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Resumo: neste artigo buscamos compreender o fendmeno da Teologia da Liberta-
¢do enquanto estatuto epistemoldgico que possibilitou o fortalecimento de
movimentos sociais e populares na América Latina e no Brasil. Trata-se de
evidenciar a inser¢do de setores progressistas da Igreja Catdlica na luta e
defesa de populagoes ameagadas e vitimadas pela violéncia do Estado e pelas
profundas desigualdades sociais estabelecidas por uma hegemonia do capital.
A partir de leitura gramsciana queremos entender essa relagio dialética
entre teologia da libertacio e movimentos sociais que se constituiram ao
longo doa anos 1970 e 1980 no Brasil e na realidade latino-americana.
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E a América Latina, a regido das veias abertas. Desde o descobrimento até
nossos dias, tudo se transformou em capital europeu ou, mais tarde, norte-
americano, e com tal tem-se acumulado e se acumula até hoje nos distantes
centros de poder. Tudo: a terra, seus frutos e suas profundezas, ricas em mi-
nerais, os homens e sua capacidade de trabalho e de consumo, os recursos
naturais e os recursos humanos. O modo de produgio e a estrutura de clas-
ses de cada lugar tém sido sucessivamente determinados, de fora, por sua
incorporagio a engrenagem universal do capitalismo. (Ediardo Galeano)

epigrafe de Eduardo Galeano apresenta o contexto de fervor por parte

dos te6logos latino-americanos que se inseriram nos anos 1970 num
ovimento de insurrei¢do epistemoldgica e pastoral que possibilitou
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a abertura de novos horizontes para a Igreja Catdlica latino-americana.
Os intelectuais eclesidsticos deixavam as sacristias e suas funcoes
sacramentais para assumirem o papel de intelectuais “organicos” dos
pobres e oprimidos da sociedade.

Como pensar os intelectuais “organicos” neste século XXI diante do refluxo
constante dos movimentos sociais e populares? Qual o papel desses
homens e mulheres chamados a intervir no espago ptblico em tempos
de aversao ao intelectual critico? Estariam os intelectuais “organicos”
imersos no processo de “silenciamento” em nossos dias diante do con-
ceito sartriano de “totalidade destotalizada” (SILVA, 2006, p. 153)?
Sao questdes que apontam a necessidade e a urgéncia de refletirmos
criticamente sobre os intelectuais hoje, ji que para as classes dominan-
tes s20 vistos como traidores consumados e para as classes dominadas
como traidores em potencial.

Por isso, queremos neste artigo propor uma reflexao critica e histérica sobre
os intelectuais na perspectiva gramsciana que se fizeram (ou ainda
fazem) presentes no interior de uma institui¢ao conservadora, a saber:
a Igreja Catdlica.

Apés o Concilio Vaticano II (1962-1965) a Igreja Catélica, em especial, na
América Latina sofreu profundas altera¢oes de ordem moral, cultural,
social e politica. Na América Latina, os novos ventos que sopravam
fizeram com que setores da Igreja se colocassem na contramao da
histéria. Assim, a instituicdo eclesidstica que historicamente se aliava
aos nobres e, posteriormente, com a burguesia na sociedade liberal,
colocava-se diante de novas tendéncias, ou seja, setores da Igreja pas-
saram a organizar o povo, os pobres, os camponeses, entre outros. A
chamada “op¢ao preferencial pelos pobres” foi amplamente discutida
durante os anos 1968 a 1990 em toda a realidade latino-americana.
Sem duvida, revelou um trago marcante na préxis dos agentes de
pastoral engajados como intelectuais “orginicos” no meio do povo o
que permitiu um rompimento histérico com a corrente conservadora
eclesidstica. Este engajamento sofreu um processo de extin¢ao devido
a0 avango da “regulagao” e o recuo de um projeto de sociedade alicer-
cado na “emancipacao” conforme nos aponta Chaui (20006) ao citar o
pensamento do sociélogo Boaventura de Souza Santos.

Os intelectuais orginicos da Igreja ligados a Teologia da Libertagdo na
América Latina assumiram um posicionamento apontado pela filésofa
Marilena Chaui.
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A fala piiblica e a agdo piiblica dos intelectuais, justamente porque ba-
lizadas pela afirmacio da autonomia, assumem dois tragos principais: a
defesa de ‘causas universais, isto é, distantes dos interesses particulares e
a transgressio com referéncia & ordem vigente (CHAUI, 2006, p. 20).

Evidentemente que os intelectuais “organicos” da Teologia da Libertagao so-
freram perseguicoes e processos por parte da Santa Sé e de seus bispos
locais que defendiam a ortodoxia e uma teologia moral proveniente
da Cristandade!. Neste sentido, Gramsci foi utilizado como mediacio
sécio-analitica dos tedlogos da libertagao, dentre eles, destacamos:
Leonardo Boff?, Gustavo Gutiérrez?®, Frei Betto?, Dom Pedro Casal-
ddliga’, Dom Tomds Balduino®, Juan Luis Segundo, Pablo Richard,
Enrique Dussel, Clodovis Boff, Hugo Assmann, dentre muitos outros.

Assim, dividiremos nossa reflexao em dois momentos, a saber: no primeiro mo-
mento abordamos especificamente o “intelectual orginico” em Gramsci.
E, no segundo momento, queremos identificar a praxis dos intelectuais
“organicos” adeptos a Teologia da Libertagiao que deram uma nova face
as atividades da Igreja Catélica no Brasil e na América Latina.

INTELECTUAIS “ORGANICOS” EM GRAMSCI

Os apontamentos acerca dos intelectuais “organicos” na visio do filésofo
italiano Antonio Gramsci tem como pressuposto sua influéncia na
tradigdo epistemoldgica marxista que se fundamenta na busca pelo
bem comum e pela construgio de uma sociedade mais justa, soliddria
e emancipatoria.

Essa postura do filésofo e do militante Gramsci o insere dentro do quadro
daqueles que buscaram a afirmacio e dignidade da agao politica assim
como Hannah Arendt (2005). Afirmagdo da acio politica significa
também afirmacio dos espagos publicos e dos direitos sociais de todos
e todas onde se faz necessdrio a existéncia de plataformas politicas
para sua construgio e efetiva¢do. A acio politica em Gramsci possui
intencionalidades e um ato coletivo, uma “vontade coletiva” para se
formar, gestar e dar a luz novas prdticas de espagos publicos e luta pelos
direitos sociais, que venha a superar as dicotomias e fragmentagdes
existentes. A a¢do politica em Gramsci se encontra intrinsecamente
inserida na temdtica de sua préxis enquanto intelectual “organico” de
uma determinada concep¢io de mundo.
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H4 pouco tempo atrds a dimensao politica foi relegada ao esquecimento,
principalmente com as intervengdes realizadas pelas teorias funciona-
listas e economicistas. No entanto, Gramsci se insere numa posicao
contréria, pois busca reafirmar a dimensao politica como fenémeno
cujo horizonte é a democracia direta e participativa. Neste sentido,
Gramsci percebe as fragilidades da agao politica da esquerda que se
confrontava, em seu tempo histérico, com as politicas totalitdrias do
fascismo. Gramsci redescobre a politica como ponto central de uma
discussdo social colocada & margem pelos grupos hegemonicos que
detinham o monopélio do capital.

