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RESUMO

Esta pesquisa teve como objetivo principal estudar aspectos da
modernizacdo cultural brasileira a partir de mudancas ocorridas em nossa
mais tradicional religido: o catolicismo. No plano tedrico-metodolégico,
partiu-se de um referencial especifico, a Teoria da A¢ao Comunicativa de
Jirgen Habermas, com a intencdo de verificar possibilidades para o
desenvolvimento de um tipo de racionalidade, denominada comunicativa,
em nossa cultura. No plano da andlise empirica, optou-se por estudar as
Comunidades Eclesiais de Base, as quais se mostraram como um espago
privilegiado para a identificagdo desses potenciais para a racionalidade
comunicativa. Isso se explica pelo fato de que essas comunidades religiosas
criaram em seu meio o habito de discutir e argumentar, coletivamente, com
a intencdo de chegar assim a solugdes consensuais para seus problemas

cotidianos.
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Religido, racionalidade, agdo comunicativa, catolicismo, Comunidades

Eclesiais de Base



ABSTRACT

This research had as it main goal to study aspects of the Brazilian cultural
modernization taking into consideration changes that have happened
within its most traditional religion: the Catholicism. In terms of theoretical
as well as methodological means, the present research has used as specific
reference the Theory of Communicative Action by Jiirgen Habermas, aiming
to verify conditions that make possible the development of a certain type of
rationality, know as communicative, in our culture. In terms of empirical
analysis, it has chosen to study the Christian Base Communities, which are
considered as being a privileged scenario to verifying potentialities to the
development of communicative action. This choice is due to the fact that
those religious communities have created, among their members, the habit
of discussing and arguing for, collectively, whose intention is to come up

with consensual solutions to their daily-life problems.

KEY WORDS
Religion, rationality, communicative action, Catholicism, Christian Base

Communities



SUMARIO

Introducdo 5

Capitulo I - Catolicismo e democracia: aspectos para se estudar o caso brasileiro 8

Da redemocratizagdo politica a democratizagao SoCial ..............cocvvvvevvviniiiiiininininins 8
As Comunidades Eclesiais de Base: entre a religido e a politica...............cccccceveninnnne. 18
Capitulo II - A agdo comunicativa e sua incorporagao nas estruturas sociais 34
A agio social reinterpretada a partir da lingUAgem ............ccccccocvvvvvveviiniiiiniencncne, 34
Agdo comunicativa nas CEBS: primeiros indicCios .............ccccocvvvvievcniiiininicncncine, 47
Capitulo III - Mundo da vida e sistema nas sociedades modernas 70
O conceito de mundo da vida e sua caracterizacio no ambito das CEBs...........cc.c......... 70
Desengate entre sistema e mundo da vida: é possivel percebé-lo nas CEBs? .................. 85
Capitulo IV - Religido e razdo comunicativa 105
Sobre o lugar da religido na Teoria da Agao Comunicatioq...........cccccecvevvcvvccnenennnn 105
Do consenso religioso ao consenso baseado em argumentos ............ccccocvecvecvevienenncnne. 119
Conclusao 128
Referéncias bibliograficas 134

Fontes documentais 141



Introducao

Nas Ciéncias Sociais, a tendéncia dominante é a de que as construcdes
tedricas devam servir para auxiliar o olhar do pesquisador na interpretacdo
da realidade. Isto ndo significa procurar encaixar, de qualquer modo, a
realidade que se lhe apresenta nos eixos do contetdo teérico, normalmente
desenvolvido em um nivel bem mais abstrato que o das observacdes
empiricas. A realidade apresenta muito mais facetas do que ja foi possivel
até hoje englobar em uma teoria, por mais geral que seja ela. Acreditamos
que um estudo se torna tanto mais frutifero quanto maior for a capacidade
do pesquisador de utilizar a teoria para compreender ou explicar a
realidade, sem esperar que aquela seja a copia desta. Por outro lado, as
observacoes da realidade também devem contribuir para uma avaliagdo da

teoria, como que numa relacdo dialética de balanceamento mutuo.

O estudo aqui proposto é partiddrio dessa intencdo, claro que dentro dos
limites esperados para uma dissertacdo de mestrado. A Teoria da Acado
Comunicativa se nos mostrou como um referencial teérico-metodolégico
frutifero para se pensar a sociedade brasileira contemporanea devido a sua
amplitude tematica. Ao mesmo tempo, nosso interesse em compreender
melhor a capacidade de mudanca social pretendida pelos novos
movimentos sociais brasileiros os colocou como foco privilegiado do estudo.
Dado que um recorte mais especifico era necessario, devido também a
dimensdao alcancada pelos movimentos atuantes no periodo da
redemocratizagdo politica brasileira, encontramos nas Comunidades
Eclesiais de Base um locus onde poderiamos aliar as analises sobre religido e

politica de modo complementar, com o intuito de verificar os potenciais de



transformagao que ha anos sao apontados nas pesquisas sobre a dindmica

das CEBs.

A variedade de temas que se colocam num estudo como o aqui proposto é
grande. Por conta disso, resolveu-se privilegiar alguns aspectos na anélise,
mas sem deixar de lado as indagacdes sobre outros, os quais pensamos que
poderdo ser aprofundados futuramente em outras pesquisas. Nesse sentido,
procuramos tratar dos temas fundamentais da Teoria da Acao
Comunicativa a0 mesmo tempo em que se buscava deixar mais claros os

aspectos mais relevantes da histéria da atuacdo das CEBs no Brasil.

A presente dissertacdo conta com quatro capitulos. No primeiro capitulo
faz-se uma apresentacdo e delimitacao do escopo dessa pesquisa, e também
uma caracterizacdo das CEBs a partir das pesquisas ja feitas sobre o tema
nas Ciéncias Sociais brasileiras, que nao foram poucas. O intuito é
demonstrar a especificidade do enfoque aqui proposto frente a outras
interpretacdes das relacOes entre religido e politica no catolicismo brasileiro

contemporaneo.

No segundo capitulo, a idéia é apresentar a Teoria da Acdo Comunicativa a
partir de um de seus pontos centrais, o préprio conceito de acdo
comunicativa. As CEBs comecam a ser analisadas aqui sob o referencial da
teoria da racionalidade sugerida por Habermas. Para isso, foi necessario
apresentar os conceitos basicos delimitados pelo autor para a construcdo de
sua proposta tedrica. Os primeiros depoimentos dos participantes das CEBs

comecam a ser analisados aqui também.

No terceiro capitulo, tratamos de como as CEBs podem ser percebidas a

partir de outro ponto importante na teoria da modernidade habermasiana.



Os conceitos-chave de mundo da vida e sistema - a concepcdo dual de
sociedade segundo o esquema do autor - sdo discutidos de modo que
possam ser utilizados para a andlise das relacdes entre as CEBs e a
sociedade brasileira mais ampla. Esta analise é buscada, mais uma vez, a
partir dos depoimentos dos membros das CEBs. Ou seja, o intuito é
procurar ver como os participantes das comunidades percebem a realidade

que Os cerca.

No quarto e dltimo capitulo, as relagdes entre racionalidade e religido na
Teoria da Acdo Comunicativa sao retomadas, com a intengao de averiguar o
campo especifico em que se pode analisar um grupo religioso a partir dessa
teoria, para dai identificar as reais possibilidades da acdo comunicativa no
ambito do catolicismo praticado nas CEBs. Também sao expostos os limites
encontrados, a partir da andlise empirica, para a total liberacao da acdo
comunicativa, tal qual Habermas a concebe, em um dominio ainda

marcadamente religioso.



Capitulo I - Catolicismo e democracia: aspectos para se estudar o caso

brasileiro

Da redemocratizagao politica a democratizagao social

Nas sociedades ocidentais modernas, a democracia no campo politico ocupa
posicao central. A despeito das varias apropriacOes tedricas e diferentes
préticas politicas experimentadas a partir do conceito original grego, o
discurso dominante a enfatiza como um ideal a ser perseguido,

principalmente nos aspectos do igualitarismo e da justica.

Na histéria brasileira recente, ap6s o longo periodo de suspensao das
liberdades democréaticas sob o regime militar, a possibilidade de
redemocratizagdo politica, com participagdo alargada e exercicio da
cidadania, voltou a cena. Visivel, e extensamente aclamado durante o final
dos anos de 1970 até meados dos 80, foi também o movimento pela
democratizacdo da sociedade: novos movimentos sociais, novo
sindicalismo, novos partidos politicos, organizacdes de defesa de direitos,

todos agentes de uma renovada participagao politica.

Mas h& um outro tipo de processo de democratizagao menos enfocado pelas
pesquisas realizadas neste contexto: é a democratizacdo da cultura. Karl
Mannheim, ao analisar o contexto europeu da primeira metade do século
passado, apontava para uma tendéncia democratizante difusa para além do

campo politico, invadindo as outras esferas da cultura, tais como a arte e a



ciéncial. O ponto mais importante nesse processo é a possibilidade da
configuracdo de uma sociabilidade democratica que permeie as relagdes

sociais.

Os estudos classicos sobre a cultura brasileira identificam, em nossa
sociedade, a existéncia e permanéncia das relagdes paternalistas e
clientelistas no campo politico. Mesmo no contexto de industrializacdao e
urbanizacao crescentes verificado apés a II Guerra Mundial encontramos
ainda esse tipo de relacdo submissa com o politico, disfarcada agora sob o
véu dos assistencialismos e populismos nada sutis. Neste sentido, a questdo
central que se coloca nesta pesquisa diz respeito a possibilidade do
surgimento e manutencdo de uma sociabilidade democrédtica em nosso
contexto histérico. Numa sociedade marcada pelas relacdes verticais e
autoritdrias, seria possivel a génese de relacdes sociais democraticas que

extrapolassem a via politica?

O referencial teérico-metodolégico aqui escolhido centra-se na questao do
desenvolvimento de uma forma de solidariedade pés-tradicional. Trata-se
da Teoria da Acao Comunicativa, de Jiirgen Habermas?, que busca no fundo
sugerir uma alternativa aos modelos politicos centralizadores e
burocratizados dominantes nos Estados-nacdo ocidentais modernos. O
autor insere-se naquela tradicdo da teoria social ocidental que busca
alternativas ao desenvolvimento capitalista centrado na hipertrofia da
racionalidade instrumental. Assim como os fundadores da Escola da

Frankfurt (Adorno, Horkheimer, Marcuse), ele opera uma revisio - ou

I MANNHEIM, Karl. A democratizagdo da cultura. In: Sociologia da cultura. Sdo Paulo:
Perspectiva; EAUSP, 1974.

2 HABERMAS, Jiirgen. The Theory of Communicative Action. Vol. 1 - Reason and the
Rationalization of Society. Boston: Beacon Press, 1984. Idem. The Theory of Communicative
Action. Vol. 2 - Lifeworld and System: A Critique of Functionalist Reason. Boston: Beacon
Press, 1987.



reconstrucdo, em seu palavreado® - do pensamento marxista, deslocando a
critica da esfera econdmica para a esfera da cultura. E neste sentido que
devemos entender sua obra posterior aos primeiros contatos com a Teoria
Critica e suas intencdes de instaurar o paradigma comunicativo como a

saida mais satisfatdria para a democracia na idade contemporénea.

Escolhido o olhar tedrico pelo qual estudariamos o Brasil de hoje, uma nova
questdo se colocou: como verificar o alcance dessa teoria em uma realidade
social ampla e multifacetada como a brasileira? Sem dtvida um recorte mais
preciso era necessario. Optou-se, entdo, pelo estudo de um movimento da
Igreja Catolica, as Comunidades Eclesiais de Base, isso por trés motivos
principais: (1) o proprio Habermas identifica o surgimento do consenso
racional moderno a partir do consenso religioso tradicional; (2) as CEBs ndo
foram apenas uma manifestagao religiosa, sendo amplamente tratadas como
movimento social de alcance politico, (3) as CEBs atuaram mais
expressivamente num momento em que a conjuntura politica do pais
propiciava a reativagao da esfera publica. Todos esses fatores se coadunam

com as idéias mobilizadas pelo paradigma do agir comunicativo.

Deste ponto de vista, alguns pressupostos se colocavam para a realizagao da
pesquisa. Em primeiro lugar, ndo se pretendia um estudo da instituigao
eclesidstica, tampouco de seu papel na politica brasileira*. Também nao se

visavam as CEBs enquanto movimento social associado ao processo de

3 HABERMAS, Jiirgen. Para a reconstrugao do materialismo historico. Sao Paulo: Brasiliense,
1983.

4 Sobre este ponto, ver DELLA CAVA, Ralph. Igreja e Estado no Brasil do século XX: sete
monografias recentes sobre o catolicismo brasileiro 1916/ 64. Estudos Cebrap. Sdo Paulo, 12,
pp. 07-52, 1975. Idem. A Igreja e a abertura, 1974-1985. In: KRISCHKE, Paulo;
MAINWARING, Scott (org). A Igreja nas bases em tempo de transicao (1974-1985). Porto
Alegre: L&PM / CEDEC, 1986; e também ROMANO, Roberto. Brasil: Igreja contra Estado.
Sdo Paulo: Kairés, 1979.
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redemocratizagdo politica’, embora esta perspectiva ndo pudesse se excluir
totalmente de nossa analise. O que pretendiamos era verificar a existéncia
de wuma racionalidade pratica orientada a comunicacdo - e
conseqiientemente a democracia do ponto de vista de nosso referencial
tedrico - no interior das comunidades. Nesse movimento analitico,
estariamos questionando em que medida o elemento religioso, enquanto um
aglutinador simbdlico, possibilitou ou limitou o surgimento da
solidariedade pés-tradicional de tipo democratico. Nao é demais registrar
desde logo que as Comunidades Eclesiais de Base, além de sujeitos da acdo
coletiva, foram também, no momento mesmo do seu auge, objeto de intenso

debate politico e académico.

Durante o periodo histérico da “abertura”, o debate sobre as CEBs e sua
relacdo com a transformacao da sociedade brasileira tomou duas vertentes¢.
A primeira vinha de dentro da propria igreja - de seus novos intelectuais
“organicos” - e assumia a postura de defesa explicita das CEBs, muitas
vezes superestimando seu impacto social e politico. Esta mesma tendéncia
via 0os movimentos sociais atuantes no periodo como auténomos e
emaranhava-os na mesma capacidade de transformagao da sociedade. A
segunda vertente assumia uma postura de isencdo e considerava as CEBs
um esforco de modernizacdo da Igreja Catélica, mas que possuia 1a suas
limitagdes. Esta vertente tendia a considerar a emergéncia dos movimentos
sociais como um fendmeno atrelado a conjuntura de crise do autoritarismo.

Claro que as duas abordagens possuiam seus elementos de verdade e

5 Exemplos de estudos sobre as CEBs nesta perspectiva sao encontrados em DOIMO, Ana
Maria. Os rumos dos movimentos sociais no caminho da religiosidade. In: KRISCHKE,
Paulo; MAINWARING, Scott (orgs.). A Igreja nas bases em tempo de transicio (1974-1985).
Porto Alegre: L&PM / CEDEC, 1986; e também em MAINWARING, Scott. Igreja Catolica e
politica no Brasil - 1916/1985. Sao Paulo: Brasiliense, 1989.

¢ KRISCHKE, Paulo. As CEBs na “Abertura”: mediagdes entre a reforma da Igreja e as
transformagdes da sociedade. In: KRISCHKE, Paulo; MAINWARING, Scott (org.). A Igreja
nas bases em tempo de transicio (1974-1985). Porto Alegre: L&PM / CEDEC, 1986.
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traziam informacdes importantes, embora sem dar conta de identificar
totalmente o que havia de especifico na reforma religiosa que ocorreu na

Igreja Catélica através das CEBs.

Em pesquisa onde compara CEBs de trés realidades distintas (Sao Paulo,
Mato Grosso e Ceard), Paulo Krischke conclui que, embora as diferencas
regionais sejam grandes, o importante a ressaltar é que as CEBs se
constituem numa inovacgao frente a tradicdo politica e cultural do pais, na
medida em que se configuram enquanto um mediador entre a reforma da
Igreja Catélica e as transformagdes mais amplas da sociedade’. Em
consonancia com nossas idéias, o autor também identifica nas CEBs um
nucleo irradiador de relacGes sociais horizontalizadas, baseado na idéia
habermasiana de “situacdo ideal de discurso”, ou seja, no debate puablico de
questdes relevantes para uma coletividade na qual todos os participantes

tém a mesma chance de expor suas opinides.

Em outro artigo, Krischke alerta para a necessidade de se utilizar marcos
tedricos mais atualizados para se compreender melhor as mudancas
politicas recentes, mesmo que esses tenham sido construidos com base em
outras realidades histdricas. Assim, a pesquisa social deve ser feita sempre
com o intuito de conjugar reflexao metateérica e andlise histérica, o que ja
em Marx é chamado de “abstracao real”8. O autor identifica no Brasil uma
base empirica que permite estabelecer semelhancas entre os movimentos
sociopoliticos brasileiros e os das sociedades capitalistas centrais. Em suas

palavras,

7 KRISCHKE, Paulo. Op. cit., p. 200.

8 KRISCHKE, Paulo. Movimentos sociais e democratizacdo no Brasil: necessidades
radicais e acdo comunicativa. In: Ciéncias Sociais Hoje. Sao Paulo: Vértice / ANPOCS, 1990,
p. 129.
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“Com isto busca-se abrir caminhos para, simultaneamente, pesquisar a
contribuicao dos movimentos sociais a consolidacdo da democracia, e
revisar os elementos da teoria cldssica que nos impedem de reconhecer
essa contribuicdo dos movimentos enquanto ruptura com um passado
e abertura para um futuro, por nés ainda pouco conhecidos.”?

Em nossa opinido, o olhar temporalmente mais distanciado que agora
lancamos sobre esse frutifero periodo da histéria brasileira recente pode
trazer novas conclusdes. Conforme diz Irlys Barreiral?, a idéia de que nos
anos 90 houve uma crise de refluxo dos movimentos sociais estd ancorada
naquela visdo que ndo os vé como resultado da conjuntura politica e social

mais ampla da sociedade naquele momento.

Neste sentido, o tema principal de nossa abordagem diz respeito a
constituicdo de uma racionalidade pratica dentre os participantes das CEBs,
circunstancia que so foi possivel pela modernizacao da Igreja Catdlica apos
o Concilio Vaticano II. Michael Lowy, em estudo recente sobre o que
denomina “cristianismo da libertacao” na América Latina, fala até da
possibilidade de uma afinidade eletiva das CEBs com as estruturas
democraticas, devido ao tipo de vida religiosa comunitariall. Isso nos coloca
mais uma questdo: teriam as CEBs permitido o surgimento de uma
racionalidade pratica voltada para a politica entre seus membros, em molde
similar ao que ocorreu com o protestantismo ascético analisado por Weber e
sua afinidade com o capitalismo nascente? Nao custa mostrar, de saida, algo
da percepcao da mudanca na Igreja Catélica nos termos de um dos

participantes das CEBs:

9 Idem, Ibidem, p. 130.

10 BARREIRA, Irlys A. F. Frutos do tempo: movimentos sociais ontem e hoje. In: REIS,
Elisa; ALMEIDA, Maria Herminia T.; FRY, Peter. Ciéncias Sociais Hoje. Pluralismo, espago
social e pesquisa. Sao Paulo: HUCITEC / ANPOCS, 1995.

11 LOWY, Michael. A guerra dos deuses. Religido e politica na América Latina. Petrépolis:
Vozes, 2000, pp. 84-85.
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“A Igreja antiga, até antes do Concilio Vaticano II, era uma fortaleza,
comecou de cima para baixo, liderada por um sistema hierarquico. O
povo era mantido a margem da Vida do Evangelho. O Povo ndo tem
voz. Apenas o Papa, os bispos e os padres eram considerados os donos
da Palavra e dos Ministérios. A Igreja foi criando para si um lugar nas
nuvens, fora da realidade, alheia aos sofrimentos, as angustias e as
esperangas do povo de Deus. Com o grito do Papa Jodo XXIII e a unido
do povo de Deus a Igreja foi puchada (sic) para baixo e quando pisou
novamente em seu chdo, levantou pé.

Ocorreu entdo a transformacdo a partir do momento em que as pessoas
sentiram a necessidade de ter uma Igreja caminhando lado a lado com
o povo. Este conquistou seu coracdo. ‘A Igreja somos noés’. Essa
descoberta e conquista nao foi de brincadeirinha. Deve ser assumida.
Assim as comunidades de base surgiram e trabalham com e para a vida
do povo. O povo comegou a se reunir em pequenos grupos de tamanho
humano para refletirem em torno da palavra de Deus e da Eucaristia
em cima de uma acdo, todos tendo vez e voz. A palavra e o exercicio
dos ministérios sdo devolvidos ao povo.

O papa, os bispos e os padres foram chamados a serem povo com o
povo como Cristo se fez homem com os homens.”12

Passando da teoria em direcdo a empiria, esse € um bom mote para tratar
das fontes historiograficas que foram utilizadas na pesquisa. Como a prética
religiosa das CEBs encontrava-se unida a sua prética social, era comum a
producdo de panfletos explicativos e a documentacdo das reunides dos
grupos pelos membros das comunidades. Ou seja, ha um farto material
documental produzido pelos préprios participantes das CEBs. Além desses
documentos, encontramos também os relatérios dos Encontros Intereclesiais
de CEBs, um vasto material que demonstra expositivamente as discussoes
sobre os rumos do movimento realizadas durante estes encontros. O
principal objetivo dos Intereclesiais era compartilhar as experiéncias dos
membros das CEBs das mais variadas regides do pais, e também de

realidades urbanas e rurais bem distintas.

