢

22 bid., p. 12.
223 Tbid., p.50.
224 1bid., p.50.
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sempre decisdo por Jesus. Nesta, a condi¢ao teoldgica vem envolvida pela mistica, pelo olhar
sensibilizado pela fé como centro a culminar todas as op¢des fundamentais da pessoa,
orientando a vida para o encontro com Deus e com o proximo. A opressdo que incita a op¢ao
politica pelos pobres ¢ o indicador de que as relagdes de fraternidade foram rompidas e que o
mal de Caim permanece a assolar a humanidade. O teologal da libertagdo tem assim sua
expressao no amor pelos pobres, configurado no amor a Deus, revelado em Jesus. O ndo amor
pelos mais pobres ¢ de certa forma rejeicdo a Deus, numa abjuracdo inconsciente da fé na
pratica de vida, tirando a pessoa de uma decisdo pela justica e pela causa dos oprimidos. A
decisdo politica pelos pobres, entdo, seria a consciéncia tomando maior profundidade do
sentido de sua fé até chegar ao desfecho do voltar-se para os miseraveis. A fé ndo ¢ nos
pobres. Porém a fé tem em sua constituicdo, para a comunidade humana, a justica como
dimensio estrutural vinculada ao sentido do Deus transcendente na historia®%,

O teologal da libertagdo se faz dentro da reflexdo sobre fé como antipoda de qualquer
forma de injustica. A pressuposicao peremptoéria da incongruéncia entre fé cristd e as
estruturas injustas sdo o motor primeiro da TL. Posta como principio norteador do fazer
teoldgico, essa pressuposi¢do vem ser o ponto fulcral do qual emana a corrente reflexiva que
permeou o tratado teoldgico na sua integralidade na América Latina. A luta contra a pobreza
do lado dos pobres passa a ser uma atitude natural. E sempre pela fé que se faz essa luta e nio
contra ela. A libertacao nasce da fé. Se em terreno europeu o expurgo da fé ¢ premissa para a
liberdade moderna, em terras latinas, de populacdo majoritariamente marcada pelo
cristianismo, por duvidoso que seja o processo de evangelizagdo, a fé ¢ condicdo para a
libertacao e compreensao da importancia das lutas contra a opressao. Para a maior parte do
povo latino o Evangelho sera canal mais significativo para sua libertagdo do que o marxismo.
A filosofia ndo alcangara o coragdo do povo tanto quanto o Evangelho, velho conhecido, em
sua plasticidade explicitada como Boa-nova para quem sofre, para quem tem na vida a
injustica como pao amassado®%S.

A decisao ¢ politica sim. A estrutura dessa decisdo, entretanto, nasce da fé. A postura
politica serve a dimensdo pratica, a necessidade de encarnar-se nos caminhos da historia, de
entrar na luta pela vida dos mais fracos e sofridos, para ajuda-los a encontrar seus proprios

meios emancipatorios, em acordo com a fé que abracam. A fé e a justica como sua dimensao

225 Quando ainda ndo se falava em teologia da libertagdo, entretanto dentro dos movimentos que conjuravam a
seu favor, Frei Carlos Josaphat formula de maneira lapidar: “o cristianismo por sua natureza ndo ¢ conservador
ou revoluciondrio; ele € proclamacao e sede de justica”. JOSAPHAT, Carlos. Evangelho e revolugdo social. Sao
Paulo: Loyola, 2002, p. 72. Trata-se de edicdo comemorativa da publicagdo de 1962.

226 GUTIERREZ, Gustavo. Teologia de la liberdcion, p. 187-188.
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constitutiva ndo fariam muito sentido se nao pudessem ser levadas a feito pelo coragdo crente
na agio politica??’. Esta, no entanto, nio substitui a f¢ no campo do sentido e das motivacdes.
Al entra a andlise teologica como fundamento para a pessoa de fé. Sendo a fé o campo das
motivacdes, das esperancas ¢ do amor devotado a causa dos pobres, a TL se situa como
amparo a pratica libertaria cristd em didlogo com outros setores cumprindo, sua fungdo
propria, por ser teologia, de servir a comunidade de fé. A afirmacdo teologal da libertagdo
aqui é sustentada na fé. O tedlogo ndo diz mais do que a fé Ihe indica. E porque a fé fornece
os principios para a luta pela justica e a decis@o politica que a teologia se pde a caminho com
inteligéncia radical do sentido de Deus dentro das lutas humanas em busca de libertagao.

O tema da libertagdo e salvacio®?® insere-se aqui como resultado desse desenvolvimento
porque a fé estd a conclamar a salvacdo como ato de libertagdo integral. Teologiza-se a
libertacdo pelo fato de que a supressdo desta do horizonte da fé seria uma contradigdo. Deus
sendo a totalidade e plenitude de sentido ndo pode deixar nenhuma realidade que conduza o
ser humano a felicidade fora de seu querer benevolente. A libertacdo em todos os seus niveis €
teologal, pois leva a pessoa ao ser mais, a superar a opressao e transcender-se a si mesma em
direcdo a Deus.

Libertacdo e salvagdo integradas nao podem, todavia, conceder azo para equivocos e
ingenuidades, segundo a formulacao da teologia latina. Clodovis lembra, por exemplo, que a
expressao Reino de Deus ndo cabe dentro de um possivel jogo no qual se materializa o que €
uma metafora, e se tenta sociologizar o teologico. Dar a expressao Reino de Deus o contetdo
de uma sociedade sem classes, do império da fraternidade na terra com o reinado dos homens
¢ perverter o sentido metaforico do Reino de Deus, que aponta para um mais, uma realidade
transcendente e inesgotdvel e inaudita pelo ser humano®?’. H4 reservas de sentido na
linguagem teoldgica que se transpostas incorre-se em leviandades, como de igual modo se as
reservas de sentido da politica ou da sociologia forem transpostas podem correr os mesmos
riscos de deslizar em insucessos quanto as suas representagdes € campos especificos. A
salvacdo presente nas libertagdes histéricas ndo sdao divinizagdes ou absolutizagdes do
temporal. De forma mais simples ¢ a presenca da densidade da salvagdo de Deus que assume

os projetos humanos em vista da felicidade.

227 LIBANIO, Jodo Batista. Fé e politica. Autonomias especificas e articulagdes mutuas. Sdo Paulo: Loyola,
1985, p. 40.

228 GUTIERREZ, Gustavo. Teologia de la liberdcion, p. 193. Ver também a discussdo sobre a salvagdo dentro da
histéria e sua relagdo com a riqueza dogmatica catdlica em SEGUNDO, Juan Luis. Intelecto y Salvacion. In
GUTIERREZ, Gustavo et al. Salvacion e construccion del mundo. Barcelona: Editorial Nova Terra, 1968, p- 50-
51.55-56.61-64

229 BOFF, Leonardo; BOFF, Clodovis. Da libertagdo. O teoldgico das libertagdes socio-historicas, p. 79
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A articulagdo entre salvacao e libertagdo esta na compreensao do espiritual como presenca
de Deus na sua obra criadora. A distingao simples entre o sentido espiritual entre os gregos e

judeus ajuda:

Que ¢ afinal “espiritual”? Se a gente pensa como 0s gregos, espiritual é o
que se refere ao espirito do homem. E sinonimo de interior. Nesse
sentido, “espiritual” se opde a material, corporal. Mas se a gente pensa
como a Biblia, espiritual se refere ao Espirito de Deus, o Espirito Santo.
Este espirito de Deus ndo se opde a matéria, ao corpo, ao homem, ao
mundo. Ao contrario: o Espirito Santo esta aninhado na matéria, anima o
corpo humano, habita no intimo do homem e preenche o mundo. Ele se

opde somente ao ndo-ser, a morte, a0 mal: a injustica, a destrui¢do, a

dominagio, o desprezo, o desamor, enfim, o pecado?*.

Deus, seu Espirito, ndo se opde a libertacao no interior da historia pelo simples fato de nao
se posicionar contra a sua obra. Seu Espirito estda no mundo conferindo vida a toda a criagdo,
inclusive aos que agindo mal se opdem a vida. Ele, Deus, manda a chuva sobre bons e maus
(Cf. Mt 5, 43-45). Todos tém seu beneplacito. A libertacao no interior da histéria ¢ uma faceta
que ndo esgota a salvacdo e por outro lado dela faz parte. A libertacdo ¢ salvifica porque ¢
parte integrante do modus operandis da realizacdo da vocacdo humana a liberdade em Deus.
De acordo com Segundo, “o cristianismo, ainda que concorde com as religides de salvacao
extramundana em referir-se a uma salvagio absoluta, difere?*! delas por haver introduzido
esse valor absoluto no meio da realidade histdrica e aparentemente profana da existéncia do
homem”. Mas como afirma o autor, ha introdu¢ao do valor absoluto da salva¢ao na realidade
histérica. A historia ndo se torna absoluta por isso. Mas dentro dela, o homem de fé faz sua
acolhida da salvacao de Deus como dom gratuito, sendo informado pelo amor cristdo, na sua
fé, em vista da justica que leva a fraternidade como resultado da equidade.

Sem a absolutizagdo da histéria, da politica, das utopias®*?, a acdio cristd pela libertacio
acontece como desabrochar do amor a Deus em direcao aos pobres. O ato amoroso cristao se

233 A historia vai se

torna solidariedade com os sofridos, com atitudes criticas embasadas na fé
firmando como lugar da constru¢do, como terreno onde se joga as sementes do Evangelho.

Contra a soliddo e as liberdades do individuo moderno, a TL recoloca, como proposta original

20 Tbid. p. 78

21 SEGUNDO, Juan Luis. Intelecto y Salvacion. In GUTIERREZ, Gustavo et al. Salvacién e construccion del
mundo. p. 87.

232 HINKELAMMERT, Franz. Critica da razdo utépica. Chapeco: Argos, 2013. O autor, o que ¢ esclarecedor,
analisa as utopias e antiutopias como versdes acriticas de uma mesma realidade. Ver o cap VI: O cativeiro da
utopia pelas utopias conservadoras e o espago para as alternativas, p. 271-322.

233 CODINA, Victor. Renascer para a solidariedade, p. 17-18.
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da fé cristd, a solidariedade e sua dimensdo de alteridade**

que gera o horizonte solido de
uma liberdade que se faz na edificacdo da interioridade e libertagao propria de si mesmo, pela
supressao do egoismo explorador, que tem como fim o respeito a ndo-pessoa, devolvendo a
condi¢do de outro. Neste sentido, a solidariedade “funciona” como liame entre dois sujeitos
que se vém dentro de uma histéria marcada por conflitos, que, entretanto, se presta a agao
divina pelo coragdo solidario, no qual age a salvagao de Deus recebida e difundida entre os
que vao se tornando proximos. A busca solidaria pela justica ganha status salvifico no interior
da histéria porque eivada pela presenca do Espirito de Deus. Se o pecado ¢, entre outras
coisas, a separagdo das pessoas entre si e a separa¢io da pessoa da vida de Deus’®, a
aproximacao solidaria dentro da histéria € salvagao.

S6 um cristianismo reduzido aos seus aspectos essenciais ndo pode compreender isso.
Sem a solidariedade, a compaixdo, o cristianismo transforma-se em religido de individuos. A
fé¢ perde seu nds e sua vitalidade. Deixado de lado o nos e seu valor comunitario, se esvai
junto a espiritualidade e o escatologico?®. O tragico é que a consciéncia religiosa sem o nos
perde também o outro, o tu. Perde o eu como identidade em relagdo, para esboroar-se no
individualismo que nega tanto a decisdo politica como a solidariedade. A perda do
comunitario, do solidario da fé, desconsidera a historia e a salvacao na sua relagdo com as
libertagdes historicas. Fica so o individualismo rasteiro afeito a espiritualidade de moralismos.

Para Codina, por estas razdes, o cristianismo precisa renascer para a solidariedade. Sua
aposta teoldgica ¢ de que nos cristdos deveriamos uma vez mais ser iniciados na
solidariedade®’”. Caso contrario nosso Deus pode ser antes nossa imagem do que nds a
imagem D’Ele. Sem a solidariedade nascida da fé ha sempre o risco da privatizagao do crer,
circunscrito para datas comemorativas, conveniéncias publicas € momentos limites da vida.
Atrelada a isso a fé perde sua “alma” cristd e vagueia por entre interesses pessoais, deixa de
ser questdo para virar um penduricalho intimista e de pouca valia para a transformagdo da
pessoa e da sociedade, vindo a ser tdo somente um apandgio de uma sociedade funcionalista
na qual a esfera religiosa tem o papel figurante da manutengdao de um sentimento ainda nao

esquecido, porém irrelevante para a coletividade no seu fazer historico.

234 Podemos distinguir a solidariedade assistencialista da solidariedade critica. A solidariedade critica

resplandece por uma verdadeira alteridade, pois se aproxima do outro na sua condi¢do de outro que precisa ser
ajudado a retomar para si mesmo sua autonomia.

25 GUTIERREZ, Gustavo. Teologia de la liberdcion, p. 193-198.

236 CODINA, Victor. Renascer para a solidariedade, p. 17-19.

27 1bid., p. 16.
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A negacao da solidariedade e a natural negacao do teologico das libertacdes historicas € a
admissdao da fé como realidade quase inocua. Codina lembra ainda que a separacdo do
sacramento do altar do sacramento do pobre converte a fé em folclore ocidental®®. Isso
significa uma Igreja de pouca profecia, mais preocupada com o ritual, transferindo toda a
noc¢ao do que seja teologico, muitas vezes, até para o campo das minudéncias, da interioridade
com tons exotéricos. Deus, no final das contas, neste tipo de cristianismo sem solidariedade,
acaba por ser algo distante, velado diante dos olhos do mais simples. E o que era para ser
teoldgico deixa de sé-lo. A fé sem solidariedade, sem uma pratica, de preciosismo doutrinal,
mais oculta do que revela Deus. Na contramao disto, a solidariedade da fé faz encontrar Deus
mais perto de nds. As libertagdes histéricas sao assim esse lugar do encontro com face de
Deus.

Da fé cristd decidida em amar o oprimido se efetiva nos marginalizados a presenga que
ama, que gera esperancas ¢ inspira a fé. E a libertagdo ¢ teologal porque nasce da fé, da
solidariedade dentro de uma decisdo politica que prima pelo nos, pelo comunitario dando

sentido a liberdade proclamada na modernidade.

2.2. A gléria de Deus € o ser humano vivo

Indefectivelmente a questdo sobre a liberdade na modernidade leva ao ser humano. Abre
espaco para a subjetividade, para o sujeito do conhecimento cartesiano € para o sujeito das
categorias transcendentais kantiano e as condi¢des para conhecer. Em tudo o ser humano
aparece no centro das mais acaloradas discussdes filosoficas e politicas. E num crescendo
essas discussoes vao se pautando pela luta de interesses, pela liberdade como lugar politico da
laicidade contra as forcas eclesiasticas. Os elementos da burguesia ascendente dao os

contornos desse conflito e o sentido do seu desenvolvimento®*’

. Nao restam duvidas de que
seja uma luta pelo homem. Todavia ¢ uma luta do homem burgués ilustrado. As
problematicas da pobreza e dos pobres, mesmo quando a filosofia se volta para a dignidade
humana, ndo sao o grande ela dos idealismos daquele momento. Pode-se dizer que essas
questdes continuaram mais frequentes nos espiritualismos do que na racionalidade

moderna®*,

238 Ibid., p. 27.

239 Por isso que a teologia moderna e europeia dialogou preferencialmente com o sujeito burgués e ateu. Cf.
GUTIERREZ, Gustavo. Teologia desde el reverso de la histéria, p. 15.

240 VAZ, Henrique Claudio de Lima. Escritos de Filosofia IIl. p. 159. Aqui se nota a real énfase do pensamento
moderno e sua reviravolta na saida da objetividade do ser para o campo das representagées, numa inflexao
dirigida pelo sujeito cognoscente.
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Outro sera o enfoque da libertacdo e da TL. Conservando o involucro da linguagem do
sujeito e com conteudo diverso, o discurso e a teoria voltam-se para os pobres. No centro da
reflexdo teoldgica esta o ser humano pobre, o ser que ndo pode ser sujeito, que nao ¢ notado
pelo desenvolvimento das sociedades contemporaneas, que ¢ objeto de uma “caridade”
apaziguadora de consciéncias. O ser humano ¢ posto no centro da reflexdo da TL, como ja
vem refletido aqui, na medida em que ele ¢ ser criado e ofendido na dignidade, na
ontologicidade de sua participacdo na divindade de Deus. Na base esta a Revelagdo, a fé, o
teologal da libertagdo, que norteia a reflexdo da TL frente ao empobrecido, que subjaz a
totalidade do discurso como ponto referencial para interpretar a realidade a luz da fé com o
expediente da causa dos pobres.

Se ha solidariedade, decisdo politica e reflexdo sobre a libertagdo, ela ¢ dirigida aos
empobrecidos, aos olvidados pela historia. O esquecimento dessa maxima poria em ruinas o
edificio da TL em sua especificidade e originalidade e legaria suas proposi¢des ao conjunto

das afirmagdes teoldgicas de tertulias?*!. Aqui se ancora esta proxima consideragao.

2.2.1. A pobreza

Com evidéncias largas na América Latina, a pobreza®*?, representou, e ainda representa,
um dos mais instigantes desafios para seu projeto de sociedade e civilizagao. Nao examinar a
pobreza e suas causas, para a TL, era deixar de lado ndo um problema qualquer, mas a grande
chaga que atingia parcela escandalosa das populacdes latino-americanas. Um olhar teérico, de
carater espiritual, de costa voltada para a pobreza poderia chegar as raias do cinismo
intelectual e a pobreza da fazer teologico.

Esse empreendimento teologico e intelectual, portanto, que se debrugava sobre a pobreza
compreendida como um mal de raizes mais profundas que as sociais>*}, embora tenha sido o
ambito social, por razdes conjunturais e de “urgéncia histérica”, o que se tornou mais patente
no discurso, investiga a miséria em que vive o povo latino, primeiro, pelo valor primigénio da

compaixdo e da solidariedade com os irmaos, reconhecidos como pessoas, como sujeitos, no

241 VIGIL, José Maria. O que fica da opgdo pelos pobres?. Perspectiva Teoldgica. Belo Horizonte, v. 26, n. 69,
p.189-190, maio/ago. 1994. Esquecer a opgao pelos pobres, adverte o autor, ¢ uma derrota moral, psicologica e
espiritual.

242 Nio trataremos aqui dos dados da pobreza referentes a época. Limitar-nos-emos ao sentir teoldgico sobre a
pobreza. Uma visdo geral do problema da concentra¢ao de renda e do subdesenvolvimento poder ser vista em
VERVIER, Jacques. A economia latino-americana de Medellin a Puebla. In: Puebla. Anélise, perspectivas,
interrogagdes. Sdo Paulo: Edi¢des Paulinas, 1979, p. 142-152.

243 GALILEA, Segundo. Teologia da libertagdo. Ensaio de sintese. Sdo Paulo: Edigdes Paulinas, 1979, p.30.
Chama a atengdo para a importancia de esta teologia oferecer uma espiritualidade que acompanhe a vida e a ago
dos cristaos nas lutas sociais para nao cair em jogo ideologico perigoso.
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horizontalismo fraterno animado pelo verticalismo transcendente de um Pai que se revelou em
Jesus Cristo. Ja afirmamos aqui, a TL nasce de uma espiritualidade. Nao vem primeiro pela
elaboragdo de um conceito novo, mas ¢ a experiéncia do amor levada a formulacdo do
conceito em nome da fé. E o ensaio intelectual de carater ético-espiritual destinado a forjar as
razoes da ac¢do dos cristdos em nome do amor. Na luta contra a pobreza este ensaio teoldgico
nao deixa 6rfaos os cristaos engajados.

A TL ante a pobreza propde um seguimento de Jesus que va depurando o sentido da
liberdade humana dentro dos cédices da modernidade. Trata-se de passar da modernidade a

solidariedade, a compaixdo, da secularizagdo a libertacdo, a luta dos vencidos, dos mais

pobres contra a sua pobreza. Para isso:

A relagdo do tedlogo com o povo fiel exigira da parte do teélogo uma
especial sensibilidade para captar a voz daqueles a quem foram
revelados os mistérios do Reino (Mt 11, 25). Muitas vezes se tratara de
escutar o seu clamor, ou as palavras dos profetas que tém sabido
articular este clamor do povo. O tedlogo deveria ser capaz de articular a
palavra profética em um discurso razoavel e coerente para toda a
Igreja. Mas para isto ¢ condi¢do indispensavel certa proximidade ndo s
afetiva senfo efetiva com o povo**.

A liberdade das correntes da pobreza nasce de uma escuta dos que receberam, aos que
foram revelados, os mistérios do Reino. Interessante notar que importa também dar ouvidos a
uma voz com referéncias de fé. Nesse sentido ¢ que a atencdo a fé revestida pelo popular,
pelos arranjos do povo, foi, depois de certa desconfianga, acolhida e interpretada com mais
carinho pela reflexdo teologica®®. Os elementos da fé no grito dos mais pobres sio
importantes como singularidade dessa libertacdo da pobreza que ¢ clamor do Povo de Deus.
Vale frisar: a religiosidade popular ¢ um grito que nasce da pobreza a que estao submetidos as
pessoas mais simples da populacao e por seu turno € a riqueza de sua vida que nao abandona
Deus como sentido, ou mesmo outras dimensdes ou paradigmas do sagrado. Fundamental
também ¢ distinguir a palavra profética. Se a teologia ¢ trabalho rigoroso, e profético, o ¢
como atencdo a palavra profética despertada no interior do povo, se ndo quiser voltar-se

contra o proprio povo fiel. Dessa ateng¢do e escuta € possivel dizer e organizar um discurso

24 CODINA, Victor. De la modernidad a la solidaridad, Seguir a Jesus hoy. Lima: CEP, 1984, p. 44. Traducio
nossa e grifo nosso.

24 BENEDETTI, Luiz Roberto. Os santos némades e o Deus estabelecido. Sio Paulo: Edi¢cdes Paulinas, 1984,
p. 70-71. A observagdo ¢ o estudo da religiosidade popular tornou clara como a religido oficial era uma forma de
manutengdo dos senhores com seus privilégios sobre o povo. Este tinha na religiosidade popular sua liberdade e
linguagem propria para referir-se a Deus. Puebla tratard da religiosidade popular e serd para a teologia latina um
capitulo novo. Ver DP, n. 444-469.
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para toda a Igreja, comunidade dos mesmos fiéis que acolhem a Palavra revelada, que
profetiza e que ¢ esmagada pela pobreza em seus membros.

Porém, a servico da comunidade eclesial, da comunidade que sofre a pobreza como
condi¢do imposta pelas estruturas sociais, o tedlogo sabe que sua pertenca a Igreja ndo ¢
desculpas para por seu oficio teologico a servigo Unico do intra-eclesial. O servigo teoldgico €
servico a evangelizacao, parte da natureza da Igreja que tem como missao ser sacramento do
Reino entre os povos>*¢. Partindo do grito dos pobres, do homem fiel e sofredor, a luta contra
a pobreza pela libertagdo chega a todos os povos. Nos pobres fi¢is se chega também a todos
os pobres. Na visao de Codina, “afinal de contas, o ‘teste’ da atividade teologica, como de
toda a praxis humana, serd sempre a sensibilidade e solidariedade como os pobres e oprimidos
do nosso mundo™?*’.

Essa solidariedade ndo faz distingdo entre os que sofrem e vivem na pobreza. E muito
mais a capacidade de se fazer proximo como na historia do samaritano contada por Jesus o
que realmente conta. No bom caminho da pregacdo da Jesus, a verdadeira solidariedade nao
tem um proximo previamente escolhido (cf. Le 10, 25-37). Préximo € quem sofre de alguma
forma a violéncia da pobreza e ¢ espoliado de sua dignidade. Se alguém estiver sofrendo este
¢ o proximo. Se algum estiver marcado pela pobreza este ¢ proximo. A pobreza e o
sofrimento da pessoa, seja qual for, identificam o proximo e dao os tragos concretos do
universalismo da mensagem. Assim a mensagem evangélica perante o grito dos submergidos
na pobreza é uma méo estendida para arrancar do mar no qual afundam. E o antincio de que
alguém estara proximo de quem precisa, com compaixao e solidariedade, invertendo a moral
do préximo construida nos limites de uma cultura, de um povo e de uma religido.

Tal percepgao so foi possivel para a TL, se ndo descurarmos este fato seminal para a vida
crista catolica no século XX, gracas a renovagao teologica, ao didlogo com a modernidade no
seu seio. As contribuigdes dos 30 anos anteriores ao Concilio Vaticano II e a assimilagao
realizada por este, pds a visao teoldgica a frente da escolastica de manuais e fez ver que o

248

designio salvifico de Deus se oferece sempre ao homem na sua historia®™®. Nela a pessoa, na

economia, na politica e nas suas relagdes sociais assume a proposta de Deus ou ndo. Pela
contrapartida da TL, e na sua visdo, através do Estruturalismo-dialético’”®, o sim e o ndo a

proposta de Deus ndo se dao sé no nivel individual, mas no comunitario e critico. E possivel

246 CODINA, Victor. De la modernidad a la solidaridad, p. 43

247 Ibid. p. 43. Tradugdo nossa.

248 BOFF, Leonardo. A libertagio em Puebla. In: Puebla. Analise, perspectivas, interrogagdes, p. 36

249 BOFF, Leonardo; BOFF, Clodovis. Da libertagdo. O teoldgico das libertagdes socio-histéricas, p. 16.
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ser solidario contra a pobreza de modo analitico, transpondo a mera atitude individual para ir
ao encontro de um projeto que possa dar ao marginalizado uma saida estrutural para sua
condicdo. Neste sentido a solidariedade ¢ também critica, conquanto envolvida pela
compaixdo, pelo sentimento evangélico imbuido da normatividade intrinseca da Revelagao.
Nesta, toda a inteligéncia ¢ iluminada pela fé, pois a visdo critica sobre pobreza, respaldada
pelo uso das mediagdes soOcio-analiticas, ¢ articulada para um servigo € ndo para um
passatempo tedrico.

A TL ndo fica, nesse caso, na importincia do politico, da histéria e do social®*°

para a
teologia. Sua preocupagdo de fundo ¢ a vida do pobre e suas dindmicas contingenciais, a
pobreza que na sua vida vai sendo a condi¢do material que lhe impede de ser mais e mesmo,
muitas vezes, dar-se conta da liberdade como algo que lhe ¢ essencial. A TL, desta forma, nao
¢ de novo uma teologia que continua repropondo em novas categorias o didlogo com a
modernidade. Evidentemente ndo ira desconsiderar tal didlogo. Por outro lado, ndo o terd a
perfazer o centro de suas invectivas teoldgicas. Seu olhar sobre a pobreza lhe diz internamente
que ndo sdo as bandeiras modernas suas preocupacdes. Ao mesmo tempo sabe que, no mundo
marcado pelo pecado, pobres sempre teremos (cf. Jo 12, 7-8), j& um motivo “sereno” e
suficiente para que a luta contra a pobreza seja uma constante historica € mais que um tema
teologico. Sim, mais que um tema teologico, pois os pobres envolvidos na pobreza sao
vitimas historicas de um mundo que nao tem o término de sua realizacao dentro da mesma
historia feita pelos desejos humanos, mas na gratuidade do Reino de Deus?!.

Dai que a luta contra pobreza na solidariedade com os pobres s6 acontece em sua
realidade profunda quando ha envolvimento com o seguimento de Jesus. Para seguir Jesus, o
encontro com ele nos insere na seara do escatologico. Seguir Jesus dentro do sentido proprio
da escatologia nos permite viver a experiéncia amorosa do encontro que ndo nega a
solidariedade com os pobres.

A uncdo de Betania ¢ exemplar para entendermos essa logica do encontro com Cristo (cf.
Jo 12, 1-8). O perfume caro, de nardo puro, ¢ dom de uma vida que ama Jesus. A relacao ¢ de

gratuidade e de amor. O nardo regalado ndo ¢ desperdicio. E dado a Jesus pelo sentido do

230 Amostra interessante do que estamos dizendo é o jeito de fazer teologia que se mostra nesta obra conjunta.
Ver METZ, Johann Batista; MOLTMANN, Jiirgen; OELMULLER, Willi. Ilustracién y teoria teoldgica.
Salamanca: Sigueme, 1973. Politica, liberdade e autoridade religiosa sdo os temas eixos. Estes sdo estudados a
partir da hipdtese de que a religido ndo lhes nega suas realidades e ainda confere o sentido e o vetor das
realidades terrestres. Cf. Moltmann p. 22-24; Metz p. 64-67; Oelmiiller p. 109-123. O tltimo, mais envolvido
com a filosofia contemporanea, aponta os limites do problema da liberdade na atualidade e recorda que o homem
desde sempre ¢ o fim ultimo do cristianismo, sobretudo quando o fim ultimo deste homem ¢ ser bom, livre, pelo
proprio valor do bem em si.

251 LIBANIO, Jodo Batista. Utopia e esperanca cristd. Sio Paulo: Loyola, 1989, p. 133-165.
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amor gestado entre as partes. Esse amor liga vidas, os sentidos destas vidas, seus destinos,
pois Jesus € integralmente sua missdo, ¢ o amor que ele vive em favor dos seus. Sua amiga
percebe isso e em nome desse amor oferece-se no proprio nardo. Essas relagdes amorosas sao
purificantes. No sentido oposto aparece aquele que ndo consegue viver a radicalidade do
encontro. E Judas. Ele cuida do dinheiro, do caixa comum. Fica escandalizado porque se
poderia vender o caro perfume para dar aos pobres. Todavia o evangelho esclarece que nao
era essa sua verdadeira inten¢do e acusa-o de ladrdo. A obstinada defesa de Judas nao esta
qualificada no encontro com Jesus. Nao hé nele as relacdes feitas de gratuidade, de amor, de
entrega verdadeira. Nao compreende que pobres sempre teremos. Nao compreende que
podemos sacrificar a luta contra a pobreza em nome da propria luta se antes ndo tiver
acontecido um encontro escatoldogico que pode dar a Jesus a vida sem nenhum tipo de
resultado, de eficacia ou retorno.

O perfume de nardo ndo melhora o mundo dentro da légica da eficiéncia. Ele ¢ ja um
mundo melhor, porque nada sacrifica em nome de nada. Ele ¢ feito da gratuidade do amor. O
encontro pelo nardo ndo pode ser sacrificado. Se tal acontece ndo se chega ao verdadeiro
amor aos pobres, ndo se luta contra a pobreza e se fica dentro de resolutas ideias pré-
concebidas e mecanicas, estas sim reais patibulos do amor. Por isso Judas ¢ traidor e Jesus o
fiel filho do Pai. O combate feito contra a pobreza ¢ a espiritualidade da solidariedade mais do
que da eficiéncia. Se o resultado eficiente sob todos os aspectos, contra a gratuidade do amor,
fosse a meta principal, teriamos a traicdo da propria “causa”. Nao ¢ a toa que muitos
sacrificaram pessoas no altar da liberdade.

Jesus e Maria representam o ponto apice do amor as pessoas porque primeiro vivem o
amor ¢ o encontro. A uncao de Betania da a chave do amor, da doag¢dao. No amor nao ha
calculos. No amor nao existe sacrificios. Em razao disso, nosso encontro com Jesus na cruz €
para n6s hoje, pensando em todos os crucificados pela pobreza, um grande desfio a linguagem
teologica. Assim como nao se pode quantificar o perfume, também nao se pode mensurar o

valor e o significado da cruz. Para Leonardo Boft:

Ha poucos temas que se prestaram a tanta manipulacdo ideoldgica e a
justificacdo da humilhagdo e do submetimento quanto aquele da cruz e da
morte. Vigoram interpretacdes da Paixdo de Cristo, veiculadas pela
piedade e pela homilética cristd que magnificam a cruz pela cruz e
terminam num dolorismo que desarma a luta dos cristdos contra os
mecanismos produtores de dor e de cruz>>.

252 BOFF, Leonardo. Como pregar a cruz hoje numa sociedade de crucificados? Petropolis: Vozes, 1984, p. 3
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Falar da Cruz, numa sociedade de crucificados, diz o autor, € uma arte. Sobretudo se
tivermos a clareza do quao profundo cala no intimo das pessoas, nas coletividades, esse tema
de alcance popular, sedimentado no esquema do sacrificio dolorista tdo somente. Aqui, mais
uma vez, a solidariedade com os pobres, por sua libertagdo, ¢ o caminho mais seguro para
penetrar na espiritualidade da cruz. Leonardo Boff tem na solidariedade a terceira forma de
conferir sentido ao evento da Cruz, depois do sentido da cruz e da morte (expressdo do

)253 e do

possivel do humano; anglstia e pecado; crime a ser denunciado e condenado
sacrificio (preco a pagar na luta contra a morte; contra os produtores da morte)>>*. Nas
palavras do autor, a solidariedade “é¢ quando sdo assumidas por amor e por solidariedade aos
crucificados de nossa histéria. Nao somos perseguidos, nem somos ameacados de morte;
unimos nosso destino e damos guarida aos perseguidos e ameagados de morte”?>,

Pensamos que no terceiro sentido reside melhor o entendimento do amor gratuito da luta
contra a pobreza. A cruz aparece como sinal solidario de quem se dar. Também no sentido
solidario se compreende melhor a injustica sofrida por amor contra a injusti¢a estrutural que
crucificou muitos dentro do esquema iniquo, que sdo levados injustamente a cruz sem
nenhuma escolha no sistema vitimador. Na solidariedade insere-se todo o esvaziamento do
amor como espiritualidade (cf. F1 2, 5-11). Assume-se a condi¢ao do outro no horizonte maior
do encontro, do perfume de nardo. A unica coisa que se ganha ¢ o encontro com o fu em suas
dores, na sua luta contra o mal que lhe tira a vida.

Neste patamar solidéario a cruz ilumina a existéncia. Como gesto de amor e de encontro
entre as pessoas, ela ¢ libertadora para quem ¢ solidario e para quem recupera o senso de sua
humanidade ao receber a solidariedade. Nao ¢ simbolo da liberdade moderna e nem poderia.
Conquista-se a liberdade nela pelo esvaziamento e pelo encontro. A emancipagdo humana se
efetiva na cruz na forma da reciprocidade que, segundo Leonardo, ¢ o fundamento do
seguimento de Jesus e jeito mais pleno de viver o cristianismo?®>.

Abrimos assim o caminho para situarmos nossa reflexao sobre a opg¢ao pelos pobres.

253 Tbid., p. 4-10.
254 Tbid., p. 10-15.
255 Tbid., p. 15.

256 Tbid., p. 16.
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2.2.2. Os empobrecidos

A opcao teologal pela libertagao dos pobres, como decisdo fundamentada e assentada na
experiéncia-raiz, gera a luta contra a pobreza e solidaria do lado dos mais fracos dentro da
sociedade. A decisdo politica por eles passa a ser dirigida pelo dado evangélico, pela fé em
Jesus que aponta seu rosto nos pobres. A opcao pelos pobres, empobrecidos em sua condigdao
material e ultrajados na sua dignidade, ganha forca na consciéncia perpassada pelo encontro
definitivo com Jesus, sem o qual ndo se poderia falar de op¢do evangélica pelos pobres,
recaindo na opgao politica com seus méritos proprios. A divisa entre a op¢ao politica pelos
pobres e a opcao evangélica pelos pobres estd, como se entrever nos arrazoados até aqui, na
mistica da fé que se transfere do campo dos interesses para o campo da gratuidade do
encontro.

Na f¢é, ainda que no plano concreto da realizacdo se veja o conflito e a chamada luta de
classes, naquele momento de publicidade do marxismo®®’, a op¢do pelos pobres ndo se faz
pelo conflito contra os outros, por 6dio ao que oprime ou pela instauracdo do proletariado

sobre a burguesia®*®

. A base estd no amor ao que sofre e na rejeicao a opressdo. Se fosse por
6dio ou pela luta de classe, a op¢do estaria condenada a logica dos interesses, relegando o
encontro e gratuidade do seguimento a Jesus. Se o amor ¢ dirigido no cristianismo s6 aqueles
escolhidos como amigos, aos quais se fez op¢ao por eles, ndo estaria fazendo nada mais do
que aquilo que outros por logica bem propria as op¢des do mundo fazem (cf. Mt 5, 46-48). A
opcao seria entdo sempre pelo poder concentrado nas maos de outros, a custa da geragcdo de
outros oprimidos, criando novo ciclo de misérias.