Acerca da biografia de Ant6nio Gramsci, Maestri e Candreva (2001) apresen-
tam uma sintese interessante que apresenta a vida de um “comunista
revoluciondrio”. Hia uma busca em mostrar toda a trajetéria de vida do
jovem e do homem Gramsci que assume a militAncia politica junto as
classes operirias e o secretariado do PCI em tempos de fascismo. Sua
prisao e a construgio dos Cadernos do Cdrcere sio momentos cruciais
para o labor do conhecimento e da pesquisa investigativa levada por
Gramsci que, mesmo doente, conseguia assombrar as mentes fascistas.

Consideramos o pensamento de Gramsci inserido numa profunda relagio
dialética com o pensamento do materialismo histérico, bem como
em sintonia com as idéias de Marx e Engels. Evidentemente, Gramsci
assume uma posi¢ao mais moderna e flexibilizadora em determinadas
questdes, ou seja, aproxima-se mais dos ideais e das doutrinas republi-
canas para fundar sua tese de construgao do socialismo.

As bases epistemoldgicas de Gramsci estao construidas em dois eixos presen-
tes no quadro da teoria marxista, a saber: teorias politicas e andlises
culturais. Dessas teorias politicas e andlises culturais surgiram algumas
categorias centrais de seu pensamento, tais como: hegemonia, socie-
dade civil e sociedade politica, intelectuais tradicionais e organicos,
revolugio passiva, filosofia da praxis, grupos sociais subalternos, bloco
histérico, estrutura e superestrutura, etc. Estas categorias valorizam
a reflexao marxista de Gramsci nos vdrios 4mbitos da producio do
conhecimento e das ciéncias humanas e sociais.

O tedrico marxista Antonio Gramsci entendia que cada grupo social orga-
nizado, no mundo da produ¢io econdémica, possui em seus quadros
intelectuais orginicos que se consideram autdnomos e independentes
da classe dominante. Estes grupos sociais criam e recriam para si,
“organicamente, uma ou mais camadas de intelectuais que lhe dao
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homogeneidade e consciéncia da prépria fun¢o, nio apenas no campo
econdémico, mas também no social e politico” (GRAMSCI, 2001, p.
15). Trata-se de intelectuais orginicos “especialistas” que representam
o continuismo histérico para as classes dominantes e que se encontram
como mentores do projeto de um determinado grupo social.

O intelectual tem por fungio homogeneizar a concep¢io do mundo da
classe & qual estd organicamente ligado, isto é, positivamente, de fazer
corresponder esta concepgdo & fungio objetiva desta classe numa situagdo
historicamente determinada ou, negativamente, de a tornar auténoma,
expulsando desta concepgdo tudo o que lhe é estranho. O intelectual nio
é pois o reflexo da classe social: ele desempenha um papel positivo para
tornar mais homogénea a concep¢io naturalmente heterdclita desta classe

(PIOTTE, 1975, p. 19).

O pensamento de Gramsci admite que a Unica classe que nao elabora seus
proprios intelectuais organicos s10 os camponeses, mas admite que estes
possuam uma funcio estratégica no mundo da produgio e reprodugao
capitalista. Contudo, admite que outros grupos sociais absorvem de-
terminados intelectuais orginicos do interior da massa camponesa e
que a maijoria desses sdo intelectuais tradicionais. Mas o que Gramsci
entende por camponeses? Trata-se da aristocracia fundidria, dos grandes
proprietédrios de terra, dos fazendeiros, latifundidrios que encontraram
na estrutura eclesidstica os atores que compunham os quadros dos
intelectuais orginicos que os defendiam. Desde o feudalismo até os
primérdios do século XX, Igreja e proprietdrios de terra possuiam uma
relagao orginica de fidelidade mutua, principalmente com a laicizagao
do Estado Moderno. Segundo Gramsci, a Igreja e seu clero — “classe-
casta’ —atuava e mantinha o monopélio da superestrutura na sociedade
capitalista, ou seja, possufa o0 monopélio da diregao cultural.

A mixima de Gramsci é a admissao de que “todos os homens sdo intelectuais,
mas nem todos os homens tém na sociedade a fungao de intelectuais”
(GRAMSCI, 2001, p. 18). Portanto, ao falar de intelectuais se estd
abordando categorias especializadas.

Uma das caracteristicas mais marcantes de todo grupo social que se desenvolve

no sentido do dominio é sua luta pela conquista “ideoldgica” dos intelectuais
tradicionais, assimilagio e pela conquista que so tio mais rdpidas e eficazes
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quanto mais 0 grupo em questdo for capaz de elaborar simultaneamente seus
proprios intelectuais organicos (GRAMSCI, 2001, p. 19).

Para Gramsci existem dois grandes planos superestruturais, a saber: a sociedade
civil e a sociedade politica. A sociedade civil sao aquelas organizagoes
ligadas a iniciativa privada. Gramsci retira o termo sociedade civil
de Marx que usava a expressio ‘sociedade burguesa”. A sociedade
politica sao os grupos que exercem a hegemonia e o dominio “direto”,
ou seja, o comando do poder numa sociedade por meio do Estado ou
governo juridico. Dai a fungao do intelectual organico ser realmente
importante para compor o arcabougo do poder para a classe dominante.

Os intelectuais sio os “prepostos” do grupo dominante para o exercicio das
[fungoes subalternas da hegemonia social e do governo politico, isto é: 1) do
consenso “espontineo” dado pelas grandes massas da populacio a orientacio
impressa pelo grupo fundamental dominante i vida social, consenso que
nasce “historicamente” do prestigio (e, portanto, da confianga) obtido pelo
grupo dominante por causa da sua posicio e de sua funcdo no mundo da
produgio; 2) do aparelho de coergio estatal que assegura “legalmente” a
disciplina dos grupos que nio “consentem”, nem ativa nem passivamente,
mas que é constituido para toda a sociedade na previsio dos momentos de

crise no comando e na dire¢io, nos quais desaparece o consenso espontineo
(GRAMSCI, 2001, p. 21).

Pudemos observar que Gramsci nos mostra um conceito bem amplo do intelec-
tual na sociedade moderna capitalista. Portanto, a atividade do intelectual
vai desde tedricos, especialistas, cientistas, filésofos até os mais simples
administradores e funciondrios que se comprometem com a divulgagio
da produgio ideolédgica e moral do existente, do tradicional e do que foi
acumulado historicamente pela classe dominante. Na verdade, seu papel
¢ o de produzir e o de reproduzir o pensamento de um determinado
grupo social. Existe entre os diferentes intelectuais orginicos um “espirito
de grupo” que os determina a criarem um elo de comprometimento e
fidelidade com a causa assumida.