12 SEDOC - Servigo de Documentagdo. Petrépolis, 14, set/1981, p. 233.
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O primeiro Encontro Intereclesial de CEBs ocorreu no ano de 1975, em
Vitéria. A periodicidade dos encontros sempre foi variada, passando de
uma vez a cada ano na década de 1970 a um espaco de cinco anos entre um
e outro na década de 1990. Este fato poderia até demonstrar como o
movimento perdeu peso com o passar do tempo. O tultimo desses encontros
ocorreu no ano de 2000, em I1héus. O tipo de participacdo em cada encontro
também variou com o passar dos anos. Analisando os relatérios, é possivel
perceber que, embora com um decréscimo no namero de participantes, a
presenca popular era maior durante os primeiros encontros, sendo que nos
altimos tempos se percebe uma maior participagdo dos lideres. Vale
ressaltar que os intelectuais produtores da Teologia da Libertacdo nunca
deixaram de participar dos encontros, vistos por eles como o momento de

unir a reflexdo teoldgica a préatica comunitaria.

Desde 1975, realizaram-se dez Encontros Intereclesiais nacionais em cidades
de vérias partes do pais, contando cada qual com a presenca de
representantes, além das igrejas de todas as regides do Brasil, de outros
paises da América Latina. Os encontros passaram pelas mais variadas
regides do pais: do Sudeste, centro irradiador na nova teologia (Vitéria/ES,
Itaici/SP, Duque de Caxias/R]), ao Nordeste, regido com a maior massa
empobrecida da populacao e de grande forca da Igreja Catodlica (Joao
Pessoa/PB, Canindé/CE, Sao Luis/MA, Ilhéus/BA), ao Centro-Oeste
(Trindade/GO) e ao Sul (Santa Maria/RS). Pelo fato de o periodo que mais
nos interessa aqui ser aquele do surgimento e consolidacao das CEBs, até
seu apogeu, nos concentramos nos documentos produzidos nas décadas de
1970 e 80, época de maior efervescéncia do movimento e também de maior

impacto das comunidades no catolicismo brasileiro.
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Os relatérios dos Encontros Intereclesiais contém descricoes e avaliacdes,
pelos membros das comunidades participantes, de sua histéria e das
mudangas ocorridas a partir do inicio da atuagdo enquanto CEB. Os relatos
sdo feitos pelos proprios membros das comunidades. Normalmente, o
monitor ou “animador” orientava a redagdo, visto que muitos dos
participantes eram analfabetos. Entretanto, ha vérios depoimentos literais,
intitulados “a histéria do povo contada pelo préprio povo”, nos quais é
possivel perceber o nivel da conscientizagao politica e democratica, além da
percepcdo da relacdo religido-mundo vivenciada pelos membros. Os
relatérios também descrevem a forma de organizacdo das comunidades e as

formas de participacao dos membros.

Resta dizer o porqué da escolha desse tipo de dados, e por que se trata de
um objeto no passado, apesar de ainda hoje resistirem militantes das
comunidades, embora sob uma nova roupagem. A constituicdo e a
organizacao das CEBs, e talvez até mesmo seus objetivos, mudaram muito
desde seu surgimento, tanto que podemos falar em trés fases em sua
histéria: durante a década de 1970, houve o surgimento e consolidagao das
comunidades; seguidos pelo crescimento e apogeu durante os anos 80; e
uma estagnacdo e quem sabe decadéncia durante os 90. Ou seja, a fase durea
do movimento ndo pode mais ser observada in loco, apesar da insisténcia

dos militantes em afirmar que elas estao “mais vivas do que nunca”.

As CEBs dificilmente existem hoje em sua forma “pura”. Isso ocorre, nao s6
por ter havido esvaziamento e desmobilizacdo das comunidades, mas
também pelo crescimento de um oponente seu dentro do catolicismo: a
Renovacdo Carismética Catodlica. Reginaldo Prandi demonstra como, em

paréquias com CEBs que ja foram consideradas “modelo” em Sao Paulo, ha
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atualmente um assédio pelos grupos da Renovacdo Carismatica Catélical®. E
também que muitas vezes as comunidades remanescentes se concentram
hoje muito mais nas questdes de redefinicdo interna do que na luta para a
transformagao da sociedade. Ou seja, mesmo as comunidades que foram
bastante ativas ndo possuem mais o glamour de outrora, ndo funcionam

mais do mesmo modo.

Esse foi um dos motivos pelos quais optamos por trabalhar com os
discursos dos participantes produzidos a época da atuacdo mais expressiva
das CEBs. Caso o trabalho tivesse sido feito buscando uma reconstrucao
pelos ativistas remanescentes daqueles momentos passados, sua memoria,
com certeza a leitura feita seria diferentel. Depoimentos produzidos no
presente que falam do passado normalmente revestem o discurso de
nostalgia e avaliacdes posteriores, que certamente ndo caberiam naquele

momento historico.

O levantamento dos documentos foi feito principalmente em dois acervos:
no Centro de Documentacdo e Informacao Cientifica “Prof. Casemiro dos
Reis Filho”, da Pontificia Universidade Catélica de Sao Paulo, que contém
varios documentos sobre as CEBs, e na biblioteca do Instituto Salesiano Pio
XL, onde encontramos a colecdo completa do periédico SEDOC - Servigo de
Documentagio, editado pelo Instituto Teolégico Franciscano de Petrépolis,
com o intuito de divulgar e manter acessiveis os documentos
historiograficos da Igreja Catdlica, ndo apenas do Brasil mas também

aqueles produzidos pelo Vaticano.

13 PRANDI, Reginaldo. Um sopro do espirito. Sdo Paulo: EQAUSP: FAPESP, 1997.

14 Durante o transcorrer da pesquisa encontramos um exemplo de estudo feito dessa
maneira: SILVA, Josué Candido. As CEBs como espago de agio comunicativa. Sao Paulo,
Pontificia Universidade Catdlica, 1996. (Dissertacdo, Mestrado em Ciéncias Sociais).
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Os depoimentos analisados foram selecionados segundo os pressupostos da
pesquisa, procurando a maior abrangéncia possivel, tanto regional como em
relacdo ao tipo de CEB (urbano/rural). Os excertos selecionados buscam
demonstrar as questdes relativas a mudancga da igreja, percepcao da politica,
da sociedade inclusiva, do “mundo”, das relacGes intra e inter CEBs, do
novo modo de viver o catolicismo, etc., sempre em busca de um
esclarecimento maior das questdes suscitadas a partir da discussao sobre a

acao comunicativa e sua afinidade com a democracia.

A finalidade principal da andlise dos depoimentos é saber se houve
realmente nas comunidades um processo de democratizagdo social,
engendrado pela abertura para uma forma de racionalidade comunicativa.
E se essa racionalizacdo, no ambito das CEBs, contribuiu para o
estabelecimento de relagcdes sociais “horizontalizadas”, ou seja, para o
desenvolvimento de uma cultura democratica entre seus membros que
extrapolasse os limites das comunidades e se constituisse numa novidade
que pudesse se tornar permanente na cultura politica brasileira. Para tanto,
é necessario antes rever um pouco da histéria das CEBs no Brasil e como as
comunidades foram pensadas pelas vérias pesquisas realizadas naquele

momento em que seu brilho era mais intenso.

As Comunidades Eclesiais de Base: entre a religido e a politica

A Igreja Catolica no Brasil tem uma histéria longa e multifacetada. Desde os
primeiros desembarques dos jesuitas catequizadores de indios na época
colonial a luta contra a repressdo politica nos anos 70 do século XX, muitos

fatos transcorreram, mudando a cara de uma instituicdo que nunca foi
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ideologicamente homogénea. O enfoque deste estudo limita-se as
transformagdes ocorridas na instituicdo a partir do Concilio Vaticano II
(1962-1965), época em que um movimento de modernizacdo tedrica e pratica

da igreja assume a frente de seu modo de se colocar perante a sociedade.

Foi na América Latina, na segunda metade da década de 1960, que este
movimento de renovacdo e modernizagdo da Igreja Catdlica obteve suas
maiores repercussoes. A instituicdo se voltava agora para os pobres, e via no
capitalismo predatério um inimigo em potencial. Influenciada pela
efervescéncia dos movimentos contraculturais e de esquerda, uma nova
vertente teoldgica era trazida a publico questionando as préprias bases da
Igreja Catélica, denominada Teologia da Libertacdo. No Brasil e em outros
paises latino-americanos, imersos em regimes ditatoriais, uma nova
experiéncia eclesial comecava a sobressair: as Comunidades Eclesiais de
Base eram a encarnacdo real das inovagdes intelectuais trazidas pelos
tedlogos de esquerda. No plano sociolégico, pode-se falar em uma inovagao
cultural, uma originalidade na pratica social brasileira como jamais foi vista

antes com tanta repercussao.

Dado que mesmo as igrejas brasileira e latino-americana apresentam
diferentes versdes sobre o que é e o que deve ser o catolicismo, o recorte
proposto aqui é o de um estudo das CEBs como grupos constituidos por
individuos interessados em promover uma mudanca na relacdo de sua
religido com o mundo, e portadores de uma prética social direcionada a
transformar a realidade em que vivem. Desse modo, este estudo procura
centrar-se naquele catolicismo das Comunidades Eclesiais de Base, o qual
pode ser caracterizado no plano histérico como renovado, e no plano

sociolégico como internalizado.
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Em termos de periodizacdo histérica, o que se denomina catolicismo renovado
foi impulsionado a partir do ja mencionado Concilio Vaticano II. Ele reflete
a necessidade que a Igreja Catodlica sentiu de rever suas orientacdes para
lidar com as mudangas sociais mais amplas, o chamado processo de
aggiornamento. Nesse contexto, emergiram duas vertentes principais a partir
da reflexao da igreja sobre si mesma: uma preocupada com questdes sociais
mais amplas, como os direitos humanos e a “opgdo pelos pobres”, que
resultou na Teologia da Libertacdo e nas Comunidades Eclesiais de Base; e a
outra de feitio mais tradicional, influenciada pelo pentecostalismo, que

resultou na Renovacdo Carismatica Catodlical®.

Por outro lado, o conceito sociolégico de catolicismo internalizado possibilita
perceber como o fiel se vincula a religido. Neste sentido, o catolicismo
internalizado proporciona ao individuo percepgao explicita e consciente dos
valores religiosos, possibilitando a procura de coeréncia racional entre seus
valores e sua conduta, de correspondéncia entre as agdes cotidianas e as
convicgdes axiologicas do individuo. Ao mesmo tempo, ha a tendéncia a
tensao entre os valores religiosos assumidos conscientemente e o sistema

axiolégico predominante na sociedadel.

Tendo isso em conta, voltemos as comunidades. A proposta das CEBs
adveio de uma parte do clero latino-americano, denominado progressista,

sob influéncias marxistas e humanistas e preocupado com uma maior

15 Esta periodizacdo é encontrada em ANTONIAZZI, Alberto. O catolicismo no Brasil. In:
LANDIM, Leila (org). Sinais dos tempos - tradigoes religiosas no Brasil. Rio de Janeiro: ISER,
1989.

16 Segundo a definicdo de Céandido Procépio Camargo, “o conceito de internalizacao
refere-se a maneira pela qual o fiel participa da vida religiosa, adotando seus valores,
normas e praticas de modo consciente e deliberado. Opde-se ao tipo de religido
tradicional que se implanta geralmente em sociedades onde institui¢des sacrais legitimam
a ordem social e interpenetram toda a teia de relagdes humanas.” CAMARGO, Candido
Procépio F. de. Catdlicos, protestantes, espiritas. Petrépolis: Vozes, 1973, p. 77.
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insercdo da Igreja Catdlica nas camadas populares. O eixo tedrico do
movimento é a Teologia da Libertacdo, que surgiu no final da década de
1960 em meio a outros movimentos tedricos criticos da situacdo social da
América Latina. Tal teologia busca uma reformulacdo dos preceitos da
igreja, postulando a "opgao preferencial pelos pobres" como novo modo de
acao (nova missdo) da Igreja no mundo, o que vem a caracterizd-la como

“igreja popular”1”.

A implantacdo da Teologia da Libertacdo s6 foi possivel num momento
histérico em que os interesses da Igreja Catdlica e do Estado efetivamente se
separaram, e aquela pdde tornar-se defensora de uma "justica universal"8.
Isso levou a que uma grande parte de leigos, ja4 atuantes nos quadros da
igreja, pudesse participar mais ativamente de movimentos de cunho social e
politico, mas sempre no sentido de defender os valores cristaos agora
ressignificados. No periodo de gestacdo das CEBs, a participacdo desses
lideres leigos que antes compunham organiza¢des como o Movimento de
Educacao de Base ou a Acdo Catodlica foi fundamental para a incorporagao

do pensamento de esquerda na préatica pastoral.

O contexto social em que se desenvolve tal iniciativa é de crescente
industrializacdo, de predominio do modo de vida urbano sobre o do campo,
de aumento do ntimero de universidades e partidos politicos, e conseqiiente
valorizagdo da ciéncia e tecnologia e das ideologias seculares. Desse modo,

o monopolio espiritual do catolicismo gradualmente diminuia. A

17 LIBANIO, Jodo Batista. Panorama da teologia da América Latina nos tdltimos anos.
Sociedade de Teologia e Ciéncias da Religido, 1999. Disponivel na Internet
<http:/ /www.redemptor.com.br/~soter/ TDL-panorama.doc>.

18 Della Cava faz um apanhado geral das relacdes entre Igreja e Estado no Brasil do século
XX, demonstrando como o desligamento efetivo entre as duas esferas s6 foi possivel apos
1945 e, mesmo assim, gradualmente. DELLA CAVA, Ralph. Igreja e Estado no Brasil do
século XX: sete monografias recentes sobre o catolicismo brasileiro 1916/64. Estudos
Cebrap. Sao Paulo, 12, 1975, pp. 07-52.
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constituicdo do CELAM - Conselho Episcopal Latino-americano -, no ano
de 1955, também foi um impulso a iniciativa do clero na América Latina,
corroborada e afirmada pelas conferéncias de Medellin (1968) e Puebla
(1979). Nesta ultima consolidou-se a “opgao preferencial pelos pobres”,

tomada como nova missao da Igreja Catdlica latino-americanal®.

Outro ponto a destacar no que diz respeito ao contexto histérico do
surgimento das CEBs é a situacdo politica da maioria dos paises latino-
americanos, submersos em regimes autoritarios, supressores dos direitos
civis. Foi nesse contexto que as CEBs cresceram em meio a outros
movimentos sociais de reivindicagdo social e redemocratizacdo politica.
Segundo Mainwaring, a mudanga da Igreja Catélica nesse contexto reflete
muito mais o processo politico mais amplo do que simplesmente uma
estratégia institucional visando a maximizar sua influéncia na sociedade,
pois os interesses da igreja dependem da visdo que possui de sua missdo, a
época bastante influenciada pela Teologia da Libertacio®. E importante
frisar, entretanto, que dificilmente o comprometimento da instituicdo com o
novo modo de agao social e politica seria total, pois a estrutura hierdrquica
da tomada de decisdes eclesiais ainda era bastante rigida?!. Olhando mais a
distancia, é possivel identificar um duplo movimento nessa dinamica: ao
mesmo tempo em que a Igreja Catdlica busca se atualizar no mundo
moderno, ndo apenas numa racionalizacdo formal das praticas religiosas
mas também numa incorporagdo institucional dos discursos laicos e

cientificos, hd uma militancia escolarizada dentro da Igreja que acaba por

19 A adesao dos bispos latino-americanos é encontrada no documento oficial do evento: III
Conferéncia Geral do Episcopado Latino-americano. A evangelizagdo no presente e no
futuro da América Latina. Conclusdes de Puebla. Sao Paulo: Loyola, 1980.

20 MAINWARING, Scott. Igreja Catolica e politica no Brasil — 1916/1985. Sdo Paulo:
Brasiliense, 1989.

21 Esta é a tese defendida em: ALVES, Mércio Moreira. A Igreja e a politica no Brasil. Sao
Paulo: Brasiliense, 1979.
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levéd-la a se preocupar mais com as questdes sociais e dos direitos

humanos?2.

As CEBs eram organizadas geralmente em torno das sedes das paréquias,
em capelas ou saldes de reunido. Formavam-se grupos de pessoas
residentes num mesmo bairro que discutiam e propunham solugdes, a partir
de bases religiosas, para os problemas coletivos das populacdes locais. Nao
ha um consenso sobre data e local de seu surgimento. O que se sabe é que
surgiram no inicio da década de 1960, em Natal (RN) ou Volta Redonda
(R]). Na definicao de Frei Betto, um dos clérigos envolvidos com as CEBs,

elas:

"Sdo comunidades, porque retinem pessoas que tém a mesma fé,
pertencem a mesma Igreja e moram na mesma regido. Motivadas pela
fé, essas pessoas vivem uma comum-unido em torno de seus problemas
de sobrevivéncia, de moradia, de lutas por melhores condi¢des de vida
e de anseios e esperancas libertadoras. Sao eclesiais, porque
congregadas na Igreja, como ntcleos basicos da comunidade de fé. Sao
de base, porque integradas por pessoas que trabalham com as préprias
maos (classes populares)."2.

Uma linha comum de atuagdo das CEBs pode ser assim descrita:
primeiramente se d4 a formacdo do Circulo Biblico, numa determinada area
de um bairro vinculado a uma paréquia, com o intuito de celebrar o
Evangelho e fazer sua ligacdo com a vida cotidiana dos membros - a
chamada “ligacao fé-vida”. As constantes reflexdes sobre o dia-a-dia
suscitam as discussdes sobre os problemas enfrentados no local, tanto
individuais quanto coletivos. Como os animadores normalmente sao
treinados para conscientizar politicamente os demais membros, as pessoas

procuram uma pequena “causa” local que as motive a se mexer, a comecar a

22 PRANDI, Reginaldo. Um sopro do espirito. Sdo Paulo: EAUSP: FAPESP, 1997, p. 98.
23 FREI BETTO. O que é Comunidade Eclesial de Base. Sao Paulo: Brasiliense, 1984, p. 17.
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se organizar e atuar com o intuito de resolver os problemas encontrados in
loco, seja por meio de um mutirdo, de uma campanha qualquer, ou de uma
compra comunitdria. Dada a situagdo de evidéncia das manifestagoes
politicas no periodo da redemocratizacdo, bastava s6 mais um passo para
que as reivindicacdes das CEBs fossem levadas as autoridades do executivo
e legislativo, num esboco do que poderia vir a ser a nova esfera publica

brasileira.

Em sua organizagao, as CEBs ordinariamente contavam com um agente
pastoral, o qual era o responsdvel pelo monitoramento dos trabalhos dos
grupos, mas sem a autoridade hierdrquica do clérigo tradicional. As
decisdes eram tomadas pelos proprios membros das comunidades, em
processo de deliberagdo coletiva, visando na medida do possivel interesses
gerais. Um termo freqiiente na pedagogia das CEBs era '"libertacdo", ao
invés da costumeira "salvacdo" (ou “redencdo”) presente no discurso
religioso de toda religido de salvacdo, como é o caso do cristianismo. A
visdo conservadora do paraiso celeste, do “outro mundo”, é substituida pela
crenca no papel transformador intramundano dos valores religiosos. O
caminho da salvagdo transforma-se na luta pela justica na terra?*, neste

mundo.

Os catélicos das CEBs assumiam uma postura de agao transformadora do
mundo, ndo na acdo econdmica racional, mas na acdo politica. Isso advinha,
dentre outros fatores, de como era encarada a salvacgao pelos participantes:
ela ndo era vista como restrita ao outro mundo ou a outra vida, mas efetiva
j& neste mundo, enquanto "libertacdo dos homens" e transformacdo das

estruturas em que eles vivem. No discurso das CEBs, falava-se muito em

24 CARDOSO, Ruth. Duas faces de uma experiéncia. Novos Estudos Cebrap. Sao Paulo, 1 (2),
pp. 53-58, 1982.
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democracia, mas uma democracia nao restrita ao sistema politico formal. O
que se procurava era traduzi-la numa pratica democrética cotidiana, no seio

da comunidade.

Nesse discurso percebe-se nitidamente a presenga de tracos de secularizacdo
e de uma forma nova de racionalizagdo religiosa no interior do catolicismo,
e é isto que interessa diretamente a esta pesquisa, cujo intuito é
compreender a dinamica das CEBs em seu periodo de maior efervescéncia,

que vai da segunda metade dos anos 70 a meados dos anos 80.

Em estudo sobre as comunidades de base em uma paréquia da Zona Leste
de Sao Paulo, Jodo Carlos Petrini?®, ao analisar as bases do processo de
solidariedade popular desencadeado pela dindmica das CEBs, apontou trés
dimensdes indispensdveis para se compreender o movimento. A primeira
delas é a chamada dimensdo pessoal, considerada pelo autor como o
processo pelo qual os participantes das comunidades se tornavam mais
conscientes de si mesmos e de sua dignidade pessoal. Por conta do
igualitarismo propagado nas comunidades, seus membros passavam a ter
uma visdo diferente do mundo que os cercava, a partir de uma
compreensdo mais racional da realidade, e da percepcao de que o mundo
social é construido pelos proprios homens. Essa mudanga levava a perda do
sentimento de inferioridade perante as estruturas econémica e politica, e a
percepcao de si mesmos enquanto sujeitos capazes de acdo com vistas a

transformacao do mundo em que viviam.

A segunda dimensdo apontada por Petrini relaciona-se a retomada da vida

comunitaria no ambito das CEBs. As atividades de cunho coletivo, mesmo

25 PETRINI, Jodo Carlos. CEBs: um novo sujeito popular. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1984,
pp. 85-87.

25



as sem carater reivindicatério direto, como as compras comunitdrias e os
mutirdes, ajudavam a despertar a consciéncia de pertencimento a um grupo
maior que apenas o familiar, reforcando os lacos de vizinhanca e
solidariedade entre os membros. Este poderia eventualmente ser até mesmo
o embrido de uma renovada consciéncia de classe, dado que as referidas
atividades coletivas possibilitavam a constru¢cdo de um novo tipo de
sociabilidade e uma nova percepgao da igualdade de condicdes entre os

carentes.