A combatividade contra a opressdo, solidaria do lado dos pobres, distingue-se pela
identificacdo com o outro na fé. Nao se faz opgdo por algum nucleo de interesses dos
oprimidos coincidentes em seus desejos com os interesses dos opressores, que fizesse a
simples inversdo de lugares. A sociedade justa buscada para o empobrecido ¢ justa pela
abolicdo da dor e da miséria, da injustica estruturada e contra outras formas de subjugac¢ao.
E uma luta por uma consciéncia nova para a humanidade, que nio se torna realizavel sem a
denuncia clara e pertinaz do ofensivo a vida da pessoa. O carater conflitivo estd ai presente
como consequéncia da op¢do. Nao se escolhe o conflito. A escolha ¢ pela vida dos mais
pobres. A consciéncia critica da opgao pelos pobres perderia sua forga se tal clareza nao

estivesse acompanhando a praxis em nome da f¢.

257 GUTIERREZ, Gustavo. Teologia de la liberacién. p.156-157.
28 Instrugdo sobre alguns aspectos da “Teologia da Liberta¢do”. Cap. IX, 7-10. Aqui se fez criticas severas ao
que se pensava ser luta de classes.
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Ressaltar o encontro, o sacramental deste mesmo encontro, com Cristo nos pobres, ¢ a via
que nos conduz a dita experiéncia-raiz. E nesta se depuram os movimentos de quem crer
enquanto se poe do lado dos pobres, pela otica contemplativa da cruz, simbolo imediato da
vitéria do injusticado em Jesus (cf. Jo 12, 32). Enquanto se posta o olhar sobre a cruz, atraidos
por Jesus, os que se fazem discipulos e optam pelos empobrecidos adensam o encontro numa
viagem que vai do jogo dos interesses a compaixdo. O Unico “interesse” mesmo ¢ o outro que
desmistifica na sua pobreza as promessas modernas de fraternidade, de liberdade e de
igualdade. Os crucificados, os pobres e os solidarios, sdo suspendidos na cruz em nome da
triade lema. O olhar que ndo se desvia do crucificado e dos crucificados percebe, entdo, na
opgao evangélica, no seu encontro com o Senhor na cruz e com os irmaos crucificados o
desencontro da humanidade, calcado no jogo de interesses e de poder. Desse olhar
contemplativo nasce o critério da op¢ao e a sensibilidade de que a luta ndo se mede por falsos
triunfalismos que podem chegar ao efeito negativo de condenar o que a cruz condena, a paz
que a cruz ndo indica ( cf. Jo 14, 27)*¥.

A reflexdo desta opcao pelos pobres no interior da TL se fez exatamente nesse dinamismo
das lutas e de suas experiéncias em face da cruz. Diante do anseio por libertagdo dos pobres e
na urgéncia de nao deixar este anelo na orfandade, passos originais sao dados. O inicio desta
caminhada teorica da teologia vem da constatagcdo segura sobre o relevo e a importancia dada
ao tema da pobreza nos tratados espirituais € morais, embora ausente na dogmatica, € o

siléncio sobre o pobre?®

. Ora, a pobreza ¢ estudada no seu vértice espiritual e por isso o pobre
como terminologia ndo aparece. Nao sendo o pobre das contingéncias da miséria, o termo ¢
envolvido pelo discurso sobre a pobreza para o homem que abragou o caminho da fé. Essa ¢ a
realidade dos trabalhos teoldgicos europeus que estdo férteis dos temas modernos e que
preparam o Concilio Vaticano II.

O Vaticano II serd, contudo, um ponto de passagem nesta historia. Sdo marcantes para
isso, lembra Codina, a alocucdo célebre de Joao XXIII de 11 de setembro de 1962 sobre a
Igreja dos pobres e a intervengdo do Cardeal Lercaro de 07 de dezembro de 1962 “sobre a
necessidade de fazer do mistério de Cristo nos pobres e da evangelizagdo dos pobres o tema

99261

central do Concilio””". Ainda, segundo o olhar de Codina, o Vaticano II plasmou o melhor

sobre a teologia dos pobres (na LG, 8 e GS). Podemos, dizer, nds, que no Concilio se fez o

239 BOFF, Leonardo. Paixdo de Cristo paixdo do mundo. Os fatos, as interpretagdes e o significado ontem e hoje.
Petropolis: Vozes, 2003, p. 129-131. A primeira edi¢ao ¢ de 1977.

260 CODINA, Victor. De la modernidad a la solidariedad, p. 17-18.

261 Ibid., p. 18. Tradugdo nossa.
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melhor sobre esse assunto em chave ndo usada pela Igreja. H4 elementos implicitos, como
seria natural para um texto conciliar, de uma teologia a ser desenvolvida®®?. Outrossim,
podemos vislumbrar muito mais uma preocupacdo — que ndo sendo nova na Igreja, pois
sempre atenta aos pobres — em dar uma centralidade ainda nao sentida a esse tema.

A solidariedade com os pobres no Vaticano II tem também, para a vida latina, o famoso
capitulo, por sua riqueza simbdlica, do Pacto das Catacumbas, que nao goza das oficialidades
e, porém, assim mesmo transmite com expressividade impar o sentido espiritual do impacto
sentido no Concilio por aqueles pastores dispostos a viver uma vida mais proxima dos pobres,
assumindo-os nos modos ordinarios de suas vidas no concernente ao vestuario, a locomogao,
a habitacdo e o que mais se segue das condigdes proprias de quem ndo tem vida abastada.
Nem se poderia se pensar em verdadeiro compromisso com os pobres € a op¢ao por eles se

263

ndo houvesse essa proximidade™. A solidariedade ¢ um estar com os pobres. Destacam os

bispos reunidos nas catacumbas nos itens 8 € 9:

8) Daremos tudo o que for necessario de nosso tempo, reflexdo, coragao,
meios etc., ao servico apostdlico e pastoral das pessoas ¢ dos grupos
laboriosos e economicamente fracos e subdesenvolvidos, sem que isso
prejudique as outras pessoas e grupos da diocese. Ampararemos 0s
leigos, religiosos, diaconos ou sacerdotes que o Senhor chama a
evangelizarem os pobres e operarios compartilhando a vida operéria e o
trabalho. Cf. Lc 4,18-19; Mc 6,4; Mt 11,4-5; At 18,3-3; 20,33-35; 1Cor
4,12;9,1-27.

9) Conscios de exigéncias da justica e da caridade, e das suas relagdes
mutuas, procuraremos transformar as obras de “beneficéncia” em obras
sociais baseadas na caridade e na justica, que levam em conta todos e
todas as exigéncias, como um humilde servico dos organismos publicos
competentes. Cf. Mt 25,31-46; Lc 13,12-14.33-34°%4,

Esse pacto que ¢ uma carta de principios ndo espera muito para ver corroborada em
Medellin, suas mais fortes inspiragcdes. Codina diz que “na realidade, a verdadeira irrupgao
dos pobres na teologia se realiza nos paises do chamado terceiro mundo, concretamente na

América Latina, na década que medeia entre Medellin (1968) e Puebla (1979) sob os

262 38, 8-9.25-26.29-32.66

263 Ressoam aqui as chamadas insergdes. Ver sobre os alcances e limites com TABORDA, Francisco. Da
inser¢do a enculturagdo. Consideragdes teologicas sobre a forga evangelizadora da Vida Religiosa inserida no
meio de povo. Rio de Janeiro: Publicagdes CRB, 1988, p. 62-65. Aqui esta o quendtico como “lugar” da
inser¢do. Também interessante ¢ a obra diario que tenta aproximar a teologia do dia a dia do povo em BOFF,
Clodovis. Deus e o homem no inferno verde. Quatro meses de convivéncia com as CEBs do Acre. Petrdpolis:
Vozes, 1980.

24 47  anos: O Pacto das Catacumbas para uma Igreja serva e pobre. In:
http://www.ihu.unisinos.br/noticias/515573-0-pacto-das-catacumbas-para-uma-igreja-serva-e-pobre.  Acessado
em 18 de novembro de 2012.
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auspicios da teologia da libertacio”?®. Pode-se inclusive, sem exagero, e com cautelosa e
calculada formulacao, dizer que o rosto da TL é sua opgdo pelos pobres, os proprios pobres,
assumida no discurso teologico como categoria teologica, ou lugar teologico, pela qual se [é
aspectos da revelagdo de Deus intangiveis por outros cominhos. No entanto, ¢ sempre
necessario enfatizar, essa chave da opg¢dao pelos pobres para abrir novas sendas para
compreender a revelacdo tem a articulacdo constante da f€¢ com a realidade. O gesto solidario,
seja intelectual (no minimo), gastando tempo reflexivo, ou no exercicio pastoral nas fronteiras
do mundo da pobreza e da riqueza, ¢ o material solido da operacdo teoldogica embrenhada na
floresta da fé. As razdes teologicas que avalizam a opg¢ao pelos pobres poderiam sucumbir aos
contextos € conjunturas se estas ndo fossem extraidas da acdo compassiva que transcende o
ideoldgico, o contextual e o conjuntural.

A irrupgdo teoldgica do pobre na historia recente da teologia para a TL ¢, dentro da agao
solidaria, algo de alcance universal. “A parcialidade dos pobres realiza concretamente a
universalidade do Evangelho”?%¢. O amor pelos pobres ¢ cristdo e assume a causa e a condigio
historica de quem sofre sem odiar quem oprime. Contra a pobreza se ¢ contra a situa¢do que
torna vitima qualquer pessoa. A luta contra a pobreza e a convocagdo para que 0s ricos se
convertam a refrega contra a miséria no amor aos pobres ¢ condigdo necessaria para a justica
acontecer. Essa parcialidade do compromisso com os pobres anuncia que a pobreza como
auséncia do necessario para uma vida digna nao serve a ninguém. Como conclusao, o mundo
sem pobreza constitui-se, se vencido o egoismo e a injusti¢a, realidade melhor e benéfica para
todas as pessoas. Isso significa que a universalidade estd garantida na defesa da parcialidade,
na parte que foi lesada em seu direito aclamado como direito de todos. O direito so € direito
universal quando direito de todos. Por isso o empenho em fazé-lo respeitar.

Esta universalidade do parcial ndo se confunde, contudo, com o individuo moderno, livre,
fautor de si mesmo e atomizado, sujeito dos direito universais. A parcialidade dos pobres ¢
assumida por uma luta que os coloca na esfera dos direitos pensados teologicamente como
seres nos quais se defende a dignidade no horizonte da f¢ em Deus. Biblicamente a opgao
pelos pobres ndo ¢ feita através de uma formulacdo dos direitos humanos. Na Biblia se
conhece o direito do 6rfao, da viuva, do estrangeiro como direito dos oprimidos. Se forem
frageis tém direito a defesa de sua dignidade, com base, na impressionante afirmacao de que o

direito dos pobres ¢ o direito de Deus?®’. Deus é entendido como o garante da ordem justa e

265 CODINA, Victor. De la modernidad a la solidariedad, p. 20-21. Tradugdo nossa.
266 BOFF, Leonardo. Do lugar do pobre. Petropolis: Vozes, 1984, p. 42
27 Ibid., p. 72.
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principalmente como o que protege o direito de quem ndo tem poder. Violar a vida dos pobres
e ir contra Deus e dignificé-la e estar do lado do Altissimo (cf. Pr 14, 31; 17,5). A razdo
Giltima e objetiva para Deus defender os pobres é sua pobreza®s®.

Sao as condigdes de orfao, de vitiva e de estrangeiro que movem o Senhor em direcdo aos
mais fracos. Seus ouvidos se inclinam a despeito das virtudes dos pobres. O fato concreto da
pobreza ¢ assaz para Deus se inclinar, algo muito proprio de sua revelagdo, inclusive em Jesus
Cristo, que nos salvou mesmo antes de nosso arrependimento e de nos voltarmos para Ele
quando ainda erdmos pecadores, como nos relatam as escrituras (cf. Rm 5, 8). Isso, por si, traz
a luz um aspecto muitas vezes nao elucidado na opgao pelos pobres. Esta esta presente na
escritura®®’, e no passo avangado pelo cristianismo, como manifestacdo do amor salvador de
Deus. Na carta de Sao Tiago, por exemplo, a verdadeira religido ¢ exatamente assistir aos
pobres (cf. Tg 1, 27). Sem transformar e reduzir a fé cristd a moral, a ética, uma afirmacao
deste teor poe a fé cristd ligada indissoluvelmente ao mistério da comunhdo como via para
Deus. Vemos nisso o modo como foi se vivendo o cuidado de Deus com os pobres na
radicalizac¢do da experiéncia do encontro e da solidariedade.

Se a religido pura e sem mancha diante de Deus, como expresso na carta de Sao Tiago, ¢
socorrer Orfaos e vitivas e ndo nos deixarmos corromper pelo mundo, estamos diante do maior
dos desafios para o seguimento de Jesus. O ndo socorro aos pobres ¢ a falta de opgao por eles
como pratica religiosa ¢ abandonar a prépria caminhada cristd. O culto que nao nos faca
chegar aos pobres, e ao proximo, se torna vazio, pois ja ndo celebra mais a comunhdo. Sendo
o0 servico aos pobres a religido pura e sem mancha, o aspecto da solidariedade que busca a
justica para superar a pobreza se finca no ponto alto da experiéncia religiosa cristd. E a
pobreza, neste sentido, por um lado, sinal da falta de comunhao. Pois onde hd pobres ha o
desiquilibrio da vida. No transfundo da revelacdo estd um convite a comunhdo aviltada no
pecado de Caim, na luta fratricida da qual a pobreza ¢ indice. A existéncia dos pobres ¢ sinal
do pecado e do rompimento da comunhdo que a solidariedade procura minorar como um
remédio possivel diante do flagelo humano.

O amor salvador de Deus se revela nesta exigéncia do amor fraterno, pois, como pratica
cristd, da mesma forma como nos salvou quando éramos ainda pecadores. Acontece tudo por

gratuidade. E esse amor ¢ salvador porque ¢ dom e ndo troca. Deus salva para estabelecer a

268 NOLAN, Albert. Opcién por los pobres e crecimento espiritual. In. VIGIL, José Maria (Org.). La opcién por
los pobres. Santander: Editorial SAL TERRAE, 1991, p. 96-98.

269 O livro ndo ¢ do solo latino, mas € um pequeno classico de grande influéncia. Ver GELIN, A. Os pobres que
Deus ama. Sao Paulo: Edi¢gdes Paulinas, 1973.
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comunhdo perdida, a raiz mais profunda da vida humana, nascida da comunhdo e com destino
na comunhao. Destarte, a intuicdo central de Tiago ¢ o amor pelos pobres como realizacao do
mesmo amor salvador de Deus que ¢ essencialmente o encontro com a comunhdo divina que
devolve o ser humano a sua profundida, sua liberdade perdida pelo pecado. O empenho de
gerar a fraternidade cuidando dos mais necessitados, dos pobres que estdo no meio da
comunidade de f¢, e lutando pela justiga, ¢ estrada para a comunhdo. Se Deus vem ao nosso
encontro pela comunhao e essa € sua oferta, a religido pura e sem mancha e ir ao encontro dos
pobres, dos desafortunados.

A pureza faz parte da natureza desse encontro na verdade do amor solicito pelo outro.
Pureza ¢ nesse encontro a ardente vontade de fazer crescer a comunhao na realidade humana e
historica pelo fato de ser a comunh@o o mais perfeito louvor e culto a Deus, pois a unidade se
estrutura sobre a harmonia que exclui a desigualdade. Nao se corromper com o um mundo
como polo antagonico diante da pureza da vontade de comunhdo na fé ¢ lutar para que as
estruturas injustas sejam expurgadas de dentro da intimidade do ser humano, evitar que a
logica que separa e divide seja palavra forte a conduzir a vontade. Na prética da fé o pequeno
versiculo articula todo o restante da Carta de Sdo Tiago segundo a Lei da liberdade que exige
internamente a fidelidade contra o adultério, — mais facil de ser reconhecida enquanto moral
pela tendéncia de privatizar questdes ndo circunscritas ao social e suas dimensdes globais
imediatamente — mas também nado matar (cf. 2, 1-12.14-26; 4, 1-5,6).

Falar da opcao pelos pobres e suas articulagdes com a vida de fé em Sao Tiago ¢ adotar a
propria f& como opcao pelos desvalidos. O ser cristdo ¢ uma opg¢do por Deus que inclui a
opgao pelos pequenos que Deus ama. Nem se pode dizer, estritamente, que essas opgdes sao
separaveis, pois ndo sao duas opgdes e sim uma unica escolha. Ao optar-se por Deus tornamo-
nos inimigos do mundo concebido como sedugdo da morte contra a vida, adversarios da
logica que divide pela desigualdade e que mata os pobres. Taxativamente ndo se pode ser
cristdo e a0 mesmo tempo nao fazer a escolha pelos mais humildes, pelos empobrecidos pelo
sistema injusto. Ser cristdo ¢ tomar posi¢do a favor de quem sofre e ir ao encontro da
comunhdo negada em quem foi despojado da vida digna. Um mundo com gente injusticada ¢
contrario ao paraiso, harmonia e comunhao de todos com todos ¢ com Deus.

Com justeza se pode dizer que o cristianismo ¢ a religido do outro e da comunhao fraterna
€ que no amor se encontra sua mais alta realizacdo enquanto decisdo pelo outro,
principalmente na luta pela vida do outro pobre. Dentro desse quadro referencial, com

fundamentos na propria revelagdo, se conecta a op¢do pelos pobres. A existéncia dos pobres
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como resultado de nossa falta de sintonia com o projeto divino e de comunhao com Deus nos
irmaos nos faz transitar na contramdo do Senhor. Pelo contrario, a solidariedade com os
pobres, na imperfeicdo dos eventos historicos, reconduz o ser humano ao estado querido por
Deus de harmonia que nds cognominamos nas vicissitudes da vida com o termo justica, que,
porém, ndo perfaz a riqueza profunda da comunhdo emanada do querer divino.

Pensamos que a opgdo pelos pobres, neste exame teologico, se mostra, assim, ndo so
teologica (questdo ndo mais passiva de polémicas), mas um elemento teoldgico que
inteligindo a revelagdo pelo viés dos pobres, e de seu lugar, capta sentidos antes intocados.
Em termos claros, os pobres mais que objetos e tema teologico, na histéria da presenca de
Deus na vida da humanidade, marcada pelo pecado, sdo um nao a vida divina pela condi¢gao
de vida a que foram submetidos pelo sistema pecaminoso. Através deles a humanidade nega a
salvacdo como projeto de vida para toda a humanidade. A condi¢do de vida deles ¢ contra
Deus. Deste modo, estar do lado de Deus ¢ estar do lado dos empobrecidos. Aceitar a
salvacdo significa também acolher o longo caminho do amor aos que foram fragilizados, de
forma que a pergunta sobre o teoldgico e salvifico das libertagdes histéricas ganha nessa

argumentacao coordenadas teologais intrinsecas ao gesto solidario com os pobres.

2.2.3. O Cristo Pobre

A decisao politica fundada no teoldgico, a solidariedade que € encontro com crucificados
e penetra na esfera da comunhao libertadora, da vontade de comungar com Deus nos pobres,
tem seu ultimo retoque na imagem paradigmatica de Jesus, que nominamos aqui como o
Cristo Pobre. A reflexdo desde a imagem de Jesus para a op¢do pelos pobres é capital®’”,
como ¢ obvio, para saber exatamente o lugar do pobre dentro da vida da Igreja, que
historicamente sempre foi sensivel ao problema da pobreza®’!.

Jesus ¢ fundante para tudo que se possa dizer sobre a opcao pelos pobres. A partir dele e

de seu seguimento se determina se a questdo dos pobres ¢ avaliada como problema ético,

270 A querela dos irmdos Boff se inscreve neste ponto. Ela pode ser acompanhada nos artigos de BOFF,
Clodovis. Teologia da Libetacdo e volta ao fundamento. Revista Eclesidstica Brasileira, v. 67, n. 268, outubro,
p. 1001-1022, 2007. E de BOFF, Leonardo. Pelos pobres contra a estreiteza do método. In:
http://www.ihu.unisinos.br/noticias/14282-pelos-pobres-contra-a-estreiteza-do-metodo-um-artigo-de-leonardo-
boff. Acessado em 29 de maio de 2009. Depois podemos ver seus desenvolvimentos na discussdo sobre o
método de JUNIOR, Francisco de Aquino Teoria teolégica, prixis teologal. Sobre o método da Teologia da
Libertag@o. Sdo Paulo: Paulinas, 2012. Ainda temos obra de rigor sobre as questdes teoldgicas de fundo em
WESS, Paul. Deus, Cristo e os Pobres. Libertagdo e salvagdo na fé a luz da Biblia. Sdo Bernardo do Campo:
Nhanduti Editora, 2011.

271 SOBRINO, Jon. Opcidn por los pobres y seguimento de Jesus. In: VIGIL, José Maria (Org.). La opcién por
los pobres, p. 33.
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regional, ou se é central para a vida eclesial?’?>. Pelo que temos escrito nestas paginas,
podemos avang¢ar na tese sobre a centralidade dos pobres na sua relagao com o Cristo
Pobre. A tese se erige com a resposta a pergunta sobre como ver em Jesus, o nazareno, a
opcao pelos pobres e sua centralidade nele proprio.

Para Sobrino a resposta ndo passa pela eleicdo de textos dos evangelhos que possam
comprovar isso. A centralidade do pobre na vida de Jesus vincula-se a sua concepg¢ao de Deus
e a sua missao. Em Jesus os pobres estdo na estrutura da concepgao de Deus e no mais intimo
de sua missdo, pelo antincio do Reino de Deus como esperanga de vida, de libertagdo, como
Boa Noticia aos desvalidos®’>. Se podemos assim expressar, a relagio dos pobres com a
concepcao de Deus e da missdo em Jesus ¢ de carater ontologico. Nao ¢ um predicado
acidental, circunstancial ou contextual. A paixdo de Jesus pelos pobres ¢ conexa a tradicdo
biblica dos direitos dos oprimidos e, logo, correlativa a sua visdo de Deus, que se aproxima
dos pobres para salva-los de sua indigéncia. Em acordo com o ja& explanado por nos, a
comunhdo com Deus no seu amor salvador nao individua a comunhao com os pobres como se
fosse um setor diferente da vida cristd, mas faz disso seu modo de praticar a fé, de viver o
cristianismo de forma auténtica. Toda comunhdo com Deus, culto a Ele, supde relagdes de
equilibrio, de justica e de libertagao.

Isso diz que a fé em Deus tal como apresentada por Jesus € vinculativa, para a pessoa que
adere a fé, a opcio pelos pobres?’*. Crer em Deus sem optar pelos pobres é um contrassenso
no nucleo da mesma fé sem tirar a centralidade de Jesus para a fé e a salvacdo. Crer em Jesus
¢ adentrar no mistério da vida que exige afirmagao positiva do existir de todo homem no amor
salvador. Crer no Cristo Pobre e solidario com os pobres ¢ denunciar o mundo que sempre
gera vitimas e destroi a comunhdo de Deus. Com Jesus no centro da vida também ficam no
centro os pobres.

Dita as coisas desta maneira, como entender essa relagdo necessaria para a vida de toda

pessoa de fé*”°

sem igualar a fé em Jesus com uma, aparentemente, f€ nos pobres como
compéndio de todo o crer? O ponto primeiro da resposta estd na seguinte proposicao que
assim formulamos: crer em Jesus implica ser para os outros e para o Outro. Assim quando
Jesus chama os discipulos para o seguirem no Evangelho de Mateus, leva-os para o desafio do

amor salvador de ir apds ele e torna-los pescadores de pessoas (cf. Mt 4, 19). De modo mais

22 1bid., p. 34.

23 1bid., p. 34-35.

274 Ibid., p. 42-43.

25 £ bom esclarecer que essa relagdo necessaria é caracteristica da vida na fé sem estender-se para a visdo
beatifica na qual a comunhao com Deus se da em plano relacional diferente com todo ser humano.
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generalista, esse chamado comporta duplo sentido, pois quem ¢ salvo ¢ também sinal para a
salvacdo. Aberto ao seguimento, o discipulo vem a ser pescador de pessoas (os outros) nos
passos de Jesus (o Outro), o ser no qual por exceléncia o ser humano vislumbra o caminho a
palmilhar durante toda a sua existéncia. Seguir Jesus determina o novo modo de viver dos
discipulos. No chamado estdo somente essas duas realidades fundamentais que sdo o
seguimento € o servigo, porque inseparaveis da vida em Jesus, da vida que crer e se torna fiel
a sua convocacao para viver no amor.

Outra faceta desse crer no Cristo pobre e segui-lo ¢ a reniincia. Ao homem rico que
questiona sobre como alcangar a salvacdo, Jesus responde que ele deve praticar os
mandamentos. Porém, o homem fica insatisfeito com a resposta de Jesus e talvez até tenha se
sentido bem por se considerar um judeu praticante e, entdo, se afirma diante do Mestre como
um fiel cumpridor dos mandamentos desde sua infancia. Ai vem a proposta que entristece o
interlocutor do Nazareno. Jesus o manda vender tudo que tem e dar aos pobres e depois segui-
lo (cf. Mc 10, 17-22). Se aos pobres se pede o dom da vida, como no caso dos discipulos que
ndo estdo nas melhores das posi¢des sociais, ao rico se pede o dom de suas posses e depois de
sua vida no seguimento. Nao s6 pode imaginar essa renincia s6 na chave hermenéutica do
desapego para estar s6 com o Senhor. Isso leva ao risco de amputar o original dessa rentincia
que nao ¢ simples desfazer das coisas que se tem, deixando-as para a familia ou outros que ja
pudessem ter condigdes melhores. Os destinatarios dos bens renunciados sao os pobres € o
seguimento vem depois dessa abdicagdo dos bens. Ao rico ¢ pedido que assumisse a vida do
Mestre, o Outro, a referéncia de sentido para o caminho, pelos outros e ndo para si. No
seguimento, o para si ¢ a dilatacdo da vida nos gestos solidarios. O ser humano ¢ para si
quando ¢ para os outros no Outro da pessoa do Cristo pobre.

Notorio neste texto do Evangelho, ¢ que Jesus arranca o homem rico de sua mentalidade
viciada na pratica fiel e comoda dos mandamentos (ja algo bom, pois o proprio Jesus
recomenda) para a radicalidade do seguimento no despojamento de si mesmo. Segue-se Jesus
na atencdo aos pobres. A mentalidade da pessoa necessita dessa abertura para o outro para
entender Jesus no ambito ascético da liberdade das coisas, dos bens materiais, em nome dos
outros para viver com o Outro. Dai vem uma pobreza vivida como valor evangélico e
solidario para com os outros. Segue-se o Cristo pobre sendo também pobre. Entretanto, a
pobreza ascética do seguimento ndo ¢ um painel, um outdoor, para ser louvado por virtudes
que terminam na pessoa € seus exercicios espirituais vividos no terreno fechado de sua

individualidade, quase transformando a dimensdo ascética s6 em aperfeicoamento pessoal
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restrito ao controle de si mesma. O rico do evangelho ¢ chamado a se fazer pobre, ja que tinha
as virtudes de viver os mandamentos, pelos pobres e para seguir o peregrino e pobre Cristo.

O segundo ponto para continuar com a resposta, aprofundando o sentido mais genérico da
proposicao inicial ¢ que Crer em Jesus é viver na acolhida do outro pobre rejeitado e na
contramdo. Frei Carlos Mesters sintetiza desta forma a vida de Jesus na contramao da historia

caduca de seu tempo, através das companhias escolhidas pelo Mestre:

- imorais: prostitutas e pecadores (Mt 21, 31-31; Mc 2, 15; Lc¢ 7, 37-50;

Jo 8, 2-11);

- hereges: pagdos e samaritanos (Lc 7, 2-10; 17, 16; Mc 7, 24-30; Jo 4, 7-
42);

- impuros: leprosos e possessos (Mt 8, 2-4; Lc 11, 14-22; 17, 12-14; Mc
1, 25-26);

- Marginalizados: mulheres, criangas ¢ doentes (Mc 1, 32; Mta 8, 17; 19,
13-15; Lc 8, 2s);

- Colaboradores: publicanos e soldados (Lc 18, 9-14; 19, 1-10);

- Pobres: o povo da terra ¢ os pobres sem poder (Mt 5, 3; Lc 6, 20.24; Mt
11, 25-26)6.

Na simplicidade que ¢ comum aos seus textos, Mesters faz a lista das pessoas com as
quais Jesus convivia e por elas lutava. Essa amostra, impossivel de ser arrancada dos
Evangelhos, retrata bem o impacto das acdes de Jesus sobre sua comunidade do seu tempo. A
forma como vivia sua missdo no meio das pessoas mais simples, e mal vistas de sua época,
era um traco marcante de sua fisionomia. Desta sorte, o apelo que vem das narrativas
evangélicas para crer em Jesus € para fiar a propria vida neste homem concreto, de vida
encharcada de resoluta decisdo pela vida das pessoas mais sofridas, pelos pecadores, pelos
que foram deixados de lado pela organizag¢do social nos seus aspectos religiosos, morais e
economicos.

Seu ensinamento coincide com sua vida. Dizer sim ao que Jesus proclamou ¢ dizer sim a
uma vida doada. Por elementar que pareca, afirmar mais uma vez isso, professar a fé em Jesus
¢ aceitar uma vida, aceitar Jesus como plenitude de sentido e a vida de Deus em Jesus, o Filho
do Pai, que revela sua divindade na vida que estd na contramao da histéria de pecado da
humanidade. Nestes termos, as disputas no Evangelho de Jodo chegam sempre ao enfado de
Jesus que pede dos seus contendores que pelo menos acreditem em suas obras (cf. Jo 10, 37-
38). A natureza do novo mandamento se depreende desta razao vital em Jesus. Ao se

apresentar como modelo, para que todos se amem como ele amou (cf. Jo 13, 34), o homem da

276 MESTERS, Carlos. Com Jesus na contramdo. Sdo Paulo: Paulinas, 2009, p. 86.
105



Galileia propde sua vida como medida. Crer nesta medida nova, neste parametro, ¢ acreditar
na vida de Jesus enquanto caminho, verdade e vida (cf. Jo 14, 6). As verdades da fé em Jesus
vém assinadas em sua vida. Quanto mais se olha para sua vida, mais se cré (cf. Jo 1, 38-39). O
significado deste crer ¢ dado pela acdo salvifica de Jesus, em sua vida e obras, que, na
contramao da historia embebida de pecado, ¢ condenado.

Assim como “no inicio do ser cristdo ndo hd uma decisdo ética ou uma grande ideia, mas
0 encontro com um acontecimento, com uma Pessoa que da a vida um novo horizonte e,

assim, o rumo decisivo”?”’

, na irrup¢do da fé em Jesus ndo ha a sentenca dogmadtica. Antes
desta estd o encontro, parafraseando o Papa Bento XVI, com uma Pessoa, com sua vida que
abre caminho para a fé na verdade de sua vida que se faz caminho para todo ser humano de
boa vontade e que se deixa guiar pelo Pai, sensivel a dimensdo do mistério (cf. Jo 6, 65). De
tal modo ¢ assim que a senten¢a dogmatica ndo esgota a vida do Cristo pobre enquanto recebe
sentido e conteudo desta vida doada até¢ o fim no altar da cruz. A inteligéncia da fé e suas
razoes vém sempre da iluminagdo dos gestos e sinais salvadores de Jesus em seu trato com os
desesperancados, com os pecadores, com os deixados a margem. Sem a vida de Jesus como

proclamacgdo da chegada do Reino de Deus, os discipulos ndo teriam chegado a intuicdo da

divindade de Jesus. Comblin talha essa ideia na plasticidade de seus argumentos dizendo que:

A existéncia profética de Jesus € o que nos permite pensar positivamente
alguma coisa sobre a sua realidade invisivel. Sem a referéncia constante a
vida terrestre de Jesus, todos os atributos da cristologia caem
necessariamente no jogo de palavras, jogo de conceitos vazios. O perigo
de toda cristologia dedutiva ¢ a tagarelice: palavras ocas, sem contetdo,
fuga para a especulagdo fora da realidade, isto €, paganismo, idolatria®’s.

A centralidade da fé em Jesus, por isso, ndo ¢ negada pela posi¢ao central da opgao pelos
pobres na vida de Jesus. O lugar central dos pobres vem envolvido pela pratica de Jesus que
leva a fé e que salva. Enquanto nos alijados estdo todos os sinais da enfermidade do mundo

proveniente do pecado®”’

e neles revela-se a inumanidade toda vez que os fortes escolhem a
ganancia e a prepoténcia de pensar a vida pela l6gica do acimulo, pela escolha da civilizagao
da riqueza a despeito da partilha e do cuidado com a vida, na agdo de Jesus esta a cura que
comega pela proximidade dos que estdo doentes e necessitados do remédio do amor (cf. Mt 9,

12). E os doentes pelo egoismo? Jesus ndo os deixou de fora. O Mestre entrou na casa de

211 Deus caritas est,n. 1.

28 COMBLIN, José. Jesus profeta. Estudos Biblicos. Petropolis, n. 4, p. 44, 1986.

2% SOBRINO, Jon. Fora dos pobres ndo hd salvagdo. Pequenos ensaios utopicos-proféticos. Sdo Paulo:
Paulinas, 2008, p. 69.
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Zaqueu que recebeu a salvagdo quando se voltou para a justica (cf. Lc 19, 1-10) que mais que
uma retratacao se fez também partilha. A vida de Jesus adentrando na casa de Zaqueu ¢ a acao
da salvagdo tomando espaco na casa do publicano. Receber Jesus ¢ receber sua vida e pratica.
A formulac¢do de Sobrino extra pauperes nulla sallus tem sentido na relacdo com essas
consideragdes. Pelo seu olhar teologico, “do mundo dos pobres e das vitimas pode vir cura

para uma civilizagio gravemente enferma”?*’. De acordo com o autor:

A formula desafia a razdo instrumental, e a Aybris se rebela contra ela.
Por isso, pelo que eu saiba, ndo aparece em textos da Modernidade nem
da poés-Modernidade, pois ndao ¢é facil aceitar que do nao-ilustrado
provenha a salvacdo. Impera o axioma metafisico: salvos ou condenados,
“o0 real somos nos™ !,

E ela, a salvacdo, pode porvir dos pobres em primeiro lugar porque o Salvador junto com
eles ¢ quem deu o passo inicial para salvar o mundo a partir de suas necessidades que exigem
a renovacao do estado de coisas que degradam, empobrecem, para a constru¢do de relagdes
capazes de alicercar o novo. A vida dos pobres diz sem teorias que a vida como esta nao
favorece a comunhdo entre todos e divide. Por isso, mediante a palavra salvadora, estdo mais
abertos para compreender os mistérios do que Reino, no qual ha lugar para todos. Jesus louva
o Pai pela atencdo e abertura que os pobres dao a sua mensagem (cf. Mt 11, 25-30). E nao
sem razao faz isso, pois ¢ do mundo dos pobres, no meio das contradi¢des e fragmentagoes,
que surge o alternativo a vida dificil. A sociedade pensada conforme a moral dos fortes,
organizada, ordenada sem contradi¢des ldgicas, ndo tem lugar para uma nova forma de ver o
mundo sem se sensibilizar pela vida dos empobrecidos. A op¢ao de Jesus pelos pobres como
inerente a sua acao salvifica ¢ essencialmente a apresentagdo do insignificante como sinal do
poder de Deus a vencer o mundo ndao pelo mundo enfermo e sua logica, mas a partir da

faléncia dessa logica inscrita na vida e nos corpos dos ofendidos pelo pecado que atravessa as

opgodes individual e coletivamente da vida dos poderosos.

2.3 A Igreja
Da centralidade dos pobres na vida de Jesus passamos agora ao tema da Igreja*®? na sua
relagdo com os pequenos. Dentro da nossa analise, a reflexdo da TL articula a liberdade da

pessoa no seguimento de Jesus e na vida da comunidade de fé. O homem de fé existe na

20 [bid., p. 85.
281 [bid., p. 86.
282 Nas proximas paginas os termos “Igreja” e “comunidade” sdo intercambiaveis.
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comunidade, seu habitat natural. Da comunidade recebe o primeiro antiincio a estimular o
coragdo para realizar o caminho existéncia no credo da comunidade. A fé recebida ¢ aquela
celebrada na comunidade como razdo de ser de sua unidade e caminhada para o Pai.