Gramsci também classifica os intelectuais organicos a partir de dois tipos:
intelectuais do tipo urbano e intelectuais do tipo rural. Os que se
enquadram no tipo urbano possuem uma profunda ligagio com o
setor industrial e sao aqueles técnicos encarregados de fazer funcionar
e crescer a produgio, sendo que estes nio possuem nenhuma fun¢io
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politica sobre a sociedade. J4 os intelectuais do tipo rural sao tradicio-
nais em contato com a realidade rural, com a administracio estatal e
exercem uma funcio sécio-politica na sociedade.

Além disso: no campo, o intelectual (padre, advogado, professor, rabe-
lido, médico, etc.) possui um padrio de vida médio superior, ou, pelo
menos, diverso daquele do camponés médio e representa, por isso, para
este camponés, um modelo social na aspiracio de sair de sua condicdo ¢
de melhord-la. O camponés acredita sempre que pelo menos um de seus
filhos pode se rornar intelectual (sobretudo padre), isto é, tornar-se um
senhor, elevando o nivel social da familia e facilitando sua vida econdmica
pelas ligacoes que nio poderd deixar de estabelecer com os outros senhores

(GRAMSCI, 2001, p. 23).

Em outro sentido, os partidos politicos possuem uma caracteristica especial na
formacio de intelectuais organicos. Gramsci aponta duas questdes para
que se possa refletir com nitidez. Primeiro que para alguns grupos sociais,
o partido politico, determina a elaboracio de intelectuais; segundo que
o partido sem distingao de grupos é o mecanismo da sociedade civil
enquanto o Estado é o mecanismo da sociedade politica. O partido
consegue aglomerar tanto intelectuais organicos do grupo social, bem
como intelectuais tradicionais. Segundo Gramsci (2001, p. 24) a fun-
¢ao do partido é a de transformar seus correligiondrios “em intelectuais
politicos qualificados, dirigentes, organizadores de todas as atividades
e fungoes inerentes ao desenvolvimento organico de uma sociedade
integral, civil e politica’. O partido possui uma funcio de direcio, de
organizagio, pedagdgica e intelectual na composicio de seus quadros.

Gramsci aponta um exemplo pertinente sobre os intelectuais orginicos que
se constituiram na Inglaterra que surgiram no terreno industrial do
grupo econoémico...

[-..] porém, na esfera mais elevada, encontramos conservada a posigio de
quase monopdlio da velha classe agriria, que perde a supremacia econé-
mica mas conserva por muito tempo uma supremacia politico-intelectual,
sendo assimilada como “intelectuais tradicionais” e como estrato dirigente
pelo novo grupo que ocupa o poder. A velha aristocracia fundidria se
une aos industriais através de um tipo de sutura que, em outros paises, é
precisamente aquele que une os intelectuais tradicionais as novas classes

dominantes (GRAMSCI, 2001, p. 28).
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O exemplo acerca da Inglaterra possui uma semelhanga com a realidade histérica
brasileira. Em pleno século XXI ainda hd um monopélio da velha classe
agréria que, no Brasil, mistura-se com elementos de coronelismo colonial,
de autoritarismo e de prdticas mandonistas que se inserem nos vdrios
setores da economia e da politica. O desenvolvimento industrial brasi-
leiro ocorre somente nos 1950 e 1960 do século XX sem deixar de lado
o invdlucro do coronelismo agrario. Hoje, a velha aristocracia fundidria
brasileira possui representantes ferozes no parlamento que sob se unem
numa santa alianga aos grupos econdmicos ligados ao agronegdcio para
implantar o monopdélio da monocultura exportadora que desrespeita o
meio ambiente, as nagoes indigenas e a agricultura familiar. Além disso,
tornou-se comum o fomento de processos judiciais e de criminalizacio
contra os movimentos sociais ligados aos camponeses sem-terras que
lutam contra toda a lgica, histérica, do latifindio e do sistema de morte
implantado no meio rural brasileiro. O préprio Gramsci reconhece que
na América Latina somos herdeiros de uma base de desenvolvimento
colonialista espanhola e portuguesa e afirma:

As cristalizagoes ainda hoje resistentes nesses paises sio o clero e uma casta
militar, duas categorias de intelectuais tradicionais fossilizadas na forma de
metrdpole européia. A base industrial é muito restrita e nio desenvolveu supe-
restruturas complexas: a maior parte dos intelectuais é de tipo rural e, jd que
domina o latifiindio, com extensas propriedades eclesidsticas, estes intelectuais

sdo ligados ao clero e aos grandes proprietdrios (GRAMSCI, 2001, p. 31).

Devemos levar em conta que Gramsci realiza uma reflexao nos anos 1920 do
século passado, ou seja, quase 80 anos atrds. Esta realidade, de certa
forma, transformou-se, mas nio muito. Os intelectuais tradicionais
do tipo rural estdo presentes no atual cendrio politico-econdmico
brasileiro, mesmo com o avanco do desenvolvimento industrial
ocorrido. Contudo, o latifindio é uma realidade histérica que nio
sofreu alteragdes. Pior, o latifindio da pecudria, do desmatamento das
florestas, da agricultura transformou-se em agronegdcio que permite
a continuidade disto e amplia-se em monocultura exportadora, em
alimentos transgénicos, em mecanizacio do trabalho agricola e em
“invasao” de terras devolutas, reservas indigenas e expulsio de traba-
lhadores rurais de seus territérios. A tnica preposi¢ao de Gramsci que
nao se afirma se refere as extensas propriedades eclesidsticas que no
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Brasil sdo insignificantes e sio contabilizadas de forma mediocre pelos
institutos de pesquisa. A Igreja possui muito mais escolas e colégios
religiosos do que extensoes de terra.

A camada de intelectuais surge do intelectual coletivo que para Gramsci é o
Partido Politico da classe operdria. Esses intelectuais orginicos possuem
um caminho metodolégico em seus objetivos jd apontados:

1) ndo se cansar jamais de repetir os proprios argumentos (variando litera-
riamente a sua_forma); a repeti¢io é o meio diddtico mais eficaz para agir
sobre a mentalidade popular; 2) trabalhar incessantemente para elevar
intelectualmente camadas populares cada vez mais vastas, isto é, para dar
personalidade ao amorfo elemento de massa, o que significa trabalhar na
criagdo de elites de intelectuais de novo tipo, que surjam diretamente da massa
e que permanegam em contaro com ela para tornarem-se os seus sustentdculos.
Esta segunda necessidade, quando satisfeita, é a que realmente modifica o

‘panorama ideoldgico” de uma época (MOCHCOVITCH, 1988, p. 19).

Dessa forma, os intelectuais organicos poderao buscar o poder politico (fungao
hegeménica) nas maos da burguesia dominante.