A terceira dimensao presente nas CEBs era a dimensado ético-politica,
relacionada a assuncao dos valores humanitarios veiculados pela Teologia
da Libertacdo, os quais impulsionaram a participagao politica dos membros
das CEBs enquanto defensores do igualitarismo e da justica universal. As
CEBs se mostraram, assim, como um exemplo de resisténcia popular aos
ditames impostos pelo sistema capitalista e também a organizagao

autoritaria do Estado.

Petrini conclui que a vida longa de uma CEB relacionava-se a sua
capacidade de estabelecer os nexos entre as trés dimensdes apontadas, a
partir da reflexdo sobre a realidade e em contato com os pressupostos
trazidos pela teologia. Quando uma das trés dimensdes se sobrepujava as
outras duas, os lacos de solidariedade ali estabelecidos ficavam

comprometidos.

Vinte anos depois de sua época atrea, as CEBs se nos mostram, por um lado
como um movimento “teorizado” e de certo modo “idealizado” pelos
tedlogos da libertagdo, os quais, mesmo assumindo postura critica e
profética no interior da instituicdo eclesidstica, de certo modo ainda a

legitimam. E, por outro, como um movimento religioso voltado para as
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camadas mais pobres da populacdo, centrado em seus problemas cotidianos

e motivado a luta politica por seus interesses coletivos.

Os irmaos Boff, dois tedlogos da libertacio dos mais influentes na Igreja
Catoélica em nosso pais, creditam as origens da Teologia da Libertacado a trés
fatores principais?. Em primeiro lugar, ha que se considerar a efervescéncia
politico-social da América Latina nos anos 50-60, motivada pelo crescimento
do nacionalismo a partir dos regimes populistas e também pela Revolucdo
Cubana de 1959, a qual mostrava um outro caminho de desenvolvimento,
diferente do capitalismo vigente, o que favoreceu amplamente a aceitagao

do pensamento de esquerda no Continente.

Em segundo lugar, havia o que eles denominam efervescéncia eclesial, pois
nos anos 60 varios movimentos, principalmente de leigos, atuavam dentro
da Igreja Catolica, inspirados em reflexdes teolégicas mais voltadas para a
promogdo humana. Nesse momento surgiu também a Teoria da
Dependéncia no ambito das Ciéncias Sociais, a qual, devido as
caracteristicas de dentncia das condi¢coes sécio-econdmicas do Terceiro

Mundo, foi parcialmente incorporada pelos discursos da esquerda catolica.

O terceiro ponto a destacar é a efervescéncia teoldgica, desencadeada pela
convocacdo do Concilio Vaticano II. Os tedlogos afirmam que o didlogo
entre igreja e sociedade estava ativo, e isso propiciava a reflexdo voltada
para a realidade latino-americana e para a praxis engajada dos grupos que
ja atuavam no interior da igreja. E interessante notar como seu relato

historico se reveste de termos marxistas:

26 BOFF, Leonardo; BOFF, Clodovis. Como fazer Teologia da Libertagdo. Petrépolis: Vozes,
2001.
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“As bases reais e materiais s6 foram dadas quando os movimentos
populares e os grupos cristdos ja se encontravam militando no sentido
de uma libertacdo sécio-politica, aberta para uma libertagdo completa e
integral. Foi entdo que surgiram as condi¢oes objetivas de uma auténtica
Teologia de Libertacdo.”?” (grifos meus).

Nao h& como saber o que veio primeiro, se a Teologia da Libertacdo ou as
CEBs. O que se pode dizer é que ambas foram fruto de um mesmo contexto
histérico-social, e que sem a legitimacao intelectual dada pela Teologia da
Libertacdo as CEBs provavelmente ndo teriam a visibilidade que tiveram.
Nao que o essencial fosse a teoria desenvolvida pelos te6logos, mas esta
veio bem a calhar no sentido de fundamentar com categorias doutrinais a
pratica dos grupos leigos envolvidos com as comunidades, na medida em
que delimitou o escopo do que deveria ser o “cristianismo da libertacao”,

para usar o termo de Michael Lowy?28.

Nunca se soube ao certo o nimero de CEBs no Brasil, contando-se sempre
com estimativas. Seu apogeu foi no inicio dos anos 80, quando seu
envolvimento com a politica no movimento da redemocratizagao brasileira
se tornou mais visivel. A partir dai, o decréscimo numérico ocorreu
concomitante ao resfriamento da atuacao dos movimentos sociais. Os dados
mais atuais sobre o namero de adeptos que congregam as CEBs sao de 1994,
acusando aproximadamente 2 milhdes de fiéis, os quais representavam
entdo 2% do total de catdlicos brasileiros??, proporcao esta que deve ter sido

bem maior durante a década de 1980.

27 [dem, Ibidem, p. 111.

28 LOWY, Michael. A guerra dos deuses. Religido e politica na América Latina. Petrépolis:
Vozes, 2000.

29 PIERUCCI, Antonio Flavio; PRANDI, Reginaldo. A realidade social das religioes no Brasil.
Sao Paulo: HUCITEC, 1996.
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Outro levantamento®, divulgado no mesmo ano pelo Centro de Estatistica
Religiosa e Investigacdes Sociais - CERIS, acusa a existéncia de mais ou
menos cem mil comunidades eclesiais catélicas no Brasil, das quais cerca de
61% apresentariam caracteristicas que permitiriam classificd-las como CEBs.
Entretanto, os dados ndo sdao conclusivos pois a classificacdo foi feita a partir
de questiondrios enviados as pardquias, e com questdes abertas versando
sobre a existéncia de atividades para responder a necessidades sociais e
econdmicas locais entre os grupos, e também sobre a participagdo em
organizacdes, movimentos e lutas por melhores condicdes de vida da
populacdo. Ou seja, a classificagdo enquanto CEB foi indireta, ndo

correspondendo a uma auto-identificacdo das comunidades.

Mesmo assim, hd dados interessantes na pesquisa que demonstram que,
mesmo entre comunidades em que ndo ha participagao politica declarada,
alguns pressupostos organizacionais proprios das CEBs foram
incorporados. Nesse sentido, vale ressaltar que quase trés quartos das
comunidades que responderam ao questionério (71,5%) fazem celebragdes
dominicais sem padre, a prética eclesial descentralizada tdo defendida pelas
CEBs. Outro dado relacionado ao tema: 75% das comunidades ja
organizaram pelo menos um conselho comunitdrio ou equipe de
coordenacdo, mais um indicador da participacao leiga no interior das
pardquias. E essa intensa participagdo se reflete em mais um indicador, que
é a existéncia de grupos de reflexao biblica. De acordo com o levantamento
mencionado, que definiu estes grupos como “aqueles grupos que se
reinem, regularmente, em torno da Palavra de Deus, procurando ligar Fé e

Vida”3!, numa clara alusdo aos pressupostos da Teologia da Libertacdo,

30 VALLE, Rogério; PITTA, Marcelo. Comunidades Eclesiais Catolicas: resultados estatisticos no
Brasil. Petrépolis: Vozes: CERIS, 1994.
31 [dem, ibidem, pp. 24-25.
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70,3% das pardquias pesquisadas possuiam pelo menos um grupo desse
tipo, existéncia que variava até o numero de mais de vinte grupos por
paréquia. Embora esses dados ndo sejam representativos da totalidade das
comunidades no Brasil, servem bem a uma ilustracdo de como alguns
pressupostos das CEBs se incorporaram nas estruturas da Igreja Catélica em

nosso pais.

Reginaldo Prandi aponta trés fatores decisivos no processo de esvaziamento
pelo qual as CEBs passam atualmente. Em primeiro lugar, ha que se levar
em conta as mudangas ocorridas no Vaticano a partir do papado de Jodao
Paulo II, o qual promoveu uma “restauracdo conservadora” na Igreja
Catodlica, visivel na preferéncia dada a nomeacdo de bispos ndo-
progressistas e na desautorizacdo da Teologia da Libertacao, refletida na
saida de Leonardo Boff do clero. O segundo fator relaciona-se a crise do
pensamento de esquerda, a partir da queda do socialismo real e da atual
auséncia de alternativas para uma atuacdo dos movimentos sociais que
visam a mudanca da sociedade. O terceiro fator aparece como uma crise
dentro do préprio catolicismo, que agora enfrenta a concorréncia religiosa
de outros grupos, principalmente os pentecostais e neopentecostais. Além
disso, ndo se pode esquecer que as CEBs também tém um concorrente
dentro do proprio catolicismo: a Renovagao Carismatica Catélica se

fortalece como uma opgdo mais espiritualizada para os catélicos ndo tdo

afins as lutas politicas®2.

Apesar de todas as pesquisas ja feitas sobre as CEBs, mesmo hoje em dia
nao é facil fazer uma descricio das comunidades como um todo, devido a

heterogeneidade de suas formas. Como colocado por Pierucci vinte anos

32 PRANDI, Reginaldo. Um sopro do espirito. Sdo Paulo: EAUSP: FAPESP, 1997, pp. 102-103.
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atras®, o surgimento de cada uma difere do de outras, pois enquanto
algumas surgiram por iniciativa do préprio clero, outras o foram por
iniciativa de leigos; enquanto algumas surgiram a partir de uma renovacao
paroquial, outras surgiram a partir da insatisfacdio com a estrutura
hierdrquica da paréquia. O fato é que cada CEB teve suas proprias
motivacOes e interesses, o que leva a uma dificil caracterizacdo do fendmeno
em linhas gerais no que tange a seus diversos pontos de partida, embora a
dindmica posterior indique maior uniformidade devido aos constantes
treinamentos dos lideres feitos pelos préprios idedlogos do movimento.

Em relacio a composicdo social, pode-se dizer que ha diferencas
significativas entre os diversos grupos se se levam em conta as CEBs das
zonas rural e urbana. Embora os grupos se formassem nas camadas de
renda mais baixa, no caso das cidades a heterogeneidade se mostrava pelo
agrupamento de pessoas de classes variadas no contexto das periferias
urbanas. Entretanto, justamente porque habitavam num mesmo local é que
alguns dos interesses materiais desses individuos podiam se coadunar,

favorecendo a criacao e o desenvolvimento das CEBs.

Embora o caminho comum para o surgimento de uma CEB fosse o inicial
Circulo Biblico, 0 modo como elas se estruturavam também era bem
diverso. Dos grupos que se reuniam apenas para rezar o terco, até os grupos
de reflexdo que se reuniam para discutir o Evangelho a partir de um roteiro
pré-estabelecido pela propria diocese, vai uma distancia grande. Mas os
grupos que mais interessam a esta pesquisa sdo aqueles estruturados em

torno de atividades menos diretamente religiosas ou sacrais e de escopo

33 PIERUCCI, Antonio Flavio. Comunidades eclesiais: origens e desenvolvimento. Novos
Estudos Cebrap. Sao Paulo, 1 (2), pp. 48-49, 1982.
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mais abrangente, como clubes de mades, compras comunitarias®,
cooperativas diversas e cursos educacionais. Vale lembrar que cada grupo
enfatizava um ou outro aspecto em suas atividades, seja o religioso, o
politico, o caritativo, o assistencial, etc. O fato é que as atividades se
centravam normalmente na melhoria das condi¢des de vida da populacdo
local, melhoria entendida por esses diversos angulos, mas com a

predomindncia de um enfoque relativamente materialista.

Devido a essas atividades mais abrangentes, a influéncia das CEBs
ultrapassava os limites daquele pequeno grupo de membros, até mesmo
porque suas celebragdes ocorriam em locais coletivos, como o centro
comunitdrio do bairro ou o saldo da pardéquia. Isso também favorecia a
mobilizacdo da populacdo local quando o assunto dizia respeito a todos,
como por exemplo a questdo do saneamento bésico, da instalacdo publica de
creches, etc. Entretanto, dentro da prépria CEB o grau de envolvimento dos
membros variava, normalmente havendo um grupo mais ativo, as
liderangas, que tinham maior ligagdo com o clero e maior acesso as

estruturas hierarquicas da igreja.

Em estudo sobre uma CEB em Sao Paulo (Morro Grande), a antropdloga
Carmem Cinira Macedo® aponta que o principal fator que os participantes
da CEB tinham em comum era o local de moradia, o que levava a existéncia
de uma rede de relagdes pessoais baseadas no préprio bairro, apoiada no
parentesco e nas relagdes de vizinhanca. Isso fazia com que o espago publico

do bairro se tornasse familiar, de modo que a idéia de comunidade ali

3 Um bom exemplo de pesquisa que salienta este aspecto é o ja citado estudo de Petrini.
Conferir PETRINI, Jodo Carlos. CEBs: um novo sujeito popular. Rio de Janeiro: Paz e Terra,
1984.

35 MACEDO, Carmem Cinira. Tempo de génesis. O povo das Comunidades Eclesiais de Base.
Sao Paulo: Brasiliense, 1986.
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gerada passasse pela identificacdo da CEB ao bairro, embora a CEB fosse
apenas um dos aspectos da vida das pessoas, que entretanto interferia na
totalidade da existéncia daqueles individuos. Mas no imaginario local, a
CEB acabava por ser um representante do bairro na medida em que se
constituia no grupo capaz de falar e agir pelo bairro junto ao poder politico

formal.

Desta feita, acreditamos ser possivel falar da tendéncia a uma vida
comunitaria que ultrapassava a esfera religiosa, se imbricando entre os
valores culturais e sociais de seus participantes. Dentro do referencial
tedrico que nos propomos utilizar para estudar o movimento, as CEBs
poderiam ser analisadas como um dos aspectos mais importantes dentre os
que constituiam o mundo da vida dessas camadas populares urbanas e
rurais. Essa percepgao se constitui, assim, num passo importante para se
procurar identificar a racionalidade pratica gestada no movimento, dotada
de um potencial nada desprezivel daquilo que Habermas chama de

racionalidade comunicativa. Estes temas serdo aprofundados a seguir.
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Capitulo II - A acdo comunicativa e sua incorporacdo nas estruturas

sociais

A acdo social reinterpretada a partir da linguagem

Para construir seu conceito de acdo comunicativa, Habermas recorre a
varias tradicOes distintas do pensamento ocidental, fiel ao programa
multidisciplinar da teoria critica da Escola de Frankfurt. Filosofia, histéria,
sociologia, antropologia, psicologia, psicanalise e lingiiistica se cruzam no
pensamento do autor, tendo sido todo esse arsenal mobilizado na busca de
uma renovacdo do debate sobre a razdo. Embora o titulo de sua principal
obra, Teoria da Ag¢io Comunicativa, indique por si s6 que seu enfoque central
é a acdo comunicativa, ela estd sendo sempre pensada em correlacdo com os
processos de racionalizacdo que deram origem a modernidade ocidental. Os
subtitulos dos dois volumes da imensa obra bem demonstram como a acao
comunicativa se encontra atrelada a problematica da razdo: o volume I tem
como subtitulo “Razdo e racionalizacdao da sociedade”, e o volume II,
“Mundo da vida e sistema: uma critica da razdo funcionalista”. E desse
modo que vem delineada a primeira e talvez a mais importante parte da

problematica habermasiana: sua teoria da racionalidade.

Por conta dessa ligacdo intima entre os dois conceitos, mostra-se
imprescindivel que antes de definir o que é a agdo comunicativa - o que nao
é tarefa facil, pois o autor escreveu mais de mil paginas para discutir o
conceito - faz-se necessdrio explorar primeiramente a questdo da
racionalidade comunicativa. Habermas considera ser tarefa da sociologia

continuar, na atualidade, o debate sobre a problemética da razao, tao antigo
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quanto no meio filoséfico. Para tanto, ele faz uma releitura dos autores
classicos da teoria sociolégica, como Weber, Durkheim, Marx, Parsons,
Mead, Lukacs, Adorno e Horkheimer, com o intuito de elaborar uma
reconstrucdo da histéria da teoria social. Como acentuado por Barbara
Freitag, a preocupacdo de Habermas ndo é esclarecer as teorias dos autores
em questdo, mas sim se apropriar de seus conceitos quando tuteis para a
construcdo de sua Teoria da A¢do Comunicativa’®. Embora podendo ser este
um procedimento questionavel, pensamos que tendo em vista a pesquisa
sociolégica que nos propomos, o mais frutifero para nossos propodsitos é
selecionar o que ha de original na interpretacdo habermasiana a partir de
seu confronto com os outros autores. A intencdo que nos guia é enfocar
principalmente as questdes sociolégicas que se colocam a partir da Teoria

da Ac¢do Comunicativa, procurando deixar de lado as implicacdes filosoficas

que permeiam toda a obra.

Como a exposigao sobre a racionalidade feita por Habermas é demasiado
extensa, vamos procurar nos ater a uma exposicdo dos conceitos centrais,
precisamente os que trazem a originalidade da contribuicdo habermasiana
para o debate. Embora varios destes conceitos sejam retirados de outras
teorias, o que Habermas busca com seu enfoque especifico é, muitas vezes,
ampliar o quadro conceitual no qual aqueles foram desenvolvidos, com o
intuito de demonstrar que a razdo comunicativa sempre esteve presente nas
sociedades humanas, apesar de subjugada pelos meios de controle

sistémicos e pela violéncia estrutural.

Dado que a intencao de Habermas é pensar a razao no ambito da reflexao

sociolégica, ele desenvolve seu conceito inicial de racionalidade

3% FREITAG, Barbara. Teoria da Acao Comunicativa e psicologia genética: um didlogo
Habermas x Piaget. Tempo Brasileiro. Rio de Janeiro, 71, pp. 27-59, 1982, p.29.
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comunicativa colocando-o como uma contraposicdo a racionalidade
instrumental, conceito importante no pensamento weberiano, e também
complicado segundo o autor, devido ao seu caréter reducionista. Como a
acdo comunicativa se constitui na manifestacdo empirica da racionalidade
comunicativa, Habermas retorna a teoria da acdo social de Weber com o
intuito de amplia-la e determinar o espago que sua agdo comunicativa pode
ocupar nesse quadro conceitual. Desse modo, Habermas reinterpreta a agao
social sob dois aspectos: o primeiro é o ja considerado por Weber grau de
racionalidade da acdo; e o segundo, que consiste na originalidade
habermasiana, é a forma de coordenagio da agio. A critica de Habermas em
relacdo a Weber é que ao se concentrar apenas no primeiro aspecto, ele
reduz a acdo social a racionalidade instrumental, o que o coloca em um beco
sem saida, como bem demonstra sua propria metéfora da “jaula de ferro”
que aprisiona o homem moderno na etapa avancada do capitalismo

racional®’.

A primeira distingdo necessdaria é entre a acdo racional com respeito a fins,
ou orientada ao sucesso, e a agdo comunicativa, um tipo de agdo que é
mediatizada lingtiisticamente e dirigida por pretensdes de validade, as
quais sao reconhecidas pelos agentes em interagdo. A acdo comunicativa é,
acima de tudo, uma acdo orientada para o acordo, para o entendimento
mutuo que leva a um consenso. Esta distin¢do entre a acao teleolégica e a
acdo comunicativa é feita tendo em vista a orientacdo dos individuos na
acdo. A acao orientada ao sucesso, por sua vez, se divide em agao
instrumental, a qual se configura enquanto uma agao ndo-social, segundo o

autor; e a acdo estratégica, que é uma acado social. A diferenca entre as duas

37 Uma andlise da apropriacdo de Weber feita por Habermas é encontrada em SOUZA,
Jessé. Patologias da modernidade: um didlogo entre Habermas e Weber. Sdo Paulo: Annablume,
1997.
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reside no fato de que, no caso da agao instrumental, ela é considerada sob os
aspectos das regras técnicas da acdo e sugere uma eficiéncia em uma
intervencdo num complexo de circunstancias e eventos. No caso da agao
estratégica, ela é considerada sob o aspecto de regras de escolha racional e

sugere eficiéncia no influenciar as decisdes de um oponente3s.

Ja a acdo orientada ao entendimento é representada exclusivamente pela
acdo comunicativa, a qual é também uma acdo social guiada por normas
intersubjetivamente validas, ndo sujeita a racionalizagdo técnica nem a
estratégia de escolha dos meios para sua realizacdo. A racionalizacdo da
acdo comunicativa relaciona-se as questdes pratico-morais, de

responsabilidade do agente, e da justificagdo da norma social tomada para a

acao.

No que diz respeito aos dois tipos de agdes consideradas eminentemente
sociais, a estratégica e a comunicativa, elas diferem no aspecto de que a agao

comunicativa se mostra como essencialmente dialégica, ou seja, s6 é

[N

possivel ocorrer quando hé sujeitos em interacdo. Ja4 a acdo estratégica
regida por uma légica do mondlogo, ja que as regras de escolha utilizadas
na consecug¢ao da agdo nado precisam ser retiradas de um contexto onde haja

um acordo comunicativo entre os agentes.

A revisdo da teoria da agdo social empreendida por Habermas tem uma
funcdo importante. O autor pretende, ao incorporar o aspecto da coordenagio
da agdo em sua interpretacdo, chamar a atencdo para o papel fundamental da
linguagem na interacdo humana. Embora nos outros tipos de agdo a

linguagem também seja um meio para o entendimento, isso acaba

*. HABERMAS, Jiirgen. The Theory of Communicative Action. Vol. 1 - Reason and the
Rationalization of Society. Boston: Beacon Press, 1984, p. 285.
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ocorrendo de forma atrofiada nestes casos. Apenas no caso da agdo
comunicativa a linguagem se constitui num meio capaz de possibilitar
inteiramente o entendimento mutuo. A linguagem se apresenta, entdo,
como o motor da integragao social, tendo a comunicacdo como o veiculo de
construgdo de uma identidade comum entre os individuos. O principal
pressuposto habermasiano aqui é que a acdo racional liga-se de modo

intimo com a pragmadtica da argumentacao.