A pessoa que chamada e viver segundo o Evangelho, entra no circulo dos que tém a
mesma f€, ndo ¢ um solitario paladino de uma verdade filosofica brandida ao vento. Quando
fala de sua fé ¢ a comunidade que esta nela e quando a comunidade exerce sua missao de f€,
também a pessoa estd incluida nela. O cristdo ndo ¢ um solitario cultor da fé como se fosse
uma verdade sua, propriedade pessoal e descoberta particular de um dia de iluminagdes
intimas. Pelo proprio carater da fé, a comunidade para o cristdo ndo ¢ nem um adendo nem
um estorvo necessario, mas uma condi¢ao para a realizacao e crescimento da fé. A pessoa de
fé sabe que para abragar o amor ¢ preciso também vivé-lo na comunidade, na Igreja, e amar o
mundo na comunidade dos crentes.

A libertagao da pessoa, dos pobres, na TL recebe da comunidade o espaco privilegiado de
sua constru¢cdo. A pessoa nao se liberta sozinha ou contra algo. A libertagao ¢ vivida no
mistério da salvagdo que vem pela fé, na fé¢ em Jesus Cristo que chamou homens e mulheres
para viverem juntos, € por antecipagdo, as realidades do Reino de Deus, no qual a comunhao
de todos ¢ a presenca de Deus que ¢ tudo em todos (cf. I Cor 15, 20-28). Decorre disto que
pessoa de fé na sua relagdo com a comunidade longe estd da nog¢ao do individuo moderno.
Lima Vaz diz, na sua elaboragdo ética, que o homem moderno tera “uma explicacao da
atividade humana em termos de exclusiva satisfacdo das necessidades do individuo™?*3. A
sociedade tem especificidade instrumental exclusiva nesta logica. Nao ¢ um bem querido
como a comunidade que se ama e na qual se ama o mundo na fé enlacando a esperanga e o
amor. Para Lima Vaz, na complexidade da sociedade moderna a emergéncia do individuo ¢
pensada “em confronto com o todo social”?%4,

Nos topicos abaixo vejamos como a TL em suas ideias gerais sobre a comunidade se

distancia desta concepgdo moderna, quando reflete sobre a libertagdo e os pobres®®.

283 VAZ, Henrique Claudio de Lima. Escritos de Filosofia IV. Introdugdo a ética filosofica I. Sdo Paulo: Loyola,
1999, p. 23.

284 Tbid., p. 15. Esta tensdo é o fio condutor do livro de BAUMAN, Zygmunt. Comunidade. A busca por
seguran¢a no mundo atual. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 2003.

285 Nio se pretende reeditar aqui o combate tedrico sobre as expressdes “Igreja dos Pobres” ou “Igreja Popular”
como forma de afirmar uma “Igreja classista, que tomou consciéncia das necessidades da luta revolucionaria
como etapa para a libertagdo e que celebra esta libertacdo na sua liturgia” na Instrugdo sobre alguns aspectos da
Teologia da Libertagdo, Cap. 1X, n. 10. Temos a documentacdo, inclusive, essencial sobre esse assunto, em
torno da censura a Leonardo Boff em Roma Locuta. Documentos sobre o livro “Igreja: carisma e poder” de
Leonardo Boff. Rio Branco: Movimento Nacional de Direitos Humanos, 1985.
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2.3.1. A conversdo da Igreja

Dizer que Vaticano II abriu a portas da Igreja para o mundo moderno e contemporaneo &,
além de um fato, moeda corrente no mundo eclesial. O acordo sobre esse tema ¢é facil de ser
constatado embora a maneira como a Igreja deve abrir-se para dialogar com mundo seja
objeto de dissensos. No centro das discrepancias sobre o como a Igreja precisa dialogar com o
mundo estdo as praticas pastorais diversas espalhadas pelo mundo, bojo das reflexdes
teoldgicas sobre a comunidade de fé.

Sem rodeios, a Igreja que se abriu para o didlogo com mundo, na América Latina, se
perguntara como ser uma Igreja para os vencidos do continente, para os mais pobres, para as
maiorias condenadas a miséria. O sujeito com o qual a TL mantém lagos intimos, ja o

286

sabemos, ¢ 0 ndo-pessoa, o que luta pelo basico, pelo minimo que ¢ maximo, a vida®®. Vém

entdo as questdes como proposta teoldgica: Como se sente o pobre em relagdo a Igreja? Como
o pobre sente a Igreja? Como o pobre se sente na Igreja? A Igreja € sua mae?

Importante ver e notar que estas questdes ndo vao de encontro a natureza da Igreja. Sdo
antes perguntas sobre a realizagdo da sua natureza na vida das pessoas, principalmente, no
caso aqui, os pobres. Estdo ligadas a intuicao da TL sobre a irrup¢ao do mistério da realidade

287

nos pobres enquanto neles também irrompe a realidade do proprio Deus“®’. Na eclesiologia a

TL pora em destaque esse rosto do Povo de Deus (LG, 9) — considerado na unidade do dom
da salvacdo dado a pessoa na relagdo e ndo na individualidade —, alvo da atencdo e caridade
da comunidade de fé, mas sem ter sido visto em qual propor¢do na historia se pode falar
realmente de seu lugar entre as preocupagdes fundamentais dos cristaos.

Como dos pobres emerge o mistério da realidade, que inquere e interroga vida e praticas, a

TL instiga a Igreja a se por a necessidade de conversdo. Para Leonardo Boff:

Ha distintas praticas eclesiais no continente, cada qual com sua imagem
de Igreja latente, algumas prolongando a tradicdo do cristianismo
colonial, outras adaptando-se aos novos fatos historicos, especialmente
diante da necessidade de insercdo mais profunda dentro do sistema
capitalista, outras mais criticas postulando mudangas que vao contra a
corrente dominante mas que se ligam organicamente ao rio subterrdneo e
profundo dos anseios de libertagdo dos pobres. Elas convivem e
compdem a vitalidade da mesma Igreja de Cristo que vive e sofre seu
mistério pascal na periferia das grandes nagdes ¢ das veneraveis Igrejas
europeias. Mas sua voz fala cada vez mais alto e pode ser ouvida no

286 Expressdo de Dom Oscar Romero. Ver CODINA, Victor. O credo dos pobres. Sao Paulo: Paulinas, 1997, p.
124.
287 SOBRINO, Jon. Fora dos pobres néio ha salvagdo. p. 43
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coragdo do centro. Estimamos que elas representam um chamado a
toda a Igreja para que seja mais evangélica, mais servical e mais
sinal da salvacdo que interpenetra, como dom de Deus, todos os
tecidos humanos. Elas encarnam o que deve ser. E o que deve ser tem
forca histérica invencivel’®.

As distintas praticas eclesiais que compde a vitalidade da mesma Igreja sdo convidadas a
retomar o Evangelho na vida para alcangar o mais da vida evangélica. Para ser mais sinal da
salvacdo ha, contudo, a necessidade de escutar a voz que fala mais alto, que vem dos pobres,
certamente marcada pela presenga da voz do Senhor. A conversdo acontece pela indicagdo do
caminho, do que dever ser, e isso os pobres podem fazer bem. A vida a qual sdo condenados
nos diz, primeiro, o que nao poder ser. Nenhum pobre deseja o mundo da pobreza e nenhum
rico quer também a pobreza. E quando esta vida ¢ miseravel, chegando a condenagao total de
quem a vive, os pobres t€m seu vaticinio e os ricos o pavor absoluto de tal situagdo, mesmo
que inconsciente, ja que ndo tém essa ameaca a bater na porta. Na linha oposta, a vida dos
pobres e suas lutas, nos dizem o que dever ser. Sobre o que deve ser muitas vezes pobres e
alguns mais abastados e solidarios, dentro da mesma Igreja, estdo de acordo. Por isso, Jesus,
no Evangelho lucano, diz feliz aos pobres e ai aos ricos (cf. Lc 6, 20-26). O critério da palavra
de Cristo para uns e para outros ¢ a vida que tiveram. Ao dizer feliz Jesus condena a pobreza e
anuncia o seu fim e ao dizer ai condena a riqueza, a falta de solidariedade, que gera a pobreza
e também proclama o seu termo. Os pobres nao podem ser pobres se conclui dai facilmente e
a pobreza produto da injustica contraia a vontade de Deus de comunhao para o ser humano.

Indicado o caminho, a Igreja se converte com os pobres. Na presenca deles pode sentir até
que ponto vive o Evangelho de seu Senhor e como suas palavras ressoam fundo ou nao no
coragdo das praticas e escolhas tomadas. De igual modo avalia como tem usado as formas
institucionais que foram necessarias para no decorrer da histéria levar ao mundo o Evangelho
e fazer a propria Igreja sobreviver as intempéries dos fendmenos historicos. Dessa avaliagdo,
se percebe que se algo ndo mais conduz ao servigo da fé e da comunidade, a conversdo exige

coragem para despojar-se do que pesa e atrapalha a viver o Evangelho®®

. O mais importante
nessa visdo ¢ sempre o Evangelho e como os pobres podem ajudar a vivé-lo.

O pedido pela conversdo faz sempre pensar que ha algo mais essencial do que as formas
institucionais um dia organizadas para o bem da propria Igreja. H4 momentos que o essencial
deve brotar nas consciéncias como juizo sobre o que se esta vivendo. Ai entram os pobres

avisando por onde se caminha, o que € essencial e precisa ser feito para continuar a vida no

288 BOFF, Leonardo. Igreja: carisma e poder. Sio Paulo: Atica, 1994, p. 32. Grifo nosso.
29 Thid., p. 93.
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Evangelho, na ousada caminhada de Jesus. Os pobres ajudam nessa consciéncia sempre com
suas proprias vidas. E a Igreja quando escuta os apelos da consciéncia do seu Senhor na vida
deles, nos sinais da vida, ndo esta se tornando outra Igreja nem negando tudo quanto sobre ela
foi dito como casa, mae, lugar da comunhao de todos os povos e Sacramento da salvagdo (LG,
1-8). Na verdade, a conversdao conduz ao ser mais de cada uma das suas atribuicdes,
discernindo o que impede o aprofundamento de sua missao.

Do ponto de vista hermenéutico a conversdo pressupde uma releitura das fontes da &*°,
Sem regressar ao passado, porque disto ndo se trata, se almeja ir a frente pela renovacdo e a
recriacdo, a releitura das fontes serve como inspiragcdo para a mudanga, para o arejamento da
vida pelo mesmo Espirito que inspirou as Escrituras. Esta releitura estd envolvida pelas
perguntas que vém dos pequenos, pelos que ndo se veem mais ouvidos ou esquecidos pela
organizagdo da estrutura que cristaliza formas em nome das mesmas fontes. Conclama-se
assim a loucura da mensagem da cruz (cf. I Cor 1, 18-25) como inteligéncia do Evangelho.
Pela loucura da cruz o convite a conversao ¢ feito pela releitura que possibilite pensar de um
lugar diferente as dindmicas pastorais e a vida da Igreja. Releitura sem lugar diferente e sem a
saudavel confianga de que nossa posi¢cdo possa precisar de auxilio de outra perspectiva para
ver melhor termina na confirmacao do que ja estd posto. Quando a leitura se faz do lugar dos
pobres na Igreja rompe-se com a visdao que avaliza, as vezes sem perceber, a institui¢ao
vivendo em funcao da manuteng¢ao da instituigao.

A releitura das fontes aponta mais. O institucional ndo se confunde com a Igreja. Serve a
sua sobrevivéncia e ¢ uma necessidade para as relagdes na sociedade. A condig¢do
instrumental ndo lhe assegura a eternidade sobre a forma como organizar a vida da
comunidade de fé. Ha um mais do Evangelho impossivel, para cada época, cada tempo, cada
lugar, de ser assimilado. E dentro de cada situacdo que se desenrola no tempo existe algum

1.1 O problema ¢

clamor para deixar o espirito evangélico conduzir e iluminar o instituciona
que a institui¢do esquece sua finalidade. Sobretudo no regime de cristandade aconteceu o
desprezo pelo acento nas finalidades. Chamando a atengdo para esse fator, diriamos até

tentador, Segundo escreve que:

A finalidade da institucionaliza¢do da Igreja ¢ a de dar sobrevivéncia no
tempo da vida nova comunicada por Cristo que chama os homens a
liberdade. Mas, a0 mesmo tempo, a instituicdo tende por um dinamismo

20 Ibid., p. 109.
21 SEGUNDO, Juan Luis. Teologia aberta para el laico adulto, I. Esa comunidade llamada Iglesia. Buenos
Aires: Carlos Lohlé¢, 1968, p. 73.
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proprio a constituir-se em finalidade em si mesma, isto &, a fazer de sua
propria estabilidade @ finalidade exclusiva. Ora, ao pdr-se o acento no
elemento estabilidade do grupo, a institui¢do introduz uma nova

\

motivacdo, paradoxalmente oposta a autenticidade da vida nova na
liberdade de Cristo: a de reduzir a margem imprevisivel das condutas de
seus membros a formas estabelecidas e rotineiras®?.

Em busca da estabilidade e da seguranca, a Igreja ¢ levada ao medo de deixar falar as
vozes libertas em Cristo para uma vida nova. Cria-se oposicao entre liberdade e estabilidade.
O temor da derrocada da instituicdo cerca de cuidados leituras diferentes, porém nao
necessariamente divergentes, impulsionadoras de acdes tendentes a processos alvissareiros. A
liberdade diante do rotineiro ¢ vista com desconfianca. Nao proceder na exata medida das
formas ¢ interpretado em sentido negativo, ao invés de ser acolhido como propositivo, como
uma forma que pode trazer vida para a comunidade cristd. O que ¢ instrumental acaba por
sobrepor-se, por todas as boas razdes que tem, sobre a vida e sua dinamicidade.

Para a TL, nesta situacdo, o Evangelho ¢ o ponto de inflexdo critica do institucional. Pelo
Evangelho na boca e na vida dos pobres se poder seguir em frente no caminho de Jesus.
Todavia, para aprofundar a critica e ser mais evangélica, a comunidade de fé dever ir mais
longe que o didlogo com a modernidade. Esta ¢ bastante ambigua. Por um lado parece abrir as
portas para a humanidade viver e gozar e plenitude de uma vida que teria sido negada pela
religido. Por outro, leva as condi¢des de vida mais degradantes as pessoas dentro do seu
mundo burgués. O dialogo, portanto, ¢ sinuoso e critico. A Igreja sabe bem disto (GS, 8),
embora ndo tenha tirado conclusdes praticas mais contundentes.

Mas que ¢, ainda, essa ambiguidade moderna? Ela produz dois mundos paralelos,
separados, € que ndo deveriam se influenciar. Um ¢é o profano. Ele tem racionalidade
econdmica e politica propria. Sua postura ¢ ficar alheio a qualquer dimensdo moral ou
transcendente. Outro ¢ o religioso. A postura recomendada pelo mundo moderno e binério €
que o mundo religioso fique alheio a racionalidade econdomica e politica>”>. Nenhuma
contradicdo existe neste fato. Ele foi forjado para ser assim. A separa¢do dos mundos esta
perfeitamente casada com a logica moderna das autonomias das realidades. O que se pede
como autonomia para as realidades terrestres ¢ aceito para o mundo religioso, que de maneira
autonomo deve seguir seu destino. Mas tudo dever estar separado, cada qual com sua nuance

e perfil, de modo a fazer o que lhe é proprio.

22 Ibid., p. 75. Tradugdo nossa e grifos do proprio autor.

293 RICHARD, Pablo. La Iglesia latinoamericana entre el temor y la esperanza. Coleccién Iglesia nueva. Bogota
— Colombia: Indo-American Press Service, 1981, p. 37-38.
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A desconfianga critica que pesa sobre esse mundo bindrio € a quem serve ele. A suspeita ¢
que ele estd organizado assim para fazer permanecer o inumano sem questionamentos, e além
disso, dissimulado e justificado pelo religioso. Para Richard a pergunta ¢ se essa Igreja que
dialoga com a modernidade serd sinal de libertagdo ou ndo para os que vivem as margens das
criagdes modernas.?** Para ser sinal deverd ter peso a voz dos pobres. Se isso nio acontece, a
Igreja, segundo Richard, corre o grande risco de decair no puro formalismo, no esvaziamento
da forga salvifica do Evangelho, reduzido a codigos abstratos.

Cogitamos que nesta realidade edificada pelo mundo moderno, de separacdo dos mundos,
criou-se a possibilidade de um apego institucional, aparentemente menos perigoso para Igreja
do que o regime de cristandade, que cega e tira a lucidez para viver a vocagao cristd. Como na
cristandade a Igreja tinha o mundo como seu, lutava para manté-lo e defendé-lo. A ameaga
estava nos movimentos que tentavam tirar a forca da Igreja sobre o temporal. O mundo cristao
para ser mantido necessitava que a Igreja fosse o mundo, assim pensava-se. A modernidade,
entretanto, trouxe um problema bem complexo. Agora a Igreja tinha o seu mundo a parte e

296

precisava se proteger para manter-se viva~ . Na defensiva, o aprego pelo institucional se

reveste de mais for¢a. Mais energias sdo dispensadas para guarnecer o que acredita ser sua
vida e essencial para permanecer estavel e forte. Afinal, agora ¢ a Igreja contra os seus
detratores e todos aqueles que lhe querem tirar a importancia e lugar na historia.

Vemos que aqui, sobremaneira, entra o formalismo e o esvaziamento salvifico do
Evangelho temido por Richard. O receio as causas que os pobres propdem, por isso, passa a
ser quase natural. Suas reivindicacdes desde a fé em virtude das condi¢des precarias vividas
parecem perigosas. Soam materialistas demais?®’. O virus que pode destruir a Igreja
possivelmente pode estar no meio dessas lutas. O institucional na Igreja retranca-se por
equalizar o movimento dos pobres por libertagdo com o mundo que lhe ameaca. Na estrutura

dos dois mundos da modernidade, os pobres engajados na luta social tém a presenca

fantasmagorica do pior dos mundos para a fé, assim como a teologia que os sustenta. As

2% Ibid., p. 39.

2% Ibid., p. 39-40.

2% E possivel observar, ao analisar a eclesiologia do Vaticano II, o movimento de superagdo de uma visdo
eclesiologica anterior nos quais estdo presentes os tragcos de uma Igreja que se sentia globalmente envolvendo o
mundo e depois deixando de ser global para lutar contra ele. Cf. LIBANIO, Jodo Batista. Concilio Vaticano I1.
Em busca de uma primeira compreensdo. Sdo Paulo: Loyola, 2005, p. 107-147.

27 Essa era a percep¢do geral de alguns nucleos eclesidsticos da década de 1980. Ela esta refletida nesta
entrevista d¢ CARVALHO, Maristela. Pe. Henrique Vaz, S.J.: “A teologia da Libertagdo corre o risco de se
tornar uma leitura materialista do mistério da encarnagdo”. Atualizac¢do. Revista de divulgacdo teoldgica para o
cristdo de hoje. Belo Horizonte, v. XVI, n. 187/1, p. 325-329, jul./ago. 1985.
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dificuldades para a conversdo nascem desta situagdo, na qual a dimensdo institucional da
Igreja se entrincheira contra um mundo que ndo ¢ seu, apesar do Vaticano II.
Temos assim os pobres que sinalizam caminhos de conversao e revelam em si 0 mistério

da realidade e o medo institucional de dar ouvidos aos seus clamores.

2.3.2. A Igreja dos Pobres

A problemadtica da conversdo ndo termina na indica¢do dos pobres para que a comunidade
de fé revigore seu peregrinar e se estende no ambito eclesial por praticas pastorais que
procuram dar carnadura, compleicao, a vida da Igreja no processo de libertagdao. O desafio da
TL foi pensar essas praticas e ao mesmo tempo alimenté-las de modo consistente, buscando
animar o povo.

Nesta dindmica de pensar a pratica de fé do povo estd a articula¢do, j& mencionada, do
teologico da libertagdo. Esta ndo é considerada um adendo a vida de fé. E vista dentro do
sentido global e profundo da fé em Jesus Cristo que confere salvagdo a pessoa. Dentro da
libertagdo histdrica ndo existe dois mundos. Ndo aparece o binario moderno*®* do mundo
profano e do mundo sagrado, como exigéncia racional. Outra racionalidade vige, a da fé. No

crer se processa a unidade da vida. Vejamos:

Para a fé crista existe somente uma ordem real que ¢ aquela do destino
sobrenatural. Por isso ndo ha duas ordens historicas, a profana e sagrada.
A historia € sempre histéria da salvagdo ou da perdi¢do, de acolhida
humilde da autocomunicagdo de Deus ou de sua recusa. Esta perspectiva
permite-nos ler o histérico e econdmico, de forma historico-salvifica,
como instdncias, nas quais se estrutura a salvacdo ou a perdi¢do do
homem. O interesse da Igreja por estas realidades reside exatamente neste
aspecto teoldgico, que lhes é objetivamente inerente. No econdmico e no
politico jogam-se a justica ou a injustica, a fraternidade ou sua
perturbagdo; isto, em linguagem de pertinéncia teoldgica, significa
pecado ou graga, realiza¢do ou negagdo do projeto salvifico de Deus®”.

Pela fé, sempre se insistiu desde o primeiro momento na TL, ndo existe distingdo de
planos®®, de divisdo entre natural e sobrenatural. A divisdo que num primeiro momento
parecia boa, pois delegava aos leigos o cuidado com o temporal, a anima¢do do mundo

segundo a fé em missdo, e aos clérigos as coisas sagradas, foi sendo superada pela propria

2% Dizemos bindrio moderno porque as categorias sagrado e profano sio divisadas primeiro na otica da

antropologia religiosa entre os antigos. Na modernidade serve para separar a religido da esfera publica e dos
problemas ditos temporais.

2% BOFF, Leonardo. 4 fé na periferia do mundo. Petropolis: Vozes, 1978, p. 63.

3% GUTIERREZ, Gustavo. Teologia de la liberdcion, p. 111-124.
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391 Ficava sempre mais claro que sua

acao dos leigos que aprofundavam seu agir no mundo
vida de Igreja era também sua presenga nas acdes politicas. Também para os clérigos
envolvidos nos movimentos se consolidava na pratica o fim da distingdo entre o secular e o
religioso. Isso ndo significa a supressdo das especificidades do sentido do politico e do
sentido da fé. Para a TL o que estava em jogo era algo mais profundo. Como transcrito na
citacdo acima, a vida, toda ela, na f¢€, esta ordenada a salvag¢do ou a perdi¢cdo, guardadas suas
caracteristicas, contudo assumidas na globalidade da decisdo da fé por Deus ou nio.

A tendéncia a unidade e ndo ao dualismo na teologia, levou a TL a aprofundar esse
caminho teoldgico em vista da Unica vocagdo para a salva¢do. Esta vocacdo ¢ comunhao
gratuita com Deus®”?, supondo-se que todo ser humano sempre estd marcado pela presenca de
Deus e nunca houve ninguém sem esse chamado amoroso inscrito em seu coragdo pela graca
do Pai. O dualismo presente na distingdo dos planos ¢ posto de lado pela razdo simples de que
nao ¢ capaz de ensejar uma teologia da unidade da vida em sua complexidade e da unidade da
voca¢ao humana. Fundamentalmente, essa afirmacdo da unidade da vocagdo humana pde
radicalmente em primeiro lugar a unidade da vocagdo divina, do destino de ser humano®®. A
ndo distingdo dos planos conduz a uma visdo mais integral da salvag¢do, na qual a pessoa ¢
assumida em todas suas dimensdes.

Encontramos o lugar da expressao Igreja dos pobres na sequéncia desse discurso sobre a
superagao dos planos. As lutas dos pobres sdo contempladas pela TL como processos
salvificos, pois sdo libertagdes historicas. A libertacdo histdrica vista como expressdo da
salvacdo, como promo¢dao humana, dd condi¢des para assumir a acdo dos engajados na
minoragdo das injusti¢as. Assim, a expressao Igreja dos pobres significou naqueles tempos de
entusiasmo, uma consequéncia logica da teologia latina que via de modo mais agudo os
desenvolvimentos da teologia em geral no que diz respeito a supressdo da distingdo dos
planos. Ademais, uma conquista irreversivel e indiscutivel do povo cristdo na América Latina
era passar a entender a situacdo da Igreja sempre a partir da histéria e da libertagio®®. Sem

isso fica dificil pensar o que segue:

A lIgreja pode afirmar sua identidade especifica no interior de um

processo libertador. Se a Igreja se situa a margem ou contra esse
processo, perde sua identidade. A opc¢do pelos pobres e oprimidos nao ¢

301 Tbid., p. 112.

392 Tbid., p. 119. Gutiérrez mostra como a distingdo dos planos ja vinha sendo superada na propria historia da
teologia.

393 Ibid., p. 120.

304 RICHARD, Pablo. La Iglesia latinoamericana entre el temor y la esperanza, p. 55.
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para a Igreja uma opcdo preferencial ou acidental, sendo uma opg¢ao
essencial e constitutiva. Dizer “Igreja dos Pobres” e quase uma
redundancia, pois a Igreja ¢ dos pobres ou ndo ¢ Igreja. Toda alianga
(econdmica, politica ou ideologica) da Igreja com as classes dominantes,
implica a negac¢do da identidade da Igreja. Por sua mesma esséncia,
libertadora e salvifica, a Igreja s6 pode constituir-se desde o “reverso da
histéria”, a partir dos pobres e explorados®®,

Para Richard, a identidade propria e irredutivel da Igreja ¢ compreensivel e passivel de ser
apreendida em face da opgdo pelos pobres que ¢ essencial e constitutiva a Igreja. Superada a
logica dos dois planos, a Igreja como Sacramento da salvagdo, comunidade dos redimidos no
Senhor, tem como op¢ao essencial a opcdo pelos pobres fundamentada no teologal da
libertacao, que tem como referéncia e unidade a vocacao humana e divina. Afirmar que a
“Igreja ¢ dos pobres ou ndo é a Igreja” ndo é uma posigao tedrica classista. E muito mais uma
posi¢do com base na interpretacdo da revelacdo de Deus que quis em Jesus gerar uma
comunidade que fosse sinal da salvagdo para todos os povos. A Igreja ¢ Sacramento da
Salvacao e, logo, Sacramento da Liberta¢ao dentro da tinica historia humana e divina, na qual
a libertagdo de todo tipo de pobreza ¢ salvagdo e processualmente prefigura a plenitude a
alcancar somente no Reino. Quando a Igreja € dos pobres ela ¢ a Igreja por se colocar contra o
pecado e a iniquidade que fere a vida humana. A Igreja ndo poderia ser Sacramento da
Salvacdo se nao fosse Sacramento da Libertagdo. A libertagdo ¢ componente intrinseco da
salvacdo. Uma coisa ndo se justifica sem a outra. E a dimensao teologal da libertacao ¢
categoricamente referida a Deus ou ndo seria teologal. Dizer, por isso, Igreja dos pobres é
assumir o desdobramento, no tempo e na historia, da revelagdo de Deus na afirma¢do e ndo
negacdo da mesma e vinica Igreja de Cristo®’.

Consoante a isso, Sobrino diz que “uma Igreja [...] que nao for feita Igreja dos pobres,
estara seriamente ameagada com o aniquilamento, a irrelevancia, e até a trai¢do a sua razao de
ser, que ndo é outra sendo a de prosseguir na missdo de Jesus™’. Os pobres sdo assim,
quando assumidos, na otica da TL, o selo de fidelidade da Igreja e de sua realizagdo historica.
Que salvagdo poderia existir se ndo se desse lugar aqueles nos quais se manifesta mais
precisamente as feridas do mundo doente pelo pecado? Na historia a Igreja realiza-se na
medida em que vive o Mistério do Cristo no Mistério dos pobres, na fidelidade e no amor aos

mais sofridos, aos que estdo doentes e necessitam de salvacdo e libertagdo. A luta contra as

3% Ibid., p. 57. Tradugdo nossa.

306 A matizacdo histérica desta anélise pode ser acompanhada em RICHARD, Pablo. Morte das cristandades e
nascimento da Igreja. Sdo Paulo: Edi¢des Paulinas, 1984. Ver de modo especial o capitulo II da terceira parte. p.
117-180.

307 SOBRINO, Jon. Ressurreigdo da verdadeira Igreja. Sdo Paulo: Loyola, 1982, p. 94.
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estruturas injustas ¢ sindnima de luta contra o pecado. Nao sdo lutas que se fazem separadas,
mas dentro do mesmo campo de batalha. A equagdo simples ¢ que do lado dos poderes do
mundo, tal como se fazem, se estd do lado do pecado, contra esses mesmos poderes se esta
contra o pecado.

Aqui ecoa a voz do Senhor que diz: “mas entre vocés ndo dever ser assim” ( cf. Mc 10,
43), no contexto maior do anuncio da paixdo no qual Jesus conversa com os discipulos que
estdo sempre seduzidos pelo poder travestido de prestigio e lugares de honra (cf. Mc 10, 32-
45). Os discipulos ndo percebem que desejam o poder que matard Jesus. Nao conseguem
entender que no mundo ndao podem coabitar juntos o poder que vem do amor de Deus e o
poder pecaminoso compartilhado pelos que se voltaram contra o projeto salvifico de Deus. A
vida dos empobrecidos ¢ a encarnagdo das consequéncias de um poder pecaminoso, injusto,
feito a despeito da vontade de Deus. Nesse sentido ndo ha nenhuma falta de ortodoxia na
expressao Igreja dos Pobres. Ela indica historicamente por quais caminhos devem ser
abolidas as estruturas que negam a vida de Deus. Aponta para a superagdo da mentalidade
centrada no poder e manifesta a gratuidade de Deus no plano da salvac¢do. Coloca no centro da
Igreja o servigo e o cuidado indispensavel para com os frageis na fidelidade a missao de Jesus
e suas opgoes fundamentais.

No esfor¢o teoldgico de elucidar essa questdo, Sobrino raciocina que “tudo o que ¢
palavra, sacramento — ¢ nem falemos de outra estruturas eclesiais e disciplinares — nos
colocara numa pista falsa para a verdadeira Igreja, se ndo se introduzirem os pobres de Mt 25,
como verificadores da presenca de Cristo na Igreja%. Igreja dos Pobres é assim uma forma
de falar da verdadeira Igreja e da presenga de Cristo na sua Igreja na dimensdo sacramental
dos pobres. Com os pobres no centro da missdo evangelizadora, Cristo permanece no centro
de sua Igreja. Ao se escolher o Cristo se escolhe sempre os pobres. Os pobres como critério
para verificar a presenca de Cristo na sua Igreja, e a Igreja de Cristo, diluem abstragdes e
generalidades que podem ocultar perigosamente e velho jogo por poder. Ademais, pde a
comunidade de fé¢ no ambito do servigo, da concretizacao de sua diaconia, do poder que se
traduz em amar, ser sinal da salvacgdo e da libertacao.

Nas consideragdes eclesiologicas de Sobrino falar da Igreja dos pobres ¢ também tratar da
primeira substancia eclesial da comunidade de fé e sua constitui¢io historica’®. Esta
substancia eclesial permite por sua relevancia historica, segundo o autor, ver trés elementos

que iluminam essa forma determinada de ser-Igreja para viver a experiéncia do mistério de

308 Ibid., p. 109.
309 Ibid., p. 139.
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Deus. Sdo elas: “a comunitariedade na experiéncia de f€, a variedade e complementariedade
de experiéncias historicas para a comunitariecadade na fé, e a importancia da presenca ativa
dos pobres na Igreja1?,

Cada um dos trés elementos explicita a substancialidade da Igreja. No primeiro as nogdes
“povo de Deus”, “corpo de Cristo”, “templo do Espirito” sdao indices do aspecto duplo
imanéncia-transcendéncia. A f€ em Deus ¢ vivida na relagdo com seu objeto, “Deus”, e o
lugar dentro do qual se faz a experiéncia. O sujeito, desta forma, professa a fé a partir de uma
situacdo concreta e dentro da comunidade na relagdo com outros sujeitos, irmao e irmas, e sua
transcendentalidade comunitéria, na qual vem expressa o mistério de Cristo na Igreja pela
revelacdo, pela tradigdo e pelo magistério, sem confundir-se com a enunciagdo simples de
uma verdade a ser compreendida intelectualmente. Com isso quer-se dizer que a fé ¢
comunitaria e que a Igreja ¢ em sua radicalidade, “Povo” de Deus. Parte importante dessa
experiéncia ¢ saber-se remetido a experiéncia dos outros. O segundo elemento, o ser-povo
incide sobre a individualidade do crer ndo excluindo a individualidade da pessoa, sua
experiéncia historica e o contexto vital de sua op¢do, mas entende estas realidades como
mediagdes para fé. Assim, as diferengas histéricas sdo valorizadas para a constituicdo da
Igreja enquanto povo, seja no nivel do individuo, seja no nivel comunitario. A diversidade ¢
transformada em complementariedade. O ser-povo €, para esta experiéncia, a unidade que
confirma a pessoa na fé qualificando diferen¢as na comunhao, gerando pertenga, e servigo
através dos dons e carismas’'!.

O ultimo elemento, para Sobrino, ¢ a importancia que se deve dar a introdu¢do do mundo
dos pobres como fato primario e organizador da Igreja. Se o fato primario fosse a hierarquia, a
organizacao da comunidade privilegiaria a autoridade e a obediéncia. Se fosse o celibato, a
organizagdo seria pelo principio da liberdade para o servico com base na soliddo do homem e

sua relacdo com o mistério de Deus. Sendo o mundo dos pobres, ¢ preciso levar em conta que:

Uma teologia dos pobres pretende superar o enfoque meramente
universalista e abstratamente democratico do povo de Deus, o enfoque
meramente ético de uma Igreja para os pobres e o enfoque regional ou de
classe, mesmo quando algo ou muitas destas trés coisas estdo presentes
no processo historico de constituicdo da Igreja dos pobres e mesmo
quando nas trés hipoteses citadas existem canais importantes para a
experiéncia de Deus, como seriam a experiéncia de democracia e

310 Tbid., p. 140.
311 Ibid., p. 140-143.
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solidariedade ¢ a experiéncia do conflito e certamente a experiéncia ética
do servigo®!2,

A Igreja dos pobres €, entdo, a que encontra como fato primario, na sua base, o mundo dos
pobres. E Igreja que tem o fenémeno multitudinario dos pobres reais, que tem rostos
concretos, € que merecem atencdo preferencial, que delineia a orientagdo historica,
constitutiva, e missionaria da comunidade de fé em Jesus Cristo a partir dos pobres. Deste
fato primario nasce a espiritualidade e a vida da Igreja, na sua concretude historica
entrelacada pelo transcendente®'?,

O fato primario descrito por Sobrino, a substancialidade da Igreja, acaba por solapar a
divisdo dos dois planos. Na expressao Igreja dos pobres se concentra a rejei¢ao, também, do
dualismo moderno. O inumano ¢ corrigido no interior mesmo da Igreja, que se constitui
historica e transcendentalmente como negacdo da morte impingida injustamente aos pobres
como consequéncia do pecado. A comunidade de fé abre-se para o mundo como lugar da
efetiva realizagdo da pessoa na relacdo com os outros, na reconciliagdo, na promogao da paz,
na luta contra a injusti¢ca. Na fé partilhada, a comunidade ergue-se como lugar no qual o
individuo sente que a vida justa ndo se faz sem o outro ou pela obliteragio do outro,
explorando-o, submetendo-o, mas na afirmagdo da libertagdo inclusiva de cada pessoa. A

comunidade, por isso, ¢ sinal da salvagao, um meio sem ser meio de um ponto de vista pura e

instrumental, e pregacdo viva do Reino de Deus.

2.3.3. A Igreja referida ao Reino

A Igreja sem ser instrumentalizavel, de modo agressivo como se faz com a sociedade
atualmente, ndo tem fim em si mesma. Ela tem indole escatoldgica e sua consumagdo serd na
gloria celeste (LG, 48). Isso significa que tem a realidade anunciada, mas ndo consumada.
Tende para mais. A Igreja possui verdadeira santidade, porém imperfeita. Caminha na
santidade para mais santidade e plenitude em Deus.