Contudo, os intelectuais “orginicos” nao se fizeram presente somente no partido
ou na militAncia politica. Setores da Igreja Catélica tidos como progressistas
assumiram posturas gramscianas que identificamos como sendo “orgini-
cos”, pois se preocuparam com a causa de um sociedade diferente. Neste
sentido, os adeptos da teologia da libertagio se colocaram numa posigao
gramsciana de intelectuais orginicos. Mas, como perceber ideais marxistas
em cristaos? Nao parece uma incoeréncia ou contradi¢ao? Evidentemente
que sim, principalmente, se pensarmos na ortodoxia catélica com sua
moral medieval. No entanto, apds a década de 1960, tedlogos, agentes
de pastoral e militantes cristios assumiram a vivéncia de novos valores
como passamos a destacar agora, o que consideramos um fermento, ao
menos, elementos do intelectual “orginico” de Gramsci pedagogicamente
inserido nas prdticas cristas na América Latina e no Brasil.

OS INTELECTUAIS “ORGANICOS” NA TEOLOGIA DA
LIBERTACAO

Pensar a atuacio da Igreja no século XX significa apontar caminhos dis-
tintos que estabelecem novas agoes a partir do Concilio Vaticano II
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(1962-1965) que inicia um processo que poderia ter transformado a
relacdo entre a religido e a comunidade dos homens. Contudo, houve
avancos, desde a preocupa¢io com a humanidade e com a situacio
s6cio-econdmica dos povos até mesmo nas formas de superagio da
miséria e da pobreza no mundo. Dai a importancia da Constitui¢io
Pastoral Gaudium et Spes para a promogao de uma teologia mais aberta
ao mundo e ao homem e sua histéria. A GS (1) afirma: “As alegrias e
as esperangas, as tristezas e as angustias dos homens de hoje, sobretudo
dos pobres e de todos aqueles que sofrem, sdo também as alegrias e as
esperancas, as tristezas e as angustias dos discipulos de Cristo” (GS,
1997, p. 539-40).

Encontrar-se diante da comunidade dos homens significa a realiza¢io de um
novo aphantésis’ da Igreja. Isto possibilitou o surgimento da teologia
da libertagao, bem como sua aproximagao com os movimentos sociais
e populares enquanto op¢ao fundamental da pratica pastoral durante
quase 30 anos.

Na Enciclica Populorum Progressio (1997) o Papa Paulo VI levanta ques-
toes importantes que efetivamente contribuiu para que a teologia
da libertagdo conquistasse vida plena. As temdticas abordadas nesta
enciclica reafirmam os compromissos assumidos pela Igreja com o
Concilio Vaticano II e propde novas preocupagodes histdricas que se
apresentam no cendrio mundial, tais como: o desenvolvimento dos
povos e do préprio homem, a questdo da propriedade, a critica ao
capitalismo liberal, o problema da violéncia, alfabetizagao, promogio
cultural, humanismo, a luta contra a fome no mundo, a solidariedade,
emigracio e juventude.

Na Enciclica Octogésima Adveniens (1997) Paulo VI destaca o apelo pela
justica social e apresenta novos problemas sociais que afligem a hu-
manidade toda, a saber: a questao da urbanizagio descontrolada, a
advento da mulher na sociedade moderna, sobre os trabalhadores e
as novas formas de trabalho, as novas vitimas sociais, novas formas de
discriminagoes, o direito a emigragao, sobre os meios de comunicagao
social e a preocupagao ecolédgica e do meio ambiente.

A Igreja da América Latina, preocupada com as transformag¢oes do mundo e
o avanco da légica capitalista afirmam-se enquanto promotora da luta
contra o mundo subumano e se destaca pela afirmagio da categoria
“libertacao” durante a Conferéncia de Medellin (2004) realizada em
1968. O encontro de Medellin suscitou preocupagdes com o contexto
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latino-americano onde se destacam: a organiza¢io dos trabalhadores
em associagoes e sindicatos, a transformagio da realidade camponesa e
as tensoes entre classes sociais. A educagdo teve uma reflexao peculiar
levando-se em consideracio o contexto latino-americano e se abordou
pela primeira vez a importancia da “educagio libertadora” como resposta
as necessidades dos homens e mulheres que se encontram nos poroes
da vida. Além da educagio, outras preocupagoes foram abordadas, tais
como: juventude, pastoral das massas, pobreza da Igreja e realidade
latino-americana, meios de comunicacio social e toda forma de escra-
viddo. Para a Conferéncia de Medellin a escravidio significa o pecado
existente no contexto latino-americano que se evidencia pela fome, pela
miséria, pela opressio e por toda forma de ignorincia o que determina
as formas de injustica social encontradas nas realidades dos paises da
América Latina. Na verdade, hd uma inversio teoldgica em Medellin,
da teologia do desenvolvimento e da promogao a teologia e pastoral
da libertagao o que determina a aproximagao entre Igreja e sociedade
civil, entre a teologia da libertagio e os movimentos sociais e populares.

Em 1979, com a realiza¢ao da Conferéncia de Puebla (2004) as preocupagoes
de Medellin sio mantidas e ampliadas. A Igreja na América Latina
assume definitivamente um compromisso com os mais pobres do
continente e se propde a compartilhar suas angustias inserindo-se no
meio popular a partir de uma pastoral organica, engajada e libertado-
ra. Puebla apresenta novas dimensoes que sao importantes para que a
teologia da libertagio se afirme no cendrio latino-americano a partir
da identificagio do rosto de Cristo com o sofrimento do povo, com
as criangas, com os pobres, com a juventude, com os povos indigenas,
com os camponeses, com o0s operdrios, com os subempregados e desem-
pregados, com os marginalizados, com os idosos, com as mulheres etc.
E o clamor de justica que se levanta a partir das vozes proféticas que
surgem nos lugares mais longinquos no Brasil e nos paises da Améri-
ca Latina. Portanto, profecia e libertagiao se unem numa perspectiva
dialégica. A categoria “libertacao” ganha centralidade na Conferéncia
de Puebla (482) conforme destacamos abaixo:

Surgem dois elementos complementares e insepardveis: a libertagdo de todas
as servidoes do pecado pessoal e social, de tudo o que transvia o homem
e a sociedade e tem sua fonte no egoismo, no mistério da iniquidade, e a
libertagdo para o crescimento progressivo no ser, pela comunhdio com Deus
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e com os homens, que culmina na perfeita comunhdo do céu, onde Deus
é tudo em todos e ndo haverd mais ldgrimas (PUEBLA, 2004, p. 411).