Como a Teoria da Acdo Comunicativa tem como interesse principal o
entendimento lingtiistico como mecanismo de coordenacdo da acdo,
Habermas analisa vérias teorias lingtiisticas contemporaneas para delimitar
os aspectos mais eficazes para se pensar a racionalidade comunicativa. O
ponto fundamental até aqui, no desenvolvimento da idéia de acdo
comunicativa, é este: a linguagem é seu elemento central. Vamos passar

rapidamente pelos pontos mais importantes da vasta discussao

empreendida pelo autor®, iniciando pela Teoria dos Atos de Fala.

No ambito da filosofia da linguagem, o ato de fala é a unidade minima a
partir da qual se pode interpretar uma agdo com intengdo comunicativa.
Segundo Habermas, ele se constitui em um mecanismo de coordenagao da
acao justamente porque pressupde uma tomada de posicdo do ouvinte em
relacdo ao proferimento do falante. E assim que a linguagem passa de mero
modo de se compreender oragdes e expressdes gramaticais a um meio de
entendimento intersubjetivo entre os agentes sociais. Habermas se concentra

principalmente nos atos de fala ilocucionarios%’, a partir dos quais o falante

39 Estamos seguindo aqui as discussoes feitas no capitulo III do primeiro volume da Teoria
da Acdo Comunicativa, “Intermediate reflections: social action, purposive activity, and
communication”. Conferir HABERMAS, op. cit., pp. 279-286.

% E o lingtiista John L. Austin quem classifica os atos de fala em locucionérios,
ilocucionarios e perlocucionarios. Em cada um dos casos, a agdo subjacente & emissao
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é capaz de realizar uma agdo quando diz alguma coisa, por exemplo nos

casos de uma afirmagao, uma promessa, uma ordem, etc.

Pelo fato de os atos ilocuciondrios serem auto-suficientes - o propésito do
falante é que o ouvinte entenda e aceite sua emissdo, ou seja, o propdsito é
estabelecer uma comunicacdo - Habermas os associa diretamente a acao
comunicativa. Desse modo, o sucesso ilocucionario s6 é alcancado em um
contexto de relagdes interpessoais, onde os participantes se entendem sobre
algo no mundo, para ser mais exato: no mundo da vida a que pertencem os
participantes, e que é o pano de fundo do processo de entendimento. Ou
seja, no modelo ideal da agdo comunicativa s6 contam as interagdes
mediadas lingtiisticamente nas quais todos os participantes perseguem com
seus atos de fala somente fins ilocuciondrios, com o intuito de chegar a um

acordo que seja a base da coordenacao dos planos de agao individuais.

Mas, para cumprir a funcdo de coordenacdo da agdo, o acordo
comunicativamente alcancado tem de satisfazer algumas condicdes. O
primeiro acordo que se estabelece na interacdo ocorre quando o ouvinte
responde afirmativamente a uma assertiva do falante; é o acordo com
respeito a concordancia com o conteddo da emissdo e com as obrigacdes af
adquiridas relevantes para a interacdo que se vai estabelecer a seguir. A isso
Habermas denomina “potencial de acdo tipico dos atos de fala”4l.
Entretanto, até se chegar a situacdo em que se torna possivel o acordo
comunicativo, os atos de fala se sujeitam a condigdes para um entendimento

intersubjetivo: eles tém que se mostrar validos perante alguns critérios. Ha

uma pretensao de validade suscetivel de critica embutida numa afirmagao

significa: dizer algo, fazer alguma coisa dizendo algo e causar alguma outra coisa por
meio do que se faz dizendo algo. Conferir HABERMAS, op. cit., p. 288-289.
41 Jdem, Ibidem, p. 296.

39



quando o falante pretende se entender com o ouvinte. Sdo trés as pretensoes
de validade segundo as quais o ato de fala pode ser aceito ou contestado:

correcao, sinceridade e verdade.

Segundo Habermas, um ato de fala pode ser rejeitado em mais de uma
destas trés “pretensdes de validade”, do seguinte modo: sob o aspecto da
correcdo que o falante reivindica para sua acdo em relagio a um
determinado contexto normativo; sob o aspecto da sinceridade que o falante
reivindica para a demonstracao que faz de vivéncias subjetivas a que s6 ele
tem acesso privilegiado; e sob o aspecto da verdade que com sua emissdo o
falante reivindica para seu enunciado*’. Quando o ouvinte ndo aceita a
oferta do falante em um ato de fala, ele questiona pelo menos uma das trés
pretensdes de validade: o que expressa com seu “nao” é que a emissao nao
cumpre as fungdes de assegurar uma relacdo interpessoal, de servir a

exposicdo de um estado de coisas, ou de manifestar vivéncias subjetivas.

O que o autor pretende demonstrar aqui é que como o entendimento entre
os agentes ndo se d4 mediante o reconhecimento de apenas uma tnica
pretensdo de validade, o posterior acordo que pode dai decorrer diz
respeito simultaneamente aos trés dominios da acdo: o mundo objetivo, o
mundo social e o mundo subjetivo. Ou seja, todo consenso processualmente
alcancado gera uma comunidade intersubjetiva que cobre trés planos
distintos: o de um acordo normativo, o de um saber proposicional
compartilhado, e o de uma mutua confianca na sinceridade subjetiva de
cada um?*3, planos estes referenciados aos trés mundos definidos pelo autor,

respectivamente.

42 Idem, Ibidem, p. 307.
4 Idem, Ibidem, p. 308.
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Embora se utilize largamente das teorias lingiiisticas contemporaneas,
Habermas considera que uma teoria da agdo baseada na linguagem mostra-
se mais util para a sociologia quando leva em conta a interagdo relacionada
com as ordens institucionais da sociedade. Ou seja, o contexto sécio-cultural
no qual se ddo as interacOes entre os sujeitos se mostra de fundamental
importancia para uma concepc¢do mais apurada da fungao da linguagem na
interacdo cotidiana. E tendo isso em mente que o autor chega a sua proposta
de uma classificagdo dos atos de fala, importante para a posterior definigao

dos tipos de interacdo lingtiisticamente mediada.

Neste sentido, primeiramente temos os atos de fala imperativos, com os quais
o falante faz referéncia a um estado que deseja ver realizado no mundo
objetivo, com o intuito de levar o ouvinte a produzir esse estado desejado. A
rejeicdo a um imperativo significa normalmente a rejeicdo a uma pretensao
de poder, rejeicao que se da nao por uma critica, mas sim pela expressdao de
uma vontade. Com os atos de fala constatativos o falante se refere a algo no
mundo objetivo, com o sentido de refletir um estado de coisas. A negacao a
essa emissdo significa que o ouvinte questiona a pretensao de verdade que o
falante almeja com sua emissdo. J4 com os atos de fala requlativos, o falante se
refere a algo no mundo social comum, com o intuito de estabelecer uma
relacdo interpessoal legitima. A negacdo do ouvinte neste caso significa que
ele questiona a correcdo normativa que o falante pretende ter em sua agao.
Por fim, com os atos de fala expressivos o falante se refere a algo que pertence
a seu mundo subjetivo, com o intuito de demonstrar a um publico uma
vivéncia a qual s6 ele tem acesso privilegiado. A negacao a emissdes desse
tipo significa que o ouvinte pde em duvida a pretensao de sinceridade que

acompanha a exposicdo de si mesmo feita pelo falante#4.

44 Apesar de restringir sua proposta de classificagdo a esses quatro tipos de atos de fala,
Habermas fala da existéncia de mais dois tipos, os comunicativos e os operativos, os quais
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A intencdo final de Habermas ao fazer todo esse percurso nas teorias
lingtifsticas contempordneas é buscar uma base para sua proposta de
classificagdo dos tipos ideais de interagdes lingiiisticamente mediadas. Os
atos de fala, na medida em que incorporam pretensdes de validade com
intencdo de universalidade, se mostram como um fio condutor para se
chegar aos tipos puros de linguagem orientada ao entendimento. Sao trés os tipos
puros (ou casos limite) de acdo orientada ao entendimento: a conversacdo, a
acao orientada por normas, e a agdo dramattrgica, além da acdo estratégica,
que embora ndo seja orientada ao entendimento, também usa a linguagem
como meio de coordenacdo da acao e de influéncia sobre as decisoes alheias.

O autor expde os componentes dos quatro tipos de agdo como se segue.

A agio estratégica é caracterizada por atos de fala perlocucionarios ou por
imperativos; sua funcdo é influenciar um oponente; ela é orientada ao
sucesso; a pretensdo de validade ai embutida é a eficdcia (a qual, na
verdade, ndo é uma pretensao de validade, estando mais préxima de uma
pretensdo de poder); e ela se direciona primordialmente ao mundo objetivo.
Na conversagio predominam os atos de fala constatativos; sua funcao é expor
um estado de coisas; ela é orientada ao entendimento; sua pretensao de
validade é a verdade; e ela se relaciona com o mundo objetivo. Na agio
requlada por normas (ou normativa), os atos de fala constituintes sdo os
regulativos; ela tem por fungdo o estabelecimento de relagdes interpessoais;
é orientada ao entendimento; pretensao de corregao; e se dirige ao mundo

social. Por fim, na agdo dramatiirgica predominam os atos de fala expressivos;

sua funcdo é a apresentacdo do self, é orientada ao entendimento; sua

ndo entram na classificacdo porque, no primeiro caso, trata-se de uma subclasse dos atos
de fala regulativos, e no segundo caso, dos atos operativos, eles ndo possuem um sentido
genuinamente comunicativo. Conferir HABERMAS, op. cit., pp. 325-326.
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pretensdo de validade é de sinceridade; e relaciona-se com o mundo

subjetivo®.

Vale ressaltar que o autor estabelece essa tipologia apresentando os casos-
limite de cada tipo de acdo. Ou seja: uma analise da realidade social a partir
desses pressupostos deve se basear na proximidade maior ou menor dos
casos empiricos em relacdo ao referencial tedrico. No plano da anélise
empirica, o interessante é procurar ver como as interacdes lingtiisticamente
mediadas se nos apresentam, e se a partir dai se torna acessivel encontrar
nichos onde se mostre possivel a ocorréncia de agdo comunicativa. O modo
de se procurar perceber isso é prestando atengdo nas argumentacoes que se
dao na interacao entre os individuos.

Segundo Habermas, é a partir das argumentacdes que as pretensdes de
validade levantadas pelos individuos e levadas, mesmo que implicitamente,
para o ambito da acdo comunicativa, sdo tematizadas e examinadas*. As
pretensdes de validade sao o modo pelo qual as questdes em discussao sdo
postas a prova, o teste pelo qual passam os atos de fala enquanto cumprem
a funcdo de motivar racionalmente o ouvinte a aderir ao proferimento do
falante. No caso da pratica comunicativa cotidiana, a argumentacdo
relaciona-se principalmente com as questdes morais coletivamente

relevantes.

Entretanto, como a questao inicial que leva o autor a retomar todo esse
pensamento na teoria social diz respeito a racionalidade da agado, nao seria

de estranhar que, no fim, houvesse uma circularidade em sua construcéo,

45 FEsta tipologia estd exposta na Figura 16 - Tipos puros da interagdo lingtiisticamente
mediada. Idem, Ibidem, p. 329.

46 HABERMAS, Jiirgen. Consciéncia Moral e Agir Comunicativo. Rio de Janeiro: Tempo
Brasileiro, 1989, p. 193.
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devendo-se voltar as suas consideragdes iniciais. Habermas postula que
para se ter uma visdao completa do tipo de racionalidade que cada agado
incorpora, deve-se considerar o tipo de conhecimento que esté ali embutido,
a forma de argumentacdo que ali se apresenta, além do modelo pelo qual o
conhecimento é transmitido. Sdo estes os aspectos da racionalidade da acado
que ele considera mais relevantes, e é para deixar isso mais claro que propde

mais uma tipologia.

Desse modo, temos na agio teleologica (instrumental e estratégica) um
conhecimento que é utilizavel em técnicas e estratégias; uma argumentacdo
baseada no discurso tedrico; e a transmissio do conhecimento via
tecnologias e estratégias. No caso da conversagio, temos um conhecimento
tedrico-empirico, manifestado também pelo discurso tedrico, e transmitido a
partir de teorias. Na acdo normativa temos um conhecimento pratico-moral
que se manifesta no discurso pratico e é transmitido pelas representagdes
morais e juridicas. Por fim, na acdo dramatirgica temos um conhecimento
prético-estético manifestado pelas criticas terapéutica e estética, e

reproduzido a partir das obras de arte?’.

No caso que se pretende analisar aqui, o das CEBs, deve-se dar especial
atencdo a acdo regulada por normas, lembrando que é pelo discurso pratico
que ela se manifesta. Segundo Habermas, quando se pretende falar em um
nivel pés-convencional de consciéncia moral, a forma de argumentacao que
se deve encontrar ai é o discurso, pois o consenso é produzido num contexto
onde as tnicas motiva¢cdes para a argumentacdo sdo as racionalmente

motivadas. E é no ambito da forma de comunicacdo denominada discurso

47 Tipologia exposta na Figura 19 - Aspectos da racionalidade da acdo. HABERMAS,
Jurgen. The Theory of Communicative Action. Vol. 1 - Reason and the Rationalization of Society.
Boston: Beacon Press, 1984, p. 334.
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que a problematizacdo do contetido proposicional das emissdes é feita, com
base unicamente na busca cooperativa da verdade, tendo por base o melhor
argumento. Neste sentido, Habermas distingue dois tipos de discurso, o
tedrico e o pratico. No discurso tedrico ocorre a problematizacdo de uma
afirmacao, que ¢ julgada verdadeira ou falsa a partir do consenso a que se
chega a este respeito (por exemplo, a ciéncia). No discurso pratico debate-se
a norma social problematizada, a qual é julgada legitima ou ilegitima
também a partir do consenso alcancado (por exemplo, a atividade

parlamentar).

Habermas busca tratar, assim, das condicdes para a existéncia de um
discurso pratico. Ele considera que, assim como no discurso tedrico as
véarias regras da inducdo servem para que se passe de uma observacdo
particular a uma hipotese universal, também é necessario que se encontre
no discurso pratico este principio que faca a ponte entre os dois polos,
possibilitando assim a ocorréncia do consenso®s. A intencdo do autor é
colocar no mesmo patamar tanto as proposicdes descritivas como as
normativas, demonstrando que os dois tipos de discurso seguem a mesma
l6gica. Ou seja, em qualquer um dos dois casos alcangar o consenso torna-se
vidvel. Isso é interessante principalmente no que tange aos discursos
préaticos, pois ai reside a possibilidade de que os individuos em interagcao
sejam capazes de discutir e fundamentar, com base em uma formacdo da
vontade autdnoma, as questdes éticas e morais que se colocam a partir da

vivéncia social. A verdade deixa de ser uma certeza absoluta e passa a ser

um procedimento para se chegar a um acordo coletivo.

48 HABERMAS, Jirgen. Consciéncia Moral e Agir Comunicativo. Rio de Janeiro: Tempo
Brasileiro, 1989, p. 84.
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Em suma, o que o autor deseja ressaltar ao deslocar a anélise da agao social
para o processo comunicativo, para a justificacdo discursiva das normas
sociais - e conseqiientemente das instituicdes que lhes correspondem - é
que esta disposicdo para a comunicagdo sempre existiu nas sociedades
humanas, mas nem sempre se expressou por conta das obstrugdes
colocadas, ou pela violéncia estrutural, ou pelas ideologias. O caso mais
evidente de legitimacdes ideoldgicas que impedem a abertura da sociedade
aos discursos praticos é o das “visdes de mundo” religioso-metafisicas*’,
que ao impedirem a tematizagdo discursiva das normas, se protegem na
qualidade de instituicdes legitimadas pelo poder que possuem. As

pretensdes de poder sdao o oposto das pretensdes de validade embutidas

num discurso problematizador das verdades externamente dadas.

A conseqiiéncia imediata de um pensamento desenvolvido sobre estas bases
é bem clara: a comunicagdo pode retornar ao ambito da esfera publica,
tornando-se seu principio constitutivo central. Acreditamos que esta seja
uma das inten¢des primordiais do autor ao desenvolver toda sua produgao
filosofica e cientifica, que se inicia justamente com uma critica a decadéncia
da esfera publica burguesa a partir do avanco do capitalismo e da enorme
burocratizacdo do Estado®. A politica voltaria, assim, a ser uma questdo de
todos os cidaddos, e ndo apenas dos poucos politicos profissionais
ocupantes de cargos publicos. As demandas sociais seriam discutidas pelos
proprios agentes sociais, e apos se chegar a um consenso, encaminhadas aos

orgaos executores quando fosse o caso.

49 A discussao sobre as “visdes de mundo” religioso-metafisicas é feita no Capitulo IV.
50 HABERMAS, Jirgen. Mudanca estrutural da esfera piiblica. Rio de Janeiro: Tempo
Brasileiro, 1984.
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Por estes motivos e outros mais é que achamos interessante procurar pensar
as CEBs a partir deste conceitual. As comunidades se mostraram enquanto
verdadeiras assembléias nas quais as questdes relativas a vida cotidiana dos
participantes eram discutidas. E surgiram num momento em que as
restrigdes a comunicacdo eram mais fortes, devido a situagao sécio-politica
do pais. Como as emissdes dos falantes devem ser interpretadas tendo em
vista o contexto sécio-cultural no qual sdo proferidas, o que se pretende
verificar é se, e em que medida, houve uma real abertura para os discursos
préticos nas CEBs, e se a partir dai ndo poderiamos pensar seriamente em
uma realizacdo da acdo comunicativa. Cabe lembrar que a reativacdo de
uma esfera publica que no Brasil foi achatada pelos varios anos de ditadura
militar também é de grande relevancia quando se pensa no papel desses

movimentos sociais em nossa histéria contemporanea.

Agao comunicativa nas CEBs: primeiros indicios

Os depoimentos encontrados nos relatérios dos Encontros Intereclesiais de
CEBs sao muito ricos em informagdes, pois a maioria dos relatodrios foi feita
pelos préprios membros das comunidades. E claro que se trata aqui de
anotagdes de falas das pessoas mais ativas, dos ativistas, mas nem por isso
se deve mitigar os dados, visto que a consciéncia critica despertada nos
participantes faz com que eles mesmos apontem os erros e falhas aos quais
estdo sujeitos. Nessa andlise, vamos levar em conta quatro categorias iniciais
para procurar ver se nas CEBs havia um contexto para o qual se poderia

atribuir o conceito de acdo comunicativa, a saber:
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1- Percepcao de mudanga na Igreja Catélica: o intuito é verificar como os
membros das CEBs percebiam as mudangas em curso na instituicao e
como avaliavam as mesmas;

2- Concepcao de politica: aqui se podem ver duas concepgoes diferentes,
uma da politica tradicional, clientelista, a qual é rejeitada, e a outra da
politica participativa, que acontecia com eles nas comunidades;

3- Formas de organizacdo das CEBs: o modo de organizacdo das
diferentes comunidades demonstra uma primeira possibilidade da
formacado do grupo que visa ao acordo comunicativo;

4- Competéncia discursiva e fala: é a partir da fala que os membros das
CEBs podem vir a desenvolver suas competéncias comunicativas e se
mostrar cada vez mais aptos a discussdo com vistas a formagao do

consenso racional.

Esses quatro temas encontram-se entrelacados; na verdade, a existéncia de
cada um leva a identificacdo do outro. Aqui foram escolhidos os excertos de
diversos depoimentos que remetem as tematicas selecionadas; vamos,

entao, a eles.

O primeiro fator a ser considerado ao se questionar a respeito do
surgimento de um novo tipo de sociabilidade entre os participantes das
CEBs é o aggiornamento catodlico, gestado no Concilio Vaticano II e posto em
pratica pelos religiosos militantes do novo modo de se ver e viver o
catolicismo logo em seguida. Essas mudancas sdo percebidas enfaticamente
pelos participantes das CEBs, que primeiramente as véem com um certo
desconforto mas logo depois as assimilam e reconhecem seu valor. Vamos
verificar como os membros percebem as mudancas por meio de seus

proprios discursos:
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“Mudou muito depois do Concilio. Af nés tivemos mais liberdade,
perdemos o complexo de inferioridade. E tivemos maior
esclarecimento da religido, que ja ndo é mais, para nés, um bicho de
sete cabecas, e sim a mensagem do amor.

Nossa religido, antes era voltada para o espiritual; mas hoje é voltada
também para o material.”>!

“As vezes a comunidade teve que enfrentar uns momentos de choque.
E o caso de quando as imagens dos santos foram tiradas da igreja; das
procissoes e dos leildes que se deixou de fazer. Mas sempre foi dada a
explicacdo devida e, também, nunca foi de repente, sem preparo.”52

“Com as modificagdes introduzidas, o povo, num primeiro momento,
teve um choque e achou que a religido estava acabando. Depois, o
pessoal comecgou a encarar o processo de maneira positiva: a renovacao
nao era mais a morte, mas uma vida nova da religido.”>3

“ Antigamente ndo havia convivéncia, ninguém conhecia ninguém; hoje
é diferente; antigamente o pessoal se encontrava na Missa, nos leildes,
nas procissdes... Como se chegou a mudar? Comegou-se a fazer
reunides nas casas; nestas reunides acabava-se convidando o pessoal a
participar...”5

A partir dos relatos é possivel notar que a renovacdo provocou,
inicialmente, um estranhamento por ir de encontro aos contetidos da
religido tradicional. O impacto parece ter sido minorizado pela proposta
pedagogica das CEBs, responsédvel pela assimilacdo mais facil dos novos
contetidos pelos participantes das comunidades: é como se a religido saisse
de um outro mundo, distante e inacessivel principalmente para as camadas
mais pobres da populacdo, e se tornasse algo mais cotidiano, mais préximo
as necessidades dessas pessoas. Ha de se enfatizar aqui a racionalizagdo
formal, que partiu da propria Igreja Catolica ao buscar retirar os contetdos

magicos da religido, expressos pelos santos e procissdes, por exemplo, e

51 SEDOC - Servigo de Documentagdo. Petrépolis, 9, nov /1976, p. 552.
52 Jdem, Ibidem, p. 554.
53 Jdem, Ibidem, p. 556.
54 Jdem, Ibidem, p. 555.
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também a racionalizacdo substantiva, perceptivel na idéia de um maior
esclarecimento da religido para essas classes populares, em grande parte

nao-escolarizadas.