Investida de uma missdo e albergadora dos dons de Deus, e do proprio Cristo, a
comunidade de fé na dindmica inerente ao crer se projeta rumo ao objeto de sua fé, o proprio
Deus, para viver a comunhdo definitiva (LG, 49) com o seu senhor. Enquanto isso nao

acontece palpita no coracdo da Igreja a pregacdo de Cristo sobre a proximidade do Reino de

312 Ibid., p. 145.
313 Ibid., p. 145-148.
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Deus (cf. Mt 4, 17). Na esperanca € no amor, a comunidade vive sua fé que lhe incita
continuamente ao arrependimento, a conversao, em vista do Reino de Deus (LG, 5).

Na pregagao de Jesus todos precisam se converter por causa da proximidade do Reino (cf.
Mc 1, 14s; Lc 4, 14s). O Reino ¢ primigénio. Estd no cerne da pregag¢do de Jesus e ¢
referéncia, reserva escatologica, para a vida das pessoas de fé. Seu anuncio nos diz que ainda
nao estamos no Reino e que precisamos nos preparar para sua chegada, mudando de vida. O
chamado ao arrependimento nos da a certeza de que ainda ndo estamos em sintonia com suas
exigéncias. Para mais Jesus convida.

Que a Igreja converta-se, que seja a Igreja dos pobres e neles faca seu apelo de conversao
ao mundo, s6 consagra seu percurso normal de Igreja chamada nos seus filhos e filhas a
santidade, a crescer em santidade (LG, 40). Nao poderia ser a Igreja Sacramento para o
mundo se ndo fosse a primeira a dar exemplo no caminho da santidade e da conversdo. Sua
referéncia ¢ o seu Senhor e o Reino anunciado por Ele. E diante do seu Senhor continuamente
purifica-se para a vida em plenitude, converte-se, levanta-se e torna-se sinal para o mundo.
Em tudo isso busca ser sinal do Reino de Deus que ¢ sua referéncia fundamental para viver e
promover seus filhos e filhas na fé. Assim como o Reino ¢ manifesto em Jesus por suas
palavras, gestos e agdes, a Igreja procura também manifestar da mesma forma o Reino,
sobretudo por ser Corpo de Cristo. Isso significa que, humildemente, sua missdao ¢, com
consciéncia de nao ser o Reino de Deus, instaurar o Reino de Cristo, ser germe ¢ inicio deste
Reino para toda a humanidade (LG, 5).

A TL teréd nessa seara um dos seus temas importantes. Codina destaca que um dos grandes
méritos do Vaticano II foi ter dado uma guinada na eclesiologia e ter restaurado uma
eclesiologia da comunhdo. A passagem eclesioldgica fundamental ¢ a travessia de uma Igreja
sociedade perfeita, identificada com o Reino, para uma Igreja que se autoproclama
sacramento universal da salvacdo, que caminha para o Reino, Igreja Povo de Deus*!*. E nesse
sentido sdo superadas as reflexdes atemporais, de cristandade, apologéticas, hierarca, centrada

no magistério e juridicista®'®

. De modo geral, a chave de leitura sera o modelo da comunhao.
Codina apresenta como um dos principios orientadores para essa eclesiologia o Reino de

Deus. Este tem prioridade sobre a Igreja e qualquer identificagdo apressada da Igreja com o

Reino conduz ao engano, ao messianismo, ao prestigio. Ser germe do Reino sim, ser o Reino

nao. A comunidade de fé é sacramento do Reino sem ser sua consumacao. E a maneira da

314 CODINA, Victor. La Iglesia y el trabajo por la justicia. In: FAUS, José Ignacio Gonzales et al. La justicia que
brota de la fe. Santander: Sal Terrae, 1982, p. 161.
315 Ibid., p. 162-163.
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Igreja ser sinal do Reino ¢ sendo comunidade e Povo de Deus, proclamando o modelo da
Igreja comunhdo como o mais originario para falar do Reino e de Deus, fundamento tGltimo da
vida humana, ponto de chegada da unidade de todos com todos no amor®!. Desta forma o
Reino ¢ horizonte para a Igreja. Ajuda-lhe a discernir seus passos e tencionar a vida pelos
caminhos da santidade, da humildade e da acolhida das pessoas.

Nesta eclesiologia, a TL vai aprofundando o sentido historico da Igreja. Vé-la como lugar
no qual imanéncia e transcendéncia ndo sdo dualismos nem separagdo de mundos, mas
relacionais, mensagem para a vida da humanidade de que nenhuma realidade ¢ absoluta, que
toda a vida est4 orientada para um fim no qual Deus dara plenitude aos anelos mais profundos
da pessoa. Nesta estrutura o proprio inumano da modernidade, a separagdo dos mundos,
recebe sua critica decisiva, pois a comunidade de fé “ndo ¢ uma realidade auténoma e a parte,
mas, como ja o afirma a Gaudium et Spes, a Igreja estd no mundo de hoje. Sua autonomia ¢
relativa” e “aceitando que a Igreja se encontra dentro da sociedade, deve-se decidir em que
direcdo ela atua!".

A direcao, Codina postula, na referéncia ao Reino, que seja os pobres. Caminhar para eles
e ter no Centro do Reino o cuidado com os mais fracos e aos mesmos ajudar a encontrar o
sentido de suas vidas na comunhdo fraterna e na liberdade da comunidade, dentro da
perspectiva biblica da paz que se faz na justi¢a. No projeto global do Pai, de reconciliagao, de
seu atuar como defensor dos empobrecidos, as consequéncias eclesiologicas € que “a Igreja de
Jesus, sacramento histérico do Reino, hd de ser uma Igreja solidaria como os pobres, uma
Igreja que opte prioritariamente por eles e faca deles o nicleo estruturador de sua missdo™!%.

Na pratica estamos nesse ponto na substancia primeira da comunidade eclesial pensada
por Sobrino. Com os pobres no centro dos esforgos para ver o Reino de Deus ser anunciado
ao mundo, a Igreja estrutura sua vida e também diz por quem e a partir de que realidade a
sociedade precisa ser erguer para uma nova fase da historia, inclusive a propria Igreja, quando
necessario, na conversao ¢ na solidariedade aos pequenos. Com os pobres no centro da agao
da Igreja referida ao Reino vislumbra-se claramente como o antincio da salva¢do no ambito da
historia vivida pelos marginalizados diz respeito firmemente a sua libertacdo, e se
consubstancia o rechaco do inumano no mundo dos pobres, assumido dialeticamente no

relacional da imanéncia e da transcendéncia no interior da vida.

316 Ibid., p. 167-168.
317 BOFF, Leonardo. A4 fé na periferia do mundo, p. 67. Grifos do autor.
318 CODINA, Victor. La Iglesia y el trabajo por la justicia. In: FAUS, José Ignacio Gonzales et al. La justicia que
brota de la fe, p. 169. Tradugdo nossa.
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A Igreja germe do Reino ¢ do Reino de Deus sacramento da solidariedade®!®. Anuncia
para a sociedade moderna a salvagcdo de seus melhores valores na solidariedade aos pobres.
Diz que se a sociedade moderna ndo for capaz de resgatar sua divida com os debaixo, com os
que ndo contam para a historia, todo o seu idedrio de valorizagdo da autonomia, de
valorizacdo da individualidade, sucumbe desastrosamente. Todavia, esse anuncio da Igreja
sera efetivo quando os pobres forem de fato um constitutivo eclesial e essencial**’ no seu
vértice imanente que aponta a transcendéncia, sendo mais que uma preocupa¢do de ordem
assistencial e moral.

Sabemos que pesa nessa constru¢do uma possivel critica ao perigo do reducionismo na
visdo sobre a Igreja, com atengdo a um messianismo temporal, com énfase na politica®?!.
Parece-nos que essa critica pode ser desfeita sob dois argumentos ja implicitos nestas
consideragdes sobre este item da Igreja até este momento da escrita. O primeiro ¢ a nao
pretensdo de nada acrescentar aos aportes doutrinais que versam sobre a Igreja. A ortodoxia
em relagdo a doutrina ¢ mantida. A reflexdo sobre os pobres ndo acrescenta, mas torna mais
aguda a presenca sacramental da comunidade de fé que assume a vida humana com todos os
seus conflitos, porém se fazendo mensagem portadora de esperanca e amor, de justica onde a
dor da vida precisa ser partilhada na cruz de muitas pessoas, a fim de partilhar e celebrar
também a alegria da ressurrei¢ao. Sendo Igreja dos Pobres, a comunidade de fé vive o
mistério da encarnagio de Jesus Cristo na vida de cada pessoa mais sofrida**? e a0 mesmo
tempo acolhe seu Senhor. Nao nega o transcendente da revelacdo em Jesus Cristo, mas o
assume sacramentalmente pela Igreja e na vida dos mais pobres, postando-se diante do
mistério que tudo envolve, afirmando que contra a vida no pecado a dimensao sacramental da
Igreja melhor se expressa tendo nos pobres a substancia estruturante da comunidade.

O argumento segundo ¢ que esta palavra teoldgica, como toda teologia, s6 ¢
adequadamente efetuada como momento ulterior, segundo, depois da Palavra de Deus, dos
dados da revelagdo, submetendo as realidades a regéncia da fé***. Com a fé se olha para a
vida. Com a f¢é se diz algo sobre a Igreja em relag@o a vida. Porém a fé deixaria de ser credivel

se nao alcancasse o mundo com seus reptos. A relagdo da Igreja com o mundo a partir de

dentro da vida dos pobres, do sacramento do seu Senhor (cf. Mt 25), estabelece o didlogo com

319 Ibid., p. 172.

320 Ibid., p. 171.

321 Instrugdo sobre alguns aspectos da “Teologia da Libertacdo”. Cap. X, n. 6-7.

322 ELLACURIA, Ignacio. Conversion de la Iglesia al Reino de Dios. Para anunciarlo y realizarlo en la historia.
Santander: Sal Terrae, 1984, p. 93-99.

323 BOFF, Clodovis. Comunidade eclesial, comunidade politica. Ensaios de eclesiologia politica. Petropolis:
Vozes, 1978, p. 86.
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o desafio maior da historia em todos os tempos, em cada época com caracteristicas novas,
para ser Sacramento da Salvacdo para o mundo. Isso, contudo, nao valida pensar de forma
alguma essa visdo como sendo de natureza politica, ainda que ndo se recuse e se abrace as
implicagdes politicas, pois “se a Igreja tem uma missdo social, tem-na a titulo de uma
instituicdo social entre outras, uma instituigdo por certo veneravel e influente, isto €, como
uma grandeza historica e socioldgica, mas nao a titulo de “Corpo de Cristo” ou “Sacramento
do mundo™?*. A opcdo pelos pobres da Igreja entra no nivel Omni-englobante da politica,
pela natureza das relagdes sociais, mantendo sua ancoragem eclesial e teologica, enraizada na
opgao de fé por Deus e sua disjuntiva profética contra o inumano.

E a referéncia ao Reino de Deus o fio condutor da reflexdo sobre a Igreja dos pobres. E
sdo as consequéncias desta referéncia o levedo da op¢do fundamental pelos marginalizados.
No ambito da fé, Ellacuria faz pensar a necessidade de recuperar o Reino de Deus para a
vitalidade e caminhada histérica da Igreja. E pelo Reino que a Igreja escapa de sua perigosa
mundanizacdo,*?® da institucionalizagio que pode envenena-la, na contramdo de pensar que
sejam as lutas em favor dos pobres. A separacdo entre Igreja e Reino de Deus surge assim
como urgéncia de configura-la ao Reino “para que a Igreja possa ver-se cada vez mais livre de
sua ‘versio-ao-mundo’ mediante uma auténtica ‘conversdo ao Reino’*?®. Trés caracteristicas
sao apresentadas para situar como dever ser a conversao da Igreja ao Reino.

A preliminar ¢ que o antincio de Cristo ndo ¢ em primeiro lugar um antincio sobre a Igreja
e nem anuncio fechado sobre si mesmo. O trabalho da Igreja, ndo deveria ser, entdo, sobre si
mesma e seu anuncio para um mundo dividido s6 € possivel com a Igreja voltada para o
Reino. A segunda caracteristica ¢ a dinamicidade da concepcao do Reino de Deus. Antes de
ser um Reino € um Reinado. Neste o que conta ¢ a acdo constante sobre a historia e enquanto
conceito ¢ soterioldgico. Nao se trata de um Reino fechado, mas da acdo de Deus nos homens
e em suas relagdes, do seu Reinado e do sentido escatologico que de Deus deriva. De tal nao
se pode pensar o Reino de Deus sendo o mundo, assim como a Igreja também ndo. A terceira
caracteristica ¢ a unidade subjacente ao conceito que desfaz os dualismos, aqui ja
mencionados. O Reino ¢ a presenca de Deus na historia e a historia presente em Deus. A
ultima é que o Reino ¢ anuncio da esperanca para os pobres, os oprimidos. Logo é contra o

poder opressor, contra a permanéncia da iniquidade estrutural que tem raizes no coragdo do

24 Ibid., p. 104.
325 ELLACURIA, Ignacio. Conversién de la Iglesia al Reino de Dios, p. 12.
326 Ibid., p. 13. Tradugdo nossa.
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proprio ser humano. O Reino é dos pobres®?’. As caracteristicas resumem o quadro geral de
como a TL referenciou a Igreja ao Reino.

Por fim, a positividade da afirmac¢do, o “Reino ¢ dos pobres”, podemos ir concluindo, ¢ a
assertiva peremptoéria de que o Reino ndo e dos ricos nem poderia sé-lo, pois seria,
independente da moralidade (em argumento inverso ao que se diz sobre os pobres) dos ricos,
que sejam bons ou maus, o reino dos fortes massacrando os fracos e da sentenga de morte
sobre as vitimas. Mas o Reino dos pobres tem lugar para todos. A ele se pede conversdo. No
reino dos ricos ndo ha possibilidade de conversdo e seus valores implicam a destruicdo da

vida. Como a Igreja € germe do Reino ¢ Igreja dos pobres, referida ao Reino.

327 Ibid., p. 15-18.
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2.4. Conclusao

As frases e as afirmacdes, do presente capitulo, soltas e sem ter em mente o que foi dito
no primeiro pode provocar a impressdo de repeticdo do que tantas vezes ja foi dito. Mas
sequéncia aqui ¢: Liberdade-libertacdo; ser humano e louvor e gloria de Deus no ser humano
vivo; imanéncia-Igreja.

Liberdade e libertacdo sdo tdo relacionadas quanto diferentes, pensando no que a TL
passou a elaborar teologicamente. Diante do fendomeno de aproximacdo e solidariedade, de
identidade latino-americana, o termo libertacio vem a tona com notdrias particularidades.
Primeiro se distingue por uma opg¢ao politica e sociologica. Depois ganha relevo na TL para o
mundo cristao latino como referéncia para vislumbrar a radicalidade da transformagdo social
que se pretendia realizar, porém com as marcas das opg¢des da fé, que significavam assumir de
maneira critica a propria libertacdo na vida do povo de fé. Em tultima instincia, a libertagao ¢
teologal e sua possibilidade de pensar o ser humano livre s6 pode acontecer na integralidade
de toda a vida da pessoa, esconjurando abstragdes sobre a liberdade e vivendo os processos de
libertacdo no caminho dos pobres, postulando-a diante de Deus.

Desta liberdade pensada como teologal, a histéria ¢ entidade como lugar da salvagado,
como lugar da manifestacdo de Deus que liberta o ser humano de sua pobreza, comegando
pelos de baixo, afrontando o mundo do pecado que divide e faz os pobres. Optando pelos
pobres promove-se a libertagdo do “nao pessoa”. Nao ¢ o dialogo como o homem adulto das
luzes que a TL enfatiza. Nao se trata do sujeito cartesiano, mas do sujeito pobre, de fé ou nao,
inserido num povo de pobres. Eis o sujeito da TL. E a luta se processa contra a propria
inumanidade posta como fardo nas costas dos pequenos, efeitos colaterais da modernidade. E
¢ na luta contra a pobreza, dos lados dos pobres que acontece o louvor a Deus e sua gléria na
vida resgatada das pessoas. Aqui o que conta € o sujeito solidario. Este € o sujeito (pessoa)
propugnado pela TL, na confluéncia sacramental do Cristo pobre no pobre e na pessoa
solidéria revestida de fé.

E vive-se essa paixao de Cristo pela libertagdo dos pobres na Igreja. Na comunidade de f€,
se procura a experiéncia do Reino, aqui, no agora da historia e da vida de cada pessoa, como
forma de viver a sacramentalidade da Igreja que ndo esgota o Reino de Deus. E ndo se trata de
uma luta contra o mundo, mas de uma batalha a favor do mundo, com os pobres, sem que o
mundo assuma toda a semantica do real. O Realissimo estd no Reino de Deus, que nao se
confunde com qualquer realidade humana e que provoca uma reflexdo critica at¢é mesmo

sobre a propria Igreja e seu possivel apego ao “mundo” condenado por Cristo. Todavia, na
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Igreja, pela otica da fé, da salvacdo integral manifestada em Jesus Cristo, acontece a dialética
na qual o sujeito vive as relacdes com Deus e com o outro, na busca da plenitude de sua
humanidade, dentro da perspectiva da libertacdo que pressupde Deus e o proximo, contra

qualquer forma solipsista de pensar a realidade ultima da vida e da salvagao.
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3. A TEOLOGIA DA LIBERTACAO COMO TRATADO ETICO-ESPIRITUAL
PARA ALEM DA RACIONALIDADE TEOLOGICA MODERNA

O primeiro capitulo fez-se terreno e até alicerce para o segundo. Este se constituiu pela
tentativa de, em relagdo ao primeiro, dar elementos especificos para tocar nos pontos axiais de
TL e assim abrir caminho para a compreensao do que lhe ¢ naturalmente peculiar em sua
reflexdo teoldgica. A distingdo entre uma coisa e outra nem sempre € facil, visto a linguagem
empregada para referir-se aos temas teoldgicos esteja sombreada pelo horizonte atual da
modernidade, seja teoldgica ou nao.

O capitulo do qual agora no ocupamos tem o desafio maior de irmos ao deslinde da
particularidade pressentida no segundo. E embora ndo possa ser visto imediatamente no
esquema, esta terceira parte do trabalho organiza-se com os dois primeiros por correlagdo
simétrica. Nao so6 o segundo poe-se do lado do primeiro, mas também este. E assim todos de
uma forma circular. Contudo, o terceiro capitulo internamente, esse € o objetivo, termina por
concluir a reflexdo do anterior prolongando a problemadtica da libertacdo no Pai criador, no
filho companheiro de caminhada e que assume nossa vida, e no Espirito que em nos faz
habitar Deus e sua eternidade.

A espiritualidade e o seu coextensivo ético serdo os novos tracos discutidos da TL no
capitulo terceiro, pois sdo estes mesmos a oportunidade de continuar aprofundando o exposto.
De dentro do ambito da espiritualidade, pensamos, € possivel ver melhor o caminho teologico
da TL assim como de qualquer perspectiva teoldgica. E ndo s6 isso. Como para outras formas
de fazer teologia, a espiritualidade ¢ o campo necessario de onde se poder dizer alguma coisa
sobre Deus em categorias teologicas, e nao seria diferente para a TL. Dai a afirmagao de
Gibelline: “a teologia da libertagdo ndo ¢ apenas uma perspectiva teoldgica, mas sobretudo
uma espiritualidade”.>?®

Desde o inicio da TL, quando sao postas suas bases, Gustavo Gutiérrez ja chama a atengao
para a espiritualidade. Antes da teologia como saber racional estd a teologia como sabedoria,
espiritualidade. Esta teologia de funcdo sapiencial e espiritual nascia da meditagdo biblica e
estava orientada para o crescimento pessoal e comunitario. Calcada no progresso espiritual ela
se desenvolveu na vida monastica e nos primeiros passos do cristianismo que dialogava com a
filosofia da época, até no século XIV haver o divorcio entre espirituais e tedlogos. Mas,

sublinha o autor, inclusive com o retorno atual de uma nova teologia espiritual, a fungdo

328 GIBELLINI, Rosino. O debate sobre a teologia da libertagdo. Col. Teologia da Libertagdo, Comentarios 5.
Sao Paulo: Loyola, 1987, p. 47.
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espiritual da teologia ¢ uma dimensdo permanente da teologia®?’. Teologia sem espiritualidade
cal no vazio. Nao pode subsistir diante de sua missao de falar de Deus se ndo falar com Deus
e escutd-lo com a inteligéncia da fé. A propria funcdo critica da teologia, fruto da sabedoria e
da sua racionalidade, diante da Igreja e da sociedade, ¢ convocada e interpelada pela Palavra
de Deus, aceitada na fé e unida a praxis histérica e a vida pastoral da Igreja®*°.

E certo que a primeira vista nem sempre se viu com clareza este aspecto da
espiritualidade, de tal forma que parecia se esconder na militdncia ou mesmo nem existir na
TL. Ha algumas razdes que podem ser levantadas para essa aparente auséncia da
espiritualidade. De um lado se pode verificar a propria aridez teologica fruto dos séculos
escolasticos e junto com ela a teologia europeia marcadamente racionalista com refluxo se
anunciando, timidamente, no inicio da segunda metade do século XX, ja desencantado com
algumas promessas iluministas, principalmente depois das grandes guerras. Esse era o
contexto geral de todo o fazer teoldgico contemporaneo®*!. Ndo era s um problema da TL.
Talvez ndo se possa chamar a teologia europeia deste periodo de espiritual.

A pouca tematizagdo da espiritualidade se devia, como uma segunda razdo, ao sentimento
que naquela ocasido tomava de conta das expectativas do povo, dos cientistas sociais e por
isso dos tedlogos. Para Hugo Assmann “a virada dos anos 60 para os anos 70 nos oferecia um
contexto latino-americano onde certas coisas pareciam estar mais ou menos ai na volta da
esquina”.*? Isso conferia uma estado de vigilancia sobre a realidade muito maior do que em
outros momentos. Focava-se tudo na andlise social com a firme esperanga de que logo fosse
possivel acontecer a revolucao e a mudanca da América Latina.

Era ainda perceptivel nos agentes de pastoral envolvidos com a dindmica da libertacao, e
com a reflexdo teoldgica, a dificuldade de se acercar da espiritualidade. Isso se explicava
porque a espiritualidade que os alimentava na luta discrepava da mais legalista antes vivida no
culto e na liturgia. A nova experiéncia ndo se ajustava com a antiga. Conforme Marcelo

Barros, os agentes de pastoral:

“De repente, entram em contato com uma visdo de fé mais historica, da fé
como expressao da vida etc. Qual € a consequéncia disso? Eles querem de
tal maneira integrar essa vitalidade, essa experiéncias das comunidades
na liturgia, que esta fica sendo uma expressao intelectual grande da luta,

329 GUTIERREZ, Gustavo. Teologia de la liberacion, p. 58-59.

330 Ibid., p. 67.

31 BERGER, Peter. Um rumor de anjos. Petrépolis: Vozes, 1973, p. 70-102.

332 TEIXEIRA, Faustino Luiz Couto. (Org.) Teologia da Libertagido. Novos desafios. Sdo Paulo: Edigdes
Paulinas, 1991, p. 57. O livro todo ¢ um conjunto de perguntas e repostas elaboradas pelo autor, como se fosse
uma roda de conversa com diversos tedlogos da libertacao.
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um encontro comunitario muito importante onde ha muita reflexdo
libertadora, mas que de vez em quando perde esse elemento da
gratuidade, da expressdo da fé mais afetiva™.

Como consequéncia disto, muitos passaram a equiparar a vida de ora¢do com a pratica
pastoral engajada na luta. Com boa vontade, envolvidos no ativismo, deram o lugar da oragao
a pratica pastoral, com o argumento de que vida ¢ oracdo. Frei Betto alerta para o
reducionismo desta pratica e fala da importancia da experiéncia litirgica para que seja vivida
“de modo que nao haja o risco de transformar a experiéncia de oragdo, a experiéncia mistica,
num mero gancho para as tarefas imediatas com as quais nos defrontamos™**. A preocupagio
de Frei Betto neste caso ndo ¢ s6 com a ideia de que a oracao seja reduzida a vida, mas de que
também seja instrumentalizada e perca seu carater de encontro com Deus e sua gratuidade.

Ora, esta situagdo da espiritualidade na TL e seu desenrolar pratico ndo tira do seu centro
o fato de que seja “uma ingente e pujante corrente, um movimento forte de espiritualidade” de
acordo com Hugo Assmann?°. Nossa tarefa dissertativa aqui ¢ refletir nos proximos topicos
essa forca inerente ao seu fazer teologico, balizado pelo que tem sido o escopo deste trabalho.
Nos apropriaremos do esquema trinitario para alcangar o objetivo. Dois sdo os motivos para a
e escolha. O primeiro ¢ que possibilita dar continuidade a argumentacdo no que tange a
diferenca de perspectiva da TL em relacdo a teologia moderna. O segundo € que o esquema

trinitario abarca bem a corrente de temas espirituais da TL.

3.4.Sobre o Pai

Como Deus aparece na TL? Como Deus Pai ¢ dito pela forma de fazer teologia que poe a
libertacao historica dentro de sua prospectiva de fé e da revelagdo, em contexto teologal? As
perguntas ndo sao novas. Elas, com a diferenca dos elementos acrescidos aqui das lides da
libertagdo, podem ser feitas a qualquer teologia em qualquer tempo. Nao ha teologia
verdadeira que ndo parta de Deus e de certa maneira de dizé-lo relacionado com as perguntas
novas que se fazem pelo ser humano dentro de situagdes existenciais diferentes. O mistério da
realidade de Deus sempre emerge de toda teologia enquanto expressdao da relacdo do homem
com Deus, da comunidade com seu Pai.

Para falar de Deus ao homem a teologia desempenha seu papel de escuta, de acolhida da

revelacdo na fé. Nao parte de si. De Deus nasce seu discurso. Se Deus nao tiver tocado

333 Tbid., p. 67.
33 Tbid., p. 66.
335 Ibid., p. 56.
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primeiro o coracao do tedlogo nao ha teologia. Assim também na TL. Esta ¢ a emergéncia
espiritual de Deus nos pobres que alcanca o coragdo da teologia no peito do tedlogo, que
opera o aprofundamento de certos temas esquecidos e faz saltar a superficie aspectos

336

desconhecidos ou ocultados para a vida crista”’”®, mas que podem ser visualizados desde a fé.

O que se pode dizer sobre o Pai, Deus, no contexto da opressao? Vejamos.

3.4.1. Deus para nos: cria o ser humano a sua imagem

Podemos de inicio ja pdr o que serd o refrdo fundamental sobre a figura de Deus na TL.
Ele é afirmado como o Deus da vida. E o criador, o doador da existéncia, que chama cada
pessoa a viver a plenitude da vida. Professar a f¢ em Deus criador ¢ muito mais que uma
explicacdo cosmolodgica ou uma dedugdo racional. Dizer creio em Deus envolve, portanto,
uma pratica de vida que corresponda a esta dimensao espiritual do Deus da vida.

A vida que busca por intui¢cdo espiritual estar a servigo do Deus da vida depara-se com a
tradicdo biblica e eclesial, de um Deus que ¢ mais que uma afirmacao tedrica, “uma reflexao
teologica serena, e sim um grito de protesto e um clamor de esperangca num mundo dominado
pela morte™**”. Deus ndo ¢ s6 o Deus verdadeiro, mas é o Deus vivo e dos vivos (cf. Lc 20,
38). Se ¢ o Deus vivo e dos vivos ¢ também o fundamento da vida, o mistério da vida,
comunidade de vida que busca se comunicar conosco, sopro vital, que nos cria para sermos
guardides da vida (cf. Gn 1, 2; 2, 19-20)**%. E porque o Deus verdadeiro é o Deus da vida a
oposicao vida-morte ¢ o lugar do discernimento sobre a veracidade de Deus. Quem ¢ o Deus
verdadeiro? Somente aquele que se apresenta com as credenciais que oferecem vida aos mais
fracos.

E ainda pela tradi¢do biblica que Deus em Jesus se apresenta como a vida e verdadeira
vida. Porque qualquer vida ndo ¢ vida. Deus em Jesus ¢ o Deus da vida em abundancia, que
resgata o ser humano do pecado, da decadéncia, que se apresenta como caminho verdadeiro
para a vida, que se reveste de ressurrei¢ao. Na esperanga contra a morte, contra os poderes da
morte Jesus € o rosto de Deus que proclama a vida (1Jo 4,9-10; Jo 10, 10; 11, 25; 14,6). E
mais uma vez, qualquer coisa que apresente a morte como fim ndo pode ser de Deus ou Deus.
A oposi¢do vida-morte ¢ o critério fundante da experiéncia de Deus que conduz ao verdadeiro
Deus da vida. Nessa oposi¢ao a morte s6 pode ser entendida como vida dada para mais vida.

Sem o sentido do viver que tudo empapa de horizonte, a morte ¢ tragédia, injustica, sacrificio

336 GUTIERREZ, Gustavo. Teologia de la liberacion, p. 245
337 CODINA, Victor. O credo dos pobres, p. 121.
38 Ibid., p. 122.
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a0s idolos do poder.**® Nio ¢ para a morte que Deus criou o ser humano. A consciéncia sobre
Deus no intimo da experiéncia sobre o Deus da vida diz claramente que “Deus ndo somente
criou como um principio, mas também para um fim. Deus cria os homens para que sejam
filhos™**, para viverem a experiéncia filial, de amor, para compartilharem a vida da qual sdo
provenientes. Deus exerce nisso seu primeiro ato salvifico na criacdo. Sua obra ndo estd
destinada para a perdi¢do, mas para a comunhdo. Deus ¢ vida para homens e mulheres e ¢
Deus para nos, Deus para que a humanidade seja, exista, e participe da condicao de ser.

Essa participagdo na vida de Deus acontece na historia. Com a criagdo, o Absoluto abre o
caminho do homem no seu existir histérico. A historia pode ser lugar da danagdo humana,
mas sobretudo ¢ querida por Deus como abertura para Ele mesmo. Na histéria o homem pode
se encontrar com Deus no seu caminhar de ser livre e sentir Deus como vida que potencializa
sua vida contra toda forma de morte. Em dire¢do a comunhao filial com Deus o ser humano
firma sua vida na Vida.

A histdria € o lugar da realizagdo da vida, pois esta essencialmente ligada ao ato criador de
Deus. Historicamente o ser humano plasma sua vida na cria¢do histdrica, na criacdo de si
mesmo, na semelhanga com o Deus da vida. A criatura chamada a relagdo filial constroi sua
vida desenvolvendo a historia em direcdo a comunhao divina. Por isso, a historia s6 pode ser
compreendida a luz da criacdo que em si é salvagio de Deus**!. Esta salvacio dada na criacdo
implica que o ser humano realize sua liberdade pelo exercicio da vida. Quanto mais o ser
humano ¢ livre mais harmoniza sua histéria com o ato criador de Deus e mais vive, pois a
morte ¢ antitese da liberdade. Tudo que oprime o ser humano no seu ato de liberdade de fazer
sua historia envolvida na criagdo contraria a salva¢ao de Deus.

As lutas do ser humano por libertagdo sdo formas de estar para o Deus da vida que esta
sempre para o ser humano como criador. Na dindmica da libertacdo, a vida, dom maior, ¢
glorificada no Senhor. Contra a morte (o caos), a opressao (o pecado), o processo libertador ¢
dentro da caminhada de fé ato continuo de louvor a Deus e um jeito de identificar-se com o
ato criador que ¢ vida em si mesmo. A libertagdo e salvacdo em nds ¢ Deus para ndés como

criador. Por isso Gutiérrez escreve:

Termos e imagens aludem, ao mesmo tempo, aos dois acontecimentos:
criacdo e libertagdo do Egito. Raab, que é o Egito para Isaias (cf. 30, 7; Sl
87, 4), simboliza igualmente o caos que Deus teve que vencer para criar o

9 Ibid., p. 122.
340 GUTIERREZ, Gustavo. Teologia de la liberacion, p. 196. Tradugdo nossa.
341 Ibid., p. 196-197.
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mundo (cf. SI 74, 14; 89, 11). O “grande oceano” é o que envolve o
mundo do qual surge o criado, mas ¢ também o mar vermelho
atravessado pelos judeus ao comecar o éxodo. Cria¢do e libertacdo do
Egito sdo um s6 ato salvifico. E significativo, ademais, que o termo
técnico para designar a criacdo original (bara’) seja usado pela primeira
vez pelo segundo Isaias (cf. 43, 1. 15; Dt 32, 6) para falar da criagdo de
Israel. Os atos historicos de Deus em favor de seu povo sdo considerados
criadores (cf. 41, 20; 43, 7; 45, 8; 48, 7). O Deus que liberta Israel ¢ o
Deus criador do mundo®*2.

Tirando as consequéncias desta visdo biblica, o cativeiro para a humanidade ¢ contrario ao
ato criador. A libertagdo por sua vez ¢ a criacdo porque ¢ salvacdo, valorizacdo da vida da
pessoa contra a injustica. Deus ai aparece como Senhor que legitima a vida da humanidade
que sem vida e liberdade tem negada sua condicao de ser participe da comunhdo em Deus,
embora nunca extinguida de sua natureza, pois Deus fica para a criatura como ser aberto para
salvar e libertar, recriar mais uma vez, bastando para isso receber da livre vontade da pessoa o
assentimento para tanto. A questdo ¢ que Deus, assim visto, ¢ entendido como primeiro a
dizer ndo aos empecilhos a vida das pessoas, do seu povo. Deus da vida e ndo da morte, no
qual a criagdo ¢ ja sinal libertador, de abertura para a vida humana, no qual a libertagdo ¢ a
criagdo sendo na vida das pessoas, ¢ tanto a liberdade do ser humano, do empobrecido, como
a condi¢do ultima de sua autonomia. Perto desta f&é em Deus, o pobre ¢ visto na TL com o
sentido maior da transcendéncia. Servir os pobres contra os cativeiros da vida ¢ louvar a Deus
e estar em acordo com o designio salvifico, no plano da criacdo, de forma que a histéria como
lugar desse atuar humano, que honra a Deus, se torna histdria da salvagdo. Por este modo, a
solidariedade para com os pobres ¢ a forma de por-se a servigo do Deus salvador, do seu
projeto amoroso.

Assim o Deus que esta “acima” ndo ¢ o Deus da distancia, mas o Deus que justifica suas
lutas, suas vitorias e a continuidade da historia do povo. Esse Deus ¢ o Deus de Jesus, um Pai,
no qual a transcendéncia ¢ encontrada na comunhao filial. Para Sobrino, “assim, caminhamos
na histéria com um Deus Pai, e nos encaminhamos para seu mistério absoluto’*. E no
entranhdvel da comunhao filial que se encontra a transcendéncia e o amor de Deus que nao
condiz com a miséria seja em qual forma ela se manifeste. A absolutidade do Deus da vida
relativiza as injusticas e estruturas postas no mundo como intocaveis. Para os pobres, Deus,
no seguimento de Jesus que nos apresenta seu Pai que passa ser o nosso Pai, ¢ sindbnimo de

sua autoafirmacdo. Se Deus os ama e chama para a comunhdo ninguém pode tirar, tomar essa

342 Ibid., p. 198. Tradugdo nossa.

343 SOBRINO, Jon. Fora dos pobres néo ha salvagdo. Pequenos ensaios utdpicos-proféticos, p. 143.
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dignidade. Deus criador e libertador ¢ a fonte da vida e sustenta suas causas. E esse Deus ¢
encontrado filialmente no centro de suas vidas, sendo Pai e sendo Deus***. Como Pai os
acolhe e cuida. Como Deus os acula a liberdade, ao movimento, mantém a relagao dialética de
proximidade e distancia assumida no viés do mistério que convoca para ser mais, parecer-se
com seu jeito de ser amor, justica e viver na perfeicao, pois o Pai que nos apresenta Jesus, o
seu Pai, o Deus da vida, ¢ perfeito (cf. Mt 5, 48). Como Deus ¢ o Criador, a fonte de todos os
bens e da vida; e como Pai ¢ o dispensador destes bens, da alegria de viver, quem forja o
sentimento do ser humano para o “alto”, para a grandiosidade de viver como filhos e filhas
queridos, com maxima dignidade cf. (Mt 6, 25-27).