Em 1992, a Conferéncia de Santo Domingo retoma a preocupagio com a
promogio humana e uma nova evangelizagao diante dos 500 anos de
massacre e de histéria. Trata-se de um momento de refluxo da Teologia
da Libertacao na América Latina e no Brasil devido ao avanco de mo-
vimentos conservadores no interior da Igreja. Mesmo com os refluxos
eclesiais, a promog¢ao humana nao se esquivou de seu papel profético
e destacou a importancia dos direitos humanos, da ecologia, da terra,
da situagao de pobreza e de solidariedade, do trabalho, da mobilidade
humana, da ordem democraitica, de uma nova ordem econdmica e da
integragio latino-americana. Nao deixou de destacar o rosto sofrido
dos povos latino-americanos, assim descrito:

1emos de aumentar a lista dos rostos sofridos que jd haviamos assinalado
em Puebla, todos eles desfigurados pela fome, aterrorizados pela violén-
cia, envelhecidos por condicées de vida infra-humanas, angustiados pela
sobrevivéncia familiar (179). [...] Fazemos nosso o clamor dos pobres.
Assumimos com renovado ardor a op¢io evangélica preferencial pelos
pobres... Esta opgio ndo exclusiva nem excludente (296) (SANTO DO-
MINGO, 2004, p. 717, 764).

Em 1986, Frei Betto lanca uma polémica reflexio sobre o Cristianismo e Mar-
xismo que gerou desconforto para as autoridades eclesidsticas. Como
comparar cristianismo e marxismo? Essa era a grande questao levantada
pelos adeptos da ortodoxia crista e marxista que nao admitiam qualquer
relacdo entre ambas. De fato, aos olhos dogmadticos da ortodoxia, am-
bos os lados tinham resisténcia a esta reflexao. O marxismo, enquanto
teoria da praxis revoluciondria ¢ visto pelos catdlicos defensores da
moral crista ortodoxa como sendo uma corrente materialista, coleti-
vista, um comunismo ateu etc. O cristianismo visto pelos marxistas
ortodoxos® como o espago do atraso, dos espiritualismos desenfreados,
do personalismo e de filosofias contrdrias & humanizagio das pessoas.

Na concepgio de Frei Betto (1986) o cristianismo em esséncia possui inspi-
racao de um projeto politico de convivéncia social que nio pode ser
reduzido a um simples regime social. Destaca também que o capitalismo
nao possui nenhuma aproximagio com o cristianismo, pois seja com
os neo-socialistas do capital ou com os declarados capitalistas no poder

Cemfilies, Goiania, v. 8, n. 1, p. 91-114, jan./jun. 2010 102



hd uma predominéncia da mesma légica, principalmente, se pensarmos
em categorias proibidas e intocdveis onde nem mesmo os “Homens
e Mulheres da Academia” ousam questionar, tais como: propriedade
privada dos meios de producao, antagonismo de classes, aparelho de
Estado sob hegemonia dos interesses da burguesia, entre tantos outros.
Por isso, afirma veementemente o frade “organico” dominicano:

E muito menos se pode considerar cristio o sistema capitalista, onde o tra-
balho coletivo estd subordinado ao lucro individual obtido mediante explo-
ragio. E fato que nos regimes de natureza capitalista a Igreja desfruta de
uma liberdade que, aparentemente, se contrapoe & sua situagdo nos regimes
socialistas. Porém, a que preco? O de manipulagio do Cristianismo pelo
aparelho ideoldgico do Estado gerenciado pelas classes dominantes (FREI
BETTO, 1986, p. 10).

A légica deve ser outra. Para Frei Betto (1986, p. 11) no socialismo deve
predominar “propriedade social dos meios de produgao, a erradicagao
do antagonismo de classes” e o Estado deve ser a expressao dos inte-
resses da maioria da classe trabalhadora. Assim, a primeira relacao
que podemos fazer entre marxismo e cristianismo se encontra na
prépria esséncia das primeiras comunidades cristas que viveram o
espirito da partilha e da socializacao dos bens. Evidentemente que
esta pritica permaneceu por pouquissimo tempo na moral social
do cristianismo, mas se encontra testemunha no livro de Atos dos
Apostolos (At 2, 42-47). O que isso significa? Talvez que a primeira
experiéncia comunista pds-sociedade comunal se deu com os primeiros
cristaos. Esta ¢ a real hermenéutica dos tedlogos da libertagao como
Frei Betto. O préprio Engels em sua obra Cristianismo primitivo
reconhece que hd uma semelhanca entre os primeiros cristaos e a
classe operdria que luta contra as barbdries do capitalismo.

Queremos deixar claro que nao se trata aqui do Cristianismo como religiao
oficial do Estado, mas daqueles primeiros cristaos que viveram sob a
égide da “subalternidade”, 2 margem da sociedade judaica-romana,
perseguidos como “foras da lei” de Roma e da prépria religiao judaica.
Sa0 estes cristdos que se aproximam do marxismo contemporineo e
heterodoxo, pois o marxismo ortodoxo comete os mesmos erros da
ortodoxia crista que se alia aos poderes estabelecidos pela hegemonia
do Estado e das classes dominantes. Historicamente, os momentos de
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siléncio do cristianismo foram enorme apés a cooptagao pelo Estado
a partir do século IV d.C., conforme nos aponta Frei Betto.

[...] a Igreja tem uma historia de centralizacdo absolutista do poder, de Cru-
zadas legitimando religiosamente saques e dominios, de processos inquisito-
riais sem nenhum respeito aos direitos humanos, de desconfianca da razdo,
da ciéncia e da beleza do corpo humano, de sacralizagio da monarquia, de

adesio ideoldgica ao regime burgués, de siléncio ciimplice sob o nazismo e o
fascismo, de preconceito anti-semita (FREI BETTO, 1986, p. 19).

Contudo, ao longo desses ditames histéricos do cristianismo vozes surgiram
como proféticas. O profetismo ¢é algo que deveria ser repensado pelo
academicismo capitalista. Suas posi¢oes sdo extremamente progressistas,
pois s3o vozes que rompem com o sistema vigente. Alguns padres da
igreja, Francisco de Assis e a Teologia da Libertagao na América Latina
foram vozes proféticas de dentincia do velho deformado sistema e de
anuncio e transformacio de novas alternativas de sociedade.

Marx considerard a religido como uma forma de consciéncia social que se
encontra presente na esfera da superestrutura ideoldgica, sem perder
de vistas a critica a religiao nos Ambitos politico, social e econémico.
Muitos interpretaram Marx de muitas formas, de muitos angulos.
Contudo, concordamos com Frei Betto que a teoria marxista possui
uma missao de defender-se do academicismo e ampliar seu vigor
revoluciondrio.

O que importa é utilizar a teoria marxista como ferramenta de liberta-
¢do dos povos oprimidos e nio como wma drvore totémica ou um talisma.
Fruto da luta do proletariado, o marxismo deverd ser sempre aferido por
essa mesma luta, pois sé assim ndo perderd seu vigor revoluciondrio para

transformar-se numa abstragio académica (FREI BETTO, 1986, p. 36).