Outra mudanca reconhecida e muito enfocada é a da maior proximidade
com os clérigos e religiosos, que passam a ser tratados como “gente como a
gente”, ndo inspirando mais o temor sagrado de antes. Os padres passam de
senhores absolutos da fé a companheiros na jornada de renovagao religiosa,
e a igreja passa a fazer parte da vida das pessoas ndo mais apenas como
uma obrigacdo social, mas sim como um lugar onde as questdes cotidianas

das pessoas comuns podem ser colocadas:

“Hoje a gente para para pensar. Nao dependemos de batina nenhuma e
nao queremos ligacdo com o bispo, pois este zomba da gente. Agora os
padres que vém para ca tém de estar na linha da gente. Se nado se
consegue um, a gente recusa e podemos passar ano sem visita do
padre. Nao queremos um que derrube o que a gente faz.”5>

“A linha dos vigérios da regido que agarraram no monte (batizados,
etc.). Para o povo, os padres da linha nova nao sao padres, pois sdo
iguais demais a n6s.”5¢

“Antes, a Igreja deixou, abandonou o povo. O padre era como Deus.
Nao era como a gente. NO0s éramos inferiores. Padres malcriados,
cobravam dinheiro para formar fazendas e s6 nos visitavam uma vez
por ano nas desobrigas. Muitos se afastaram por conta da atitude dos
padres. Hoje eles sao como nés. Nos explicam a verdade, a missa, os
sacramentos. Léem os direitos para noés termos a maior riqueza: o
sossego. Nos falam de Deus e de nossos direitos.”5”

“A Igreja de alguns anos atrds era mais fora da vida. Ninguém
compreendia nada. O padre falava para rezar, mas nao falava pra

55 SEDOC - Servigo de Documentagdo. Petrépolis, 7, maio/ 1975, p. 1123.
56 Jdem, Ibidem, p. 1123.
57 SEDOC - Servigo de Documentagdo. Petrépolis, 9, nov /1976, p. 566.
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gente amar uns aos outros. Ele ndo dava explicagdes e hoje a gente sabe
que a Igreja somos nos.

A Igreja de ontem, o povo julgava que o padres eram os donos da
salvacdo. Ela tem culpa de nés ndo enxergar e ndo ter uma vida
melhor.”>8

Uma conseqiiéncia desse novo modo de viver o catolicismo, voltado
também para os problemas terrenos e nao apenas a salvagao da alma post
mortem, foi a maior participacdo dos leigos nas atividades da igreja, fato
percebido e muito apreciado pelos membros das comunidades. Parece que
essa ruptura com a autoridade sacral do padre tradicional, tendo como
conseqiiéncia uma maior flexibilizacdo da hierarquia, levou os fiéis a um
nivel de autonomia nunca sentido antes. Essa autonomia vai ser
fundamental para que a nova participacdo dos fiéis deixe de ser apenas

religiosa e passe, depois, a ser também politica:

“No6s entendemos que Igreja que ndo se preocupa com NoOSSOS
problemas ndo ¢é a Igreja de Cristo. Nao adianta ficar pensando sé nas
missas ou nos cultos ou na falta de padres. O mais importante é a
comunidade.A Igreja deve se preocupar com os problemas do povo
pois assim estara mais comprometida com Cristo. N6s ndo podemos
ficar s6 pensando nos sacramentos.”5?

“Estd nascendo agora uma Igreja do povo, desde que assumiram a
liberdade de se responsabilizar pelas coisas da Igreja entdo se considera
nascendo uma Igreja nova, do povo, ndo s6 de umas pessoas.”®0

“A libertacao trazida por Cristo acontece onde o povo tem direito de
falar, julgar e agir. Essa libertacdo ndo exclui nenhuma area ou setor da
realidade humana total. Por isso, todas as areas e setores da realidade
humana sao importantes para o Plano de Pastoral. Muitas dificuldades
da Pastoral de hoje nasceram por idéias defeituosas. Antigamente, por
Igreja, entendia-se mais: Papa, bispo, freiras. Hoje entende-se: todos
ndés responsaveis. A Igreja também tinha medo do progresso,

58 Jdem, Ibidem, p. 565.
59 SEDOC - Servigo de Documentagdo. Petrépolis, 7, maio/ 1975, p. 1072.
60 SEDOC - Servigo de Documentagdo. Petrépolis, 9, out/1976, p. 263.
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desconfiava do cinema, da televisdo, da ciéncia. Entdo o progresso veio
desligado da Igreja e trouxe muitos abusos. Agora é dificil consertar.”¢!

2

“Para mim esse negocio de participagdo é uma daquelas coisas que
diferenciam a Igreja nova da antiga.”¢2

“O leigo participar foi incentivo para a mudanca e fez a comunidade se
sentir melhor.
A gente comegou a sentir que o vigario ndo € um ser superior... e sim
um amigo.”63

“A Igreja ndo é s6 do padre, porque é de toda a comunidade, que ja
estd levando nos ombros a sua fé e sua religidao. A Igreja é nossa e nos é
quem assume todos os trabalhos daqui, menos missas, batizados e
casamentos.” 64

Pode-se notar, permeando os discursos, a idéia de que a religido catélica se
tornara mais racionalizada, mais “eticizada”, seja pela erradicacdo dos
elementos magicos e ritualisticos como as procissdes e cultos aos santos - o
que neste caso ndo ocorreu por completo, mas foi adaptado a nova visao
religiosa, em didlogo com “este mundo” -, seja pelo estabelecimento de uma
relagdo ética com o mundo, num empenho intramundano de transformacao
da realidade soOcio-econdmica - especificamente a identificacio dos
maleficios do capitalismo tal qual se apresentava no Brasil e a defesa dos

direitos das classes dominadas, também ditas “populares”, o “povo”.

O resultado dessas novidades é que a “visao de mundo” predominante no
catolicismo praticado nas CEBs passa a ser a de uma pratica religiosa em
contato com o mundo moderno, e portadora da intencdo de transformar o
mundo tradicional, o status quo. Em seus proprios termos, trata-se da unido

“té-vida”, e por isso torna-se possivel dizer que os participantes das CEBs

61 SEDOC - Servigo de Documentagdo. Petrépolis, 9, nov/1976,p. 460.
62 Jdem, Ibidem, p. 553.

63 Jdem, Ibidem, p. 554.

64 SEDOC - Servigo de Documentagio. Petrépolis, 11, out/1978, 263.
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partilham de uma “visdao de mundo” desencantada tipica da era moderna.
Seu estilo de participacdo religiosa e social passa por "praticas fundadas
numa ética voltada para a racionalizacdo sistemdtica entre deus e o
mundo"®. A salvacdo para os adeptos das CEBs é alcancada a partir da
vivéncia e atuagao neste mundo imperfeito, cheio de desigualdades, através
da busca pela justica social. A partir disso, é possivel dizer que as CEBs
incorporam um tipo de racionalidade pratica que se expressa na busca por
uma vivéncia melhor neste mundo, em nome de suas crencas religiosas e de

suas necessidades humanas.

Essa acdo que passa da esfera religiosa a participacdo politica nos da o mote
para a discussdo de um outro ponto freqiientemente levantado pelos
participantes das CEBs: a questao da politica, em seus diferentes aspectos. O
que podemos notar é que, apesar das mudangas ocorridas no interior da
religido, da conscientizacdo dos participantes e das lutas por melhorias de
vida, a politica ainda é vista do modo tradicional, principalmente porque
ainda ndo sdo os cidadaos que a fazem, mas sim os politicos profissionais,

0S COronéis:

“O que mais atrapalha nossa convivéncia é a politica. O povo fica
desunido.
A politica prejudica a comunidade.”¢6

“A propria politica o pobre ndo vé como melhora. Vé somente que é
uma ocasido de receber um favor que resolve quase nada.”¢”

“A politicagem perturba muito. O pobre nao acredita em pobre, s6
acredita nos rico. Os grandes de 14 querem que a gente saia do partido

65 PRANDI, Reginaldo. “Perto da magia, longe da politica”. In: PIERUCCI, Antonio
Flavio; PRANDI, Reginaldo. A realidade social das religioes no Brasil. Sdo Paulo: HUCITEC,
1996, p.95.

66 SEDOC - Servigo de Documentagdo. Petrépolis, 7, maio/ 1975, p. 1073.

67 SEDOC - Servigo de Documentagio. Petrépolis, 9, out/1976, p. 261.
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da oposicao e fique nos pés dele. La s6 é empregado se for no cabresto.
A prefeitura ndo assina as carteiras de professoras e nao paga o salério
familia.” 68

“Quem predomina na minha cidade é a Arena. L4 o pessoal que manda
sdo os grandes proprietdrios, latifundidrios e alguns pequenos
agricultores. Existe uma monopolizagao politica.”¢?

E dada especial énfase a questdo das promessas ndo cumpridas pelos
candidatos a cargos publicos eletivos, os quais muitas vezes se infiltravam
nas comunidades ja mais organizadas com o intuito de formar ali uma base
eleitoral, mais um “curral”. Entretanto, a proximidade das comunidades
com os movimentos de esquerda coibia essas tentativas, além de ja se
demonstrar nessa relagdo uma maior consciéncia do verdadeiro papel da
autoridade publica, o que mais tarde se reflete nas reivindicagdes por

melhorias sociais:

“O municipio tem meios! S6 que nao zela pelo interior. N6s do interior
somos esquecidos pelas autoridades, os politicos s6 lembram da gente
na hora das elei¢des, depois ndo valemos mais nada: somos explorados
pelo voto. S6 nos fazem promessas que nunca cumprem.”7

“Os politicos se colocam no meio para amedrontar o povo dizendo que
o trabalho que fazemos é comunista. O povo ficou do lado da oposicao
ficando contra o partido do governo.””!

“Os politicos querem nos enrolar. Af a gente diz: nés vota contigo mas
se fizer antes de novembro.”72

“A campanha politica dos partidos até hoje s6 prometeu e ndo
compriram nada. Como exemplo o caso de uma senhora que o prefeito
anterior prometeu o chao de uma casa, depois que ele trabalhou mais
de um ano sem carteira assinada, sem abono de familia, sem nada

68 SEDOC - Servigo de Documentagdo. Petrépolis, 11, out/1978, p. 414.
69 Idem, Ibidem, p. 418.
70 SEDOC - Servigo de Documentagdo. Petrépolis, 9, nov /1976, p. 466.
71 SEDOC - Servigo de Documentagdo. Petrépolis, 11, out/1978, p. 419.
72 [dem, Ibidem, p. 420.
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mesmo. Pouco tempo depois 0 homem morreu. O prefeito atual pegou
o chdo e deu a outra pessoa. Que se pode fazer se é candidato tnico?
Tem eleicdo, mas um s6, ndo devia nem ter eleicdo, porque de todo
jeito ele é que escolhe.”73

“Aqui ha muito interesse pela politica do Municipio, em tempo de
eleicdo. Tem opinides diferentes. Mas o pessoal daqui ndo se interessa
muito pelo partido, e sim pelo candidato. Se um candidato mudar de
partido, os eleitores dele acompanham. Mas a Prefeitura nao tem feito
nada por aqui, s6 mesmo pagar a professora. Nem manda arrumar as
estradas que estao ruins.”74

“Os que eram eleitor, era porque os politicos pegavam na mao dele e
diziam é assim: assine aqui. O titulo do meu pai nao era assinado pelo
juiz mas ele tava votando sempre. Depois que comegou o sindicato e o
sindicato pensou nisso, os politicos ficaram com o olho grande em cima
dele.”7>

“A Chapa 3 da oposicdo sindical partiu de um trabalho conjunto das
comunidades. As comunidades se encarregaram da divulgacdo e de
ajudar a chapa 3. Ai o presidente do sindicato disse que a Igreja estava
querendo se meter onde ndo devia, pois ele nunca foi rezar uma missa
no lugar do padre.”7¢

As tentativas de organizagao politica por meio dos sindicatos, aquela época
ainda atrelados as indicacdes feitas pelos o6rgdos oficiais do governo,
demonstram as tensdes que comecaram a existir quando as CEBs
procuraram os canais oficiais de representacdo politica. Mesmo dentro das
comunidades a discussdo nado era consensual quando o assunto era passar
da conscientizacdo politica dos membros para a acdo reivindicatéria e
contestatéria propriamente dita. Muitas vezes a associacdo a partidos de
esquerda era contestada, mesmo quando se tratava do Partido dos
Trabalhadores, o qual surgiu bem préximo a luta das comunidades dentro

dos movimentos sociais no processo de redemocratizacdo politica.

73 Idem, Ibidem, p. 262.
74 [dem, Ibidem, p. 276.
75 Idem, Ibidem, p. 417.
76 Idem, Ibidem, p. 423.
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Retomando as categorias colocadas no inicio da andlise, outro fator
importante na tentativa de se reconhecer o espago para a racionalidade
comunicativa gestado nas comunidades é a sua forma de organizacdo.
Como colocado anteriormente, a organizacdo do grupo enquanto CEB
variava de comunidade para comunidade, mas mesmo assim ainda é
possivel encontrar tracos em comum entre os diferentes grupos, dado que
os objetivos colocados pela ideologia que impulsionava o movimento, a
Teologia da Libertacdo, costumavam ser discutidos e refletidos pelos
membros das comunidades. Além disso, muitas pardquias costumavam

estabelecer roteiros indicativos para as reunides das comunidades:

“A Igreja discutindo os problemas da comunidade tenta mostrar a
situagdo do lugar através de dramatizagdes, conversas e na hora da
conversa do evangelho nos cultos dominicais. No6s fazemos isto se
reunindo semanalmente e conversando no grupo os problemas que
estd atrapalhando a vida do povo daqui. Ex.: problema do colégio
porque o nosso grupo tem mais estudantes e ja formamos um grupo de
segundarista.”””

“Uma equipe de 5 que foi escolhido pelo grupo para preparar e
coordenar as reunides. O assunto é escolhido na reunido antes. A
equipe se retne antes do dia da reunido para estudar e arrumar o
assunto para ser debatido na reunido. Escolhe-se um dos 5 para
coordenar naquele dia.””8

“Das 25 familias que vivem em Tanque do Chdo, quinze sempre
participam de todas as atividades da comunidade. Toda semana, na
reunido do Evangelho, a gente vé quais os trabalhos que a comunidade
necessita e combinamos de juntar todo o mundo para fazer. De cada
reunido ja sai tudo combinado, o dia e a hora, e todo o mundo sempre
vai cumprir o combinado.””?

77 Idem, Ibidem, p. 275.
78 Idem, Ibidem, p. 275.
79 Idem, Ibidem, p. 276-277.
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“0O animador da comunidade, Sr. Julio Pedro, vai nas reunides mensais
dos animadores da paréquia de Guarabira, e na reunido mensal dos
animadores do Municipio, em Pildezinhos. Ele traz a folha de
orientagdes para as comunidades.

Em Tanque do Chao a comunidade se retine toda semana, no sdbado
ou domingo. Na reunido a gente canta, reza, lé e reflete sobre o
Evangelho. Depois a gente vé os servicos que foram feitos na
comunidade e o que mais se tem para fazer. Cada um diz quanto tem
necessidade de ajuda, ou quando acha que se deve fazer algum
trabalho comunitario. Nunca passa uma semana sem ter alguma tarefa
da comunidade.

Todo o mundo vé bem a ligacdo desses trabalhos com o Evangelho,
porque o que Deus quer é que a gente seja irmdos e ajude uns aos
outros, vivendo bem unidos.

O animador dirige a reunido. Ele e sua filha preparam o Evangelho,
seguindo a orientacdo da folha da paréquia.”80

“As reunides sao dirigidas pelos mais interessados no trabalho, antes
eram sO 0s monitores, agora varia sempre.

Os assuntos, leituras e oragdes sdo escolhidos conforme as questdes
tratadas e as acoes levadas mais adiante.

As tarefas do trabalho do grupo sao confiadas as pessoas do grupo,
mas as agdes conduzidas na comunidade ou entre os operérios, sdo
divididas com outras pessoas.”8!

“Na parte espiritual, procura explicar o Evangelho. Na comunidade
tem 10 circulos familiares, cada um com o préprio animador. Cada
circulo abrange umas oito familias, que se retinem toda semana.

Os animadores preparam e dirigem o culto, preparam para o batismo,
para a primeira eucaristia, para a crisma, para o casamento (também
quando se trata de amasiados).”82

“A comunidade se retne em 10 grupos. Cada grupo tem o seu
animador. Quando a comunidade se retine ao completo, quem dirige é
o coordenador da comunidade. Gostamos do Henrique porque é
disponivel e humilde. Nao abafa os outros. A comunidade se retine
uma vez por més para reunido, e toda semana para o culto.”83

80 [dem, Ibidem, p. 277.
81 [dem, Ibidem, p. 279.
82 [dem, Ibidem, p. 398.
8 Idem, Ibidem, p. 401.
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“Quem dirige as reunido da comunidade é a unido entre o povo da
comunidade. Nao escolhemos assuntos. Cada pessoa que cite seu
problema. As opinides sdo iguais e aceitamos a que estiver de acordo
com o problema a ser resolvido.

Nas reunido, as vezes, distribuimos tarefas e na outra reuniao voltando
quem se encarregou presta conta da tarefa que lhe foi confiada.

Nas celebracdes fazemos a reflexdo do evangelho comparando a
caminhada do povo de Deus naquela época com a nossa de hoje.”84

E possivel ver que as comunidades nao deixavam de lado a parte
especificamente espiritual da religido, reunindo-se sempre para os cultos e
rezas. Inclusive muitas CEBs foram geradas a partir de reunides para
pequenas celebracdes, como novenas e tercos. Entretanto, a principal
novidade aqui é a reflexdo sobre o Evangelho, pratica antes comum apenas
em comunidades protestantes. Era por meio dessas reflexdes que se fazia a
chamada unido fé-vida, tdo aclamada pelos tedlogos da libertacdo. E era
também por meio dessas reflexdes que os participantes das CEBs tomavam
consciéncia primeiro dos problemas do lugar em que viviam e se
organizavam para a acdo, e nisso, se conscientizavam dos problemas mais

gerais da sociedade:

“Em 1974 comecei o trabalho. Comecei a estudar a Biblia. Depois nos
tivemos uns encontros comunitdrios para estudar os problemas e
refletir a palavra de Deus.”8>

“A gente comecou estudando os problemas. O pessoal despertaram e
foram caminhando com uma luta contra os opressores e pelos direitos
do povo. Comecamos a conhecer as leis.”8¢

“Nos trabalhos da roca estaremos juntos: quando alguém tiver um
trabalho duro e demorado (rogar, plantar, colher, etc.) no domingo
avisard na Igreja e no dia combinado, todos os que podem irdo
trabalhar com ele; ndo haverd nenhum compromisso de devolver o

84 [dem, Ibidem, p. 263.
85 Idem, Ibidem, p. 415.
86 [dem, Ibidem, p. 420.
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servico, nem se contardo as horas: cada um ficara livre e o
compromisso serd s6 de carater moral.”8”

“A Comunidade é muito ativa em termos de reunir pessoas ligadas ao
Sindicato dos operérios que trabalham na Empresa Nacional de Volta
Redonda. A comunidade retine, mensalmente, os associados de varias
categorias, operarios, para fazer uma avaliacdo do grupo que trabalha
na fabrica. Nossa comunidade esta na linha de agregar operarios de
varias categorias.” 88

“L4 nos temos a Pastoral Operaria e o Movimento Custo de Vida. A
gente ta lutando pelo congelamento dos precos. A Igreja é tao rica e o
povo tdo pobre. A gente mostra a realidade através do teatro, o povo
participa e debate; os colégios religiosos servem para os ricos e os
pobres nem sequer podem chegar perto das portas.”8?

“Os bairros divididos torna dificil a conscientizagdo. A gente comegou
a nossa uniao através da reflexao e da acao sobre os problemas: favelas,
salario baixo, custo de vida, falta de escolas, tradigao religiosa, falta de
agua, luz e esgoto, problema de moradia, falta de empregos, os ricagos
influenciando o povo, o povo ouvindo mais os ricagos. Os Cursilhos
dificultam o nosso trabalho: é uma linha muito espiritual.”*0

“La a gente tem o Centro de Defesa dos Direitos Humanos e a
Comissao Justica e Paz que tém ajudado muita gente que tem os seus
direitos ameagados e desrespeitados. A gente tem a Pastoral dos
Direitos Humanos e marginalizados, Pastoral do mundo do trabalho,
Pastoral da periferia. O encontro das bases provoca a necessidade de
sindicatos e dai nasce a oposicdo sindical. A gente comeca a fazer
encontros de trabalhadores por classes: construcdo civil, fabricas,
domésticas, etc. A gente no inicio fez um confronto do custo de vida
com o saldrio e vimos que o negdcio estava piorando cada vez mais. A
gente faz celebragdes da vida do povo, celebracdes do 1° de maio,
abaixo-assinado pelo custo de vida. O pessoal do bairro fez mutirdo
para conseguir assinaturas. J4 houve prisdes mas o pessoal continua
firme.”%1

87 SEDOC - Servigo de Documentagdo. Petrépolis, 9, nov /1976, p. 465.
88 SEDOC - Servigo de Documentagdo. Petrépolis, 11, out/1978, p. 421.
89 Idem, Ibidem, p. 422.
% Idem, Ibidem, p. 423.
91 Idem, Ibidem, p. 423.
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Como foi possivel notar, uma linha comum de organizacdo das
comunidades era, primeiramente, a formacdo de um grupo religioso com o
intuito da celebragao. Depois de criado o costume da reflexdo, partia-se para
a acdo, iniciada nos trabalhos comunitarios, e depois expressada na via
reivindicatéria por melhores condi¢des de vida, para “corrigir o que esta
errado”. Os grupos organizados atuavam em diversas frentes, sempre
enfatizando a questdo dos direitos que possuiam e ndo eram respeitados.
Ou seja, a luta era desencadeada por uma conscientizacdo que levava a
capacidade de argumentar com qualquer autoridade sobre os assuntos que

diziam respeito a opressdo das classes populares.