Por tudo isso ¢ o Deus da vida e ndo da morte. Deus ao criar esta voltado para nos e
jamais contra, de costas voltada para a vida humana. Diante das agruras dos pequenos, das
situacdes de sofrimento e de injusti¢a, o Deus da vida ¢ também o Deus dos pobres, dos que
tém suas vidas massacradas pelas opressdes. E Deus para quem mais precisa, Pai amoroso que
nao pode suportar a dor de seus filhos. Dai que “a gléria de Deus consiste em que o homem
viva, mas a vida do homem ¢ a visao de Deus” (Irineu, Adv. Haereses, IV, 20, 7) no coragao
espirituoso e espiritual de Dom Oscar Romero passa a ser: “a gloria de Deus ¢ que o pobre
viva™*%. Sim, nas situacdes injustas 0 homem no qual é negada a gloria de Deus e a visdo de
Deus para o homem ¢ o injusticado e empobrecido. Neste o dom maior da vida, do Criador,
perde seu brilho e fulgor, sua beleza ¢ ocultada.

A gloria de Deus € sua criag@o e sua imagem em estado de beleza, daquela beleza da qual
fala o texto da escritura, contemplada pelos olhos do criador na bondade de cada uma das
criaturas (cf. Gn 1, 4. 10. 12. 18. 21. 25. 31). Beleza que ¢ graga, bondade, gratuidade de Deus
pelo ato de criar, dimensao originaria na qual esta presente a vontade do criador de plenitude e
harmonia para toda a criacdo. A vida a que ¢ submetida os pobres nega tanto o Deus da vida
como sua gléria. A luta pela vida dos pobres, neste sentido, se insere dentro da ldgica da
exigéncia, da otica do imperativo, pelo restabelecimento do sentido origindrio da gloria de
Deus. Mas essa exigéncia e imperativo estdo articulados a graca®*S. Ligam-se eticamente ao
dado originario de uma justica que tem sua exata compreensao na espiritualidade, na relagao
com o Pai de Jesus. No Pai de Jesus é a beleza da gloria que conta. Etica e beleza véo juntas
como influxo da criagdo. Logo a justica ndo ¢ a feiura da dor imposta ao injusto, mas a vida

plena para os pobres, para os pecadores.

34 Ibid., p. 144.
345 CODINA, Victor. O credo dos pobres, p. 123-124.
346 GUTIERREZ, Gustavo. O Deus da vida. Sdo Paulo: Layola, 1992, p. 157-183.
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Na visdo de Gutiérrez “a presenca de Deus leva a enfatizar uma perspectiva €tica, mas nao
¢ menos certo que encontrar Deus na contemplagdo implica uma dimensio estética”.’*’
Fechar-se a beleza, a sua bondade, impede o acesso a Deus que nos ama, que vé toda a criagao
mergulhada na bondade de seu querer e de seu olhar benevolente. Jesus nos seus
ensinamentos sobre o Reino, chama os discipulos a entrarem em sintonia com esse olhar de
Deus. Do lado da exigéncia ética estd a mudanga e a ruptura requerida de cada pessoa para
transformar a vida, lutar pela justica. Do lado da graga, da gratuidade, estd a exigéncia da fé
para acreditar no Reino anunciado, na proposta de vida de Deus para que a humanidade possa
reconstituir-se.>*® Sem isso a gléria de Deus ndo ¢ possivel de ser vista na humanidade que,
criada para a comunhao, realiza-se na filiagdo a Deus e na fraternidade com seus semelhantes,
na bondade origindria, dom de Deus na criacdo de onde desde sempre brilha sua gloria.
Podemos dizer que a contemplacdo leva a beleza e a beleza a justica na busca pelo Reino, que
de acordo com Gutiérrez é gratuidade e é encontrado®®. Trata-se de uma dialética na qual a

pessoa nao pode ceder a ilusdao de fazer o Reino sem Deus, pois o Reino ¢ do Deus da vida e

s0 ele € seu auténtico construtor, embora chame os seus para viverem no espirito do Reino.

3.4.2. Deus liberta e dignifica a sua imagem
O Deus da vida ¢ o Deus que pelo seu Reino dignifica a vida do ser humano. Pelo Reino
de Deus e sua justi¢a tudo o mais € nos dado (cf. Mt 6, 33). Buscar o Reino do Pai, pedi-lo em
oracdo e fazé-lo ser pela santa vontade de Deus, té-lo em primeiro lugar, é a fonte da
espiritualidade que dignifica a vida dos pobres. Tal ¢ a mensagem de Jesus sobre seu Pai.
Leonardo Boff, inclusive, situa assim a oracao na qual Jesus nos ensina a chamar Deus de Pai,

que ¢ a oragao do Reino:

Na reflexdo inicial sobre o pai-nosso tentamos fazer a atmosfera
existencial que deu origem a oracao de Jesus. Subjacente esta a percepcao
sofrida pelo paradoxo deste mundo: a criagdo boa de Deus se encontra
dominada pelo diabdlico que atormenta nossa vida e nossa esperanca. O
Reino de Deus representa a reviravolta desta situagdo; por isso do coragdo
das trevas eclode o raio da luz libertadora: o Reino ja foi aproximado e ja
acontece em nosso meio!**

7 Tid., p. 108.

38 Ibid., p. 136-137.

39 Tbid. p. 139.

330 BOFF, Leonardo. O Pai-nosso. A oragdo da libertagdo integral. Petropolis: Vozes, 1979, p. 35
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O Reino de Deus ¢ para o ser humano a recuperagao de suas esperancas mais profundas, a
boa nova de um Deus que convida os pequenos a vida, para estarem na posse do sentido da
criagdo pela novidade do seu reinado. Por isso, a adesdo ao Reino, ao Pai de Jesus que se faz
nosso, ¢ um ato de fé, de esperanga e amor®>'. E fé em um Deus sentido como negagdo de
todo sofrimento imaginavel, das injusticas, esperanca na acao misteriosa e gratuita do Pai no
centro das nossas acoes, como forca que leva a humanidade a ir dizendo sim ao seu projeto de
vida, e amor a Ele e aos irmdos, com os quais se ensaia na terra o que sera na posse definitiva
da visdo beatifica. O Reino, podemos dizer, ¢ a criagdo redimida para o bem de todos. E nesta
criacao redimida pela for¢a transformadora do Reino de Deus, o ser humano reencontra os
elos perdidos e originais da vida em Deus. No Reino a imagem de Deus nos seus amados
filhos e filhas ¢ dignificada. Isso porque o Reino, em primeiro lugar e sua justica, se
estabelece pelas medidas de Deus. E maior, como Jesus disse, que a justica dos fariseus e
mestres da lei (cf. Mt 5, 20) e exige de n6s um discipulado que nos encaminhe para o sentido
maior também desta justi¢a. Destarte o Reino ¢ acolhida da graca de Deus que convoca e
exige vida nova. Mas esse Reino ¢ original no sentido de totalmente novo e também de
redencao do originario da criagdo, pois € vida segundo o projeto de Deus para seu povo.

Do ponto de vista da exigéncia, no centro do Reino estd Deus buscado pelo povo tocado
dialeticamente pela Revelagao, como dom, como graga. Este povo busca Deus, e isto se exige
dele, mas antes foi lhe dada a condig¢ao desta busca pela revelagdo. Deus se deu a esse povo
na criagdo e na libertagdo do cativeiro. O povo tem como experiéncia de base o Deus que
anda junto consigo, que é o Deus dos seus pais (Revelagdo), de Abrado, Isaac e Jaco.’>2
E o Deus de um povo, de uma fé partilhada que se encarna no coragio da coletividade aberta
ao Reino que o Senhor quer instaurar. Nao ¢ Deus para iluminados, mas para uma unidade
estruturada na fé. Na comunhdo da fé o povo encontra a liberdade vivida no horizonte do
amor a Deus como principio interior a organizar a vida segundo o Espirito. E o encontro com
Senhor na revelagdao que abre o caminho para a exigéncia de estar no Espirito e desenvolver
uma forma de vida condigna a dignidade humana nos seus aspectos globais, no que toca toda
a existéncia humana®>3.

O povo encontra sua dignidade sendo povo de Deus liberto, fazendo memoria da

libertacdo. “A experiéncia da liberdade marcard sucessivamente sua vida e sua

31 bid, p. 31.

352 Thid., p. 38.

353 GUTIERREZ, Gustavo. Beber en su proprio pozo. En el itinerario espiritual de un pueblo. Lima: CEP, 2004,
p. 112. Traducao nossa.
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espiritualidade>*

, escreve Gutiérrez. Interessante notar que a experiéncia da libertacdo ¢
signo maior da dignidade e da memoria do povo e faz com que se entenda diante de um Deus
libertador e criador, que tem um Reino diferente, como entidade comunitaria que jamais pode
ser escrava. Pertencer ao povo significa ser livre, o que para nossa reflexdo pode ser
compreendido como indicagdo clara do Reino. Assim o Deus criador, que liberta, tem seu
povo para leva-lo dignamente a liberdade, contra a opressao, as injusticas em um mundo novo
onde reine a paz possivel em consondncia com a vontade de Deus que, ndo anulando, mas
dignificando, realiza a pessoa. Essa ¢ a espiritualidade que alimenta o povo pelo seu caminho
histérico. O povo sente de forma viva a liberdade na vontade de Deus, nos seus mandamentos,
nas suas leis. Tudo que vai acontecendo na experiéncia do éxodo organiza o povo num
aprendizado que conduz a mais liberdade. Deus, desta forma, ¢ encarado como o grande e
fundamental sustentaculo da vida livre. Sem ele essa vida livre ndo ¢ possivel € o povo o
encontra porque ele se permitiu encontrar dentro do contexto da luta por liberdade>.

Gutiérrez entende, falando de Israel, que “a busca da unido com o Senhor domina todo o
processo de libertagdo e constitui o miolo desta experiéncia espiritual de um povo inteiro”3°,
A busca pelo Deus que se deixa encontrar ¢ um caminho, dai a metafora tdo importante do
deserto a ser encarado rumo a terra prometida, lugar de situagdo radicalmente distante da
escravidao antes vivida. No deserto acontece o tirocinio que prepara o Espirito para o
encontro com a terra prometida que ndo pode existir sem o encontro com Deus. E o senhor
encontrado, no seu amor ¢ na fé do povo, a alma da nova terra. Sem ele a situacao
radicalmente diferente da terra ¢ invidvel. Por isso, Deus insiste que recordem sempre da
libertacao e de sua presenga geradora dessa libertagcdo, insiste que o povo passe pelo seu
caminho de vida (cf. S1 128, 1)*%.

Nesta historia Deus Reina e ocupa lugar central. A terra prometida perde seu valor sem a
presenca do Senhor. A experiéncia de possuir a terra se confunde com a experiéncia de fazer o
caminho do senhor, tal sdo o sentido e a relagao de Deus com seu povo. Possuir a terra sem a
presenca de Deus é como ndo possui-la. E correr o risco de estar na escraviddo, pois a terra é

tida como promessa na comunhdo com Deus>®

. Na escuta de um chamado, que ¢ Revelagdo
ao ser humano, para ir buscar felicidade no deslocamento de si, diante das exigéncias da

libertagao, que em tultima instancia ¢ dom, Deus ¢ o primordial. S6 o senhor pode assegurar de

354 bid., p. 117.

355 Tbid., p. 118-119.

3% Ibid., p. 119. Tradugdo nossa.
37 Ibid., p. 121.

358 Ibid., p. 120.
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verdade a liberdade porque ele € libertador ndo por consequéncia de sua a¢do, mas por esta ser
consequéncia de sua natureza. “Deus ndo ¢ libertador porque liberta; ele liberta porque ¢
libertador” na compreensio de Gutiérrez®>. Isso significa que o povo encontra libertacio em
um Deus que ¢ libertador ndo por predicado de uma acdo. Com esse Deus o povo sabe que
tudo que ofenda e tire a liberdade estd na contramao de sua fé.

Essa experiéncia espiritual se estende ao culto. Os louvores do Senhor sdo inexistentes na
escraviddo, na falta de liberdade. Como afirma Gutiérrez: “nao se rende verdadeiro culto a
Deus se ndo se estd em situagdo de liberdade. A liberta¢do, por sua vez, chega a plenitude na
oragao dirigida a Javé, o Deus da vida. Este vinculo constitui o nucleo de toda experiéncia
religiosa”.3®® A sintese entre as liberdades acontece na oracdo que celebra a liberdade. Deus é
dito na oragcdo como agente consistente no movimento do povo para sua condi¢do de povo

361 530 odes a agdo de Deus, que

autonomo e livre. Por isso, os chamados “credos historicos
confere vida a seu povo com a libertagdo concedida. Nao ¢ a toa que ndo se pode e nao
consegue cantar os louvores de Deus em terras estrangeiras, no cativeiro (cf. S1 137, 4). A
alegria do povo ¢ a liberdade interiorizada na fé do Deus revelado, cuja promessa ¢ a terra
prometida conquistada como caminho até o Senhor da vida.

A religido que o povo celebra, mesmo que se possa esquecer ou camuflar, tem na sua alma
a sede de liberdade. O seu canto ndo ¢ feito de uma espiritualidade marcada sé pela busca de
virtudes pessoais, de crescimento voltado para si. Seu louvor canta as peripécias de Deus que
lhes arranca da terra da escraviddo para a terra nova, onde a liberdade e a justica reinam e sdo
os paes fundamentais da vida. Os elementos desta fé sdo o Deus da vida, libertador, a terra
prometida e a vida livre, feliz, sustentada pela presenca do Senhor na fidelidade a Alianca.
Nesta fé onde esta a verdadeira presenga de Deus estd também o homem bem-aventurado.
Deus ¢ a liberdade do povo. Deus e o povo ndo sdo realidades antipodas. O Reinado de Deus
se faz pela felicidade humana. Escolher a Deus ¢ escolher a vida. Nao escolhé-lo ¢ ir ao
encontra da morte, da falta de realizagao pessoal e coletiva.

Deus para a fé deste povo ¢ sua liberdade originaria. A luta pela libertacdo permite um
encontro com Deus desde a perspectiva do bem querer do Pai no seu desejo primordial de ver
homens e mulheres dignificados no plano da cria¢do, no contexto da harmonia paradisiaca. A
proximidade com Deus leva o ser humano ao centro de sua condi¢do enquanto ser. E-nos

permitido dizer que a mistica que anima o povo para a libertagdo ¢ exatamente a percepgao do

3% GUTIERREZ, Gustavo. O Deus da vida, p. 24.
360 Thid., p. 26.
361 Ibid., p. 26-28. O autor refere-se a estes textos: Dt 6, 20-25; 8, 11.18-19; 26, 4-9; 32, 46-47 ; Am 2,10; 3,12.
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fato fundamental da libertagio do Egito’®?

, porém, eivada pela logica de que Deus € o senhor
que lhes deu a vida que os tem como filhos e filhas e que por isso ndo os pode deixar
desamparados. E o Deus da criagdo que chama a liberdade, a vida plena. E o Deus dos Pais e
que ¢ Pai, que tem uma histéria de caminhada com o povo. Assim vai se constituido a fé do
povo e o profundo ela com Deus na medida em que a Revelagdo lhes apresenta um Senhor
caminheiro com os seus, que chama constantemente para viver a altura do dom da criagdo em
reveréncia a Deus na sua majestade, que longe de diminuir o ser humano o enobrece e torna
mais humano e livre. A escravidao é combatida com o olhar focado no Deus Unico. O que
prende o ser humano ¢ rejeitado porque Deus criou para a liberdade e para o amor.

Essa maneira de sentir Deus com o povo e de viver a espiritualidade pode ser bem notada,

com assento universalista, nestas palavras de Dom Pedro Casaldéliga:

Deus nos chama, por seu Filho, a viver em comunhao com Ele. Fez como
os homens, com cada homem, com a humanidade inteira, uma Alianca de
Amor. Deu-nos sua palavra ¢ sua vida. Quer dar-nos para sempre sua
propria felicidade: aqui na terra progressivamente; plenamente, 14 no céu.
A cada um, na seguranca de nossas aspiracoes; a todos como uma familia

de potencialidades, tensdes e amores entrecruzados®®.

O Deus da vida e da liberdade ¢ o que estd na luta com o povo, mas também o que esta
entregue para toda a humanidade e que por isso mesmo ndo fundamenta uma fé que aceite a
dor e a desgraca dos mais pobres, porque ¢ Deus para todos. Assim vai refletindo Dom Pedro

ao falar da conversao:

Nao basta rasgar as vestes para converter-se; como nunca bastou
confessar-se na penumbra do confessionario; como ndo bastard agora
celebrar uma bela confissdo comunitdria. Para converter-se ndo basta
renovar adventos e quaresmas, ou organizar coletas socializadas, ou dar
tantos por cento tranquilizadores. E preciso rasgar o coragio, circuncidar
a raiz das estruturas de pecado, “subverter” a ordem estabelecida no
proprio espirito — burgués, - na propria familia — fechada, - na propria
empresa, na rua, no pais, na Igreja, no mundo [...]. E essas estruturas
devem cair a golpes de sinceridade evangélica, a golpes de audacia
crista, a golpes de revolugiio social’®*,

A espiritualidade com olhos no Deus da vida ¢ aberta para todos, por sua vitalidade, e

arrancando toda a densidade da fé cristd, porque nao se acomoda a aparéncia das mudancgas

362 Thid., p. 34.
363 CASALDALIGA, Pedro. Com Deus no meio do povo. Sio Paulo: Edigdes Paulinas, 1985, p. 21
364 Ibid., p. 23. Grifo nosso.
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para alcancar a vida e a liberdade. E para todos porque exige a subversdo estrutural que
desaninha os fechamentos, as consciéncias adormecidas no sossego de algumas praticas
religiosas ou caritativas. Nao seria para todos se ndo proclamasse a mudanga, a liberdade e a
esperanga com golpes de sinceridade e audécia cristds. A permanéncia do que aprisiona e
maltrata s6 diz que Deus ¢ de alguns. Ao contréario, a mudanca por dolorida que seja para os
mesmos “alguns”, aponta os caminhos do Reino e este ¢ de todos.

Dom Pedro ainda, com realismo sobre o universalismo e em texto “engasgado”, ressalva:
9

A conversdo que ¢ fé — ades@o ao Cristo Libertador — e esperanga — o
humilde e forte apoiar-se nele, sem outros suportes, contra todo risco e
desafio — ¢, sobretudo, uma atitude de amor: o dificil amor a Deus € aos
inimigos... nos “préoximos”, impertinentes ¢ habituais, ¢ nos romanticos
distantes; nos normalmente estabelecidos na sociedade ¢ nos
marginalizados de toda espécie.>®

A espiritualidade que tem o Deus da vida como dignificador do ser humano sabe as
quantas ¢ dificil viver o amor. Sabe que o amor do Senhor ¢ para todos e ndo discrimina, mas
em nos exige a virtude de amar os que se fecham ao amor em razdo da propria justica e da
paz, tendo consciéncia do que sdo, sem ingenuidades, pois podem ser os marginalizados, mas
também inimigos e gente estabelecida, que se refestela com a miséria de outros. Se assim nao
fosse essa espiritualidade ndo poderia ser antincio do Reino de Deus, recuperagdo da criagdo e
libertagdo do ser humano de forma integral, dignificando-o a partir de suas raizes mais
profundas, a saber, o proprio Deus. Isto porque o Reino ¢ de Deus. A criagdo ¢ o proprio
Reino como projeto de plenitude para o ser humano, que s6 pode encontrar seu apice de ser e
dignidade na ordem integral do viver na comunhdo com Deus Pai, na liberdade intima da
relacdo com seu querer que realiza o amago humano. H4 que se reconhecer que o Reino € o
lugar no qual o Pai chama o filho mais velho para entrar na festa, mesmo quando esse ainda
nao compreende o sentido profundo do Reino. Pois, Deus ¢ dispensador do dom do seu Reino

de modo abrangente, para bons e maus.

3.4.3. Deus liberta Deus
O Deus da vida e libertador, fundamento do caminho do povo na fé, da pessoa no afa por
liberdade, também ¢ o Deus livre, o Deus que liberta Deus. Pode parecer estranho dizer que

Deus seja livre e que Deus liberta Deus, entretanto, o povo que caminha fazendo sua

365 Tbid. p. 24.
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libertacdo em Deus compreende seu Deus como muito mais que o absolutamente outro
(muitas vezes sO uma abstragdo), mas como, de uma maneira bem concreta, o que ndo ¢
produto das maos e da inteligéncia humana, o que nao se confunde com as criaturas (cf. Sb
13; 14, 12-31; S1 31, 7; 97, 7)*%. Ndo é um Deus fabricado. Mas ¢ o Deus que se d4, que se
revela, que comunica a si mesmo 14 onde o mistério da vida humana pulsa, nos sofrimentos,
nas alegrias e nas esperancgas de viver plenamente.

Mas quem ¢ esse Deus que se revela a si mesmo? A resposta ndo ¢ imediata. Répida
demais a resposta incorreria em manipulagdes sobre a imagem de Deus. Quando se trata de
Deus sabemos estar diante do mistério. O respeito e a reveréncia ao mistério faz parte da
sensatez teoldgica. Porém, o mistério na Biblia ndo ¢ sinénimo do que deve ficar oculto,
escondido, que deve permanecer secreto®®’. O que fica secreto, presumimos, também serve a
manipulagdo dos pretensos donos dos mistérios. O que ¢ de poucos iluminados cria
separacoes, castas, e perigosas formas de ver Deus, mais propensas aos grilhdes do que a
liberdade. O Deus manipulavel também esta preso. E um Deus controlado por interesses, por
ambicdes pessoais e daninhas. Dizemos preso no sentido de que cumpre e diz s6 o
determinado pelo vidente de plantdo e ndo estd disponivel para a experiéncia do individuo ou
da coletividade. Nao ¢ o Deus vivido na comunhao e na solidariedade das pessoas, percebido
como mistério benfazejo. E o Deus do medo e das justificagdes>®®.

A revelacdo de Deus, do seu mistério, de sua parte é gratuidade®®. Deus se revela por
amor ¢ ndo como prémio ao mérito de quem seja. Essa gratuidade se manifesta em sua
predilecdo em estar disponivel para os menores, para os pobres, € assim a toda pessoa.
Sempre a partir dos de baixo Deus expde sua gratuidade. O sem valor no mundo revela o
valor primoroso do amor de Deus e sua predile¢io sem exclusividades®’’, pois 0 amor ao sem
valor e a revelacdo para o “insignificante” ¢ sua prova cabal de que ndo ¢ o Deus trancafiado
dos entendidos e doutores. Ele ¢ antes de tudo o Deus disponivel. Est4 ai para o ser humano
radicalmente como presenga-mistério. Podemos dizé-lo sem dizé-lo como qualquer outro. Sua

presenca misteriosa nos pde a todos em situagao de igualdade.

366 Como ¢ sabido, aqui ndo esta a simples critica ao iconico. A intuigdo de base é o desmascaramento da

idolatria como forma de controle da dimensdo religiosa e da imagem de Deus. Nao representar Deus significa
ndo poder aprisiona-lo a nenhuma forma ou conceito.

367 GUTIERREZ, Gustavo. Hablar de Dios desde el sufrimiento del inocente. Una reflexion sobre el libro de
Job. Lima: CEP, 1986, p. 12.

368 A compreensio da liberdade de Deus nfo esta nas justificagdes. Pode estar “em niipcias com a Cruz que s6 a
Fé entende como um louco a outro louco”. Trata-se do final do poema Pdassaro de BETTO, Frei. Oragdo na
agdo. Contribuigdo a espiritualidade da libertagdo. Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 1977, p. 87.

369 GUTIERREZ, Gustavo. Hablar de Dios desde el sufrimiento del inocente, p. 13.

370 Ibid., p. 15.
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Pela revelagdo Deus é o que estd ai para os pobres e a partir dai para todos. E um Deus ai
no mistério que € convocagdo para viver a partir de mistério, da liberdade e de sua
disponibilidade salvadora. E gratuidade por dar seu Reino e, por este, restaurar a criacio.
Num primeiro momento se pode se dizer que Deus esta para o ser humano integralmente sem
com isso esgotar ou dizer seu mistério. Estd ai para qualquer pessoa sem ser propriedade,
objeto. Nao esta passivel a manipulagdo e a forca do seu mistério reconduz sempre a ele com
mais intensidade na procura incessante pelo seu rosto. Deus que se revela aos cativos, aos
pobres, a partir de baixo se diz a0 mundo como o Senhor libertador, que ndo se deixa
emoldurar porque qualquer olhar.

Diante da gratuidade de Deus e de sua disponibilidade de estar ai, Gutiérrez lembra,
dentro do marco da TL, que Deus antes de ser pensado precisa ser contemplado. Ao que vem
ao encontro de nds primeiro se acolhe. Escutar ¢ a atitude inicial antes de falar com ele ou
falar dele. Por isso, tudo comeca no siléncio que acolhe a gratuidade de Deus, sua
benevoléncia e ternura para conosco. O ato primeiro ¢ contemplar. O ato segundo ¢ falar. No
ato primeiro estd inclusa a pratica da vontade de Deus pelo seu Reino. Por esta razao,
contemplacdo e pratica se alimentam mutuamente. Contempla-se Deus e sua vontade que leva
a pratica do Reino que nos remete de novo a contemplacao para irmos libertando-nos também
de nossas certezas na escuta ao Senhor. As premissas desse processo teologico sao gratuidade,
revelagdo, siléncio e linguagem?®’".

Do postulado da gratuidade nasce a consciéncia de falar de Deus, sobretudo para a
realidade marcada pelo sofrimento da pobreza, da dor, da anguastia. Como falar de Deus, do
Deus que se revela como libertador, amor e gratuidade para os que sofrem, para os que
padecem como vitimas, inocentes? Esse ¢ o ponto de partida da TL e também o lugar do qual
se desfaz os engodos sobre Deus. A partir do sofrimento dos pobres e das pessoas ¢ feita a
desconstru¢do de imagens de Deus que ndo condizem com o seu mistério e sua revelagdo. A
questdo ¢ como falar de Deus amor, o Deus da vida, para quem jaz na miséria € na vida que
nao ¢ vida. Importa perceber que o sofredor que tem em conta a Deus, o interroga desde sua
possibilidade e imagens que tem do Senhor, por isso se lhe abre uma oportunidade para
encontra-lo mais profundamente ou renega-lo por completo. Como diz Gutiérrez: “o siléncio
de Deus ¢ mais insuportavel para quem crer que o Deus de nossa f¢ ¢ um Deus vivo e nao

como aqueles, aos quais se refere o salmista, que ‘tém boca mas ndo falam’” (cf.S1 115, 5)*7.

371 Ibid., p. 16-18.
372 Ibid., p. 21-22.
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J4

A resposta que ndo ¢ matematica, embora possamos dizer que seja uma matematica
existencial, vem pela solidariedade, pela pratica amorosa da comunhdo com os pobres que se
situa no ambito do siléncio, do momento inicial, do ato primeiro. Pela fé no Deus da vida e do
amor, na mensagem do Reino que ¢ plenitude para a pessoa e para a historia, sera a
solidariedade com os sofridos compartilhando seus caminhos em busca de saidas o primeiro
momento reflexivo e lugar da experimentacdao de Deus. Este ndo seria compreensivel se nao
pudesse pelo menos ser tocado pelos gestos de solidariedade e se o que se diz sobre ele ndo
fosse confrontado dentro da vida concreta. A mensagem que vem pela solidariedade e pela
comunhdo aponta para o Reino contra a miséria. O Deus da vida ¢ diametralmente oposto ao
sofrimento. Como falar de Deus para quem sofre? A resposta parece 0bvia, porém nao €, pois
exige uma pratica de vida de esvaziamento e exigente em relagdo a si, para deixar Deus dar
sua resposta no meio dos sofridos e a partir deles, que finalmente nem serd uma resposta ou
fala nossa, mas a propria fala de Deus que sendo o Deus da vida e do Reino nao poderia ser o
Deus que se conforma aos dramas humanos. E de maneira mais radical, o Deus submergido
no meio de seu povo, sinalizando que a vida ¢ mais do que estar oprimido, massacrado ou

sofrido. Escreve Buelta sobre isso:

Nos descobrimos, em primeiro lugar, que Deus ja esta sepultado como
semente no fundo da sociedade oprimida. Cada ato de vida de um pobre
nas situacdes mais hostis e desesperadas ¢ uma afirmagdo de que, de
alguma maneira, a vida tem um sentido que eles percebem. Nis
experimentamos que a pregacdo do Reino toca dimensdes da vida que
estdo escondidas nos abismos da opressao e que ndo podem ser destruidas
por séculos de exploragdo nem pelo refinamento e a forca dos
mecanismos de morte. Essas sementes enterradas brotam com for¢a nova
e surpreendente em pessoas novas e caminho de libertagdo®”.

Muito interessante que nossa solidariedade com os pobres, nossa presenga no meio deles,
permite que Deus fale, mas nao sé para eles, mas, como destaca Buelta, para n6s também que
estamos experimentado o reluzir da vida nos escombros da dor. Vamos experimentando que
Deus fala na vida dos pobres e desmente visdes que ndo libertam. E a propria sensibilidade do
pobre, do simples, diante de Deus que abre os canais para a fala sobre Deus. Muitas vezes
consegue intuir a vida no meio da morte. Isso lhe informa que Deus ndo se confunde com a
morte e a tristeza. Que Deus ¢ mais, muito mais que a dor. E essa descoberta passa a ser

também para o tedlogo uma fala de Deus experimentada, ouvida, junto com os pobres. A

373 BUELTA, Benjamim Gonzalez. El Dios oprimido. Hacia una espiritualidad de la insercion. Santander: Sal
Terrae, 1989, p. 136. Grifo nosso.
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pregacao do Reino s6 faz com que isso se manifeste acima das dores e dos refinamentos dos
mecanismos de morte.

Esse contato com os pobres, feito de tantos didlogos solidarios, de momentos de falta de
palavras para suas perguntas viscerais, ndo sO desfaz discursos sobre Deus e imagens
idolatricas, mas torna a palavra teoldgica mais humilde. Aceita até mesmo como Jesus, em
sua intimidade, a ruptura com as representagdes do Reino por sua abertura a vontade do
Pai.>” Com os pobres e no mistério da realidade que explode em suas vidas, o mistério sobre
a vida no Reino ¢ pascal, ¢ mescla de esperanca e desesperanca e a certeza de que algo errado
como se vé em suas vidas, pelo peso das injusti¢as, ndo importam quais, ndo comporta
qualquer fala sobre Deus.

Préximo dos pobres se descobre mais nessa dindmica metodoldgica do siléncio, da
contemplagdo e da pratica. De um lado est4 a gratuidade de Deus que se revela e se aproxima
deles. Mas neles, os pobres, se sente, e por isso entendem Deus, a gratuidade da fé¢. Como o
inocente Jo, brigam com Deus. Se sentem as vezes confusos, desanimados, mas nao sem f¢,
mesmo vivendo as mais dificeis situagdes’’>. As oracdes de peticdes dos pobres podem
confundir a mente do tedlogo. Parece que ndo sdo assim tdo gratuitos. Mas um olhar global
mostra bem o contrario. Uma analise de conjunto ¢ capaz de demonstrar que mesmo no meio
das devogodes ha uma profundidade da fé, uma gratuidade e uma esperanga inabalavel. A
religido utilitarista e sem profundidade pode estar no meio dos pobres € no meio do povo em
geral, no entanto, o que vigora e dar sustentacdo a sua fé pessoal e comunitdria ¢ muito mais
uma fé gratuita diante de um Deus que se oferece na revelacao.

A fé dos pobres fala de Deus antes dos ensaios teoldgicos. Deus subjaz falando na vida
dos pobres na simplicidade de sua fé sem formulagdes, todavia cheia da vivacidade,
gratuidade, de adesdo profunda a Deus. Como falar de Deus aos pobres? Explicitando as
intuigdes profundas de sua fé, denotando o que estava conotado nas suas perguntas,
descobrindo Deus, descortinando-o do emaranhado de expressdes e vivéncias. Fala-se de
Deus a partir do sofrimento e dos pequenos mesmos. O substrato da fala esta ai no amago das
vivéncias e experiéncias do povo.

A organizacdo da fala teologica, entretanto, adentra a dimensao critica do seu labor. E de
dentro dessa fé contemplada na vida dos pobres fala Deus. E entre os pobres (JO) € os

iluminados (os detentores do saber sagrado, os amigos de JO) afirma Deus como ndo

374 Ibid., p. 139.
375 GUTIERREZ, Gustavo. Hablar de Dios desde el sufrimiento del inocente, p. 39. Ante o desafio de Satanas,
Deus aposta na gratuidade da retiddo de Jo, portanto, na gratuidade de sua fé.
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aprisiondvel por nenhuma categoria®’®, nem mesmo da justica. E criticado o saber de quem
pensa saber e de quem nio pensa saber qualquer coisa sobre Deus’’’. A teologia vai, na

378 como fulcro de um

condi¢do de espiritualidade, apontando para o plano da gratuidade
didlogo sobre Deus que ndo desrespeita o mistério e, logo, transluz-se em discurso sobre a
liberdade de Deus em relacao as faganhas do génio humano, aos célculos que se poderia fazer
sobre sua vontade em relagdo a esta ou aquela situagdo no mundo. Nao obstante, o lugar
primeiro da reflexdo ¢ a vida dos pobres que indica Deus no horizonte de suas esperancgas
contra a j& aludida, aqui, inumanidade do mundo moderno.

Desta relacao dos pobres com Deus ¢ que vem outro elemento importante percebido no
siléncio, na contemplacdo e na pratica. Pelo menos no momento aureo da TL, o principal
problema da fé na América Latina ndo era o esquecimento de Deus, o seu emudecer e o
ateismo. Deus no meio das maiorias pobres do continente continuava bem vivo e celebrado de
muitas formas pelas pessoas em todas as partes. Nos tecidos culturais mais profundos das
gentes latinas respirava Deus tranquilamente sem sinais de definhamento. Deus ndo havia
morrido e o principal problema era saber que Deus era venerado, adorado pelas pessoas e se
esse Deus era o Deus da vida ou um idolo®”. Para a libertagdo dos pobres niio era importante
a supressao de Deus, mas saber que Deus estava com eles, se era o Deus da vida e libertador
ou se era um idolo da morte.

A grande batalha teologica travada na América da Latina da TL nao era contra o ateismo.
A luta mesmo era contra a idolatria. A burguesia do mundo oprimido ndo ¢ ateia e presta culto
a deus. Porém, seu deus ¢ um idolo que serve aos seus interesses. Seu deus cabe nas medidas
dos seus interesses contra os interesses dos pobres. Seu deus € o dinheiro, o capital, o fetiche.
Porém, o culto dos que tém poder se parece com o culto ao Deus verdadeiro e da vida. Por
isso, os pequenos sdo facilmente enganados e adoram as imagens fundidas pelos poderosos.
Outras vezes os poderosos encobrem o Deus da vida com outra imagem, de tal maneira que os
pobres vivam na presenga de um senhor que justifica o servilismo e ndo a liberdade. A luta
contra a idolatria, contudo, estd fundamentada no principio do Deus libertador. Por ser

libertador ¢ que impele ao combate da idolatria. A liberdade ¢ podada diante dos idolos, que

376 Ibid., p. 161-166.

377 A separacdo entre quem sabe e quem pensa ndo saber nio distingue s6 ricos e pobres respectivamente. A
questdo ¢ mais complexa. Pois os pobres e as vitimas estdo impregnados de contetdos sobre a divindade, embora
muitas vezes os questione intimamente, visto serem produzidos fora de suas experiéncias.

37 GUTIERREZ, Gustavo. Beber en su proprio pozo, p. 161-170.

37 MUNOZ, Ronaldo. O Deus dos cristdos. Série 1. O Deus que liberta o seu povo. Col. Teologia e Libertacio.
Petropolis: Vozes, 1989, p. 27-28.
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exigem sacrificios. S6 o Deus verdadeiro, e sua verdade, pode conceder libertacdo e so se
pode ver Deus no caminho da libertacdo®®’.

A critica teoldgica a idolatria faz parte do processo de libertagdo na medida em que
possibilita aos pobres ver o Deus da vida como um Deus também livre das maquinagdes na
propria imagem de Deus (no culto ao Deus verdadeiro) e distingui-lo também dos falsos

deuses (capital, mercado...)*®!

. De tal sorte, o Deus da vida livre e compreendido radicalmente
na experiéncia dos pobres ndo pode ser aprisionado. Deus liberta porque ¢ libertador e antes

de tudo é o mistério irredutivel da fé.