O axioma “a religiao como épio do povo” deve um periodo de declinio na
América Latina, em especial, com o surgimento e o fortalecimento da
corrente crista denominada de Zeologia da libertagio. Nos anos 1980,
a experiéncia sandinista na Nicardgua’ provou que os cristdos pobres
e camponeses estao sendo liderados para realizar o que Gramsci de-
nomina de “contra-hegemonia”. No entanto, as condi¢des histéricas
da experiéncia sandinista nao contavam com as intervengdes norte-
americanas nos paises latino-americanos durante o Governo Ronald
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Reagan que impedia que setores progressistas, socialismo e teologia
da libertagao, fossem vitoriosos em suas pretensoes. Para se alcangar
este objetivo houve literalmente uma uniio entre socialistas e cristaos
camponeses e indigenas. Os padres e agentes de pastoral tornaram-se
“intelectuais organicos” desse movimento revoluciondrio. Evidente-
mente que o Vaticano se colocava contrdrio as acoes de seus padres
libertadores, mas o que se faz necessdrio dizer é que estes foram os
algozes desse movimento de libertagio na Nicardgua. E a Igreja local
que se colocava em defesa da grande maioria campesina e indigena.
Em toda América Latina, durante os anos 60 até o inicio dos anos 90, a Igreja
assume outra postura na qual historicamente estd inserida. O cristia-
nismo passa a revelar um cardter pedagogicamente libertador como
expressao de resisténcia e luta dos oprimidos. Em 1973, os bispos do
Centro-Oeste brasileiro lancam um documento que mais parece redi-
gido por um marxista do que por bispos da Igreja Catélica, vejamos:

E preciso vencer o capitalismo. Ele é o mal maior, o pecado acumulado, a
raiz estragada, a drvore que produz esses frutos que nds conhecemos; a po-
breza, a fome, a doenga, a morte da grande maioria. Por isso é preciso que a
propriedade dos meios de produgio (das fiabricas, da terra, do comércio, dos
bancos, fontes de crédito) seja superada [...] Por isso, queremos um mundo
em que haja um povo sé, sem a divisio entre ricos e pobres'™.

O que pretendemos enquanto seres humanos? O Reino da liberdade anun-
ciado por Marx ou o Reino de Deus anunciado pelos cristios? Aqui
nos deparamos com os arquétipos em comum entre marxistas e cris-
taos. As barreiras se encontram nas discussoes teéricas provocadas
pelo academicismo e o chamado socialismo cientifico. Contudo, a
aproximagao histérica entre marxistas e cristios provou ser possivel
nao fosse as investidas da légica do capital para derrubar essa possivel
aproximagao. Mas, o compromisso efetivo da luta pela libertagao dos
oprimidos de toda ordem foi fato histérico e pode continuar sendo
mesmo que isoladamente diante do refluxo conservador da Igreja nos
ultimos 20 anos e da aproximagao dos marxistas com a légica do “fim
da histéria” de Fukuyama e o “fim das ideologias” de Daniel Bell.

Portanto, a Teologia da Libertagao e as priticas transformadoras das comu-
nidades cristas latino-americanas seguem esta posigdo clara e firme
contrdria ao capitalismo conforme nos aponta Francisco de Oliveira.
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A prépria Teologia da Libertagdo é claramente um produto dessa fecundagio,
e é interessante ver como a critica de Joseph Ratzinger — o atual papa Bento
XVI—, como principal tedlogo conservador pds-Vaticano I1, no longo papado
de Jodo Paulo II, reconheceu a influéncia do marxismo na referida teologia,
que ele combateu ferozmente (OLIVEIRA, 2000, p. 299).

A DIMENSAO LIBERTADORA E “ORGANICA” DA TEOLOGIA
NOS MOVIMENTOS SOCIAIS

A teologia da liberta¢io possui uma vasta producio teérica que dispensa co-
mentdrios. Os protagonistas foram os te6logos Leonardo Boff (1998)
e o peruano Gustavo Gutiérrez (2000). A questao fundamental da
teologia da libertacdo perpassa pelo seguinte questionamento: Como
ser cristio num mundo de miserdveis? Como ser cristio num mundo
de excluidos? Como ser cristio num mundo de explorados? Com
isso, a dimensao libertadora baseada na “iracindia” que significa in-
dignacio revela a face pela qual a prética pastoral dos agentes deveria
seguir. Segundo Boff e Boff (2001, p. 14), “por detrds da Teologia da
Libertagao existe a op¢io profética e soliddria com a vida, a causa e as
lutas destes milhoes de humilhados e ofendidos em vista da superacao
desta iniqiiidade histérico-social”.

O povo nao realiza uma distin¢ao entre fé e vida, entre agio e oragio, entre
pastoral e trabalho popular, sindical, partiddrio ou social. Na década
de 70 ¢ 80, em especial, as comunidades se articularam dialeticamente
no que tange ao papel da religido e da realidade. Vivenciar a opressio
significava a possibilidade de uma tomada de consciéncia da situagio
de exploracio pela qual estavam todos inseridos. As préticas pastorais
exigiam dos cristdos uma assuméncia de compromisso e engajamento
nos movimentos de luta, de participacio politica e social na busca
pelos direitos sociais. Neste sentido, afirma Wanderley (1980, p. 135)
“a Igreja surgiu como um espago de liberdade para que os grupos e
classes populares, e seus movimentos pudessem ser ouvidos. Nao toda
a Igreja mas uma parcela ponderdvel e expressiva dela falou para os
que nio tém voz nem vez’.

A opgao preferencial pelos pobres se destaca neste cendrio de dialogia entre
a teologia da libertagdo com os movimentos sociais e populares na
América Latina. A op¢io pelos pobres nio significa tornar-se pobre com
os pobres e manté-los na condi¢io de miserabilidade, pelo contrério,
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significa tornar-se soliddrio com seu sofrimento e lutar social, politica
e culturalmente para sair desta condi¢do e tornar-se pessoa humana
com direitos plenos que lhe sao negados pela légica liberal-burguesa e
capitalista. A busca pela libertagao e pela saida da condicao de escravo
do sistema de exploracio permite aos oprimidos do sistema um novo
olhar sobre o mundo e a vida.

Na libertagio, os oprimidos se unem, entram em processo de conscienti-
zagdo, descobrem as causas de sua opressio, organizam seus movimentos e
agem de forma articulada. Inicialmente reivindicam tudo o que o sistema
imperante pode dar (melhores saldrios, condicoes de trabalho, saiide, edu-
cagdo, moradia etc.); em seguida, agem visando wma transformagio da so-
ciedade atual na direcio de uma sociedade nova marcada pela participagio

ampla, por relagoes sociais mais equilibradas e justas e por formas de vida
mais dignas (BOFF; BOFF, 2001, p. 18).