Nesse ponto ja achamos ser possivel procurar, por meio das vias de
expressao das inquietudes dos membros das comunidades, indicadores da
hipétese do desenvolvimento de racionalidade comunicativa em seu meio.
O principal indicador sera aqui chamado de “fala”. A possibilidade de se
expressar é vista pelos participantes das comunidades como algo novo, e
que é bastante valorizado, como podemos ver enfaticamente no seguinte

depoimento:

“Faz pouco tempo também que na Igreja o pobre ndo tinha lugar. Na
Igreja s6 tinha lugar aqueles poderosos, os mais fortes. O pobre nao
tinha vez nem pelo mesmo de falar porque o préprio padre dava um
psiu, que ele tinha de ficar calado. Ai nao tinha lugar em canto
nenhum, nem na sociedade nem na Igreja. Toda palestra, toda
combinacdo dos padres era com os ricos. Os pobres nao tinham direito.
Para um falar com o padre era preciso falar com aquele rico que estava
com ele. Devido a inocéncia do povo ele gostava daquele tempo e
achava normal que o padre fosse o maior na Igreja. Mesmo na Igreja
entdo o pobre era sempre rebaixado. A Igreja que conhecemos a poucos
tempos foi a Igreja do padre, o povo ndo falava, ndo participava. Nao
havia muita diferenca entre o que o pobre sentia na sociedade e o que
sentia na Igreja. A gente ia para a missa mas ndo compreendia, nao
sabia o que o padre estava dizendo. Como nés fomos criados naquilo
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minha mae dizia: "ndo minha filha isso ai sdo os padres santos" e
naquilo fomos criados. Ninguém ia chegar perto de um padre que a
gente nao estava doido, cardo levava de todo tamanho, a gente ndo
sabia ler, ndo sabia de nada, ndo sabia o que estava ouvindo, mas todo
mes a gente estava na missa.

A Igreja que a gente quer fazer aqui hoje é uma Igreja um pouco
diferente. E a Igreja em que todo mundo sinta-se bem, todos sejam
aceitos, o mesmo direito que o padre tem na Igreja seja para todos e
ndo como na Igreja antiga em que so6 existia o direito para os padres,
para as freiras, para os homens de poder que tinham dinheiro, que
eram bem visto pela alta sociedade. Hoje a Igreja é para todos,
principalmente para aqueles que querem seguir o caminho de Deus, o
caminho certo, sem acepgao: ndo é s6 o branco, nem preto, nem rico,
nao tem qualidade, é para todos que querem seguir o caminho de
Deus, o caminho certo. E a Igreja de hoje que a gente quer e ja comeca a
ver onde o pobre tem o direito do rico, o rico para ser da Igreja tem que
ficar no mesmo nivel do pobre.

Os responsaveis pela Igreja hoje somos nés todos reunidos. Hoje nado é
mais aquele tempo que tinha o maior, justamente era o padre, hoje sdao
todos iguais. N6s queremos a Igreja viva. O Evangelho de Jesus Cristo
é a Igreja viva que somos nés. Hoje nés tamos trabalhando, nés tamos
lutando para alcancar essa Igreja viva. A responsabilidade dessa Igreja
viva é um olhar para o outro, aonde estd um doente a Igreja viva vai
socorrer, aonde tem um necessitado ela vai socorrer, aonde a gente vé
um atrapalhado de vida a gente tem que aconselhar, porque se essa
Igreja viva que se fala for fechar os olhos para essas coisas eu acredito
que ndo pode nem ter o nome dessa Igreja viva, € uma Igreja morta. A
Igreja viva é aquela que esta olhando tudo: o que é bom e o que é mau.
No6s também tivemos uma grande responsabilidade é sobre as
injusticas que existem entre nés aqui na cidade, temos sempre que
falar.”92 (grifos meus).

E como se o pobre pela primeira vez tivesse um local onde pudesse se

expressar, falar e ser ouvido, ser igual aos outros. Esse universalismo da

graca, essa abertura para todos expressa na teologia mas nao na préatica

social - pelo menos nao na realidade brasileira, onde a exclusao sempre foi

uma constante - mostra-se como o veiculo de uma nova sociabilidade

participativa, inspirada na comunidade cristad primitiva. Vejamos como os

92 SEDOC - Servigo de Documentagio. Petrépolis, 9, out/1976, p. 262.
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participantes das CEBs apreciam a nova possibilidade de emitir suas

opinides sem maiores constrangimentos:

“Podemos nos reunir, dialogar. Com o Conselho da comunidade bem
firmado a gente se sente mais seguro. Devemos nos libertar dos
folhetos de culto, por exemplo, para sermos mais livres em nossas
expressoes.” %

“Somos capazes de concordar ou de discordar com qualquer pessoa.”%*

“Dentro da roga a gente se aretne pra discutir o Evangelho. Noés
sempre se aretine pra ver o que estd certo ou errado.”%

“Eu também acho que estd nascendo uma Igreja dentre nds. As
celebracdes, por exemplo, ndés se retine e prepara partindo dos
acontecimentos da cidade, isso é tirado mesmo por nés. Na missa ha
um debate em que todos tem oportunidade de falar de dizer o seu
pensamento.” %

“Outra responsabilidade que também assumimos é a das celebracdes.
Em primeiro lugar essas celebra¢des no passado estavam reservadas ao
padre, aqui foi o padre que abriu mao para o povo ter liberdade na
Igreja que antes ndo tinha, ndo havia liberdade antes. E depois aquelas
pessoas que tinham desejo de participar das coisas da Igreja se
interessaram em assumir a preparacdo das missas, para falar na
Igreja.”?”

“Todos esses encontros ajudaram muito: a gente comecou a se
encontrar, a trocar de idéias etc.”98

“Todos da opinides. Todas as opinides sdo respeitadas pelo grupo e
discutidas para vé se pode continuar ou deixar para a proxima.”9?

“Na reunido todo mundo d4 opinido. A opinido mais aceita pode ser a
de qualquer um.”100

93 SEDOC - Servigo de Documentagdo. Petrépolis, 7, maio/ 1975, p. 1076.
9 [dem, Ibidem, p. 1123.

95 SEDOC - Servigo de Documentagdo. Petrépolis, 11, out/1978, p. 414.
9% SEDOC - Servigo de Documentagdo. Petrépolis, 9, out/1976, p. 263.

97 Idem, Ibidem, p. 263.

98 SEDOC - Servigo de Documentagio. Petrépolis, 9, nov/ 1976, p. 555.
99 SEDOC - Servigo de Documentagdo. Petrépolis, 11, out/1978, p. 401.
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“A comunidade é que nem balcao para quem nao sabe ler. L4 a gente
aprende a falar tudo.”101

“O grupo deve ser o lugar onde as pessoas aprendem a se
expressar.” 102

Mas mesmo assim esse ponto ainda ndo é completamente resolvido. Alguns
relatos identificam as dificuldades encontradas na comunicacao, mesmo em
se tratando de espacos construidos com este intuito. O que ocorre é que a
tradicdo de inferiorizar as classes pobres encontra-se ainda arraigada na
cultura nacional, sendo reiterada pelos proprios participantes das

comunidades, como pode ser notado nas seguintes declaragdes:

“Muitos ndo falam porque permanecem naquele costume de ficar
parado esperando s6 pelo padre e por outras pessoas que tenham mais
facilidade de falar. Outros ainda, se plantam 14 embaixo fazendo da
Igreja um lugar para os que aprenderam a ler, para quem tem curso ou
entdo para quem tem dinheiro.”103

“O povo, no costume velho, acha que a religido acabou, que agora todo
mundo fala na Igreja.”104

“Quando a gente fala na Igreja alguns ri porque a gente ndo é formado
mas por isso Jesus passou.”105

“Direito de falar [resposta a pergunta: quais os direitos humanos
menos respeitados?]. A gente ndo pode falar, nem se expressar.”106

“Os mais poderosos costumam deixar o povo sem voz e sem vez.
Negam sempre os nossos direitos.”107

100 Idem, Ibidem, p. 401.

101 SEDOC - Servigo de Documentagio. Petrépolis, 14, set/1981, p.173.
102 Idem, Ibidem, p.238.

103 SEDOC - Servigo de Documentagio. Petrépolis, 9, out/1976, p. 263.
104 Jdem, Ibidem, 263.

105 Idem, Ibidem, p. 264.

106 SEDOC - Servigo de Documentagio. Petrépolis, 7, maio/1975, p. 1073.
107 SEDOC - Servico de Documentagio. Petrépolis, 14, set/1981, p. 168.
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Na Teoria da Acdo Comunicativa, a capacidade para o exercicio da
racionalidade comunicativa é identificada com um processo de aprendizado
cognitivo, pelo qual o individuo, a partir de quando comeca a assumir
responsabilidades ndo apenas por si mas também pelo(s) grupo(s) ao(s)
qual(is) pertence, desenvolve as habilidades de participar de uma discussao.
E 0 que Habermas conceitua como competéncia comunicativa. Pensamos que,
entre os membros das CEBs, o fato de participar de uma comunidade que
procurava reunir as pessoas em torno de seus problemas comuns, é possivel
que essa habilidade tenha se desenvolvido a despeito da pouca formagao
educacional dos participantes, e que o elemento religioso tenha exercido ai

papel importante enquanto aglutinador simbélico desses individuos.

A conseqiiéncia imediata disso tudo parece se concretizar no nivel de
consciéncia atingido pelos membros das CEBs em sua participagao religiosa,
social e politica. E possivel analisar esse fator a partir do referencial
habermasiano para a consciéncia moral. A teoria habermasiana concebe a
evolugdo social como um processo de crescente autonomizagdo da
consciéncia moral, consciéncia esta vinculada a nogdo de capacidade
reflexiva. A consciéncia moral é uma estrutura sécio-cognitiva da qual o
individuo lanca mao para julgar a qualidade de sua acdo mediante as
expectativas sociais de comportamento. A autonomizagao é concebida como
um processo de desenvolvimento de capacidades cognitivas que tem como
eixo central o aprendizado. E nesse trajeto que o individuo desenvolve suas
competéncias comunicativas, ou seja, a 'capacidade de questionar e
fundamentar argumentativamente reivindicacdes de validade para posigdes

assumidas na interacao social"1%,

108 COHN, Gabriel. A teoria da acdo em Habermas. In. CARVALHO, Maria do Carmo
Brant de (org). Teorias da A¢io em Debate. Sao Paulo: Cortez: FAPESP, 1993, p. 74.
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A consciéncia moral pode caracterizar-se: pela heteronomia, e ai o critério
pelo qual se define se uma orientagao é boa é o fato de esta provir de uma
pessoa a qual se atribuem qualidades especiais (carisma); pela autonomia
rigida, e ai o critério de julgamento da orientacdo é o fato de esta provir de
uma instituigdo legitima; ou pela autonomia flexivel, e ai o critério provém
da reflexdo do préprio individuo. Na caracterizacdo de sociedades ou de
grupos sociais é possivel falar em trés estdgios da consciéncia moral: pré-
convencional, no qual os conceitos basicos sécio-cognitivos sao regidos por
expectativas particulares de comportamento; convencional, no qual esta
regéncia é dada pela norma; e pés-convencional, marcado pela orientacdo

da agao por principios!®.

A partir dessas defini¢des e desses esquemas, é possivel identificar dois
momentos na pratica das comunidades de base. Inicialmente elas se
configuram enquanto modalidade religiosa internalizada, vivenciada na
constante troca de idéias entre seus membros que se reuniam
periodicamente em pequenos grupos de discussdo. Ora, ndo custa nada
sublinhar que essa criagdo do héabito da discussao e da argumentacdo da-se
nas camadas mais pobres e menos escolarizadas da populacdo brasileira e,
portanto, menos acostumadas a utilizacao de tais dispositivos na interacdo
social. Este fato poderia nos levar a pensar na formagao de uma consciéncia
moral de tipo poés-convencional entre os membros das CEBs, uma
moralidade baseada em principios e orientada a solidariedade. Contudo, o
que o cotidiano das comunidades demonstra é um pouco diferente.
Justamente por estarem imersas em um contexto cuja legitimacdo maior
ainda é dada pela religido, torna-se dificil falar em uma orientacdo baseada

prioritariamente em principios. O ritualismo e a submissao hierarquica que

109 HABERMAS, Juirgen. The Theory of Communicative Action. Vol. 2 - Lifeworld and System:
A Critique of Functionalist Reason. Boston: Beacon Press, 1987, pp. 174-175.
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ainda fazem parte de sua interpretacdo do mundo conduzem a orientagao
da conduta para o ambito da mera norma, o que se situa, segundo o
esquema de Kohlberg reinterpretado por Habermas, no nivel convencional

da consciéncia morall10,

Mas embora conceitualmente tais esquemas se mostrem um tanto rigidos, a
realidade social, mével e mutante, apresenta suas ambigiiidades. Assim,
embora a orientagdo segundo a norma ainda seja um componente
importante no grupo religioso em questdo, suas agdes praticas tendem ao
que Kohlberg classifica como o “Estagio 5” do desenvolvimento moral, o
primeiro subnivel do estagio pés-convencional. Vale a pena reproduzir aqui

sua definicao:

“III- Nivel pés-convencional, autdbnomo ou fundado em principios

Nesse nivel, ha um claro esforco no sentido de definir os valores e
os principios morais que tém validade e aplicagdo independentemente
da autoridade dos grupos ou das pessoas que os sustentam e do fato de
que o proprio individuo se identifique ou ndo com tais grupos. Esse
nivel tem também dois estagios:

Estagio 5: A orientagio legalista social-contratual, geralmente com
acentuacOes utilitarias. A acdo justa tende a ser definida em termos de
direitos individuais gerais e standards que foram criticamente
examinados pela (e encontraram aprovacdo da) sociedade em seu
conjunto. Ha uma clara consciéncia do relativismo dos valores e das
opinides pessoais e uma correspondente acentuacdo das regras de
procedimento capazes de obter o consenso. Com excecao do que foi
concordado constitucional e democraticamente, o direito é questao de
‘valores’ e ‘opinides’ pessoais. O resultado é uma acentuagao do “ponto
de vista legal’, mas com uma insisténcia na possibilidade de mudar a
lei em funcao de consideracdes racionais de utilidade social (ao invés
de congelé-la, como no Estagio 4, o da ‘lei e da ordem’. Fora do terreno

110 HABERMAS, Jiirgen. Para a reconstrugdo do materialismo historico. Sao Paulo: Brasiliense,
1983, pp.60-61.
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legal, o livre acordo e o contrato sdo os elementos que determinam a
obrigacao. (...)"111.

Desse modo, é possivel dizer que, segundo esse referencial tedrico-
metodolégico, os membros das CEBs apresentavam caracteristicas mistas
que pertencem ora ao nivel convencional ora ao pds-convencional da
consciéncia moral. Em termos préticos, isso significa que os participantes
das comunidades de base trilhavam o caminho do desenvolvimento moral
no sentido de uma aprendizagem cognitiva que os levaria a uma orientagao
da agdo por principios, mas o fato de estarem imersos em uma instituicao
religiosa inibia este mesmo desenvolvimento, posto que a religido tem papel
preponderante apenas na génese, mas ndao na manutengao dessa moralidade

de tipo pds-convencional.

Todavia, o que é preciso ressaltar aqui é que nas CEBs ocorreu uma
disposicao para a argumentagao, e isso no interior de um grupo religioso.
Apesar de a religido ndo ser mais a tinica, nem a mais importante, forca de
coesdo na sociedade moderna, no caso brasileiro - e latino-americano -
temos ainda uma confianca muito grande depositada nas instituicoes
religiosas, principalmente naquele momento de repressao politica e
amordacamento da sociedade civil. Entretanto, ao que nos parece, essa forca
atuou muito mais no sentido de fazer as vezes da arena publica destituida
de cidadania do que no de orientar a conduta dos individuos em sua vida
social, embora isso ocorra de modo diferenciado segundo o grupo social

considerado.

O que se deve apontar neste processo ambiguo é que, a despeito de toda a

secularizagdo e dessacralizacdo pelas quais passou o catolicismo enquanto

11 KOHLBERG, Lawrence apud HABERMAS, Jiirgen. Para a reconstrugio do materialismo
histérico. Sao Paulo: Brasiliense, 1983, p. 61.
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religido dominante (lembremos também do processo de cientificizacdo e
tecnificacdo da sociedade brasileira), para as camadas pobres e periféricas -
a grande maioria dos participantes das CEBs - tais processos foram menos
influentes, no sentido do desencantamento tal como Weber o concebe. Ou
seja, embora o catolicismo deixe de prover de sentido axiolégico a sociedade
como um todo, é justamente nas camadas mais baixas da populacdo,
urbanas ou rurais, que esse efeito “desencantador” vai ser menos sentido,
pois nestes grupos desagregados os valores religiosos ainda terdo
importancia para a coesdo social, e para a formagao das identidades pessoal

e coletiva.

Dai a possibilidade de se procurar nesse locus aquele resto simbdlico do
consenso normativo bésico dado pela religido, como fala Habermas. E assim
que as CEBs se nos apresentam: constituidas num contexto em que a
sociedade brasileira passava por sua modernizagao sistémica, construidas e
baseadas em um pensamento e uma interpretacdo do mundo racionalizados
(como exemplo temos a aproximacdo entre a Teologia da Libertacdo e o
marxismo), mas imbuidas de um componente ritualistico em seu interior
(tipico do catolicismo popular, do qual as comunidades procuravam fazer
uma releitura), e que tinha como conseqtiéncia uma orientagdo da conduta
de seus membros segundo normas, tipica das religides pré-modernas. Ou
seja, o componente simbodlico do consenso normativo ainda habitava de
modo ritualistico as estruturas religiosas. O processo de “verbalizacao do
sagrado”112, conforme apontado por Habermas, poderia estar ja direcionada
as estruturas da comunicacdo, mas ainda ndo havia atingido todo o seu

potencial.

112 Este tema serd aprofundado no Capitulo IV.
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Isso tudo quer dizer que é provavel que os caminhos para o
desenvolvimento da racionalidade comunicativa no interior das CEBs
tenham sido abertos, mas ndo necessariamente pavimentados e
consolidados, pois apenas a possibilidade de falar ndo é suficiente para se
confirmar a existéncia de acdo comunicativa. Ainda é necessario aprofundar
outras tematicas da Teoria da Acdo Comunicativa para apontar os porqueés e

as conseqiiéncias de tal processo inacabado, o que sera feito a seguir.
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Capitulo IIT - Mundo da vida e sistema nas sociedades modernas

O conceito de mundo da vida e sua caracterizacao no &mbito das CEBs

Na Teoria da Acao Comunicativa, o conceito de “mundo da vida” assume
posicdo importante, por ser considerado complementar ao de acgdo
comunicativa: é apenas nesse contexto imediato e familiar aos individuos
em interacdo que a agdo comunicativa encontra os meios de se realizar!'3.
Habermas conceitua o mundo da vida como o background, o “pano de
fundo” onde se realiza a acdo orientada ao entendimento mutuo. Dada a
centralidade do conceito na discussao habermasiana, faz-se necessario
caracteriza-lo e demonstrar como as CEBs se configuram enquanto parte
extremamente importante do mundo da vida das classes populares que

participam dessas comunidades.

Habermas, ao procurar delimitar o escopo do seu conceito de mundo da
vida, utiliza-se de varias tradi¢des. Tomando evidentemente como ponto de
partida a delimitagdo do conceito feita na fenomenologia, ele propde
primeiramente um conceito pragmitico-formal de mundo da vida, para dai
chegar ao conceito cotidiano de mundo da vida. E este altimo que servird a
analise empirica dos mundos da vida historicamente constituidos, pois s6
com o conceito cotidiano de mundo da vida é possivel analisar
sociologicamente a realidade que se pretende explicar. Ora, como nosso

objetivo aqui é tratar de aspectos de um mundo da vida especifico, aquele

113 Habermas associa esse contexto previamente dado ao que Durkheim identifica como
consciéncia coletiva. Conferir HABERMAS, Jiirgen. The Theory of Communicative Action.
Vol. 2 - Lifeworld and System: A Critique of Functionalist Reason. Boston: Beacon Press, 1987,
p-119.
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do qual fazem parte as CEBs, vamos nos limitar a esse conceito cotidiano de

mundo da vida proposto pelo autor.

Segundo Habermas, na interpretacdo hermenéutica da fenomenologia, o
mundo da vida acaba por ser reduzido apenas ao seu componente cultural,
dado que seus principais intérpretes - Schutz e Luckmann - tendem a
subestimar a importancia da linguagem, especialmente da mediacao
lingtiistica, na interacdo social, embora estes mesmos autores insistam na
importancia de se considerar a intersubjetividade na anélise do mundo da
vida. Por outro lado, a interpretacdo pragmaético-formal do mundo da vida,
centrada nas condigdes possiveis do entendimento, mostra-se ttil para uma
teoria da comunicagdo, mas deixa de lado aspectos importantes relativos ao
mundo da vida, como por exemplo as condigdes sdcio-culturais em que se
dao as interacdes. E por conta destes fatores que Habermas propde seu
conceito cotidiano de mundo da vida, buscando aproximé-lo de uma
interpretacdo sociolégica que possibilite identificar historicamente onde e

quando tais estruturas se mostram na realidade social.