3.5.Sobre Jesus Cristo

A experiéncia dos pobres sobre o Deus da vida tem seu prolongamento em Jesus Cristo. O
Pai vivido e percebido pelos pobres ¢ o Pai de Jesus. Deveras, € na cristologia que o rosto de
Deus reluzira de forma forte na TL como agente da libertagdao. Na espiritualidade, como hé de

382 No seu rosto e na sua

ser natural para a vida crista, Jesus € o topo e centro da vida de fé
vida o processo de contemplagdo de Deus continua. Na sua pratica muitas das cartas
teologicas da TL foram langadas para compreender e viver melhor o caminho da fé. Pelos
seus ensinamentos, nos quais palavra e vida sio uma mesma realidade, procurou-se aquela
paisagem vicejante das primaveras.

Na espiritualidade da libertagdo entendeu-se que ela ndo deveria ser so cristocéntrica, mas
que seu centro era o Cristo Jesus histérico. O Jesus historico, no entanto, ndo ¢ assumido
como contraposi¢do ao Cristo da fé. O Cristo da fé, o Cristo ressuscitado ¢ sempre afirmado
como o Jesus historico de Nazaré. A espiritualidade no ambito da TL insistiu nessa
indissoluvel unidade entre o Cristo ressuscitado e o Jesus historico. Nao ¢ a desmitologizagao

que interessa, mas a desmanipulacdo. As duas causas fundamentais dessa posicao cristologica

na espiritualidade foram o paralelismo entre o contexto latino e o contexto vivido por Jesus e

380 Com proveito pode ser lido LIMON, Javier Jiménes. Meditagdo sobre o Deus dos pobres. In: A LUTA dos
deuses. Sdo Paulo: Edi¢des Paulinas, 1982, p. 207-217. O conjunto da obra discute o problema da idolatria. Do
lado desta ¢ classica a obra de ASSMANN, Hugo; HINKELMMERT, Franz. 4 idolatria do mercado. Ensaio
sobre economia e teologia. Col. Teologia e libertagdo. Série V. Desafios da vida na sociedade. Petropolis: Vozes,
1989, p. 198-362. SOBRINO, Jon. Ateismo e idolatria. In: SOARES, Afonso Maria Ligorio (Org.) Juan Luis
Segundo. Uma Teologia com sabor de vida. Sdo Paulo: Paulinas, 1997, p. 67-76.

381 RICHARD, Pablo. Nossa luta é contra os idolos. In: A LUTA dos deuses, p. 12-30.

382 Afirmamos isso mesmo sabendo da critica contundente de Juan Luis Segundo sobre a auséncia de um
cristologia na Teologia da Libertagdo que fosse capaz de superar o dogmatismo da chave politica. Ver
PALACIO, Carlos. Dois conceitos fundamentais na cristologia de Juan Luis Segundo. In: SOARES, Afonso
Maria Ligorio (Org.) Juan Luis Segundo, p. 28-36.
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a circularidade do lugar social respectivamente, pela acessibilidade da imagem de Jesus’®’.

Observemos como se processa nos topicos que seguem.

3.5.1. Deus conosco: se faz carne

Do Deus Pai, Deus da vida, voltado para a humanidade, passamos ao Deus Filho, ser
humano, Deus no meio de nés. Sua presenca ¢ presenca de Deus por sua intimidade com o
Pai, que o revela esplendorosamente. Jesus se apresenta como revelador. E ¢é revelador porque
estd em comunhdo com Deus em profunda e intima consciéncia de ser Filho, de ser um com o
Pai, porém guardando a relagdo Pai-Filho®®*. A pergunta na reflexdo cristolégica sobre este
Deus conosco, revelador, € como sentir e ter fé nele no contexto latino. Se é Deus conosco de
que forma se situa conosco? Como Deus conosco presente na vida oprimida responde ao
problema da libertagdo dos pobres?

Jesus € em primeiro lugar o revelador do Deus da vida. Ao revelar seu Pai indica um Deus
preocupado com o ser humano, com a vida concreta das pessoas. Sobre seu Pai s6 diz coisas
que alimentam os pequenos de esperanga. Sobre seu Pai s6 fala a partir de sua vida. Quer que
as pessoas possam ver o Pai nas suas obras e na sua pessoa. Seu Pai ¢ aquele que se escolhe
por exclusdo dos falsos deuses e da idolatria que mata, sobretudo quando ¢ confiancga
depositada no poder e nas riquezas. Por isso, nao se pode ser filho deste Pai de Jesus e servir a
outros senhores, ser escravo da idolatria do dinheiro e do poder*®. Tudo o que ndo é vida e ¢
escraviddo e idolatria ndo ¢ também o Pai de Jesus, e também ndo ¢ a presenca de Deus no
meio de nos. Desta forma Jesus agird no meio dos seus como Filho do Pai, como Deus
conosco, como pessoa livre, “como quem vem investido da for¢a libertadora € como quem
assume a liberdade propria de quem fala em nome de Deus e se entende como vindo da parte
de Deus”.3¥ O filho do Deus libertador ¢ também ele libertador e portador da vida, como o
Deus da vida, ¢ tem vida em si mesmo (cf. Jo 10, 17-18).

A ligagdo com a afirmacdo sobre o Deus da vida constitui eixo fundamental para a

387

espiritualidade pautada na cristologia®®’. Deus conosco em Jesus ¢ o Filho do Deus da vida.

Sua figura humana encarna a vida de Deus e a vida em Deus. O que Jesus nos comunica por

3% CASALDALIGA, Pedro; VIGIL, José Maria. Espiritualidade da libertagdo. Série 1II. A libertagio na
historia. Col. Teologia e libertagdo. Petropolis: Vozes, 1994, p. 94-99.

38 BOFF, Leonardo. 4 Trindade e a sociedade. 6.ed. Petropolis: Vozes, 2014, p. 255-256.

385 GUTIERREZ, Gustavo. O Deus da vida, p. 83-90.

38 BOFF, Leonardo. 4 Trindade e a sociedade, p. 275.

387 SOBRINO, JON. O aparecimento do Deus da vida em Jesus de Nazaré. In: A LUTA dos deuses, p. 93-142.
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sua vida ndo é nem uma doutrina sobre o Pai e nem uma doutrina sobre o Filho**, mas como

o Filho ¢ filialmente ligado ao Pai por sua pratica de vida, dando a vida, sendo vida para as
pessoas. Dai a for¢a de ser o caminho a verdade e a vida, pois sua vida ¢ vida para quem a
abraga dentro do contexto de sua filiagdo a Deus. Trata-se de uma profunda espiritualidade
voltada toda ela para o Pai. Espiritualidade que envereda a pessoa pelo caminho da mesma
filiacdo a Deus no parametro Jesus Cristo, em sua vida embrenhada na vida dos mais pobres e
dos pecadores, seus destinatario principais.

Deus conosco em Jesus ¢ primeiro o Filho com o Pai. Do lado de Deus e vivendo so de
Deus Jesus faz sua op¢ao pelo mundo e mostra Deus presente no meio da vida das pessoas,
caminhando com elas. No meio das pessoas indica que o sentido de todo o caminhar e o
sentido da espiritualidade ¢ sempre Deus. O “encontro com Cristo, vida no Espirito, rota até o
Pai, sdo, nos parece, as dimensdes de todo o caminho espiritual, segundo a Escritura™® diz
Gutiérrez. A presenca de Deus em Jesus sustenta o caminho para os discipulos até Deus. Seu
jeito de ser filho anima a vida das pessoas a encontrarem, no Espirito, o Deus que ¢ Pai do
Filho amado e no qual a morada de Deus passa a se abrir para a compreensao dos que aceitam
o desafio de viver na amizade e no amor com o Deus da vida. Para tanto ¢ preciso escuté-lo
nos gestos, nas palavras e nas obras (cf. Mc 9, 2-8). E preciso se atentar para seu caminho de
Filho, de sua relagao com o Pai.

Traco indelével desta relagdo do Filho com o Pai ¢ sua vivéncia no Espirito, no
compromisso com o Senhor e sua vontade. O Filho volta-se para Deus nas suas a¢des vivendo
a vontade de Deus, se identificando com Deus. Ele ¢ todo o Pai na sua vivéncia com os pobres
e os mais sofridos. Suas escolhas vao sendo observadas pelos pobres como presenca ativa de
Deus no seu meio. Jesus mostra como essa presenca ativa de Deus no meio deles implica a
liberdade por meio do que ¢ mais vital, a conquista da vida, da boa vida com sentido e
entrega, com liberdade para dar-se aos outros e fazer a trilha da justica, com o coracdo
conectado com a vontade de Deus. E essa vontade ¢ de que o Filho possa dar vida e que os
filhos resgatados do pecado e da opressao possam ter vida. Assim vai entendendo e insistindo
a TL para o contexto latino®”.

Ousamos dizer, por isso, que os que vao se tornando discipulos de Jesus se encontram

com cle na vontade de Deus. A mediagdo ¢ a vontade do Pai. No Filho é visto como o Pai

3% BOFF, Leonardo. 4 Trindade e a sociedade, p. 276.

3% GUTIERREZ, Gustavo. Beber en su proprio pozo, p. 58. Tradugdo nossa.

3% SOBRINO, JON. O aparecimento do Deus da vida em Jesus de Nazaré. In: A LUTA dos deuses, p. 93-98. O
destaque esta na relagdo primigénia entre Deus e a vida.
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liberta e da a vida. Do Filho que faz a vontade do Pai se inscreve no coracao dos discipulos a
libertacao de Israel, da saida do Egito. O Filho ¢ Deus presente por sua forma de libertar. Isso
significa que entre Jesus e Deus, entre Jesus e os discipulos, estd a mediacdo da vontade de
Deus. O Filho faz a vontade do Eterno e os discipulos compreendem essa vontade pelo
caminho com Jesus. Ao permanecerem com Jesus vao entendendo seu jeito de Filho como
liberdade que liberta. A vontade de Deus em Jesus € libertagao para os discipulos porque
atinge o coragcdo de suas vidas e a vida no concreto pela mudanga de rota a que estdo
convidados a fazer®!. Tal ¢ a maneira como os discipulos na media¢do da vontade de Deus
em Jesus sentem a presenga desse mesmo Deus que faz parte de sua histdria como povo e que
¢ sinal de vida contra a morte.

O motivo para Jesus fazer a vontade de Deus e que os discipulos entendam essa vontade
como presenca de Deus ndo ¢ a obediéncia como disciplina. O motivo ¢ mais profundo e
radical. O Filho obediente e que convida todos a sua morada no seguimento da vontade de

392 Na vontade de Deus as

Deus cria uma familia sem fronteira e de todos se faz irmao e filho
separagdes desaparecem e os limites entre todos sdo transpostos, pois a vontade de Deus ¢
vida para todos. A vida para todos como vontade de Deus se configura como liberdade para
toda a comunidade de fé. A vida no centro como grande dom de Deus e seu valor primigénio
aceito por todos, estabelece relagdes, que segundo a vontade do Senhor, leva cada um ao dom
de sua vida por amor e na forma do servico. Realizar a vontade de Deus para Jesus ¢ ir ao
encontro da liberdade como pressuposto fundamental para encontrar Deus e as pessoas™-.
Quanta mais livre € Jesus, mais faz a vontade de Deus e se interessa para estar no meio dos
pequenos, dos aflitos, para lhes oferecer sua liberdade que ¢ vida. Faz-se presente entre os
pobres e pecadores na medida de sua liberdade frente aos poderes por sua inclinagcdo a
vontade do Pai no esvaziamento até a cruz. Este ¢ o sentido de sua obediéncia que tem como
cerne de sua vitalidade a liberdade que € propria do encontro com Deus, com seu Pai.

A liberdade ndo ¢ contrdria a Deus, mas supde Deus como horizonte, como “lugar” do
encontro com o sentido mais profundo de si mesmo. A ida até a cruz, no esvaziamento de si
mesmo ¢ a luta contra os poderes que diminuem o homem. Na cruz Jesus ¢ o homem que

entrega a vida por liberdade diante de Deus. A obediéncia ¢ fidelidade ao projeto do Pai que

chama a ser grande pelo lugar considerado pequeno no mundo, assim contrariando o mundo e

31 GUTIERREZ, Gustavo. Beber en su proprio pozo, p. 64-66. Isso nos parece como sendo a intuigio mais

profunda das consideragdes sobre o encontro dos discipulos com Jesus.
32 Ibid., p. 69.
393 Ibid., p. 57-58.
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abrindo o caminho da liberdade na vontade de Deus (cf. Lc 9, 46-48). O ser livre de Jesus esta
consubstanciado na relagdo com Deus, com a proximidade de natureza filial na consciéncia de
ser Filho amado de Deus e de como isso devia estender-se a cada pessoa. Sua presencga entre
as pessoas ¢ o reflexo dessa liberdade em Deus e ndo um estar qualquer. Esse estar de Jesus,
do homem da cruz, junto do seu povo ao negar o poder opressor, convoca a uma atitude nova,
de liberdade frente a logica do mundo por obediéncia a Palavra do Pai. Jesus mostra como s6
a liberdade do servo de Deus ¢ possivel de realizar a verdadeira libertacdo das pessoas contra
a liberdade dos grandes que ¢ restritiva, seletiva e elitista.

Isso, porém, chama o ser humano a uma consciéncia de que a vida doada gera vida, de que
a vida na cruz comporta a verdade da vida em primeiro plano contra a ldgica do poder
assentado sobre a for¢a do mais forte, da ideia do prestigio (cf. Mc 10, 35-45). A propria
linguagem da cruz expde a tragédia a que pode chegar a estrutura iniqua do poder, contra a
vida dos mais fracos e dos menores. Por isso, Jesus ¢ Deus no meio das pessoas pelo
esvaziamento da cruz. SO pode segui-lo e encontrar a sua liberdade e ganhar a vida quem
abraga a cruz com o sentido dado pelo Cristo, e assim encontrar também a Deus (cf. Mt 10,
38-39). A cruz ¢ pela imagem do fracasso e do que ¢ menor a condenacdo cabal do que ¢
considerado grande. Em Jesus Deus nao se manifesta no grande, mas no servo sofredor e fica
no meio do seu povo abragando o lugar desprezivel dado pelo mundo ao que € rejeitado.
Grande € o pequeno servo, investido da liberdade de se dar sem reserva. Obediéncia a vontade
de Deus, por este modo, ¢ liberdade contra a vontade de poder do mundo. Na vontade de
poder do mundo o ser humano ¢ tirado do centro para ceder lugar ao forte. Na vontade de
Deus que ¢ liberdade o ser humano ocupa lugar central. Assim Jesus, vivendo a liberdade da
vontade de Deus, ¢ livre pela cruz para viver radicalmente na redeng¢dao do seu povo. Este ¢
seu jeito de ser presenca de Deus no meio das pessoas, na vontade de seu Pai.

A liberdade da vida de Jesus, pensamos, ¢ simples. Ela ¢ a verdade de sua vida livre doada
pelos outros € boa nova para os pobres. Na pratica da vontade de Deus, Jesus dispde-se com a
verdade de sua vida livre levar o mundo a libertagdo. O encontro dos discipulos com Jesus
leva a essa percepcdo pelas obras que o mestre pratica. Observam o nazareno ser sinal
messianico de uma aurora nova. Ele ¢ Deus presente no meio do seu povo por suas agdes em
favor dos mais pobres. Isso os discipulos constatam (cf. Mt 11, 2-6). Seu poder ¢ vida para as
pessoas € nao morte. Isso traz alegria e libertagdo aos pobres. Enquanto outras formas de
exercer o poder ndo sdo sinal de Deus, em Jesus € o contrario. De suas maos saem o bem e a

forca para os mais pobres se levantarem. De sua forga brota energia para quem nao podia mais
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sentir a alegria de viver. E tudo isso ¢ feito por Jesus em conexdo com o Pai, sempre ele
demonstrando que faz a vontade de Pai. Por isso, seu Pai ¢ também amoroso e presente, Deus
da vida e do poder que gera vida®**.

O Filho obediente em todas as suas acdes em favor do povo na sua relagdo com Deus
disfruta da liberdade de maneira original. Ndo ¢ a forca da lei que move Jesus. E a dinimica
da liberdade de Filho. Seu Pai ¢ sua liberdade. A relagdo entre os dois confere ao ser de Jesus
a profunda e irreparavel condi¢do de ser maior que a lei e qualquer dado exterior. Em
primeiro lugar a liberdade de Jesus ¢ uma liberdade com Deus e ndo sem Ele. Nao ¢ liberdade
por separar-se de do Pai, mas por unir-se a Ele. Quanto mais unido e intimo do Pai, mais
Jesus ¢ filho e mais livre se torna (cf. Mc 1, 35-39). Na intimidade do Pai desfruta do amor e
da liberdade para ir mais longe sem prender-se a qualquer ilusdo. Conhecendo o Pai fica mais
livre para o servigo e para a missdo, para estar com as pessoas. Como sua liberdade ¢ relagao
com o Pai ela extravasa em direcdo aos outros. A liberdade de Jesus com o Pai € por isso uma
liberdade com, ou de maneira mais comum, liberdade para. Nao ¢ a liberdade do individuo
atomizado, mas da pessoa amorosa.

A liberdade de Jesus na sua filiagdo com o Pai ndo ¢ distdncia. Sua estrutura nasce da
comunhdo com Deus e com sua vontade. Na comunhao com Deus estabelece comunhio com
as demais pessoas gerando a mesma liberdade pelo seu servigo, pela grandiosidade de sua
vida dada no amor. Ai a comunhdo com os outros e os lacos estabelecidos foi o ponto pelo
qual seus contemporaneos o viram como profeta, como alguém enviado de Deus, uma pessoa
que manifestava Deus por sua pessoa (cf. At 2, 22-24). O homem Jesus livre no meio do seu
povo e envolvido com seus dramas é sentido como presenga do Senhor. E uma novidade que
abre caminhos, que causa impacto. Essa sensacdo do novo acontecendo, da autoridade
manifestada, encantava e elevava a Deus. A liberdade de Jesus arregimentava as pessoas em
torno de si e formava comunidade.

Aos olhos dos seus, mesmo sendo incompreendido, Jesus € a luz (cf. Jo 1, 9-10). Nele se
pode sentir o significado de Deus para a humanidade. Ele passando no meio do povo ¢ a visita
de Deus que liberta. No corpo de Jesus, na sua vida concreta se podia vislumbrar Deus e fazer
uma experiéncia renovada do Eterno. Para Leonardo Boff “ele ndo ¢ um em si, fora da

historia, revelando-se epifanicamente, mas € um Deus que se revela na histéria enquanto

3% Ibid., p. 69-71.
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realiza seu Reino e com isso transforma a situacdo™*>. Nao é o Deus a ser venerado de forma
distante, mas Deus do Reino, Deus dentro da vida, dentro da historia, Deus que pode ser
tocado pelo povo. Com Jesus se pode sentir Deus encarnado e a transcendéncia de Deus se

1396

torna palpavel e visivel””®. A vida de Jesus € o proprio Reino de Deus, pois ele ¢ todo de Deus

e ¢ Deus. Na relagao com o Pai Jesus faz o Reino acontecer.

3.5.2. Deus é companheiro libertador

A experiéncia da liberdade de Jesus que tanto toca os discipulos e os faz viver a
experiéncia de Deus com outro registro espiritual, se afunila, na otica espiritual da TL, na
visao de um Jesus libertador, do Deus companheiro e libertador do seu povo. Vale para essa
experiéncia o mesmo que se diz sobre Deus. Se Deus liberta porque € libertador, Jesus liberta
pela mesma razdo. Jesus ndo ¢ libertador porque liberta, mas liberta porque ¢ libertador e vive
da experiéncia da liberdade em seu Pai.

Contudo, antes de continuarmos ¢ necessario chamar a atengdo para a articulacao entre o
Deus da vida, como horizonte da liberdade, a vida como principio articulador e a liberdade
orientada pelo horizonte e conexa ao principio articulador. Essa articulacdo ¢ o diferencial do
discurso da TL. A liberdade na forma concreta da libertagdo ndo ¢ um objetivo sem mais. Este
esta vinculado ao horizonte da experiéncia de fé¢ vivida diante do Deus da vida, na luta pela
vida contra as formas de opressdo. A libertagao ¢ vivida no seio do povo. Quando se pensa em
liberdade estd se apontado para o povo e suas lutas. Nao basta para a gloria de Deus que o
homem viva, mas que viva 0 homem concreto e pobre, liberto de sua situagdo sem vida, das
circunstancias e contextos que empobrecem seu arco de vida e existéncia. E a verdade de que
Deus ¢ o Deus da vida ¢ que traz essa libertagdo contra as forcas da morte. Liberdade sem
vida ndo faz sentido. Liberdade nessa andlise ¢ vital e ndo corresponde a uma vivéncia
circunscrita no plano pessoal de vontades subjetivas e do puro direito ao pluralismo.

Pensamos também que se pode ver assim a questdo sobre a libertacao:

A “teologia da libertacdo” ndo ¢ uma das chamadas “teologias do
genitivo”. Nao, pelo menos, na intencdo de quem a pratica. Nao € isto
uma exclusividade da palavra “libertacdo”. Quando se fala da “teologia
da cruz” (theologia crucis) se trata a si mesmo de um genitivo. Nao se
entende, contudo, que o genitivo “da cruz” signifique introdug¢do de um

395 BOFF, Leonardo. 4 fé na periferia do mundo, p. 30. O titulo sugestivo do capitulo de onde tiramos essa
citacdo ¢: “Jesus Cristo Libertador: o centro da fé na periferia do mundo”. Dizemos sugestivo, pois o proprio
titulo responde pelo que temos escrito aqui.

3% GUTIERREZ, Gustavo. Beber en su proprio pozo, p. 72.
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elemento de pluralidade ou relatividade em uma mesma unidade até
ontem tranquila e s6lida. Simplesmente significa, nesse e em outros casos
similares, o genitivo uma énfase posto em um termo chave, desde o qual
se procura abrir a totalidade da teologia a horizontes hermenéuticos ricos,
porém ainda insuficientemente tratados ou desenvolvidos®”’.

Logo desde o Deus da vida Jesus ¢ libertador, e com essa afirmacdo ndo se estd a falar de
outro Jesus, de um Jesus que nao tenha existido, mas de Jesus a partir de um termo chave,
vital, para a vida dos pobres. Deste termo chave se pdde encontrar em Jesus, ndo inventar ou
fabular, insuspeitas novidades sobre sua relacdo com Deus e com seu povo. Dizer que Jesus €
libertador ndo acrescenta nem tira nada a fé, mas apenas permite ver mais e melhor o que ja
estava l4 presente, entretanto, sem ser perscrutado. E uma énfase na qual se foca sem diminuir
outros aspectos da vida do Cristo e que, porém por outro lado ¢ relevante para a fé, para viver
concretamente a fé em determinada situagdo histérica. Olhar Jesus pelo prisma da libertagdo ¢
pavimentar uma avenida hermenéutica pela qual se pode transitar em dire¢do do ndo dito que
esperava uma chance existencial para ser formulado.

A leitura de Jesus Cristo como Jesus libertador se situa para além da sistematicidade. A
forma como ¢ feita sublinha a dimensao salvifico-libertadora dentre os aspectos fundamentais
da vida de Jesus**®. O que Jesus, o homem livre de Nazaré, diz para o homem de fé da
América Latina e que busca libertagdo da opressao? Esta ¢ a pergunta de fundo, e clara, feita a
partir do lugar social no qual ¢ trabalhado o discurso cristologico. E com esta pergunta que se
persegue os aspectos fundamentais da vida Jesus pela perspectiva salvifico-libertadora, nao
como desprezo a sistematicidade, mas como op¢ao por uma estrada que fosse interessante e
significativa para os povos latinos, para os fi€¢is no sentido de conferir uma resposta espiritual
e para o homem nao crente como porta para o didlogo. O que se nota ¢ uma cristologia ponte.
Assim ela nao precisa elaborar o dogma conceitualmente. Isto ja foi feito. Seu procedimento ¢
desentranhar, com legitima fun¢do teoldgica, e criticidade, com seus pés no lugar social e
eclesial, o matiz libertador da fé em Jesus>®’.

Estdo relacionados nessa tarefa o “ato primeiro” e o “ato segundo” da TL. No ato primeiro

o engajamento do tedlogo € a ruptura epistemologica exigida pela cristologia da libertagao.

37 SEGUNDO, Juan Luis. Libertad y liberacién. In: ELLACURIA, Ignacio; SOBRINO, Jon. Mysterium
liberationis. Conceptos fundamentales de la Teologia de la Liberacion. Madrid: Editorial Trotta, 1990, p. 374.
Tradugdo nossa e grifo do autor. Véalida ¢ a leitura de LIBANIO, Jodo Batista. Teologia da libertagdo, p. 137-
154. Sob diversos angulos o autor explana o sentido do termo [libertagdo preocupado com o fechamento da
palavra ou seu alargamento indevido (univocidade e esvaziamento).

38 LOIS, Julio. Cristologia en la teologia de la liberacién. In: ELLACURIA, Ignicio; SOBRINO, Jon.
Mpysterium liberationis, p. 224. Apesar das diferengas nas abordagens cristoldgicas, o autor ver neste ponto o
lugar de encontro da cristologia na Teologia da Libertacao.

3% Ibid., p. 225-228.
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Do lado dos pobres como viveu Jesus o tedlogo se posta. O ato segundo vem, claro, depois
como reflexdo da fé situada entre pobres seguindo Jesus. Seguindo-o entre os pobres € na
visdo deles, a cristologia ¢ uma espiritualidade do seguimento de comprometimento libertador
com os marginalizados*?’. “O seguimento se converte em uma categoria noética ou principio
hermenéutico fundamental, que ingressa como momento interno no processo mesmo da

reflexdo cristologica”*"!

. Seguir Jesus para fazer a cristologia ndo ¢ uma opg¢ao, mas condi¢ao
epistemologica e espiritual.

Essa cristologia processada em sua reflexdo, assim, ¢ terminantemente uma
espiritualidade. Sua estrutura de base esta no seguimento e na opgao feita pelos pobres. Tal
estrutura estd enraizada na manutengao do que podemos chamar de escandalo jesuanico. Sem
este o escandalo ndo se pode verificar o significado desta cristologia. Em Sobrino ele ¢ dito
como caminho de purificacdo, pois ¢ necessaria a queda dos conceitos que ndo podem ser
pressupostos para compreender Jesus. Tais conceitos sao o que ¢ Deus e o que € o ser
humano. Nao ¢ com o prefixado sobre Deus e o ser humano que se tem acesso a Jesus
espiritualmente e cognoscitivamente. E fazendo o caminho inverso. E por Jesus que se sabe
quem ¢ Deus e quem ¢ o ser humano. Nao sdo os saberes prévios de quem cré o modo mais
adequado para julgar saber quem Jesus. Se se quer saber mesmo algo sobre Jesus, os saberes
aprioristico precisam ser renunciados**?.

Isso significa que Jesus como em qualquer cristologia ¢ o Cristo, porém que na vertente
cristoldgica latina se insistird que o Cristo € Jesus e que Jesus que ¢ Deus ndo ¢ outro sendo o
proprio Jesus. A aparente tautologia ndo ¢ circularidade. E uma luta para ndo perder o lastro
do Jesus em sua condi¢ao historica, para anunciar a boa nova, para dizé-lo como presenca de
Deus companheira da humanidade, sobretudo dos mais sofridos e dos empobrecidos, e

apresentd-lo em seu anuncio do Reino de Deus. Por isso, diz Sobrino sobre o escandalo e a

atrevida metafora do Deus libertador crucificado:

Isto se faz duplamente escandaloso quando precisamente esse Jesus,
vivendo dessa maneira sua humanidade e presentificando definitivamente
a esse Deus, € ele e anuncia a boa noticia. Unificar escandalo e boa
noticia € escandalo para a razao natural, mas é a substancia da fé crista.
Isso ¢ a sintese do que temos prentendido nas reflexdes cristoldgicas. Isso
em nada impede a totalidade da verdade sobre Jesus Cristo, sendo que, a
nosso modo de ver, possibilita o lugar no qual se possa afirmar sua

400 Ibid., p. 228.

40l Tbid., p. 229. Tradugdo nossa.

402 SOBRINO, Jon. Jesus en América Latina. Su significado para la fe y la cristologia. 3.ed. Miliafio: Sal Terrae,
1995, p. 24.
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verdadeira totalidade (Deus e homem, o mistério de Cristo) e sua
totalidade verdadeira (o mistério de Deus e do homem a partir de
Jesus)*®,

O escandalo consiste no fato de que a boa noticia vem do ressuscitado que € o crucificado
e que este ¢ Deus que se entende no seguimento no meio dos pobres. A verdade sobre Jesus €
buscada ai, no escandalo e no lugar dos pobres. Se o escandalo ¢ perdido de vista se cai nas
armadilhas das visdes prévias sobre Deus, ao invés de saber quem e Deus por meio do Jesus
do escandalo para a razdo natural. A substancia da fé cristd, nesta logica do escandalo,
desconstroi paradigmas sobre Deus e chega a ser iconoclasta, pois desfaz os idolos que
impedem de acessar a verdadeira totalidade e a totalidade verdadeira sobre Jesus.

De outra parte o escandalo jesuanico ¢ a alma da espiritualidade cristoldgica, na qual Deus
aparece como proximo da dor humana e como sentido para a mesma dor. Vai-se descobrindo
Cristo que assume a vida dos pobres e com eles sofre. Vai-se descobrindo que ele ¢ Deus e se
os poderes do mundo matam Deus esses poderes devem estar errados. Da vida de Jesus
abrem-se significados novos para o sofrimento e para a luta. Porque o crucificado ¢ o
ressuscitado também. Cristo descoberto no escandalo da cruz ¢ novidade para os pobres e luz
para suas convicgdes espirituais sobre a presenca de um Deus libertador e companheiro,
presente verdadeiramente no seu meio. Jesus é captado como proximo pelo povo. Segundo
Sobrino, “Jesus € visto como alguém que se aproximou da realidade de seu tempo e do fato
maior dessa realidade: as maiorias pobres, oprimidas, sem dignidade. Mais ainda: ¢ visto
como quem fez desta proximidade o critério de toda a sua atuagio”*%,

Da Cruz, Cristo Jesus, na trilha da espiritualidade, ¢ 0 homem com outros homens, com as
mulheres, com as criangas, com os pobres. Do alto da cruz, sua realidade se mistura com a
realidade dos vencidos por exatamente ter estado sempre com eles. Da cruz e de suas
consequéncias se vé Jesus comprometido até o fim com a realidade dos mais pobres e também
tendo nesta realidade o norte de sua atividade. Por isso ¢ um escandalo e provoca uma
profunda crise na maneira de pensar a fé segundo a razao acostumada com os dados prévios
sobre Deus e sobre o homem, pois a boa noticia do homem crucificado € o julgamento sobre o
mundo do lugar de sua derrota depois de ter repensado Deus para o mundo em cada uma das
suas agOes diante dos pobres e das autoridades, provocando a necessidade de seus

destinatarios terem que decidir pelo seu jeito de ser Deus ou ndo*®’.

403 Tbid. p. 25. Tradugdo nossa. Grifos do autor.
404 SOBRINO, Jon. Espiritualidade da libertagdo. Estrutura e contetidos. Sdo Paulo: Loyola, 1992, p. 201.
405 BOFF, Leonardo. Jesus Cristo libertador. 17.ed. Petropolis: Vozes, 2001, p.76.
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Jesus proximo e companheiro libertador pode ser traduzido como o escandalo de Deus. A
cruz ¢ s6 o Gltimo momento onde o escandalo se tornou mais forte e “plastico”. E o lugar do
Deus que Jesus ¢ para o0 mundo como proposta para desde os de baixo poder fazer da vida
uma vida verdadeira e abundante. O escandalo, se sabe, € sabedoria, sensatez de Deus. Sem
ele a espiritualidade crista perderia seu vigor. Sem ele perde sua caracteristica libertadora que
¢ sua palavra forte para o desenrolar da histéria como um todo. Por esta razdo, Sobrino afirma
que dizer Jesus libertador ndo ¢ uma expressdo da moda, mas “é algo essencial ao re-
descobrimento do Jesus dos Evangelhos**®. Na verdade, é descobrir esse Deus que é Jesus
sempre mais radicalmente entranhado na vida humana como um todo, como sentido para esta
vida imersa em contradi¢des e dores.

Aqui o escandalo da boa noticia crucificada ¢ também mensagem acida contra a
inumanidade que qualquer sistema pode provocar (no passado, no presente, € como
adverténcia ao futuro). A vitoria diferente do crucificado sobre as seducdes do poder e sua
posi¢ao do lado dos pobres torna inauténtica, para quem abragou a fé no crucificado como seu
Deus, as opc¢des do mundo, entendido como for¢a contra o homem, como mundo de poucos.
Ele, Jesus, ¢ antindmico em relacdo a realidade construida sobre o poder-privilegio e que nao
¢ poder-servigo, restaurador da humanidade. A liberdade do Cristo na Cruz ¢ libertagdo para
os olhos que foram constrangidos pelo poder-privilegio. Sua crucificagdo nos mostra um
homem submetido, preso, mas livre de tudo que a crucificagao nega. A Cruz aponta para o
Reino de Deus. Os que crucificam dao sinais do anti-Reino. A cruz aponta para a liberdade do
Reino e para a plenitude da vida. Os que crucificam mostram que podem continuar
crucificando para manter a l6gica da forga.

Ao mesmo tempo, o escandalo de Deus em Jesus obriga revisar em que condicdes € sob
que paradigmas temos crido em Jesus. Ressoa ai a pergunta sobre quem ¢ Jesus. Como jé dito,
ndo é possivel crer em Jesus com categorias prévias sobre Deus e sobre o homem. E preciso ir
mais longe. E diante da tradicdo na qual Jesus estd inserido no mundo judeu e na propria
tradicdo da Igreja, a atengdo a Jesus Cristo € a quem € ele pode com certeza ter bom auxilio
para a resposta se mantivermos o escandalo. Este nos parece salutar e sempre uma forma de
derrubar idolos, sobretudo quando este idolo for o proprio Jesus, crido através de uma
metafora prévia de Deus e do homem, sem levar em consideragdo o proprio Jesus

enveredando em outros critérios prévios, os de valor para a humanidade e para além de

406 SOBRINO, Jon. Espiritualidade da libertagdo, p. 203.
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qualquer religiao*”’. Estar certo de acreditar em Jesus, mas ter um idolo em seu lugar, com
feicdes metafisicas e atipicas em relacao ao legado de Jesus, ¢ perigoso e danoso a fé cristd e
até muito comum. O escandalo da cruz, por sua vez, ¢ como uma consciéncia critica desta
situacdo, na qual muitos, que se entendem como seguidores de Jesus, acabam por cair.

Em um Jesus idolo se cré por razdes que sao diferentes do escandalo da cruz. Se crer pelas
mesmas razdes que no final das contas podem levar a dominagdo ¢ a falta de liberdade e
libertacdo das pessoas. Em um Jesus idolo se cré num deus que se volta contra o ser humano,
no qual o reino ndo ¢ de Deus, mas dos homens. E desta forma Deus em Jesus ndo ¢ presente,
companheiro e libertador. Muito menos pode ser imagem do Deus da vida. A idolatria ¢
desfeita quando a linguagem do escandalo ¢ levada as suas tltimas consequéncias. E preciso
fazer o esforco espiritual de ler Deus no evangelho da cruz, onde se mata Deus de verdade e
da vida em nome dos idolos. O idolo ¢ contrario a Deus em Jesus Cristo e a sua vida
libertadora. O idolo vende a falsa liberdade do poder-privilegio e o Deus da vida em Jesus € o
da liberdade do poder-servico, que liberta e dignifica a vida humana, que ndo traz uma
libertagdo de carater individual, mas a libertacdo que ¢ compartilhada, de um Deus

companheiro, caminheiro com seu povo.

3.5.3. Deus liberta em si sua imagem

Se o evangelho da cruz, o escandalo, ¢ iconoclasta, o resultado para o homem e a mulher
de fé ¢ perceber em Deus uma forma de liberdade que conjura a escravidao que atinge a vida
na sua totalidade, pelo pecado, pelas estruturas provenientes do pecado, em suas dimensoes
interna e externa. Partimos, com base nisso, da intuicdo de que o escandalo da cruz recupera a
possibilidade real de falar do ser humano como imagem de Deus, mas imagem de Deus
resgatada no sentido da cruz e da libertagdo evidenciada como ressurreicdo nela. Na
linguagem teologica € a liberdade da cruz o que deveras traz a for¢a do homem livre em Jesus
Cristo, liberto para ser livre. Sem a cruz, sem seguimento de Jesus e sem libertagdo. Sem
ressurrei¢do significada na cruz, ndo existe compromisso com a libertacdo do Deus presente

em Jesus, mas apego a um mito, a um idolo.