A atuacio da Igreja no Brasil e na América Latina junto aos movimentos sociais
destaca-se pela inser¢ao dos agentes de pastorais nas lutas cotidianas e
sociais junto aos movimentos sociais e populares do campo e da cidade.
Destaca-se a inser¢ao junto aos movimentos sociais do campo e a luta
contra a exploragio dos trabalhadores rurais. Luta contra toda forma de
expropriagiao que gerou novos movimentos sociais camponeses Como: o
movimento de posseiros, dos sem-terras, dos atingidos pelas barragens
e as lutas dos povos indigenas, dos operdrios do campo, dos boéias-frias
e das mulheres camponesas. A Igreja se insere nestas lutas por meio de
seus agentes orginicos que organizam o povo a partir de formagoes
permanentes numa perspectiva teoldgica libertadora e popular conforme
destaca o fildsofo e soci6logo Candido Grzybowski.

O trabalho da ‘Igreja Popular’, inspirado na teologia da libertagdo, pode
ser definido como uma combinagdo de evangelizagio com educagio politica
do “povo” em vista de sua organizagio e participacio para a construgio de
uma nova sociedade. A educacio popular, entendida como conscientizagio
para a agdo libertadora, é um trago caracteristico da agdo da Igreja (GR-

ZYBOWSKI, 1990, p. 66-7).

As Comunidades Eclesiais de Base (CEBs) foi o grande fermento na
massa para compor a dimensio evangelizadora da Igreja com a educagao
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politica junto aos movimentos sociais e populares. Sem duvida, as CEBs
e as pastorais sociais possibilitaram a formagao de novos atores sociais
para atuar junto aos movimentos sociais, bem como a instituicao de
uma nova cultura politica na sociedade. Abaixo, podemos destacar a
relacdo dialdgica entre teologia da libertagao, CEBs e pastoral popular
e orginica com os movimentos sociais urbanos e rurais a partir das
consideragoes elaboradas por Gohn (2007; 2000) sobre a teoria dos
movimentos sociais.

Segundo Gohn (1992) trata-se de movimentos e organizagdes que adota-
ram caracteristicas comuns de base social que possibilitou, em nossa
concepgao, a dialogia entre a teologia da libertagao enquanto matriz
formativa dos movimentos sociais por meio da atuagao da Igreja com
sua pastoral popular no interior das comunidades cristas. Dai a expli-
ca¢do da composicao interna de atuagao da base social dialdgica entre
a teologia da libertagio com os movimentos sociais.

Base social ampla e relativamente homogénea (classes populares); ndio se
organizam em entidades bem demarcadas mas em coletivos unificados por
regides geogrdficas, usualmente sedes de pardquias ou zoneamentos eclesiais;
a participagio de seus membros nas lutas é simultinea, sendo que ocorrem
vdrias ao mesmo tempo, embora sempre haja um tipo que aglutina todos,
dependendo da conjuntura: internamente eles trabalham com coordenagies
e comissoes, ndo havendo diretorias; a composi¢do interna dos participantes
se diferencia pelos papéis: agentes pastorais, padres, freiras, lideres popula-
res, vdrias assessorias; existe um processo de divisio de trabalho, nas fungoes
a serem desempenhadas, onde tém grande importincia os agentes pastorais;
as lutas se desenvolvem simultaneamente em vdrias regioes, cada uma num
estdgio de agregagio; acredita-se muito na existéncia de um processo de
caminhada onde seria bom e necessdrio respeitar o estdgio até entio obti-
do; as lutas envolvem os setores mais espoliados e miserdveis da sociedade;
toda a argumentagdo das demandas se faz em torno da nogdo de direitos

(GOHN, 1992, p. 36).

H4 um processo politico que identifica a teologia da libertagao com as classes
dominadas e exploradas da sociedade. Com isso, conseqiientemente, hd
um processo de rompimento com as classes dominantes e as elites que
historicamente tiveram o status quo de poder e parceria com a Igreja.
A Igreja se inseriu nos movimentos populares a partir de dois niveis
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de articulagdo, o que para Gramsci seria: sociedade civil e sociedade
politica conforme destaca Pablo Richard.

A insercdo dos cristdos e das comunidades ao nivel da sociedade civil se
realiza por uma série de prdticas, através das quais a Igreja desenvolve esse
amplo movimento ético, intelectual e ideolégico que anima o movimento
popular. A Igreja participa de tarefas de conscientizacdo, de informagao, de
comunicagdo, de formagcdo, de organizacio a nivel popular. Em situagoes
repressivas, se desenvolve também um espirito ou wma ética de resistén-
cia, de luta, de afirmagdo, de esperanca contra toda esperanca. Ao nivel
de sociedade politica ou de poder popular, a inser¢io da Igreja se dd pela
participagdo dos cristdos em todas as formas de organizagio popular, nos
movimentos de libertagio e nos partidos populares. Aqui os cristdos partici-

pam sem maiores direitos e maiores deveres do que qualquer outro militante
(RICHARD, 1982, p. 118).

CONSIDERACOES FINAIS

Sabemos que a partir da década de 1990, a teologia da libertagio sofreu
um refluxo considerdvel enquanto matriz epistemoldgica da pastoral
popular na Igreja latino-americana. Contudo, os movimentos sociais
na atualidade conseguem carregar elementos da teologia da liberta-
¢do em suas préticas cotidianas. Segundo Gohn (2007, p. 36) “esse
novo cendrio gerou a necessidade de articulagdes, e a maioria dos
movimentos, rurais ou urbanos, passou a atuar em redes e a construir
agendas anuais de congressos e manifestacoes publicas, como o Grito
dos Excluidos, por exemplo”.

Gohn (2003) questiona sobre os movimentos populares na atualidade, os
mesmos que na década de 70 ¢ 80 foram impulsionados pela teologia
da libertagdo. O que aconteceu com estes movimentos, mudaram de
perfil, desapareceram ou transformaram-se diante dos novos cendrios
e do refluxo da prépria teologia da libertacio perseguida interiormente
pela prépria Igreja hierdrquica.

Nio temos ddvida que a teologia da libertagio representou uma esperanca
no cendrio de constitui¢ao dos direitos de cidadania. Sua preocupagao
fundamental ¢ a vida do ser humano, em especial, os excluidos da
sociedade. Trata-se de entender que a teologia da libertacio realiza a
“compaixao”, ou seja, com-paixdo, com — os pobres — a paixio, o pathos.

109 Camfilhes, Goiania, v. 8, n. 1, p. 91-114, jan./jun. 2010



O pobre é entendido neste contexto como ator social, como sujeito
e como fenémeno social de uma sociedade desequilibrada e injusta.
Por isso, a teologia da libertagao anunciou um rompimento também
com toda forma de assistencialismo, mesmo no interior da prépria
Igreja que historicamente é conhecida por suas prdticas caritativas,
bem como o rompimento com toda forma de reformismo.