Em uma primeira aproximacdo, Habermas define o mundo da vida como “o
estoque de modelos interpretativos transmitidos culturalmente e
organizados lingtiisticamente”114. A partir desta definicao, tem-se a cultura e
a linguagem como os dois principais constituintes do mundo da vida.
Entretanto, como a analise deve se dar em relacdo aos mundos da vida
historicamente constituidos, Habermas procura fazer essa transposicdo
levando em conta um elemento que possibilite associar aos componentes
estruturais do mundo da vida - cultura, sociedade e personalidade - as
particularidades encontradas em cada contexto histérico estudado. Para o

autor, esse elemento mediador é a narragio, pois é a partir da descricdo dos

114 Idem, Ibidem, p. 124.
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eventos ocorridos em seus respectivos mundos da vida que os participantes
na interacdo interligam e organizam seqiiencialmente as situacOes
tematizadas e as associam com o contexto que é coletivamente
compartilhado. E também, durante uma narracdo, o ator social pode
(re)afirmar, ao mesmo tempo, sua identidade pessoal e uma identidade

coletiva.

O mundo da vida aparece, entdo, como o pano de fundo da acdo
comunicativa, o contexto comum dado a priori que possibilita aos
individuos um referencial cognitivo para a interacdo orientada ao
entendimento mutuo. Mas antes de procurar situar historicamente o mundo
da vida especifico que diz respeito diretamente a esta pesquisa, é
fundamental compreender melhor como o autor trata dos componentes
estruturais do mundo da vida e dos processos que possibilitam a
reproducao simbélica do mundo da vida. Como ele mesmo coloca, faz-se
necessaria uma distingdo entre forma e contetddo para se compreender
melhor os papéis de cada um desses componentes na manutencdo do

mundo da vida.

O principal papel do acervo de saber contido no mundo da vida é o de
prover os participantes na comunicacdo de convic¢des aproblemaéticas,
conviccdes garantidas pela tradicdo cultural. E dessas conviccdes que se
formam os contextos dos processos de entendimento - que se ddo sempre
em relacdo aos trés mundos formais na interacdo, o objetivo, o social e o
subjetivo - nos quais os participantes fazem uso daquelas defini¢des s6lidas
previamente dadas pela cultura, ou entdo negociam novas defini¢des
segundo o problema em questdo. Dado que na pratica comunicativa
cotidiana ndo hé situacdes totalmente desconhecidas, Habermas pressupode

que acaba por haver uma conexdo interna entre as estruturas do mundo da
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vida e as estruturas das “visdes de mundo” racionalizadas!'3, ou seja, as
“visdes de mundo” tém papel fundamental na formagao do estoque de
conhecimento que posteriormente pode possibilitar o entendimento mutuo

nas acoes praticadas no espago do mundo da vida.

Em sua proposta de um conceito cotidiano de mundo da vida, Habermas
sugere que a interacdo social a partir da agdo comunicativa corresponde a
trés funcdes que contribuem para a reproducdo simbélica do mundo da
vida: em primeiro lugar, sob o aspecto do entendimento mutuo, a agdo
comunicativa contribui para a transmissdo e para a renovacao do saber
cultural; em segundo lugar, sob o aspecto da coordenacdo da agao, ela serve
para a integracdo social e para a criacdo de solidariedade; e em terceiro, sob
o aspecto da socializagdo, ela contribui para a formacdo de identidades
pessoais'’®. Desse modo, as estruturas simboélicas do mundo da vida se
reproduzem por meio da continuacdo do saber aceito como valido, da
estabilizacdo da solidariedade dos grupos, e da formacgao de atores capazes
de responder por suas acdes. E importante ressaltar que a reproducao
simbdlica do mundo da vida ocorre por meio das interacdes envolvidas na

pratica comunicativa cotidiana.

Retomando: os componentes estruturais do mundo da vida sdo trés, cultura,
sociedade e personalidade. A cada um deles corresponde um dos processos
citados acima: reproducdo cultural, integracdo social e socializagao,
respectivamente. Vale a pena reter as defini¢des dadas pelo autor para cada
um deles. Cultura corresponde ao acervo de saber no qual os participantes

na comunicacdo se abastecem de interpretagdes para se entender em sobre

115 A discussdo sobre a racionalizacdo das “visdes de mundo” é feita mais adiante, no
Capitulo IV.

116 HABERMAS, Juirgen. The Theory of Communicative Action. Vol. 2 - Lifeworld and System:
A Critique of Functionalist Reason. Boston: Beacon Press, 1987, pp. 137-138.
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algo no mundo. Sociedade é composta pelas ordens legitimas por meio das
quais os participantes na interacdo regulam seu pertencimento aos grupos
sociais, assegurando desse modo a solidariedade. E a personalidade é
constituida pelas competéncias que tornam os sujeitos capazes de
linguagem e de agdo, ou seja, que os capacitam a tomar parte nos processos

de entendimento e nestes afirmar suas proprias identidades!?”.

As dimensodes espago-temporais desses trés componentes estruturais do
mundo da vida sao distintas, sendo que a cultura se apresenta como a mais
ampla, seguida pela sociedade e, logo apds, pela personalidade. A intengao
do autor ao tratar desses trés aspectos é a de apresentar como se da a
reproducdo simbdlica do grupo social nos trés niveis, ao contrédrio de outras
tradi¢des que privilegiam um ou outro aspecto, mantendo visao unilateral
dos processos de reproducao social. Neste sentido, o autor demonstra como
se pode pensar os trés processos de reproducdo simbolica inter-

relacionados, assinalando como cada um deles contribui para se formar um

contexto onde seja possivel a agdo comunicativa.

A reprodugao cultural do mundo da vida assegura a continuidade da
tradicdo e a coeréncia do conhecimento suficiente para a préatica didria, as
quais sdao medidas pela racionalidade do conhecimento aceito como valido.
Esta é a dimensao semantica da conexdo entre as situagdes novas e as pré-
existentes. A integragao social do mundo da vida assegura a coordenagao da
acdo por meio das relacOes interpessoais legitimamente reguladas e
estabiliza a identidade dos grupos em extensao suficiente para a pratica
cotidiana, as quais sdo medidas pela solidariedade entre os membros
(dimensdo socio-espacial). A socializagdo dos individuos no mundo da vida

assegura para geracOes sucessivas a aquisicio de competéncias

17 Idem, Ibidem, p. 138.
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generalizadas para a acdo e mostra que as histérias de vida individuais
estdo em harmonia com as formas coletivas de vida, e isso é medido pela

responsabilidade das pessoas (dimensao do tempo histérico)!18.

Habermas esboga também as relacdes entre os trés componentes do mundo
da vida com vistas a sua manutencao, isto é, a contribuicdo dos processos de
reproducdo individuais para a manutengao dos componentes estruturais do
mundo da vidal’®. Desse modo, se a esfera da cultura prové as necessidades
para o entendimento mutuo oferecendo conhecimento valido suficiente para
a manutencdo dos dois outros componentes estruturais do mundo da vida,
sua contribuicao reside na legitimacdo das instituicdes existentes e também
dos modelos de socializacdo para a aquisicao da competéncia comunicativa.
Se a sociedade ¢é suficientemente integrada para cobrir as necessidades de
coordenacdo da acdo no mundo da vida, sua contribuicdo centra-se na
regulacdo social legitima dos individuos, e também na regulacdo das
obrigacdes morais dadas a partir do acervo cultural. Finalmente, se os
sistemas de personalidade tiverem se desenvolvido em identidades fortes,
sua contribuicdo reside na atualizacdo das realizagdes interpretativas dos
individuos, e também na motivacdo para agdes que se conformam as

normas dadas no grupo social.

Pode-se avaliar os processos de reproducao a partir de trés dimensdes: pela
racionalidade do saber, pela solidariedade dos membros e pela capacidade
da personalidade adulta de responder autonomamente por suas agdes. As
medidas dessas dimensdes variam segundo o grau de diferenciacdo

estrutural do mundo da vida e, em cada caso, as perturbagdes no processo

118 Idem, Ibidem, pp. 140-141.

119 Este esbogo esta demonstrado graficamente na Figura 21 - Contribuicdes dos processos
de reprodugao para a manutengao dos componentes estruturais do mundo da vida. Idem,
Ibidem, p. 142.
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de reproducao se manifestam de um modo: no dmbito da cultura, estas
manifestacdes se apresentam como perda de sentido; no ambito da
sociedade, como anomia; e no ambito da personalidade, como uma

psicopatologia, ou enfermidade animica’?.

Na época moderna, Habermas enfatiza a questdo da crescente
racionalizacgdo do mundo da vida, o que tem levado a uma diferenciacao
interna do mesmo e ao seu desengate em relacao ao sistema. Neste sentido,
ele considera que a racionalizacdo do mundo da vida pode ser considerada
a partir de trés perspectivas, levando-se em conta seus componentes
estruturais. A primeira perspectiva diz respeito a diferenciacdo estrutural
do mundo da vida. Neste sentido, entre a cultura e a sociedade a
diferenciacdo estrutural é percebida no gradual desengate entre o sistema
institucional e as “visdes de mundo”; com relacio a personalidade e a
sociedade, ela se manifesta na ampliacdo do espago para o estabelecimento
de relacdes interpessoais; e no que diz respeito a cultura e a personalidade,
ela se manifesta no fato de que a renovagao das tradi¢des depende de que os
individuos estejam prontos para criticar sejam hdabeis para inovar. Essa
situacdo de diferenciacdo leva a que no ambito da cultura se crie um estado
permanente de revisdo de tradi¢des fluidas e convertidas em reflexivas; no
ambito da sociedade, a um estado de dependéncia de ordens legitimas a
procedimentos formais de criacdo e justificagdo de normas; e no que diz
respeito a personalidade, ao estado de estabilizagdo continuadamente auto-
controlada de uma identidade do eu baseada em elementos abstratos!?!.
Estas sdo as tendéncias que sinalizam a liberacdo do potencial de

racionalidade que a acdo comunicativa leva em seu amago.

120 Conferir Figura 22 - Manifestagdes de crises quando os processos de reproducdo sao
perturbados (patologias). Idem, Ibidem, p. 143.
121 Idem, Ibidem, p. 146.
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A segunda perspectiva sobre a racionalizagdo do mundo da vida relaciona-
se a uma diferenciacdo entre forma e contetido, que se da do seguinte modo:
primeiramente, no plano da cultura, os ntcleos de tradicdo que garantem a
identidade se separam dos contettdos concretos com os quais estdo
entrelacados nas imagens miticas do mundo. No plano da sociedade,
principios universais sdo cristalizados, deixando para trds os contextos
particulares aos quais se aderiam nas sociedades primitivas. No plano da
personalidade, as estruturas cognitivas adquiridas no processo de
socializacdo se emancipam cada vez mais dos contetdos de saber cultural

com os quais inicialmente estavam integradas no “pensamento concreto”122.

A terceira perspectiva da racionalizacdo do mundo da vida é entendida
como o aumento da reflexividade na reproducdo simbolica, ou seja, a
especificacdo funcional dos correspondentes processos de reproducdo do
mundo da vida. O principal fator a contribuir para o aumento da
reflexividade reside na mudanca havida na educagao formal, a qual se torna
livre dos ditames das autoridades familiar e eclesial'?’. Entretanto, o
processo de racionalizacdo pelo qual passa o mundo da vida ndo impede
que haja perturbacdes nos processos de reprodugao simbolica do mundo da
vida. Essas perturbacdes sdo chamadas pelo autor de patologias e, quando
ocorridas no ambito da cultura, levam a perda de sentido; quando ocorridas
no ambito da sociedade, levam a anomia; quando ocorridas no ambito da
personalidade, a alienagdo. Estas sdo as criticas feitas a sociedade burguesa
quando ela vem analisada sob a o6tica da critica da cultura, assim como a
critica marxista se concentrou nas relacdes de producdo, ou seja, na

reproducao material da sociedade.

122 Idem, Ibidem, p. 146.
123 Idem, Ibidem, pp. 146-147.
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Os conceitos e processos aqui descritos sdao os fundamentais para se
compreender o mundo da vida como ele é concebido na Teoria da Agao
Comunicativa, tomado apenas em seu aspecto formal. Faz-se necessario
agora ver como analisar os contetdos do mundo da vida historicamente

constituido em questao a partir deste referencial.

No que diz respeito as CEBs, acreditamos ser possivel identifici-las como
parte substancial do mundo da vida de seus membros. Este seria um passo
importante para se formar um contexto onde seria possivel o
desenvolvimento da racionalidade comunicativa. Tomando o conceito
cotidiano de mundo da vida desenvolvido por Habermas, em primeiro
lugar é possivel dizer que os membros de cada CEB, embora muitas vezes
possuindo origens sécio-culturais distintas e variadas, tinham em comum
um saber cultural que alicercava suas interacdes no grupo. Os membros
habitavam um mesmo espago, urbano ou rural, e normalmente tinham
ocupacdes profissionais proximas. Esse contexto compartilhadamente
vivenciado por estas classes populares formava exatamente aquele “pano de
fundo” que Habermas considera fundamental para o pleno

desenvolvimento da acdo comunicativa.

Acreditamos que se deve dar aqui maior relevancia ao papel da cultura
dentro desse contexto. Ja& foram apontados alguns dos fatores que
possibilitavam aos membros das CEBs, enquanto grupo, compartilhar os
mesmos valores culturais. Embora tal generalizacdo seja mais dificil de se
fazer para o conjunto de todas as CEBs devido a variedade de formas em
que elas se apresentavam, dentro de cada uma - e mesmo dentre algumas
com origens mais proximas - podemos falar da existéncia de um mundo da

vida compartilhado entre os membros e mesmo entre nao-membros do
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mesmo bairro, ou vila, ou distrito. E o fato de participar ativamente de um
grupo coeso dentro de seu mundo da vida facilita a acdo dos individuos na
direcdo da realizacio da acdo comunicativa, principalmente se o

componente cultural for fundamental para a integracao do grupo.

Vamos tomar os componentes estruturais do mundo da vida segundo a
interpretacdo habermasiana e procurar caracteriza-los no contexto histérico
em que se situam as CEBs. Acreditamos que seja este o melhor modo de
tomar o conceito cotidiano de mundo da vida desenvolvido pelo autor em
uma andlise empirica, um objetivo de tal conceituacdo, segundo suas
proprias intencdes expressadas na Teoria da Ac¢do Comunicativa. Trata-se
de uma identificacdo histérica de onde e quando as estruturas formalmente

descritas aparecem na realidade social.

As convicgdes aproblematicas dadas a partir do mundo da vida podem ser
caracterizadas, no caso das CEBs, pelos valores cristdos racionalizados
fornecidos pelo catolicismo renovado. E a partir deste referencial,
modernizado por meio da Teologia da Libertacao, que as questdes de justica
e verdade passam a ser pensadas. A agdo, entdo, se realiza a partir do saber
compartilhado neste pano de fundo. E é a partir destes valores, agregados a
formacdo politica dada nas CEBs, que as realizagdes necessarias para uma

melhoria da vida da populacao local vao sendo pleiteadas.

Por outro lado, é justamente por ndo haver situagdes totalmente
desconhecidas neste contexto compartilhado que as estruturas do mundo da
vida se conectam com as estruturas da “visao de mundo” racionalizada. Ou
seja, a “visdo de mundo” racionalizada do catolicismo renovado praticado
nas CEBs tem uma ligacdo interna com o componente cultural do mundo da

vida ai expresso. A ideologia do catolicismo renovado faz parte da vida
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cotidiana dos membros das CEBs, dado que suas a¢des se pautam também
nestes valores, expressando mais uma vez a racionalidade pratica que se

encontra nestes grupos.

O mundo da vida é o contexto que possibilita a agdo comunicativa, como ja
visto. As CEBs se constituem em grupos centrados no mundo da vida
justamente por tematizarem as situagdes passiveis de discussdo a partir de
seu proprio acervo cultural, claro que neste caso ainda ancorado na “visao
de mundo” religiosa, o que sem dtividas traz conseqiiéncias para o tipo de
acao ali empreendida. Vejamos como ainda persistiam justificativas

religiosas para a acdo no mundo:

“E exigéncia do Evangelho. E voltar-se para a vida, para os problemas
de cada dia. Para o sofrimento de nosso povo.”124

“Eu também acho que estd nascendo uma Igreja dentre nds. As
celebracdes, por exemplo, nés se retne e prepara partindo dos
acontecimentos da cidade, isso é tirado mesmo por nds.”125

“Retine-se o grupo e mais outras pessoas e ai se procura vé qual é o
caso. Ou o problema que mais estd preocupando o povo e entdo se
procura ver no evangelho qual a passagem que se refere mais a esse
caso ou problema.”126

“E a Igreja do compromisso e da consciéncia. Nao fica cega fitando o
Evangelho, mas vé sua claridade nas coisas da vida. Enxerga como o
pecado se arruma na organizacdo da sociedade e sabe que s6 vencerd
na mudanca.”12”

“Em Tanque do Chdo a comunidade se retine toda semana, no sabado
ou domingo. Na reunido a gente canta, reza, lé e reflete sobre o
Evangelho. Depois a gente vé os servicos que foram feitos na
comunidade e o que mais se tem para fazer. Cada um diz quanto tem

"** SEDOC - Servico de Documentagio. Petrépolis, 7, maio/ 1975, p. 1069.
125 SEDOC - Servigo de Documentagio. Petrépolis, 9, out/1976, p. 263.
126 Idem, Ibidem, p. 263.

127 SEDOC - Servigo de Documentagio. Petrépolis, 9, nov/1976, p.515.
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necessidade de ajuda, ou quando acha que se deve fazer algum
trabalho comunitario. Nunca passa uma semana sem ter alguma tarefa
da comunidade.”128

“Todo o mundo vé bem a ligacdo desses trabalhos com o Evangelho,

porque o que Deus quer é que a gente seja irmdos e ajude uns aos
outros, vivendo bem unidos.”129

“A reflexdo do evangelho também varia conforme o grupo, ou o
assunto tratado. Nas reunides de rua, nas casas, sempre tem leitura nas
reunides com debates e ligacdo com os problemas da vida da gente.”130

Os tedlogos da libertacdo chamam a esse tipo de agdo que ainda se vincula
aos preceitos religiosos de unido fé-vida. E interessante ver que a agdo no
mundo toma, depois, outros caminhos: estaria 0 mundo da vida das CEBs
se tornando mais racionalizado? Claro: os problemas cotidianos sao
colocados na pauta do dia e levados para a discussdo com vistas a sua
resolucdo. E depois disso, a acdo inicialmente com intuitos comunitarios se

transforma em acao reivindicatdria na esfera da politica.

“Nos trabalhos da roga estaremos juntos: quando alguém tiver um
trabalho duro e demorado (rocar, plantar, colher, etc.) no domingo
avisard na Igreja e no dia combinado, todos os que podem irdo
trabalhar com ele; ndao haverd nenhum compromisso de devolver o
servico, nem se contardo as horas: cada um ficard livre e o
compromisso serd s6 de carater moral.”131

“A Igreja discutindo os problemas da comunidade tenta mostrar a
situagdo do lugar através de dramatizagdes, conversas e na hora da
conversa do evangelho nos cultos dominicais. N6s fazemos isto se
reunindo semanalmente e conversando no grupo os problemas que
estd atrapalhando a vida do povo daqui. Ex.: problema do colégio

128 SEDOC - Servico de Documentagio. Petrépolis, 11, out/1978, p.277.
129 Idem, Ibidem, p. 277.
130 Idem, Ibidem, p. 279.
131 SEDOC - Servigo de Documentagio. Petrépolis, 9, nov /1976, p. 465.
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porque o nosso grupo tem mais estudantes e ja formamos um grupo de
segundarista.”132

“Toda semana, na reunido do Evangelho, a gente vé quais os trabalhos
que a comunidade necessita e combinamos de juntar todo o mundo
para fazer. De cada reunido ja sai tudo combinado, o dia e a hora, e
todo o mundo sempre vai cumprir o combinado.

Os trabalhos que a gente mais costuma fazer sdo esses:

1. Bater tijolos e ajudar a construir as casas daqueles que estdo
precisando. Ja construimos 10 casas assim. Os donos das casas também
participam da comunidade.

2. A casa de farinha era coberta de palha e estava muito ruim, entao a
comunidade se juntou e fez de novo a casa de farinha, coberta de telha.
3. Todo o mundo participa nas farinhadas um do outro - aqui ninguém
paga para rapar mandioca.

4. Quando os caminhos estdo muito ruins a gente se ajunta para ir
ajeitar. A prefeitura ndo faz, a gente mesmo se organiza e faz. Abrimos
também uma rodagem que ndo existia.

5. Para preparar os rogados de cada um, limpar o mato e cavar, a gente
combina o dia e todos vao trabalhar juntos. Aqui ninguém precisa
alugar trabalhador nem pagar dia de servigo, porque a gente faz o
trabalho comunitario. Antes aqui ja uns tinham o costume de trocar dia
de servico. Mas depois que a gente comegou as reunides do Evangelho,
estamos dando mais valor a isso, e ficou mais animado.

6. Quando um pai de familia ficou sem poder trabalhar, com a mulher
internada, a comunidade fez uma cota e demos a feira da familia duas
semanas.