407 Tal ¢ o sentido da anti-cristologia de SEGUNDO, Juan Luis. O homem de hoje diante de Jesus de Nazaré.

Tomo II/I. Sindticos ¢ Paulo, historia e atualidades. Sao Paulo: Edi¢des Paulinas, 1985, p. 17-32. Ainda que
Segundo dirija critica as tentativas de uma cristologia latino-americana, supomos que este ndo esta tdo distante
das intuigdes fundamentais das mesmas tentativas. Sua anti-cristologia persegue o mesmo ideal posto por outros
autores, porém com sua desconfiancga teologica e acuidade conhecidas. Percebemos uma intuicdo comum com
caminhos diferenciados.
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A cruz ¢ o simbolo forte de uma espiritualidade que procura dar a no¢ao do seguimento a
Jesus a dimensao de suas consequéncias. O primeiro saldo ¢ para a propria pessoa no abrago
que da em Jesus. Liga-se o destino da propria vida com o destino de Jesus. Radicaliza-se a
vida na vida de Jesus e seu compromisso solidario com os mais pobres. Assim a cruz ¢ como
um selo, uma alianca entre mestre e discipulo. Diante do mestre e perto dele se torna
imperativo carregé-la e fazé-la como que um caminho natural para a fé. Fora da cruz a fé
crista fica esmaecida. O amor a Jesus ¢ amor ao crucificado que ressuscitado ressuscita a vida
da pessoa para a oblac¢do da cruz diante do mundo carregado de morte. O discipulo ¢ homem
novo na cruz. Se seu amor ndo passar pela cruz se torna amor proprio e a fé ¢ vivida nao no
seguimento de Jesus, mas em favor de si mesmo. Falar de libertagdao para si mesmo ¢ viver
com o mestre o mistério de sua cruz. O discipulo encontra libertagdo no mestre crucificado e
partilhando de sua cruz. E trata-se de libertagdo por viver de tal modo o seguimento que se
venga como venceu o nazareno as tentagdes do mundo. Importante, todavia, ndo esquecer que
esse seguimento pela cruz estd em intima relagdo com a critica contra a idolatria possivel ao
proprio Jesus.

Depois vem a solidariedade profética com os mais pobres. Carrega-se a cruz por eles e
com eles na mediagao do Cristo como signo da libertagdo. Na proclamagao do Reino, assumir
a cruz com os pobres ¢ decisivo. Isso identifica o discipulo espiritualmente em dois aspectos.
Um ¢ porque na solidariedade com os pobres se esta no “mesmo” lugar do mestre. Faz a
escolha que ele fez. Olha-se o mundo por seus olhos de misericordia, da compaixdo e da
indignagdo, e pelo caminho da justiga. O compromisso com a causa dos pobres ¢ exercicio do
discipulado pela légica da cruz, pois “o empobrecimento objetivo de Jesus ocorre por
solidariedade aos pobres [...] € a sua persegui¢do nao pode ser entendida s6 em funcao de sua
critica a varios grupos sociais, mas em funcio de sua defesa dos pobres”™®. O
empobrecimento de Jesus € ativo e solidario e estd em consondncia com seu empobrecimento
transcendente, kendtico. Nesta realidade se insere o discipulo ao abragar a cruz pela
perspectiva da solidariedade com os mais fracos e na consciéncia da necessidade de se
identificar mais com o mestre. Ademais, também ¢é no abraco a cruz que se concretiza na vida
do discipulo o aspecto politico da vida de Jesus, pelo qual a pessoa reler os contextos de sua

vida e da vida dos outros pela fé sem distanciar-se do mundo por uma consciéncia ingénua*®.

408 SOBRINO, Jon. Jesus en América Latina. Su significado para la fe y la cristologia, p. 232. Tradugio nossa.
409 SEGUNDO, Juan Luis. O homem de hoje diante de Jesus de Nazaré. Tomo II/I. Sinéticos e Paulo, historia e
atualidades. p. 285-301. O autor argumenta que ¢ da chave politica (ndo absoluta) que se deve partir para
construir cristologias, a fim de entender as palavras e obras de Jesus (pré-pascal).
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O segundo aspecto a identificar o discipulo espiritualmente ¢ o compromisso com 0s
pobres, nos quais se vé a face do seu senhor. Mais uma vez na media¢dao do Cristo, o pobre
tem a mao soliddria do discipulo erguida em sua direcdo. Desta vez, a solidariedade ¢
convocada a uma empatia de carater muito mais profundo na fé. O pobre ndo ¢ s6 o pobre. Ele
¢ também Jesus. A imagem de Cristo Jesus ¢ densa nos pobres. Eles sdo sacramentos da
presenca de Cristo. O senhor quis estar a tal ponto com eles “até ser eles”. Amar ao Cristo ¢
servi-lo no seu icone real e ofendido.

O pobre ¢ imagem de Deus como todo ser humano, porém também imagem de Jesus
Cristo de uma forma parcial e ndo universalista. A situacdo dos pobres grita a Deus. E Deus
em Jesus se encarna para a salvacdo humana e se torna solidario com a humanidade que
precisa de médicos, de cura, de remédios para as dores. Este dado esta vinculado ao Reino e
sua realizagdo e ¢ fundante para a moralidade cristd, que precisa estar a par da vontade de
Deus e experimenta-lo na pratica do amor, capaz de dar o verdadeiro saber sobre Ele.
Vivendo a vontade de Deus cresce-se na compreensdo de sua vontade e do seu saber.*! A
vida orientada para os pobres em razdo da identificagdo de Jesus com Eles identifica assim o
discipulo. Este abraga o amor universal de Jesus na parcialidade dos pobres, dos ultimos como
o proprio Jesus. A parcialidade d& consisténcia ao amor universal de Deus. Amando os
ultimos em Jesus, os discipulos amam a humanidade negada, a pessoa diminuida, a vida
rejeitada e necessitada de ser reconduzida ao seu patamar de dignidade.

Nesse processo sao libertados o discipulo e o pobre em Jesus, mediador da solidariedade,
pelo que podemos cognominar de empatia jesudnica, dentro da pratica que realiza o Reinado
de Deus e indica o Reino na vida do discipulo. O amor a Jesus e o discipulado ¢ um
movimento de saida. Esse éxodo existencial ¢ a pascoa do que crer. Aderindo a Jesus, a
pessoa passar a fazer o movimento de crer na vida do Mestre, perfeitamente harmonizada em
sua palavra, de tal sorte que o que chamamos de ortodoxia e ortopraxis sdo uma e mesma
coisa na vida do Senhor. E certamente ai o discipulo entende a vida de Jesus como caminho,
verdade e vida. Jesus para o discipulo implica assim a vida doutrinal que liberta tocando a
existéncia e a pratica todos os dias. Cresce, desta maneira, dentro do discipulo, a vida de Jesus
enquanto empatia com as suas escolhas. Neste contexto se pode dizer como Paulo, na plena
liberdade da identidade vivida em Jesus, que ja ndo € o discipulo que vive, mas o Cristo que

vive nele (cf. Gl 2, 20), configurando-o e dando um ser livre, para além da lei e da norma*!!.

410 SOBRINO, Jon. Jesiis en América Latina. Su significado para la fe y la cristologia. p. 233-234.
411 COMBLIN, José. 4 liberdade cristd. Sao Paulo: Paulus, 2009, p. 35-37.
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Jesus, vida do discipulo, ¢ sua libertacdo, que exige internamente o encontro com Deus e
transfiguracdo de si mesmo na f€.

Disto vem a saida do discipulo que ¢ acolhida aos pobres e luta por eles. De dentro da
mistica, da configuracdo da propria vida a liberdade de Jesus mestre, servidor, ¢ que o crente
se volta para o necessitado. E a liberdade em Jesus que leva ao outro. Trata-se de uma
liberdade em e em dire¢do a. A autonomia do discipulo estd na adesdo livre no encontro
intimo com suas proprias razdes pessoais em Jesus. A libertacdo em Jesus ¢ agarrada pela

pessoa humana na medida em que percebe que:

A encarnagao pode ser vista como a realizagdo exaustiva e radical de uma
possibilidade humana. Jesus Deus-homem manifesta-se, pois como o
Deus dos homens e o Deus conosco. A partir desta compreensao devemos
desmitizar nosso conceito comum de Deus, que nos impede de ver a
Cristo como  homem-revelador-do-Deus-dos-homens, em  sua
humanidade. Deus n3o ¢ nenhum concorrente do homem nem este
daquele. Em Jesus Cristo descobrimos uma face de Deus desconhecida do
Antigo Testamento: um Deus que pode fazer-se outro, que pode nos vir
ao encontro na fraqueza de uma crianga, que pode sofrer, que sabe o que
significa ser tentado, sofrer decepcdes, chorar a morte de um amigo,

ocupar-se com jodes-ninguém que ndo possuem neste mundo nenhuma

chance e anunciar a estes a novidade total da libertagdo de Deus*'?.

Deus configurou-se ao humano para o humano configurar-se a Deus. Esta ¢ a mensagem
da libertacdo que se mostra na libertagdo do ser humano em Jesus. Nele a humanidade nao ¢
libertada a partir de fora, mas de dentro. Desde o centro da vida de cada pessoa Deus em Jesus
estabelece o didlogo. Ele se fez outro. Ele se fez um conosco. Estd em nos, nos mais fracos.
Ele estd conosco no processo de libertagdo. E € isso que gera a saida. Jesus ndo diminui a
humanidade, mas a eleva. Leva ao trajeto por onde a humanidade de cada pessoa desabrocha
em suas potencialidades, longe de qualquer tipo de alienagdo de si. A empatia jesuanica ¢ o
laco dessa libertacdo mistica, espiritual porque humana e revelada em Deus no mistério da
encarnagdo e mistério da humanidade porque fonte desta.

A empatia jesudnica ¢ deslocamento que aprofunda a si mesmo. Aberto para Deus em
Jesus o ser humano ¢ mais humano e ndo menos. Aqui estd a novidade da encarnacao que
salva. Salva e liberta porque quanto mais humano mais livre. Deus e o ser humano nio sao
antiteses na fé cristd. A existéncia livre do ser humano ndo supde o desaparecimento do
humano. Mas o humano aparece em Deus, em Jesus e sua liberdade que vence os

aprisionamentos do egoismo e do pecado. Tal ¢ a envergadura desta liberdade. Assim, o

412 BOFF, Leonardo. Jesus Cristo libertador, p. 180.
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deslocamento ¢ descer mais em si que nao fica em si, mas vai além de si por atender ao
crescimento da humanidade em si no didlogo com o humano revelado.

O humano revelado em Jesus liberta a humanidade e por isso os pobres sdo libertos. Por
isso os pequenos recebem atengdo e acolhida de Jesus. O mestre propde que se acolha o
humano nio aceito por um tipo de “humanidade”, que vé como nulo os “insignificantes*!3,
Mas s6 a humanidade revelada em Jesus pode fazer esse caminho. A outra “humanidade”
precisa de motivos “maiores” que aqueles que estdo ligados a humanidade, ao ser humano
divinamente dado em Jesus. Precisa de titulos, lugares de honra e poder. A humanidade
revelada pelo homem de Nazaré desmascara exatamente isso. A libertagdo nao acontece se o
ser humano nao for capaz de adentrar sua mais profunda razdo de ser, tal qual Jesus de
Nazar¢, vivendo a vontade de Deus que leva a transcendéncia de si, que encaminha para o
Reino de Deus em oposi¢ao ao reino do velho homem, da velha humanidade.

Na humanidade revelada em Jesus nenhuma pessoa pode ficar fora dela. Caso contrario
nao se teria a fraternidade verdadeira, na qual o mutuo reconhecimento do ser humano que
cada um ¢é importa como decisivo, isso num contexto de alegria de fazer a vontade do Pai,
pela qual todos se tornam irmdos do humano Jesus, que vive radicalmente a vontade de seu
Pai, no servigo ao seu povo. Como lembra Comblin de um ponto de vista biblico e teologico,
“a preferéncia dele (Jesus) ndo se dirige a fraqueza, ao pecado, a pequenez. Trata-se de uma
visdo do Reino de Deus dentro da perspectiva do povo de Israel”*!*, ou seja, de uma visdo de
Jesus que busca seu povo por amor a um projeto de vida maior, original, que ndo se restringe
a marcos postos previamente, em acordo com esquemas religioso e sociais construidos
tacanhamente a base do poder da forca, da violéncia e da desigualdade.

Para Jesus ninguém pode ficar fora da novidade do Reino. Este ¢ realizado com a
humanidade nova, disposta a integrar os que ndo puderam, por algum motivo, ou mesmo
acreditam que ndo podem estar a altura desta alegria de viver a plenitude de si mesmos. Eles
precisam também encontrar a libertagao da humanidade revelada, que significa ir exorcizando
ao mal da pobreza em suas varias facetas. Sem eles também se perde o sentido da fraternidade
universal, que ndo ¢ uma abstragdo e sim concreta e realizdvel na proximidade com quem esta
perto. Por isso, da parte de Jesus, ndo existe conformismo diante da situacdo dos mais pobres,
dos nao considerados pessoas. Dentro de um mundo de pobreza aceita de maneira conformista

a humanidade livre, de todos, € rejeitada e se vive sobre pressupostos que negam a mensagem

413 COMBLIN, José. Jesus de Nazaré. Sdo Paulo: Paulus, 2010, p. 55.
414 Thid, p. 56.
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e empatia jesudnica, que em Jesus chega a identidade com os pobres*'>, em nome da salvagio,

da libertagdo. Onde a liberdade se funda em privilégios o Reino ¢ rechagado.

3.6.Sobre o Espirito Santo

O Deus da vida encarnado em Jesus Cristo realiza sua acdo libertadora pela forca do
Espirito Santo. Jesus age sempre sob a acdo deste Espirito e nele vive. Pelo Espirito Jesus
exerce sua liberdade na vontade do Pai. Pelo mesmo Espirito anuncia a libertagdo que vem
pelo Reino de Deus. Seu convite para os discipulos ¢ para estarem movidos também pela
forca do Espirito Santo. Neste o ser humano encontra sua liberdade vivendo segundo os
gestos e as palavras de Jesus na filiagdo ao Pai. A libertagdo ¢ fruto do Espirito de Jesus na
vida da pessoa na medida em que este ¢ o Espirito de Deus agindo, seu Santo Espirito
fecundando, na abertura de cada pessoa, uma histdria que acontece no agora e se lanca para o
futuro desejado por Deus.

Nossa tarefa aqui ¢ entender como este Espirito Santo, que em Jesus realizou € plenitude
da liberdade, age na vida da pessoa e lhe encaminha para a liberdade como aqui temos
discutido. Ademais, ver também como o Espirito ndo s6 conduz a liberdade, mas também ao
mundo, a vida das pessoas, a0 compromisso solidario com os mais pobres no trabalho pelo
Reino de Deus. Este ¢ um ponto fundamental. A paixdo pelo mundo se da na forca do
Espirito, que nao age contra o mundo, mas a favor do mesmo. Mais: ndo acontece aqui a
secularizagdo, mas a vida no espirito que nao € contraria ao mundo e sim seu sentido ultimo, a

realizacdo da vida em abundancia para todos.

3.6.1. Deus em nos

Temos que comecar aqui lembrando mais uma vez que Deus ¢ o Deus da vida. Portanto ¢
o dom maior em cada pessoa. Pela fé a vida ¢ Deus em nds e pela mesma razao a vida € para
ser expressao da magnificéncia do criador e de sua constatagdao sobre a bondade e a beleza da
criacdo. Em termos simples, a vida € para ser vivida em estado de Gracga, de liberdade e de
busca constante da realizagdo humana, por isso, tudo que possa contradizer essa realidade se
opde ao proprio Deus. Assim, o drama da vida na pobreza caminha na contramdo do bem
querer de Deus para o ser humano. O desrespeito a vida ¢ desrespeito a Deus em nos. A
injustica e qualquer forma de opressdo sobre a vida impede a pessoa de entrar na posse de sua

liberdade no Espirito de Deus, apequena o ser humano, aprisiona-o longe das possibilidades

415 FAUS, José Ignacio Gonzales. Vigdrios de Cristo. Os pobres na teologia e espiritualidade cristds. Sdo Paulo:
Paulus, 1996.
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oferecidas pelo Espirito, pois “o Espirito de Deus age no espirito dos humanos. Dé-lhes
espirito, quer dizer, profundidade, energia, liberdade, vida em plenitude. Da-lhes a si
mesmo’*16,

O primeiro dado elementar desta presenca de Deus em nds ¢ que sua presenga nao ¢
limitagdo, mas promogao do ilimitado da vida humana dentro de suas condi¢des proprias. Nao
subjuga, mas eleva a vida humana a sua condi¢do divina pelo aprofundamento da propria vida
humana. O Espirito de Deus faz o ser humano ser mais humano na medida de Jesus Cristo,
homem fecundado e guiado pelo Espirito*'”. E no discipulado, inclusive, que a pessoa vai
encontrando sua humanidade através do Espirito que levou Jesus a sua missao, diante do Pai.
Na humanidade revelada em Jesus, pelo Espirito Santo de Deus, o discipulo descobre-se a si
mesmo. Descobre que o mesmo Espirito que animou toda a vida de Jesus pode anima-lo
igualmente na grande aventura da libertacdo de si mesmo e dos outros. Entende também que
esse Espirito desoculta facetas submersas de si mesmo, na contramao da alienagdo que o
mundo pode provocar em cada pessoa.

A novidade ¢ exatamente estd: se o exterior vem como imposi¢do, na forma da lei, da
opressdo, da alienacdo da vida humana e no ocultamento da pessoa, a vida no Espirito, desde
a interioridade, no encontro com o Senhor, ¢ capaz de libertar e de conduzir a verdade, esta
sendo o campo primordial da vida livre. Os passos e a vida de Jesus sdo como que um
programa claro dessa luta contra a escravidao que se manifesta a partir da exterioridade
alienada. Sua verdade, porém, ¢ como vivendo no Espirito e na intimidade de Deus vence a
alienacdo humana a qualquer sistema exterior, que se impde ao ser humano*'%.

Essa experiéncia de Jesus se traduz por uma obediéncia a forca de Deus que esta no
proprio ser humano, enquanto Espirito de Deus, for¢a que move para a liberdade, por meio da
lei inscrita no interior de ser humano e ndo fora dele. Evidente que para isso, assim como foi
para Jesus, surge a necessidade de ndo deixar que as alienagdes vengam a batalha por meio de
ilusdes (cf. Lc 4, 1-13). E contra Deus no interior do ser humano que as ilusdes, ou tentagdes,
trabalham constantemente. Elas podem alienar e puxar a pessoa para fora de si mesma, com o
unico intuito da buscar pelo poder, desumanizando-se a si e aos outros. Ora, a forga interior
do Espirito se situa na vida da pessoa constituindo-a pessoa na ordem inversa do poder e das
alienacdes que massacram o sentido das relagdes que pautadas no poder destroem as relagdes

e se tornam escravidao para quem exerce o poder e para quem € governado por ele.

416 CASALDALIGA, Pedro; VIGIL, José Maria. Espiritualidade da libertagdo, p. 32.
47 COMBLIN, José. Espiritu Santo In: ELLACURIA, Ignéacio; SOBRINO, Jon. Mysterium liberationis, p. 623.
418 Ibid., p. 624.
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Se o mundo nao ¢ constituido pelo povo de Deus, que vive a liberdade na rentincia ao
poder, todos se alienam. Os sistemas nos quais o poder, corrompido e que ndo € servigo,

vigora é contra o ser humano*!"”

. Neles ndo ha empatia jesuanica, ndo ha vida e por isso ai
também nao ha liberdade. S6 a acdo do Espirito, lei que promana na vida espiritual da pessoa
e do povo pode conduzir a liberdade. As ilusdes, por seu turno, encontram muitas vezes
guaridas faceis no ser humano, pelo seu carater sedutor e de aparente facilidade para se
conquistar. A liberdade como fruto da vida espiritual implica maior demora, luta e ascese. E
um verdadeiro caminho que se faz pelo deserto de si mesmo. Exige que se acolha o fraco
como forte e o considerado forte como fraco.

A razdo para considerar assim o que ¢ forte continua sendo a espiritualidade do escandalo

420 Nada mais

da cruz. O tnico poder de Jesus na cruz como homem livre € o gesto e a palavra
Jesus tem de poder que sua propria vida ofertada, seus gestos, sua palavra, ele mesmo sendo
Palavra de Deus para a humanidade. Outro tipo de forca, diferente dos gestos de amor e da
palavra ndo respeitam a dinamica do Espirito que leva a liberdade. Ja ndo seria liberdade o
uso da for¢a como querida por muitos e imaginada na perspectiva das ilusdes alienantes. A
for¢a que ndo vem do Espirito ofende a humanidade. Ela ¢ construida sobre a violéncia e nao
¢ capaz de dignificar a vida. O uso da for¢a e do poder pde por terra as relagdes no sentido de
reciprocidade e logo nao permite a existéncia da liberdade que se manifesta nas mesmas
relagdes na forma da reciprocidade e do didlogo.

O Espirito de Deus, de sua parte, ¢ comunica¢do de Deus, oferta de amor que ndo obriga.
O Espirito ¢ relagdo. Enquanto relagdo ndo se coloca para o ser humano ostensivamente, pois
verdadeira relagdo se institui na liberdade, na comunhdo e no respeito a identidade
vislumbrada ndo como apego a si, mas como densidade, profundidade vivida no Espirito. Isto
impulsiona a uma vida que em si ¢ aberta para o outro e ndo imposta ao outro. A vereda da
liberdade no Espirito se efetiva na cruz. Nesta o ser humano se entrega ao outro por ter
primeiro se integrado a si, passando ao largo das ilusdes alienantes na forga da Palavra, da
comunicacdo. Essa for¢a considerada fraca ¢ o caminho do Espirito para a liberdade.

Se abraca a cruz quando se abraga a si mesmo. A renuncia de si como Jesus fez ¢ for¢a no
Espirito de Deus. A entrega na cruz € entrega ao outro primeiro porque a pessoa se conquista,
se torna livre por sua relagdo com Deus que lhe faz ver melhor a si mesma como ser que pode

chegar a viver a liberdade. Essa rentncia do seguimento ¢ provido pelo sentido da cruz a

419 COMBLIN, José. 4 for¢a da Palavra. Petropolis: Vozes, 1986, p. 329-346.
420 Tbid., p. 345-346.
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esfacelar os varios medos que impedem a liberdade de se efetivar*?!. Por isso ndo ¢
egocentrismo. E antes liberdade dos fantasmas que acomete a pessoa, das ilusdes perniciosas.
Pela otica da Cruz e da presenga do Espirito o ser humano ¢ livre das aliena¢des que fundam a
subjugacdo pelo poder danoso que teme ao outro. O homem livre no Espirito ndo teme
ninguém e a consequéncia disto € poder se relacionar no amor, dando a vida.

Na cruz a liberdade € claramente doagao e relagdo rejeitada. Na cruz e pela sua linguagem
se anuncia a coragem profética do Filho contra os poderes do mundo, contra a forca que
destrdi e ndo constréi. Ter a forca para ndo usar a forga do mundo ¢ forca no Espirito. Nao
temer os poderes do mundo € ter coragem de mostrar quem realmente tem medo. O medo esta
nos que usam a violéncia, como nos indica o signo da cruz. Portanto, “seria trair o Filho e
recusar-se ao Espirito transformar Jesus no suporte para todo tipo de grandeza e dominagao
que rompe o carater filial dos seres humanos, estabelecendo e legitimando as relacdes de
opressdo de uns sobre os outros”*?2,

Assim, se entrincheirar no poder violento ¢ resultado do medo, da escravidao e da falta de
liberdade. E ndo arriscar-se na empreitada para construir espacos e relagdes nas quais a
liberdade seja patrimonio coletivo. No Espirito Santo, por outro lado, ¢ possivel viver nas
pegadas de Jesus, caminho de libertagdo. Isso significa que ¢ possivel ir sendo durante a vida
ser humano como ele, sendo recordado pelo proprio Espirito das Palavras do mestre e
atualizando na vida a liberdade que ele apresentou. E Jesus ¢ paradigma da liberdade no
Espirito Santo ndo por ser uma lei, mas por libertar. Recordar de Jesus para esse caminho, por
meio do Espirito, ¢ ser convidado a ter tudo partilhado com Ele (cf. Lc 15, 25-32), na mesma
mesa, superando as ilusdes das perfeicdes, da pureza, do prestigio e do poder, coisas que
afastam o ser humano de si mesmo em direcao a alienacao, a morte pelo pecado e pelo medo,
pela presuncio que separa e divide a humanidade*?.

Como o medo leva ao poder e a alienagdo, a pessoa se distancia do Deus da vida, do Deus
que em Jesus se manifesta na for¢a do Espirito. O medo nao permite a vida ser vida em dois
sentidos. Primeiro coibe a pessoa de crescer, de fazer seu caminho de liberdade, sua rota para
ser mais. O medo ¢ contra a acdo do Espirito Santo. A armadilha do medo consiste em

inverter o que de fato seria o significado da liberdade. Age contra o Espirito quando faz

parecer que a confiancga na forga aceita pelos poderes alienantes € a unica saida para a vida.

21 Ibid., p. 26.

422 BOFF, Leonardo. 4 Trindade e a Sociedade, p. 295.

423 Nesta construgdo esté a espiritualidade da perseguicdo e do martirio. Ver SOBRINO, Jon. Espiritualidade da
libertagdo, p. 106-123.
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Desta maneira submete a pessoa a alienacdo. Sem perceber, a pessoa segue os ditames que
esmagam, que vém de fora como se fossem sinonimo da liberdade, ou simplesmente se
entrega a uma liberdade abstrata, ligada ao individualismo, concentrando-se de novo no medo
de envolver-se com a verdadeira liberdade e suas consequéncias.

Contra a¢ao do Espirito, o medo conduz a tirania. Este ¢ o segundo sentido. Por ndo
desenvolver-se conforme a liberdade como relacdo, o falso livre precisa dominar. Sua
“liberdade” ¢ contra o outro. Sua vida alienada aliena dialeticamente os outros. Objetivamente
todos ficam aferrados as ilusdes, pois a estrutura criada nas “relagdes” de dominagdo nao
garante libertagdo a ninguém, pois a qualquer momento o jogo de poder pode se inverter para
outro lado. Contra o Deus da vida vive-se a vida alienante que precisa exercer a violéncia
contra a vida. Aqui se entende o entre vocés ndo seja assim (cf. Mc 10, 32-45). Funcionado
pela logica tirana os discipulos ndo podem ser livres. Sem o poder-servigo os discipulos
sustentam o mundo com sua alienagdo diante do Espirito**.

E dentro deste contexto que a vida liberta no Espirito ndo pode perder sua ligagdo com o
Reino de Deus como antncio. O Deus da vida, sentido na liberdade do Espirito em comunhao
com a vida de Jesus, se vive espiritualmente como presenga de Deus no meio do povo, do
povo que se entenda e queira ser povo de Deus, na libertagdo*?®. O Espirito tem sua agdo
sobre 0 povo como sobre a pessoa. E dentro do povo que se podem concretizar os grandes
valores da libertacao. Para o povo importara sempre viver sob o Reinado de Deus, visto que
os valores da libertacdo estdo na liberdade da vontade do Senhor que realiza a vontade
humana como em Jesus de Nazar¢, o homem livre por exceléncia.

O homem libertando-se da alienagao ver com clareza que a vontade do Deus da vida e o
anuncio do seu Reino no meio do povo atinge o ntcleo de sua vontade mais profunda, mas
confundida pelos sortilégios dos falso poder, que aniquila a vida e as relagdes. Na constitui¢ao
do povo de Deus as relagdes sdo construidas em vista do Reino, sindnimo da liberdade. Para
os anseios mais auténticos do ser humano, o Reino se torna horizonte para o povo. E vivendo
como povo no horizonte do Reino, com pessoas que nao sdo entre si 0 que o mundo ¢, a
propria comunidade de fé se configura como antincio, como denuncia, e sistema no qual se
estimula o alternativo ao mundo marcado pelo poder e a liberdade alienantes.

A libertagao acontece quando a pessoa no meio do povo reconfigura as relagdes pelo norte

da liberdade no Espirito na dire¢do contraria do medo. Quebrar os lacos da opressao e

424 Ndo se vive isso sem uma espiritualidade do Bom Pastor, que também se dispde a ser rebanho, povo com o
povo. CASLDALIGA, Pedro. Com Deus no meio do Povo, p. 36-38.
425 COMBLIN, José. O Espirito Santo no mundo. Sdo Paulo: Paulus, 2010, p. 9-30.
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imprimir conteudo novo a vida pelo horizonte do Reino constitui o povo que nasce do
Espirito e do alto. A vivéncia desse horizonte do Reino ¢ articulada pela presenca de Deus,
imanente ao ser humano, como Espirito, sendo sua Lei interna, ndo externa, ndo alienante e
sim comunhdo de vontades. Dai vem a libertagdo condigna ao ser humano, pois ndo vem
como imposi¢do mas como revelacdo de si em Deus a deixar caminho aberto para que nas
relagdes com os outros toda e qualquer pessoa possa viver sua liberdade, no valor da verdade
alcancada pela desalienagio*?®.

Pelo Espirito Santo, ainda, o mistério da encarna¢do ¢ mediado para a pessoa e para o
povo de Deus. Jesus, Palavra de Deus encarnada, ¢ liberdade de Deus. Dizé-lo como Senhor,
por isso, ¢ afirma-se a si mesmo no Espirito Santo, tencionado pela relacdo com Cristo, o que
faz da liberdade da pessoa liberdade no Senhor, liberdade efetivada como abertura e nunca
como fechamento egocéntrico. A liberdade na liberdade de Jesus ndo suprime pela opressao a

liberdade dos outros*?’

. Nao ¢ a falacia da liberdade sustentada pela for¢a da violéncia e da
domesticacao das mentes. Na liberdade encarnada de Jesus o horizonte da liberdade humana
recebe sua fluidez para a justi¢a e a empatia, situando-se na linha do mistério da encarnacao,

do transcendente no imanente das op¢des livres da vida.

3.6.2. Deus funda nossa liberdade

A compreensdo que nos trouxe até este ponto nos da uma visao de Deus que ¢ fundamento
da liberdade e da libertagio humana em seu processo vital, concreto. E essa libertacao se
configura como acdo do Espirito Santo na vida humana, que ¢ o Espirito de Deus, o Espirito
da Liberdade que leva a verdade. Claro, neste ponto, ¢ que a verdade que nos liberta ¢ o
Senhor mesmo*?%, sem com isso ser sobreposicdo ao ser humano, mas revelagio do mesmo na
revelacdo de Jesus Cristo, na revelacao do Pai, que continua sua obra pela for¢ca do Espirito
Santo, na pessoa e nas relacdes das pessoas que libertas formam o povo de Deus. Neste
momento nossa tese avanca na afirmag¢do de que Deus funda a liberdade humana na
perspectiva da TL, no entanto, forjando essa reflexdo na revelagdo, no teologal da libertacao
por sua intima ligacdo com Deus. A libertagdo firma-se no Deus da vida, no Deus dos pobres

que querem a vida para escapar da morte.

426 Que se faz impossivel sem uma espiritualidade integral e integrada, intimamente ligada a oragéo de Jesus. Ver
SOBRINO, Jon. 4 oragdo de Jesus e do Cristdo. Sdo Paulo: Loyola. 1981.

427 SOBRINO, Jon. Espiritualidade da libertagdo, p. 124-137. Por isso se fala de santidade da vida dos pobres,
da luta pelos direitos e da santidade da luta.

48 GUTIERREZ, GUSTAVO. La verdad os hara libres. Salamanca: Sigueme, 1990, p. 109.
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Nio ¢é a liberdade fundada sobre categorias modernas a que estd afirmada aqui**’. E a
liberdade que ¢ salvagdo, portanto dom, que funda na raiz do ser humano sua propria
libertagdo. Esta acontece na linha biblica da promessa ¢ do cumprimento. Aos olhos da fé
Jesus ¢ a promessa cumprida no Espirito de Deus para toda a humanidade, que coloca o ser
humano em relagdo imediata com Deus, com sua verdade. Isso significa, entdo, que essa
relagdo primeira com Deus “nos coloca no dmbito de uma relagdo entre pessoas € ndo entre
coisas e conceitos. Se trata da revelagdo de Deus na historia através da realizacdo de sua
promessa de amor e reden¢do”*°. E na relagdo com Deus em Jesus pela acdo do Espirito que
se pode experimentar a libertacdo. Descobrir a libertagdo ¢ encontrar-se com a liberdade
fundada em Jesus Cristo.

Por isso, a libertacdo ¢ relacdo com essa verdade, que em ultima instancia ¢ relagdo com a
realizacdo da promessa, pela revelacdo do humano livre em Jesus. A verdade que liberta,
sempre insistimos aqui, ¢ relagdo, pois na proximidade de Deus com o ser humano e deste
com Deus se da primeiro a imersao no encontro, como dom salvador. Encontrar-se com o
caminho-verdade-vida, distende a liberdade no ser humano. Seu dom para o ser humano ¢ ser
em primeiro lugar livre, provocando crises ¢ dando choque na existéncia da pessoa. Esse
encontro verdadeiro de Jesus com as pessoas ¢ instigante. Por meio dele o ser humano nao ¢
arrastado para o nada, mas a sublimidade de si mesmo, porque Jesus ¢ a propria liberdade por
viver a verdade de sua palavra e de sua vida. As promessas de Deus na histéria, reveladas e
intuidas no coragdo humano sio sentidas em Jesus. Ele é puro dom de si. E encarnagio da
verdade, portanto, da liberdade integralmente, da fidelidade, da lealdade, firmeza e
confiabilidade. Sua vida no meio das pessoas isso fazia perceber, notar.

E ao dizer que ¢ a verdade Jesus esta afirmando ser a promessa do Pai*’!, fidelidade, vida
doada, entregue por amor, que se vive no Espirito de Deus, na abertura radical de sua
inteligéncia livre, fantasiosa**2. E vivendo no Espirito de Deus a liberdade se relacionava com
os discipulos e as pessoas em sintonia diferente daquela oferecida pelos doutores da lei e
sabios de seu tempo. Sua vida verdadeira e criativa desperta as pessoas no Espirito Santo. Isso
faz toda a diferenca entre Jesus e os homens de seu tempo. A autoridade de Jesus ¢ fruto de
sua vida, de sua inteligéncia, da verdade das relagdes estabelecidas em chave nova. Essa nova

chave para viver demonstra sua vida no Espirito que abre rotas entre eles as pessoas, de tal

429 Tbid., p. 112-114. Mesmo quando a teologia mantenha didlogo com a mentalidade e a cultura moderna,

contemporinea que nos cerca.

430 Ibid., p. 119. Tradugdo nossa.

S bid., p. 121.

432 BOFF, Leonardo. Jesus Cristo Libertador, p. 67-70. Fantasia como criatividade e liberdade.
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forma que funda a liberdade no coracao da vida de cada individuo interpelado pela sua pratica
e por suas palavras, fortes por serem palavras revestidas de sua pratica cotidiana que faz a
verdade acontecer. Nesse sentido Jesus faz da verdade um acontecimento.

Jesus como verdade-acontecimento ¢ caminho e vida. Nao ¢ modelo como muitas vezes
falamos em nossas teologias. E a vida-verdade que liberta. Nele encontramos o acontecimento
da verdade-promessa, da verdade de Deus ofertada ao ser humano como pessoa. S6 podemos
falar dele como modelo de maneira analdgica, pois antes de tudo ¢ um despertar profundo do
ser humano ndo para um modelo, mas para a liberdade, para fazer a verdade na propria vida,
como apropriagdo da liberdade-encontro, acontecimento na verdade de si. Jesus assim ndo nos
situa diante de uma Lei ou de um modelo. Situa-nos diante dele com a possibilidade de
podermos encontrar a liberdade ou ndo. Trata-se sempre de um encontro com a liberdade na
verdade de sua vida.