No campo religioso, a teologia da libertagio ainda continua exercendo
um papel fundamental para a Igreja e para os movimentos sociais e
populares, mesmo que esteja sendo sugada literalmente pelo avango
de movimentos tradicionalistas e conservadores que determinam
o apoio e um vinculo orginico com as classes dominantes. Talvez
tenhamos que retomar as palavras de Paulo Freire no que diz res-
peito a Teologia da Libertacio e vinculd-la dialogicamente na luta
por uma nova sociedade, mais humana e justa, terna e fraterna,
alicercada numa ética cidada ecolégica que determine com que nio
sejamos exterminados. Para isso, rompimento e engajamento devem
se constituir priticas cotidianas na luta dos movimentos sociais e
populares neste século XXI. A importincia das palavras de Paulo
Freire pode ser vistas como a matriz da teologia da libertagio que
quer ver toda forma de exclusio e escravidio distante do ser humano,
com isso, possibilitard a constru¢ao desse sonho universal da frater-
nidade entre os homens. Por isso é que “a Teologia da Libertacao,
diga-se de passagem, significa uma radical ruptura com essa forma
mdgico-mitica de religiosidade e, pondo suas raizes na experiéncia
concreta tempo-espacial, dos homens e das mulheres, do Povo de
Deus, fala de outra compreensao da Histdria, na verdade feita por
nés” (FREIRE, 2001, p. 33).

A pergunta é: Ainda é possivel viver a teologia da libertagao? As respostas sao
muitas, mas considerando as realidades histdricas que se apresentam
pode-se dizer que sim, principalmente, se construir e se pensar numa
nova teologia da liberta¢io sem o monopélio da Igreja Catélica. Uma
nova teologia da libertacao que nao se esqueca dos principios e métodos,
mas que adote a sociedade enquanto espago de construgao de uma préxis
que conscientiza, conscientizando-se a partir das realidades humanas
que se encontram na exclusio, na opressao, na desumanizagﬁo e na
exploragio. Assim, diria que vivemos j4 uma nova fase da teologia da
libertagao que se apresenta nao mais nas Igrejas, mas, sobretudo, nas
ONGs, nos movimentos populares e sociais, nos grupos de direitos
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humanos, em algumas universidades, nas associagoes e cooperativas
etc. SA0 nestes espagos que se encontra a nova teologia da libertacio
sendo vivida nesta era de globalizacio.

Um dos desafios para a teologia da libertagio ¢ interpretar os sinais dos tempos
provocados pelo fend6meno da globalizagao, estes fendmenos que se
apresentam em nossas realidades subjetivas. No entanto, sem perder
de vista os fundamentos histéricos e metodolégicos que a sustentam,
entre elas, é o de questionar a situagio dos pobres e oprimidos neste
processo de globalizacio econdmica, politica e religiosa que se fortalece
neste cendrio de um mercado capitalista extremamente anti-social
e que, politicamente, tem como desafio a construgio de sociedades
humanas mais multiculturais e multi-religiosas.

O desatio da teologia da libertagao é o de sustentar uma vida social diferente
pautando-se no projeto de vida oferecido pelas tradigoes religiosas e
nao mais por uma unica Tradigao religiosa, a crista. Sustentar a vida
social na participagao de todos (as) nas decisoes locais e globais, na
busca pela igualdade na diversidade, no respeito as diferencas e na
comunhio entre as subjetividades humanas. Mas, alguns poderao
questionar com toda a razio: Entio a Teologia da Liberta¢do baseada
nas CEBs, nos movimentos populares, na Igreja dos pobres acabou?
Nio e Sim. Nio, porque deixou de ser monopdlio de uma tnica
tradi¢ao religiosa e passou a ser pensada e vivida em outras esferas
da sociedade e em outras tradigoes religiosas outrora excluidas. Sim,
porque a prépria Igreja que apoiou tanto a formagao de CEBs, dos
movimentos populares e a luta em defesa da dignidade dos pobres
retorna a cada dia ao seu projeto subjetivo de globalizacio, a saber:
a cristandade.

INTELLECTUAL LIBERATION IN LATIN AMERICA

Abstract: this article aims to understand the phenomenon of the Theology of
Liberation as epistemological status which enabled the strengthening of
social and popular movements in Latin America and Brazil. It is evident
the inclusion of progressive sectors of the Catholic Church in the fight
and defense of people threatened by violence and victims of the state and
the profound social inequalities established a hegemony of capital. From
reading Gramscian we understand this dialectic relation between theology
of liberation and social movements which have donated over 1970 and
1980 in Brazil and Latin American reality.
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Notas

Movement.

! Consideramos o perfodo marcado pela Cristandade desde a ascensdo da Igreja como religiao

oficial do Império Romano até o fim da Idade Média, ou melhor, a transi¢ao entre feudalismo
e capitalismo.

2 Ex-frade franciscano. Juntamente com Gustavo Gutiérrez é considerado um dos fundadores

da Teologia da Libertagio na América Latina. Seu livro “Igreja, Carisma e Poder” foi condenado
pela Congregacio da Doutrina da Fé por conter idéias vistas como subversivas e progressistas.
Atualmente, é professor emérito da UER], tedlogo e assessor dos movimentos sociais.

3 Padre dominicano. Fundador da Teologia da Libertagio na América Latina.

*  Frade dominicano. Foi preso e torturado durante a Ditadura Militar no Brasil. Trata-se de

um intelectual que assessora os movimentos sociais no Brasil, em especial, o MST e a Pastoral
Operdria.

> Bispo emérito de Sio Félix do Araguaia. Foi considerado o bispo revoluciondrio por manter
contato com Fidel Castro e os Zapatistas na Nicardgua. A Igreja em Sao Félix foi precursora na
formagao de comunidades cristas (CEBs) e na luta contra o latifindio. Um dos fundadores da
Comissiao Pastoral da Terra (CPT) e do Conselho Indigenista Missiondrio (CIMI).

ispo emérito da cidade de Goids. Defensor dos movimentos sociais do campo, em especial,
S Bispo emérito da cidade de Goids. Defensor d do camp pecial

0 MST. Realizou a experiéncia da chamada Igreja do Evangelho na Diocese de Goids onde pro-
moveu uma ampla formagio popular baseada na Teologia da Enxada. Atualmente, é Presidente

de honra da Comissio Pastoral da Terra (CPT).

7 Aphantésis em grego significa literalmente “encontro”.

8Os marxistas ortodoxos sao aqueles que tornam o marxismo numa espécie de religiao com

suas teologias dogmdticas a partir de fundamentalismos aplicados as obras de Marx, Engels,
Lénin, entre outros. A nova biblia estd enfim dada historicamente aos defensores do dogma
marxista.

> Como se trata de histéria dominada, quase ndo se ouve mais se falar da experiéncia da Frente

Sandinista de Libertagio Nacional nos anos 1980 que conseguiu chegar ao poder, mesmo com

as fortes ameagas dos Estados Unidos.

" Marginalizagio de um povo. Documento dos Bispos do Centro-Oeste, 6 de maio de 1973,
n° 6.3 (SEDOC, vol. 6, n° 69, marco de 1974, col. 1019s).
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