Jesus ¢ homem livre, ¢ modelo num sentido bem preciso, porque obediente ao Pai no
Espirito é sempre maior que a Lei*®. Sua vida livre ndo é modelo ou lei, mas obediéncia a
Deus na originalidade de si diante dos fatos e da vida. Ele ¢ maior que o sdbado e pode dizer
os antigos diziam agora eu digo. E todo homem livre como Ele estd acima da Lei pela
vivéncia interna da lei do Espirito. Desta forma, por outro lado, Jesus ndo ¢ um homem contra
a Lei, mas, como estamos dizendo, maior que ela. Sua vida vivida no Espirito de Deus penetra
o sentido mais profundo da Lei e torna-se assim seu verdadeiro “cumpridor”. E pela liberdade
que cumpre a Lei.

A liberdade ¢ sua lei interna e ¢ o acontecimento da verdade de sua vida. Verdade e
liberdade ndo se conjugam em sua vida, mas sdo uma e mesma coisa. Jesus € livre porque
verdadeiro, exprimindo sua missdao diante dos homens e de Deus na for¢a do Espirito. Sua
liberdade ¢ o seu Espirito em a¢do, sendo a verdade em todos os seus atos. Na vivéncia de sua
real ¢ verdadeira relagdo com Deus vivia na verdade do seu amor e de sua doagdo a verdade
com todas as pessoas com quem se encontrava. Por isso, era livre para fazer outros livres na
beleza de sua proximidade com Deus € com os outros.

E certo que se poderia aceitar ou ndo a luz de sua verdade. De qualquer forma, a limpidez
de sua vida postava-se como crise, como limiar no qual se devia decidir pela coragem de viver
no Espirito ou nao, na liberdade de “fazer” a verdade acontecer na propria vida, pois a

verdade revelada em Jesus se faz na historia na relacdo dos homens com Deus e com outros

433 Tbid., p. 69.
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homens, na contemplacio do Filho pela luz do Espirito***. Destarte, se pode ou nio aceitar a
forca da Palavra, que aqui ¢ a vida de Jesus contemplada pelos que sdo interrogados por sua
pratica livre e questionadora. Pode-se ser livre pela verdade, mover-se para o sentido de sua
vida ou permanecer imovel.

A decisdo da pessoa pela verdade que liberta faz parte do processo. E preciso dizer assim,
pois nao hé outra forma de dizer, a liberdade pressupde a liberdade. O amor de Deus revelado
em Jesus se exprime pela liberdade, na luta pela vida contra qualquer forma de escravidao. Se

fosse diferente ndo poderia se constituir assim:

A verdade relativiza os desejos. A luz da verdade, tudo fica reduzido a
coisas secundarias. O dinheiro deixa de ser a norma, ¢ deve permanecer
sob controle. O desejo de possuir recua e tende a desaparecer. Ao lado da
unica coisa realmente importante, as necessidades ficam reduzidas. Nao ¢
que a verdade obriga a praticar mortificagdes, a reprimir desejos. Os
desejos nao sdo reprimidos, simplesmente tendem a desaparecer. Por isso,
a pessoa que estd na verdade ndo sente falta de nada, goza de tudo o que
lhe ¢ dado, mas ndo sente necessidade de mais coisas. Ndo ¢ uma pessoa
reprimida, mas satisfeita e feliz*®.

Quem nio ¢ livre, mas fosse, por um absurdo, forcado a “liberdade”, a fazer a verdade, a
acontecer como verdade ao modo de Jesus, ndo poderia viver como detalha Comblin acima.
Isso porque a verdade estd relacionada com o caminho, com a vida, a existéncia. Nao €
intelectual, matemética, embora racional. E um caminho que tem suas razdes que a propria
razdo desconhece sem cair no sentimentalismo rasteiro. As razdes dessa verdade a ser
acolhida ou ndo ¢ que a pessoa humana se encontra com sua liberdade pela primeira vez de
forma nao alienada e condicionada e ligada originalmente a si mesma numa Palavra que diz,
na fé, o reverso de nossa desumanizagao.

Jesus ¢é a verdade original sobre nés mesmos. E a verdade de nossa humanidade liberta. E
revelacdo. Aparece encarnando nossa liberdade no Espirito de Deus. E na sua originalidade
oferece salvacdo, libertacdo, contra as mentiras do mundo. E faz parte desta salvagao a
perdigdo porque aquela ¢ dada, ofertada, ¢ de todos e todas. Nao pelo mérito de ninguém. A
perdicdo da vida faz parte, nesta logica, da liberdade que ndo se realiza, da vida que se perde
na alienagdo de si mesma pela mentira, pelo medo e pela violéncia contra os outros. A
perdicdo ndo ¢ a vinganga de Deus, mas o fogo que queima a liberdade da pessoa que diante

da originalidade da liberdade ndo ¢ capaz de dar vazdo a libertagdao de suas potencialidades e

#4 GUTIERREZ, GUSTAVO. La verdad os hard libres, p. 124-125
435 COMBLIN, José. O que é a verdade? Col. Questdes fundamentais da fé. Sdo Paulo: Paulus, 2005, p. 62-63.
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recolhe-se no medo. E por outro lado assim mesmo ¢ liberdade enquanto permanece sendo
uma opg¢ao diante da graca de Deus, da imagem do verdadeiro homem em Jesus Cristo. A
unica condenagdo da pessoa humana ¢ deixar de viver ja nesta vida o inusitado de si mesmo
na forca do Espirito, com tudo aquilo que sua humanidade seria capaz de reluzir e
transfigurar-se diante de Jesus*.

Salvacao e libertagdo nao sdo prémios. Sao realidades da graca que podem ser vividas na
liberdade da pessoa, das quais se pode tomar conhecimento pela fé (que ndo ¢é requisito e
condi¢do). A salvacdo ndo ¢ universal pela quantidade de conversdes e adeptos. Como arrazoa
Segundo, “talvez a Igreja ndo devesse pensar que a salvacao tivesse uma relagdo quantitativa
com o numero de adeptos, mas que os adeptos estavam ai para outra coisa, € nao

simplesmente para serem salvos”*.
p p

Isto ¢, se os que sdo adeptos e convertidos sdo
convertidos ndo para a salvagdo, mas ao conhecimento e o sentido desta salvagdo, a liberdade
de toda a pessoa ¢ radicalizada no designio de Deus que todo ser humano ama. Se ser adepto ¢
poder desfrutar melhor desta salvacao agora, e da liberdade como forca para libertagdo, entao
temos o primor do que ¢ a liberdade em Deus.

Desta feita se vai mais fundo no sentido original da liberdade de Jesus que conduz pelos
cominhos da libertagdo. A liberdade vivida por Jesus e sua humanidade revelada as pessoas
ndo sdo imposi¢des. Nao sdo condigdes para a felicidade, mas o muito mais da aventura
humana, o muito mais de um mundo justo e do Reino que pode ser agarrado pela conversao
do coracio para uma felicidade mais plena do ser humano. E muito que as vezes se perde na
vida humana na infinidade de escolhas que se podem fazer, devido ao medo e a busca pela
seguranca de si que acaba alienando.

A liberdade que se encontra em Jesus ndo pode ser liberdade a custa da procura por
adeptos. E uma proposta. E como se trata de uma proposta de vida critica, a clareza sobre sua
finalidade, a libertagdo integral do ser humano, ndo comporta outras finalidades como a sede
pela quantidade e pelo numero, coisa que ¢ tentacdo ao poder, ao dominio, que desfigura a
propria luta por libertacdo. A originalidade da liberdade estd na liberdade. A liberdade ¢ o
Espirito original da vida, o proprio Espirito Santo, que tudo perfaz presente na Palavra que ¢
Jesus de uma forma que é permitido pensar a condi¢do de ser livre como abertura a liberdade

dos outros, mesmo que os outros possam recusar a via mais contundente da liberdade. Ser

436 Como todos foram condenados em Adido também todos foram salvos em Cristo. Todos significa todos, a
despeito da fé cristd. Ver SEGUNDO, Juan Luis. Masas y minorias, en la dialéctica de la liberacion. Cuadernos
de Contestacion Polemica. Buenos Aires: La Aurora, 1973, p. 7-30.

47 Ibid., p. 13. Tradugdo nossa.
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livre como o ser humano Jesus ¢ atitude espiritual que respeita a liberdade do outro como
forca e como fraqueza que juntas constituem a possibilidade de ser autenticamente ser
humano, na relag@o entre as pessoas.

Jesus nos da sua salvagdo. Experimentar a salvacdo na forma de sua liberdade ¢ outra
coisa. A dimensao critica da vida de Jesus e seu caminho libertador ndo ¢ um produto de
consumo. Viver a experiéncia da liberdade tal como Jesus, embora nao seja condicao para a
salvagdo, ndo ¢ algo que se possa instalar na vida com um manual. Os evangelhos, por
exemplo, sdo s6 indicadores, iluminadores, mas ndo nos dizem como fazer. Fora da
experiéncia de um encontro profundo a inundar o ser da pessoa, fundante da liberdade do
homem em Jesus, nada se pode alcangar.

A liberdade configurada na pessoa de Jesus ndo ¢ imediata e ndo tem solugdes faceis. Nao
estd a mao simplesmente. Ainda que, como a salvagdo, seja para todos e incipiente lateje em
toda a humanidade nos seus sonhos e desejos profundos e mais humanos, a liberdade
jesuanica ¢ um espelho no qual nem todos reconhecem sua propria imagem, ainda que seja, €
que seja a plenitude da vida a imagem refletida, enquanto Cristo ¢ o verdadeiro homem e o
seu além, Palavra definitiva sobre a verdadeira vida justa. Nao se tem a liberdade pela lei do
menor esfor¢o. A felicidade facil e as solugdes imediatas para a vida ndo conquistam a
liberdade, antes aliena o ser humano. Fazer o caminho da superacao do medo, da lei, da
estabilidade, da seguranca e do poder que fez Jesus com a verdade de sua vida ¢ um grande
repto que ndo se adequa as realidades das escolhas superficiais. E um desafio do Espirito a ser

trabalhado como fermento na massa (cf. Mt 13, 33)*%.

3.3.3. Deus sopra onde quer

O discurso sobre a libertagdo tem ainda a faceta do mistério de Deus que suscita sua
realidade amorosa onde quiser, como vento que sopra ndo tanto por um destino, mas livre no
mundo, como o semeador que saiu a semear em varios terrenos € nao num terreno pronto (cf.
Mc 4, 1-20). A revelagdo da libertagao em Jesus Cristo € semente deitada em toda parte. Qual
a terra que estard mais apta a frutificar ndo se sabe. O certo, todavia, ¢ que alguma terra
deixard germinar a riqueza da vida na liberdade. Certo também ¢é que a for¢a de Deus ¢

semeada em todo lugar, pela acdo do seu Espirito. E este atinge a totalidade da vida humana,

438 A questdo é complexa, pois na maior parte do tempo tendemos ao superficial, a lei do menor esforgo, como
diz Segundo: “Globalmente falando ndo existem massas e minorias, sendo condutas massivas e minoritarias em
cada pessoa”. Ibid., p. 29. Contudo hé aqueles que conseguem viver mais condutas minoritarias, escolhem mais
vezes o caminho estreito indicado pelo evangelho, criando novas atitudes dentro das condutas massivas.
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da historia, presente e futuro, infiltrado misteriosamente nas malhas da vida. Importa que
Deus se langa para a vida humana na for¢a de sua Palavra indistintamente. Todos os terrenos
sdo alvo da sua presenca e atuacdo. No entanto, por varias razdes, alguns terrenos nao
deixardo a semente brotar, produzir frutos.

Isso vai indicando que o Espirito esta presente como Deus em nos, fundando a liberdade,
esta ai como luz que ilumina a mente humana para ver através dos cativeiros a liberdade. O
Espirito ¢ Deus como fonte originaria, presenga atual e anincio do futuro no proprio Deus
pela configuragcdo do ser humano em Jesus, constituindo o povo da alianga, na liberdade
remetida sempre as relagdes. Isso pressupde equilibrio na visdo que se tem sobre a vida no
Espirito. Equilibrio este que vai na direcao inversa de um dos principais dramas modernos que
¢ a ilusdo do futuro**’. Se o penhor do Espirito é ja o porvir, antecipagio, de algo que ainda
serd, na Otica da libertacdo esse mesmo penhor presente ¢ Deus agora, contra a ansiedade e
pressao massacrante do futuro. Trata-se de um futuro presente. O Espirito ¢ a liberdade do
Deus no agora, realiza¢do, luta pela vida e ainda promessa**’.

Enquanto presente agora o Espirito ¢ vida e liberdade. Enquanto promessa nao se esvazia
nos projetos humanos. Presente no ser humano ¢ filiagdo e confianca no Deus da vida tantas
vezes aqui dito. No caminho de Jesus isso significa que Deus “levanta-nos da nossa condi¢ao
de escravos e faz de nds verdadeiros filhos de Deus. O servo vive no temor e toda a sua vida
esta marcada pelo temor: o medo estd sempre desqualificando todos os gozos, todas as

»441 Sim, a liberdade humana se funda na

satisfacdes que pode ter. O filho estd além do medo
filiacdo. Se funda no Deus da liberdade que ndo gera medo e que infringe a imagem do Deus
pautado no medo. O Espirito esta onde estd o Pai que Jesus nos deu, o mesmo Pai que pos o
Cristo em vigilancia misericordiosa.

Deus presente ndo ¢, acrescentamos, desespero para viver o agora como ultimo instante.
Mas confianga para viver a eternidade do instante no proprio Deus, sem deixar-se desfigurar
pelas preocupacdes das falsas segurancas que nos aguilhoam no presente em nome do futuro.
Esse presente se vive na vitalidade efémera, na santidade. E o que ¢ isso? “Dom de Deus e ato
da criatura humana”.**? Santidade ¢ vida no Espirito de Deus, contra o vicio do futuro que faz

do presente também um vicio, pelo desespero do instante ou pelo presente que tem um futuro

que ignora todos os males do presente por uma erronea visao beatifica que demite a pessoa de

49 COMBLIN, José. O Espirito Santo no mundo, p. 94.
40 Thid., p. 90-94.

1 Tbid., p. 91,

42 Tbid.. p. 95,
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sua inser¢ao no mundo. A santidade ¢ o exato equilibrio do presente e do futuro conjugados
no Espirito, penhor e promessa. Nesta ultima o Espirito se torna visdo para trabalhar pela
transformag¢d@o do mundo. A promessa do Reino futuro ¢ penhor na agdo presente contra a
inumanidade do mundo. Faz parte da propria missao do Espirito que estd presente na historia
do povo de Deus até sua consumagio.**

O Espirito ¢ transcendéncia que ndo nega a imanéncia, forca de Deus na vida, mas que,
entretanto, ndo se restringe as nossas sedes imediatas, todas elas potencialmente perigos que
podem levar aos grilhdes. Assim o Espirito abre caminho para que o povo de Deus esteja a
medida da humanidade de Jesus, verdadeira humanidade. O caminhar da histéria no Espirito ¢
o alcar da vida na vida do Mestre. Como a humidade ¢ o centro da criacdo, a renovagao da
mesma em Jesus passa por essa humanidade renovada. Dai a necessidade de nascer para o
alto, integrando a propria vida no mistério maior de Deus, ndo por fuga do mundo e de sua
histéria, mas por uma maior inser¢ao na historia na for¢a do Espirito, pois a criagdo ¢ ela
mesma espiritual e o ser humano seu horizonte por onde passa a salvagdo, na luta pela
libertagcdo. Essa inser¢do tem sua forga na razdo do ser humano imagem de Cristo, substrato
da criagiio renovada para o Reino de Deus***,

Dentro do mundo e sem nega-lo, porém, a liberdade humana ao modo de Jesus transcende

o proprio mundo pela promessa. Vejamos:

Um primeiro sentido fundamental da liberdade cristd corresponde aos
temas explicitos da teologia paulina. A liberdade ¢ capacidade de agir no
plano do homem novo, de agir de modo plenamente humano vencendo
as resisténcias que afligem a humanidade desde o pecado. Trata-se de
uma liberdade do pecado, da morte e do medo da morte, do demoénio, da
carne ¢ dos desejos da carne. Tudo isso mantinha o ser humano numa
multipla escraviddo. Esta escravidao estava enraizada nele proprio. A
liberdade fundamental é aquela que liberta das ataduras que o ser
humano encontra em si préprio. Dai a profunda consciéncia de
liberdade vivida pelos cristdos até nas piores condi¢des exteriores,
principalmente no martirio, nas torturas, na prisdo, na perseguicdo no
meio das adversidades e dos obstaculos da natureza e dos homens: a

liberdade do Apdstolo Paulo é exemplo visivel desta liberdade crista**.

Da citagdo se depreende perfeitamente temas recorrentes do cristianismo na sua tradigao
espiritual sobre a vida humana. A liberdade do homem novo no mundo ¢ liberdade do pecado.

Essa liberdade realiza sua plena humanidade. Nunca contra a humanidade e sim ao encontro

5 Thid,, p. 11.

44 COMBLIN, José. O Espirito Santo e a libertacdo. Série 1I: o Deus que liberta seu povo. Col. Teologia e
libertacdo. Petropolis: Vozes, 1988, p. 69-69.

45 Ibid., p. 87. Grifo nosso.
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dela em Jesus Cristo. A liberdade no Espirito ¢ forca de Deus contra o medo e todas as
vicissitudes que possam afligir o ser humano interiormente e exteriormente. Diante das
maiores e indescritiveis dificuldades os cristdos agem sob o impulso do Espirito e da
liberdade revelada, canalizada para vencer a carne. O Espirito na pessoa e no povo cristao se
expressa em didlogo com o mundo fortalecendo os seus com a vida tendo como ltimo pendor
a propria liberdade e a vida.**® Vive-se uma espiritualidade da libertagdo, da acio de Deus na
histéria e da iluminagdo da vida humana frente a qualquer treva que possa trazer medo,
retorno ao pecado e submissao as injusticas.

O Espirito Santo ¢ santificador porque encaminha a humanidade para a libertagdo. Ser
livre ¢ ser santo. A liberdade da humanidade revelada em Jesus Cristo ¢ recebida na fé para
viver-se em santidade no mundo, para o mundo ¢ com o mundo, santificando-o. Essa
santificacdo acontece por entrega daqueles que livres quebraram as barreiras do medo e se
poem a caminho como ressuscitados ja agora. A santidade assim nao separa do mundo. Pelo
mundo se vive para Deus e para Deus se vive no mundo. A vida se torna antincio do futuro no
presente, no eterno do Espirito, inovando pela espiritualidade que rompe com o tradicional
para estar mais perto e firme em Deus*’.

Essa espiritualidade, no contexto da TL, foi sentida como a¢do do Espirito que dé vida e
liberdade num sentido bem biblico. Para Gutiérrez trata-se de um “viver no espirito que faz
reconhecer-nos livres e criativamente filhos do Pai e irmdos dos homens™**. Viver no mundo
¢ viver segundo o Espirito que faz ver Jesus nos homens e, sobretudo, nos pobres. Isso
significa que Deus pelo seu Espirito nos congrega como irmaos e irmas, como povo, de forma
a reconstituir os lagos perdidos de fraternidade, sempre na agdo do Espirito, pois este ¢ que
nos faz dizer Pai, como Jesus. E ¢ s6 dizendo Pai como Jesus no Espirito que se € capaz de

viver livre no mundo para Deus e para os outros. E como insiste Gutiérrez:

A historia ¢ o lugar no qual Deus revela o mistério de sua pessoa. Sua
palavra chega a n6s na medida de nossa inser¢do no devir historico. Mas
esta historia é uma historia conflitiva, de enfretamentos de interesses, de
lutas por uma maior justi¢a, de marginaliza¢dao e exploracdo de homens,
de aspiracao a libertagdo. Nessa historia optar pelo pobre, pelas classes
exploradas, identificar-se com sua sorte, compartilhar seu destino, ¢ quere
fazer dessa historia uma historia de fraternidade auténtica. Nao ha outro
modo de acolher o dom gratuito da filiagdo. E optar pela cruz de Cristo,
na esperanca de sua Ressurreicdo. Isto é o que celebramos na eucaristia.

46 Tbid., p. 94-100.

4“7 bid., p. 162.

#8 GUTIERREZ, Gustavo. La fuerza histérica de los pobres. Seleccion de trabajos. Lima: Cep, 1979, p. 92.
Tradugao nossa.
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Nela expressamos a vontade de fazer nosso o sentido que Jesus lhe deu a
sua vida e receber do Espirito o dom de amar como ele amou*®.

Assim o dom do Espirito presente na vida humana ¢ relagdo com o mundo, com o mundo
mais sofrido, a partir da humanidade de Jesus que ¢ dom do Espirito para quem crer e
fundamentalmente liberdade. Na histéria e seu devir, a Palavra do Senhor ¢ atualizada pelo
Espirito para com uma maior explicitacdo da mesma Palavra viver-se a verdade da libertacao
na luta pelos mais fracos. Essa libertacdo acontece na abertura proporcionada pelo Espirito,
desvendando o mistério do mundo em Deus, sentindo-se paixao pelo mundo na razdo do amor
a Deus, amor de Cristo pela humanidade que codifica sua humanidade como humanidade
nossa e codifica nossa humanidade em liberdade e divindade.

Esta transcendéncia no Espirito que se compromete com o mundo quebra confinamentos,
estruturas de pensamento e, como sempre dito aqui, medos. O Espirito ¢ santificador do
homem porque ¢ a liberdade que nos leva a transcendéncia por amor ao mundo em Jesus e sua
humanidade que nos liberta diante do Pai, na confianga filial, que nos leva aonde quiser,

preservando nossa estrutura de vida humano-divina, imanéncia e transcendéncia.

49 Tbid., p. 93. Tradugdo nossa.
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3.4. Conclusao

Finalmente, nosso ultimo capitulo tem a fun¢do de oferecer o fundamento. Este ¢ Deus,
Pai, Filho e Espirito Santo. E ainda que ndo tenhamos pretendido de modo algum nem
esbocar uma introdugdo sobre a trindade, ¢ forgoso dizer que a espiritualidade da TL gravita
em assergdes que necessariamente estdo em torno de uma melhor elaboracao trinitéria.

De concreto temos como resultado algumas ideias chaves e fundamentais. O Deus da vida
¢ o Deus libertador, sem sé-lo por predicagdo, mas essencialmente. Assim, ¢ o Deus da
liberdade e o fundamento da mesma. Jesus ¢ a revelagao da humanidade, do ser humano livre
na verdade de Deus. Portanto, o ser humano ¢ livre segundo sua forma de viver diante das
pessoas e de Deus. O Espirito Santo é abertura e criatividade dentro do ser humano. E a
promocao do ilimitado do ser humano e a inspira¢do para viver os gestos e a vida de Jesus na
comunhdo com o Pai, tendo a liberdade com Lei.

Deus sendo o Deus da vida ndo se opde a liberdade. Antes promove a liberdade, pois a
vida tem como um dos seus principais horizontes o viver livre, na realidade do ser pessoa e do
ser povo. A luta por libertacdo ¢ aproximacao de Deus. A aproximacdo de Deus € encontro
com a libertagdo, pois se trata de valoracao do valor primigénio da vida. Em Jesus Cristo isso
se torna evidente. Sua vida € entregue contra as for¢as do mundo por pura liberdade, fato
concreto que motiva a libertagdo das pessoas, para se encontrarem com o sentido da vida em
Deus. Jesus ¢ livre em Deus e tem a coragem de produzir o “discurso da cruz”. Sua vida
provoca o escandalo de fazer de Deus sua Unica forca, alicercada no amor que tem a energia
vital de servir e de se dar. Para isso, Jesus vive unicamente da Lei do Espirito. O Espirito é o
seu eld absoluto. Por ele, Jesus ndo se deixa alienar pelas tentagdes. E o mais profundo de si.
E também o Gnico que pode conduzir o ser humano & mesma experiéncia de liberdade
jesuanica, de empatia com os pobres e de identificagdo com eles, na medida em que assume a
coragem de viver o escandalo da cruz, a forca de Jesus, na contramio das alienacdes e dos
medos, que além de escravizar a pessoa em si escraviza o outro, ao usar do expediente da
opressao como forma de fugir dos proprios fantasmas.

Tal ¢ a experiéncia espiritual que se desenhou na TL.
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Conclusao: teologia como reflexdo para a liberdade oferecida pelo Senhor

Afetivamente e efetivamente, concluir agora ndo é chegar ao fim do silogismo. E antes de
qualquer coisa manter a postura epistemoldgica envidada pelas paginas precedentes. O dito e
exposto ndo tem outra razdo que fazer permanecer aberto o caminho de uma reflexdo
teologica que creditamos para além do balanco de suas contribuicdes e que ainda pode muito
contribuir para o cenario teologico atual, sobretudo no que se refere a crise global pela qual
passa a humanidade. E ndo por ser uma teologia da praxis, mas por ser uma reflexdo sobre a
préaxis e uma espiritualidade.

Assim, pastoralmente, teologicamente, a TL ¢ reflexdo sobre a liberdade humana como
santidade dentro da perspectiva da fé. Santidade na pessoa livre, no povo livre, na sociedade
incitada a viver valores deveras comunitarios. Liberdade que ¢ santidade porque ¢ fruto do
Espirito diante da revelacio do sentido da humanidade em Jesus Cristo. A altura da liberdade
de Jesus obediente a Deus e comprometido com os irmaos e irmas se mede a santa liberdade.
Desta forma, o sujeito da TL ¢ o pobre, o homem e a mulher maltratados por terem a vida
negada, sob qualquer forma, ¢ 0 homem e a mulher bem aventurados na pobreza de espirito,
solidarios com os mais sofridos. As liberdades destes homens e destas mulheres chegam
quando suas condi¢des de vida sdo alavancadas pela Revelagdao de Deus em Jesus Cristo, que
¢ em vida a encarnagdo da verdade que liberta e libertacdo da verdade, aprisionada em outros
codices religiosos diversos daqueles expresses na lei da vida livre do Verbo.

Na vida de Jesus se manifesta a revelacdo do Deus da liberdade que se acolhe na fé, para o
homem viver a santidade da liberdade doada por Deus como graga, como vida, como animo
no Espirito para viver fraternalmente. Essa libertacao salvadora, fruto da graga nao se coaduna
com a morte infligida as pessoas. Dai, o passo da santa libertagdo vivida pelo individuo no
seio da comunidade se dirige para o outro como rosto de Deus porque rosto de Jesus Cristo. O
outro se “impde” como revelacdo de Deus e face de Jesus. Acolhida na fé essa visdo, a
libertagdo dos pobres e do homem ndo ¢ uma questdo socioldgica, mas teologal. A falta de
liberdade, de verdade na vida, implica rentincia de Deus. Por isso, para ser livre o ser humano
ndo recusa a Deus, mas o aceita como dom. A liberdade sempre tem haver com Deus. Sem
Deus, sem liberdade. Ele ndo ¢ o que reprime o homem viver a liberdade, mas é o apice da
condic¢do absoluta do ser humano para a liberdade.

A liberdade, porém, ndo ¢ uma afirmag¢dao metafisica como aquela recusada pelos
modernos. Trata-se da liberdade biblica, daquela que ¢é salvagdo e que precisa do concurso da

propria liberdade conferida ao ser humano como realidade divina, criada, condi¢do tltima da
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propria vida humana enquanto tal. Envolvido pela liberdade, dom de Deus no ato criador,
germe primeiro da criagdo, o ser humano pode aprofundar ou nado sua liberdade em Deus, na
revelacdo de Jesus Cristo sobre o homem livre, libertacdo esta que atinge a integralidade da
pessoa em todas as suas potencialidades. Pensamos que aqui chegou a TL. Seu ponto méximo
se estabelece dentro desses parametros sobre a liberdade da pessoa, dos pobres, de modo
radical. Todavia nem sempre se deu ao trabalho tedrico de ir mais fundo nos pressupostos
teoldgicos no meio do debate.

Desta forma, a TL ndo ¢ uma reflexao sobre o sujeito transcendental moderno, mas sobre o
sujeito pobre. Nao ¢ também uma reflexdo sobre a liberdade, mas sobre a libertagdo no
encalgo da reflexdo biblica sobre o Deus da vida e da liberdade. Por isso, trabalha
preferencialmente com a categoria Povo de Deus. A libertacdo do Deus da vida pressupde o
outro. Nao ¢ o individuo atomizado da modernidade que se ressalta. E a pessoa dentro do
povo de Deus com sua dignidade, ungida pelo Espirito para viver em vista do Reino de Deus,
antecipado por gestos, palavras e agdes no seguimento a Jesus, o homem livre. Por isso, ndo ¢
uma teologia preferencialmente filosofica, mas marcada pelas ciéncias humanas, sociais,**
sem descurar dos aspectos filosoficos que sempre contribuiram para a verve teologica.

Olhando as caracteristicas da TL, assim, poderia se afirmar sua roupagem teoldgica
moderna, mas nao o seu interior metafisico. Aberta as ciéncias humanas, seu servico a fé esta
fixado na revelacao. Este € o seu interior como para toda teologia. No entanto, dispensando de
modo geral o confronto tedrico com o caudal filoso6fico contemporaneo com muito fez a
teologia europeia moderna, embrenha-se mais pelas questdes propriamente biblicas, da
tradicdo, tendo as ciéncias humanas e sociais mais como suporte do que como estrutura
epistemologica. A sua linguagem moderna ¢ mais acidental do que essencial. Nao ¢ a
tentativa de responder com categorias modernas e filos6ficas o mundo alvorocado
contempordneo o seu objetivo. Seu didlogo contempordneo ¢é extemporaneo. E
contemporaneo e moderno por linguagem (mais precisamente por lingua) e tradicional,
profético pela fé no confronto ao que ofende o crer como sentido e pratica de vida, sendo
desta forma uma espiritualidade.

Trata-se de uma espiritualidade do antincio do Reino, do sujeito pobre, da Igreja Povo de
Deus. O sujeito da teologia da libertagcdo, ademais, tem seu sentido e fundamento sempre na
comunidade de fé. E da comunidade de fé que vive sua luta por libertagdo. E no nés cremos

que a subjetividade do sujeito pobre encontra os “materiais” para a constru¢do da propria

450 GUTIERREZ, Gustavo. La verdad os hara libres. p. 71-101. Nestas paginas sdo, segundo nosso parecer, ditas

as observacdes fundamentais sobre o assunto.
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liberdade que ¢ descoberta na revelagao de Deus que se comunica como Deus da vida para si
e para os seus, gestando a fraternidade como sustentaculo da liberdade voltada para o Reino
de Deus, para a abertura transcendente do ser humano para crescer em vista da felicidade que
engloba o outro, a paz como justi¢a e a liberdade como relacdo com Deus e com os irmdos e
irmas. Enquanto espiritualidade ¢ sempre afirmagdo da libertacdo integral. Esse integral tem
seu corpo formado pelas relagdes: Deus-Eu-Outro.

Essa integridade relacional, termo aqui de nosso trabalho, ndo redunda no
antropocentrismo. Nas entrelinhas da TL, sempre esteve presente no centro Deus que
centraliza adequadamente o ser humano como principio de vida. Ser humano vivo € sinal da
gloria de Deus. Da-se gloria a Deus com o ser humano vivo, ressuscitado em Jesus Cristo pelo
Espirito, aberto ao sentido pleno da vida. Ressurreicdo que nos pobres significa a
integralidade da vida, viver com sentido e sem ter o sentido negado na concretude de sua
histéria cotidiana. Integralidade que ¢ reconhecimento de Deus no outro e de Deus como
fundamento desse reconhecimento. Integralidade como percep¢do da vida transfigurada em
liberdade, no fato concreto da libertagdo feita pelo proprio Deus, que motiva a luta pela vida e
concede a acdao do Espirito na vida do povo, no tempo.

A libertagao propugnada pela TL ¢ sobre todos os modos a afirmacdo de Deus no humano
¢ do humano em Deus. Por isso, ¢ uma espiritualidade da vida no seu desenrolar. E a
integralidade aqui ¢ paixao profética pela afirmag¢do da vida humana contra tudo que contraria
o paraiso do Reino de Deus através da pobreza, da miséria, da dor. Deus como plenitude deve
ser afirmado na plenitude possivel ja agora da vida humana. E de outra parte a emancipagao
humana ¢ afirmada em Deus como termo transcendente da vida, como aspiracdo para mais,
contra qualquer injustica, contra as formas de reducionismo que sempre rondam a vida da
pessoa na busca por realizagdo.

O humano afirmado em Deus ndo ¢ diminuido. Pelo contrario. Para a TL Deus ¢ o
principio sobre o qual ganha consisténcia a afirmacao da liberdade da pessoa na historia, pois
a historia ¢ lugar da salvagao de Deus e tem sentido teologal. No campo da espiritualidade
isso desemboca na concepcao de um Deus que, transcendente, ndo se esquiva da vida humana,
mas ¢ transcendente porque se encarna e age para a vida humana resplandecer em toda sua
divindade, pela santificacdo de si, pela libertacdo que santifica a0 modo de Deus. Tal ¢ o
grande desafio proposto quando se luta por libertagdo na aparéncia efémera das coisas, mas
todas elas repletas do sentido de Deus que quer o homem e a mulher salvos, livres para

alcangarem o real valor de ser imagem dele mesmo, Deus.
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Deus, assim, para TL ¢ a referéncia para sua imagem (imago dei) viver a liberdade dentro
da historia, sem os desatinos da perdicdo da opressao que tira a liberdade a oprimidos e
opressores. O Reino de Deus, portanto, ¢ o Reino da santidade, da liberdade santa vivida no
Espirito de Deus que configura a pessoa a Jesus Cristo para ela ser, na imagem de Jesus
Cristo, verdadeiramente pessoa, com os compromissos de Jesus com a vida, com Deus. Tal ¢
o sujeito proposto pela TL no compromisso com os pobres. As condi¢des de possibilidade
deste sujeito ¢ Deus em sua transcendéncia. Deus ¢ o universal trino que permite a liberdade,
a pluralidade e a vida.

A imanéncia dessa espiritualidade, dessa libertacao, por fim, ¢ transcendente na cruz. Na
mais aparente nega¢do de Deus, na cruz Deus se revela por completo na humanidade de Jesus.
E ele ¢ a espiritualidade da libertagdo, da libertacdo dos pobres. Na cruz o Espirito revela que
a humanidade s6 pode vencer seus dramas ousando sustentar-se pela for¢ca de Deus que ndo
ultraja, que transmite a mensagem da vida ao dar a vida, pois a imagem de Deus em Jesus
Cristo diz que Deus ¢ assassinado, mas jamais mata. E o Deus da for¢a da Palavra, do Verbo
que da a vida e ndo a morte, e que, portanto, ¢ o Deus dos vencidos. Logicamente ¢ a cruz a
logica desta espiritualidade que insiste na vida doada contra a opressdo, mas que ¢ a unica
vida que pode ser livre de verdade e na verdade. E as razdes da cruz sdo que o que mata e
oprime ¢ a falta da liberdade daqueles que ndo cederam ao processo de libertacdo salvadora da
imagem de Jesus Cristo, que nao puderem compreender a santidade de Jesus, de sua
liberdade, que ndo mata, mas oferece seu poder-servigo aqueles que tém a morte dentro de si,
que oprimem e vitimam.

A liberdade do ser humano se configura na imanéncia transcendente da cruz de Jesus por
compromisso solidario com os mais pobres. Arrancando de dentro de si o homem velho,
nasce o homem novo livre, sempre na cruz, na ressurreicdo, na solidariedade com os
pequenos, no servico como expressdo do poder de Deus que confunde. A espiritualidade ¢
saber usar de esse poder como unico capaz de dar lugar ao verdadeiro homem, que livre de
oprimir o outro liberta-se a si, sendo Jesus para o Jesus crucificado nos pobres.

E nesse sentido a TL ¢ uma espiritualidade profundamente crista, que vive a liberdade do
encarnado, no verdadeiro homem que ¢ Jesus por paixdo ao mundo, sobretudo nos mais
sofridos. Essa liberdade do encarnado ¢ a mediagao para o ser humano encontrar o Pai, que ¢
origem da vida, no caminho do Filho, que santifica o mundo no Espirito para ser agora
prenuncio e penhor do Reino de Deus, ansiado e buscado por quem cré. Disso as semelhangas

com a teologia moderna s3o s6 semelhancas.
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