7. Este ano a Cidagro nao queria mais comprar a nossa farinha, e na
feira o preco estava muito baixo. Por isso os agricultores daqui se
juntaram e foram falar com o Chefe da Emater, que foi com eles na
Cidagro e a Cidagro aceitou de comprar a farinha pelo preco
melhor.”133

“A gente tem que unir fé e vida. Os problemas que a gente tem é falta
de escola, salario baixo, falta de unido e o povo ndo querendo se juntar.
Os nossos problemas ndo chegam as autoridades competentes.”134

“A gente comegou a nossa unido através da reflexdo e da acao sobre os
problemas: favelas, saldrio baixo, custo de vida, falta de escolas,

132 SEDOC - Servico de Documentagio. Petrépolis, 11, out/1978, p. 275.
133 Idem, Ibidem, p. 277.
134 Idem, Ibidem, p. 421.
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tradicao religiosa, falta de agua, luz e esgoto, problema de moradia,
falta de empregos, os ricacos influenciando o povo, o povo ouvindo
mais os ricacos.”135

“O trabalho de catequese é feito pela comunidade. Depois de 3 anos de
luta a gente conseguiu dgua encanada. A gente teve uma reunido com o
prefeito e o governo pra colocar a nossa situacdo. A gente fez uma
pesquisa para saber qual o problema que mais atrapalhava o bairro e o
pessoal descobriu que era a 4gua que estava causando doengas, e outra
pesquisa para saber as condigdes do bairro. A gente tem conseguido
fazer que o pessoal se acorde para defender os seus direitos.”136

“Nas paroéquias, os batismo, casamentos, visita aos doentes, é tudo feito
sob a direcao de leigos. Para isto tem uma escola de preparagao de
leigos. A gente realiza alguns mutirdes, reunimos grupos para
construir casa e pedir melhorias ptublicas para as ruas: pedido de dgua,
encanamento de agua, luz, etc.”13”

E possivel perceber, a partir dos depoimentos, que as preocupacdes
cotidianas dos participantes das CEBs sao inicialmente justificadas pela
religido, representada por seu cédigo normativo mor, o Evangelho, mas
também se mostram em direcdo a um estdgio em que essas justificativas ndo
sdo mais necessdrias. A consciéncia do poder da agdo reivindicatéria se
insere na vida comunitaria, de modo que a solidariedade comunitaria passa
de designio divino a ser cumprida por atender as necessidades terrenas dos
membros das CEBs. Ou seja, acaba por haver uma racionalizagao do mundo
da vida expresso nas comunidades, e a partir dai pode-se pensar no

desenvolvimento de um tipo de solidariedade pos-tradicional.

Por outro lado, se se deseja identificar racionalidade comunicativa no
ambito das CEBs, deve-se procurar perceber como se d4 a reproducao

simbodlica deste mundo da vida. Neste sentido, o que deveriamos encontrar

135 Idem, Ibidem, p. 423.
136 Idem, Ibidem, p. 424.
137 Idem, Ibidem, p. 425.
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nas CEBs era a agdo comunicativa possibilitando a reprodugao simbdlica do
mundo da vida de acordo com os trés fatores que Habermas aponta. Sob o
aspecto da transmissdo e renovacao do saber cultural via entendimento
muatuo, acreditamos que alguns passos foram dados neste sentido, pois o
tipo de sociabilidade ali encontrado difere do mais comum apontado na
cultura brasileira: de autoritdrio e hierarquico a democratico e igualitario.
Sob o aspecto da integracdo social e criagdo da solidariedade via
coordenacdo da acdo, temos nas CEBs um campo frutifero, pois a criacdo
das comunidades respondia diretamente as necessidades de integracao das
pessoas dispersas nas vizinhangas mas com problemas em comum. E esta
integracdo pautava-se na solidariedade, pois esta era a expressdo da ajuda
mutua praticada nas comunidades. Sob o aspecto da formacdo de
identidades pessoais via socializacdo, é mais dificil precisar, dado que o
modo de envolvimento de cada membro era diferente. Normalmente havia
um grupo mais ativo circundando a lideranca. Mas pode-se dizer que a
partir do envolvimento politico, e do tipo de sociabilidade que ali se
formou, os individuos tomaram para si um novo modo de ver o mundo que

os circundava.

Entretanto, como a continuidade das CEBs foi conturbada, fica a davida se
tais processos foram eficazes dentro das comunidades. Levando em conta
que os trés componentes estruturais do mundo da vida se inter-relacionam
de modo a possibilitar sua reproducdo simbdélica, ao que nos parece, a base
cultural formada nas CEBs ndo foi sélida o suficiente para manter a
coordenacdo da agdo e a socializagdo dos membros. Isso quer dizer que a
“visao de mundo” racionalizada e secularizada representada pelo
catolicismo renovado, embora tenha exercido influéncia no tipo de agao
encontrada nas comunidades, ndo foi capaz de contribuir de modo decisivo

para a reprodugao simbdlica das proprias CEBs.

84



Por outro lado, mais um fator deve ser relembrado aqui: a conjuntura sécio-
politica favoravel ao florescimento e crescimento das comunidades. No
momento mesmo em que as mudancas politicas ocorridas na sociedade
brasileira fizeram se sentir no ambito dos movimentos sociais atuantes no
processo de redemocratizacdo politica, as CEBs comecaram a perder sua
vitalidade. Mas para se chegar a uma conclusao sobre a influéncia exercida
por este fator externo, sistémico, faz-se necessario antes ver como se dao as
relacbes entre o mundo da vida e o sistema na Teoria da Acéao

Comunicativa. Vamos a eles.

Desengate entre sistema e mundo da vida: é possivel percebé-lo nas CEBs?

Na época moderna, o processo de racionalizagdo do mundo da vida tem
como contrapartida o processo de complexificacdo sistémica. Este modo de
interpretar as novidades ocorridas na modernidade advém da proposta
habermasiana de uma concepcao dual de sociedade. O intuito do autor é
demonstrar como a crescente complexificagio do sistema levou a um
desengate entre este e o mundo da vida, causando o que ele denomina
patologias na comunicagdo. Talvez este seja um ponto importante para
explicar por que as CEBs, a partir de meados da década de 1980, deixaram
de ter a mesma influéncia de outrora. Desse modo, torna-se importante

perceber como o autor se utiliza dos termos e explica suas inter-relagdes.
A relagao entre o sistema e 0 mundo da vida nas sociedades modernas pode

ser tomada a partir da idéia de evolugdo social expressa na Teoria da Agao

Comunicativa: a evolugao social é vista como um processo de mao dupla,
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no qual ao se aumentar a complexidade do sistema e a racionalidade do
mundo da vida, os dois ndo apenas se diferenciam internamente como
também se diferenciam um do outro. Habermas contrapde sua concepgado
aquela expressa na teoria social de Talcott Parsons'®8, a das etapas socio-
evolutivas que levam das sociedades primitivas as sociedades tradicionais e
destas as modernas. A questdo é que, pensada deste modo, a evolucdo social
é levada em conta apenas no nivel da complexificacdo sistémica. Mesmo
assim é possivel apontar, dentro da andlise sistémica, a questao que ele
considera fundamental, qual seja, o desengate entre sistema e mundo da
vida: nesta perspectiva, o mundo da vida que de inicio se apresenta como
co-extensivo a um sistema social pouco diferenciado, degrada-se pouco a
pouco em subsistema como quaisquer outros, o que acarreta no
desligamento dos mecanismos sistémicos das estruturas sociais que
cumprem a funcdo de integracdo social. No caso da sociedade moderna, a
complexificacdo sistémica é tdo grande que a conexdo entre as esferas
autonomas se estabelece a partir de meios “deslingiiistificados” (o poder e o
dinheiro)’%, ou seja, as normas e valores deixam de fazer parte destas
estruturas; os meios “deslingtiistificados” se formaram independentemente

dos fundamentos pratico-morais da coesao social.

Vale a pena seguir o desenvolvimento histérico que leva ao surgimento de
estruturas tdo complexas na era moderna. O que Habermas chama de
desengate entre sistema e mundo da vida s6 pode ser compreendido ao se
buscar as relagdes existentes entre a complexificacio do primeiro e a
racionalizacdo do segundo. Para isso o autor retorna as sociedades

primitivas a fim de verificar como se da essa relacdo no primeiro estagio da

138 HABERMAS, Juirgen. The Theory of Communicative Action. Vol. 2 — Lifeworld and System:
A Critique of Functionalist Reason. Boston: Beacon Press, 1987, p. 153.
139 Idem, Ibidem, p. 154.
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evolugao social. Assim, ele busca primeiro demonstrar como funcionam as
sociedades primitivas enquanto mundos da vida sécio-culturais, pois é
neste contexto que é possivel perceber como as estruturas das interacoes
lingtiisticamente mediadas regidas por normas se caracterizam enquanto as

estruturas sociais sustentadoras.

Nas sociedades primitivas regidas pelo sistema de parentesco, a
identificacdo entre sistema social e mundo da vida é quase que total. H&
uma congruéncia nas relacdes entre instituicdes (sociedade), “visao de
mundo” (cultura) e individuo (personalidade). Todas as interagdes
estruturalmente possiveis nesse tipo de sociedade se desenvolvem no
contexto de um mundo social vivido em comum. Desse modo, é possivel
dizer que essa sociedade que se esgota nas dimensdes do mundo da vida é
onipresente, pois ela se reproduz como um todo em cada interagao
particular, embora o autor lembre que esta idéia de um mundo da vida
homogeéneo e coletivamente compartilhado seja um tipo ideal; ndo obstante,

as sociedades arcaicas sao as que mais se aproximam deste tipo ideal.

Habermas identifica, nestas sociedades regidas pelo sistema de parentesco,
uma instituicdo total que regula o comportamento dos individuos e os
submete as obrigacdes de sinceridade, lealdade e apoio reciproco, ou seja, a
alguns pré-requisitos da agdo orientada ao entendimento. Ha que se levar
em conta ainda o fato de estas formagdes sociais serem regidas por uma
interpretacdo mitica do mundo, ja que as normas do sistema de parentesco
tém sua forca vinculante retirada dos fundamentos religiosos: o controle
social necessita de uma fundamentacdo religiosa ancorada no culto. Mas o
mais importante aqui é que as interpretagdes do mundo via imagens miticas
acabam por apagar as diferencas categoriais entre mundo objetivo, mundo

social e mundo subjetivo, e também confundem o que é interpretacao do
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mundo e o que é realidade. O mito, por fim, tem o papel de fundar e

organizar a identidade da tribo e de todos os seus membros.

Os dois planos distintos de diferenciacdo sistémica que caracterizam as
sociedades primitivas sao a diferenciagdo segmentéria, que ocorre por meio
das relagdes de troca, por um lado, e a estratificacdo, que ocorre por meio do
incremento das relagdes de poder, por outro'¥. Entretanto, a integracdo
sistétmica s6 pode permanecer atrelada a integracdo social devido a
manutencdo da estrutura social previamente dada, isto é, o sistema de
parentesco. Mas ha um momento em que o poder politico deixa de obter sua
autoridade do prestigio dos grupos de descendéncia dominantes, o que
acarreta o desligamento do mecanismo de poder das estruturas de
parentesco. E desse modo que surge o Estado, a instituicio cristalizada no
plano da dominacdo politica. E é no ambito das sociedades estatalmente
organizadas que surgem os mercados de bens regidos por relacdes de troca
simbolicamente generalizadas, ou seja, através do meio dinheiro. Mas

somente quando a economia se desmembra da ordem estatal esse meio

pode influenciar estruturalmente o sistema social como um todo.

Neste sentido, em cada formacao social particular a base é constituida por
um tipo de instituicdo, o que muda segundo a evolugdo social. Nas
sociedades primitivas a base e a superestrutura formam um todo, pois nem
mesmo a religido se encontra tao diferenciada da estrutura de parentesco de
modo a constituir uma superestrutura. Nas sociedades tradicionais,
enquanto as interpretagdes religiosas do mundo desempenham fungdes
ideoldgicas, as relacdes de producgdo se encontram incorporadas na ordem

politica global. S6 com o advento do capitalismo é que as relagdes de

140 Idem, Ibidem, pp. 161-162.
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producao assumem forma econdmica, pois o mercado passa a cumprir

também a funcao de estabilizar as relacoes de classe.

A base e a superestrutura vao também se diferenciando durante o processo
evolutivo: primeiramente, o poder do Estado se diferencia das
interpretacdes religiosas do mundo, as quais legitimam a dominacao.
Depois, ja nas sociedades modernas, a economia e a administragao estatal
especializadas se diferenciam dos ambitos de acdo responsaveis pela
reproducdo cultural, integracdo social e socializacdo. J& nesta etapa é
possivel perceber o que o autor chama de desengate entre o sistema e o

mundo da vida.

Com o surgimento do Estado, a capacidade de acao do coletivo como um
todo passa a ser assegurada por uma instituicdo. A competéncia de atuar
por todos é delegada a apenas alguns individuos. Ocorre assim uma
rentncia do coletivo a orientacdo de sua acao somente em funcao do acordo
com os presentes no contexto da comunicacao. Ha de se levar em conta que
isto ocorre em formagdes sociais numericamente extensas, o que de certo

modo inviabiliza a busca do consenso em todos o0s assuntos coletivos.

No caso das sociedades modernas, ha uma rentncia a concentracdo das
funcdes de controle em uma tnica instituicao, as quais sao distribuidas em
sistemas de agdo diferentes. O Estado se especializa na realizacao de fins
coletivos por meio de decisdes vinculantes, enquanto outras fungdes acabam
por se tornarem despolitizadas e transferidas para subsistemas nao-estatais.
Este novo nivel de diferenciacdo sistémica surge com o capitalismo e com
um novo mecanismo de controle sistémico bem especial: o dinheiro. Com a
generalizacdo do uso do dinheiro, os valores de uso se tornam valores de

troca. Mas é s6 com o advento do capitalismo que o dinheiro se torna um
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meio de controle. No fim disso tudo, até mesmo o Estado se torna
dependente do meio de controle sistémico dinheiro, visto que a arrecadagao
de impostos é uma funcdo primordial para sua manutencdo: o poder se

torna assimilado ao dinheiro41,

Vista da perspectiva do mundo da vida, esta complexificagdo gigantesca do
sistema faz com que o mundo da vida se encolha, e se transforme em apenas
mais um subsistema como qualquer outro. Mas vale ressaltar que esta
relacdo é de mao dupla, pois a complexificagdo sistémica também depende
da diferenciagao estrutural do mundo da vida, e que todo este processo esta
sujeito a uma forma de racionalizagdo que é uma racionalizacdo
comunicativa. Habermas lembra, mais uma vez, da evolucdo do direito para
explicar como a complexificagdo sistémica s6 avanca quando o mundo da
vida se mostra suficientemente racionalizado: cada novo mecanismo
sistétmico s6 se mostra superior aos anteriores quando ja se encontra
institucionalizado no mundo da vida; a moral e o direito devem estar em
um nivel evolutivo que permita que aquele mecanismo sistémico possa
exercer toda sua influéncia, que o legitime. A idéia aqui é que durante a
evolugao social ndo é possivel o estabelecimento de niveis de integracdo
mais altos se nao estiver formada ja uma instituigao juridica que incorpore
niveis de consciéncia moral convencional ou pdés-convencional, segundo a
proposta de Kohlberg!42. No caso do Estado constitucional burgués, sao os
direitos fundamentais e a soberania popular que exercem este papel,

representando estruturas pés-convencionais da consciéncia moral.

A questdo que fica é a de como pensar a coordenacdo da agao neste contexto

amplo. No caso da sociedade moderna, ocorre o que o Habermas denomina

141 Idem, Ibidem, p. 171.
142 Idem, Ibidem, pp. 174-175.
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de generalizacdo dos valores'#3, e num nivel bem elevado, dado que a
obediéncia abstrata ao direito é a condicdo normativa que o ator deve
cumprir nos ambitos formais de acdo. Contudo, a generalizacdao dos valores
traz duas tendéncias contrapostas para o campo da interacdo: quanto mais
progride a generalizacdo dos valores, mais desligada se torna a agao
comunicativa dos padrdes normativos de comportamento. E este desengate
que leva a carga da integragao social cada vez mais do consenso ancorado
na religido para os processos de formagao do consenso na linguagem. Esta
transferéncia da coordenagdo da agdo para o mecanismo de busca de
entendimento permite a emergéncia das estruturas da acdo comunicativa.
Desse modo, a generalizagdo dos valores aparece como uma condicdo

necessdria para liberar o potencial de racionalidade imanente na agao

comunicativa.

Entretanto, a liberacdo da acdo comunicativa das orientacoes particulares de
valor também leva a separagao entre a acdo orientada ao sucesso e a agdo
orientada ao entendimento mutuo. O desengate entre a integracdo sistémica
e a integracdo social é visivel nesta polarizacdo, pois isto pressupde a
diferenciacdo no plano da interacdo ndo apenas entre a acdo orientada ao
sucesso e ao entendimento mutuo, mas também entre os correspondentes
mecanismos de coordenacdo da acdo*. O ponto principal aqui é a
transferéncia da coordenacdo da agdo da linguagem para os meios de
controle. Meios “deslingtiistificados” como o dinheiro e o poder se agregam
as bases empiricas da sociedade, e ndo apenas simplificam a comunicagao
lingtiistica, mas a substituem. O mundo da vida deixa, assim, de ser

necessario para a coordenacdo da agao. Dai que os subsistemas sociais que

143 O termo é retirado da teoria parsoniana e significa “a tendéncia na qual as orientacoes
valorativas que sdo exigidas institucionalmente dos atores se tornam cada vez mais gerais
e formais no curso da evolugdo social”. Conferir HABERMAS, op. cit., p.179.

144 Idem, Ibidem, pp. 186-187.
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se diferenciaram através destes meios de controle se tornam independentes

do mundo da vida.

Mas fica uma outra questdo, referente a legitimacdo destes processos. Para
identificar como isso ocorre, Habermas trata mais uma vez das “visdes de
mundo”, que enquanto ideologias exercem papel importante na legitimacdo
dos meios de controle. Assim, o autor entra na questdao das fungdes
ideologicas que as “visdes de mundo” cumprem neste processo. Retomando
a sociologia da religido de Weber, no aspecto das teodicéias criadas pelas
religides universais - a legitimidade da distribuicdo desigual dos bens de
salvacdo -, Habermas relembra que tanto no caso das visoes religiosas como
nas imagens metafisicas do mundo é comum uma estrutura dicotémica
entre este mundo e o outro mundo, o que lhes permite colocar o mundo da
vida em contato com um “transmundo” (mundo transcedental). E assim que
as “visdes de mundo” apresentam suas funcgdes ideoldgicas: sua efic4cia
reside no fato de que elas sdo capazes de justificar o mundo como ele é em

diferentes niveis de consciéncia moral simultaneamentel45,

O autor levanta entdo a questdo de como essa interpretacdo ideolégica do
mundo pode se manter a despeito das evidéncias claras de injustica, pois as
coagdes da reproducao material invadiram os mundos da vida de classes
sociais distintas da mesma maneira. Ele acha que isso s6 pode ser explicado
pelo fato de a tradicdo cultural estar imunizada contra esses ataques, e essa
imunizacdo s6 pode ser explicada a partir das restricoes estruturais da
comunicagio. Habermas considera que mesmo que as mensagens religiosas
tenham sido intelectualmente elaboradas e sujeitas a um alto grau de
racionalizacdo, ainda assim os conceitos religiosos e metafisicos se

construiam num plano de pretensdes de validade ainda ndo diferenciadas,

145 Idem, Ibidem, pp. 188-189.
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no qual “o potencial de racionalidade da fala permanece atado a limites
mais fortes do que na pratica profana da vida cotidiana”146. Disso se tira que
os suportes legitimadores da funcdo ideoldgica das “visdes de mundo”
tornam-se imunizados contra as objecdes que se encontram ao alcance
cognitivo da comunicagdo cotidiana, o que advém da separacdo
institucional entre o sagrado e o profano, que faz com que os fundamentos
da tradicdo ndo sejam questionados em espago considerado indevido. Em

suas proprias palavras,

“A imunizacdo pode se suceder quando uma separagao institucional
entre os dominios sagrado e profano da acdo garantiram que as
fundagodes tradicionais nao seriam colocadas ‘no lugar errado’; dentro
do dominio do sagrado, a comunicacdo permaneceu sistematicamente
restrita devido a falta de diferenciacao entre as esferas de validade, isto
é, como um resultado das condigoes formais do entendimento possivel.” 147

A chamada forma de entendimento é, para o autor, a base do modo de
legitimacdo existente em cada sociedade. E a forma de entendimento que
limita as possibilidades de comunicacdo devido a sua falha em diferenciar
suficientemente entre as varias reivindicacoes de validade. Habermas
considera ser possivel ordenar hierarquicamente as orientacdes da agao, e os
ambitos de acdo que tais orientacdes determinam, segundo o grau de
diferenciacdo dos aspectos de validade, para identificar a forma de
entendimento que é dominante em cada caso. Isso é importante porque os
ambitos de acdo ndo sdo impregnados com a mesma intensidade pelos

sistemas interpretativos.

A partir desta investigacdo sistematica das formas de entendimento,

Habermas propoe a distingdo entre quatro dominios de agao: o dominio da

146 Idem, Ibidem, p. 189.
147 Idem, Ibidem, p. 189
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prética cultual; o dominio onde os sistemas religiosos de interpretacdo tém a
capacidade de orientar diretamente a prética cotidiana; o dominio profano
onde o acervo cultural de conhecimento é utilizado para a comunicacdo; e o
mesmo dominio profano sendo utilizado para a atividade teleolégica, sem
as estruturas da “visdao de mundo” exercendo efeito nas orientacdes da

acaol4s,

Nos dominios da acdo marcados pelo sagrado, Habermas identifica relagdes
internas entre as estruturas das “visdes de mundo” e os tipos de culto: ao
mito corresponde uma prética ritual; as “visdes de mundo” religioso-
metafisicas corresponde uma pratica sacramental; e a religido da cultura do
inicio do periodo moderno corresponde uma prética contemplatival¥®. O
importante a apontar aqui é que o desencantamento, no sentido weberiano,
ocorre na passagem de uma fase a outra, pois a idéia de que o divino pode
ser forcado a fazer alguma coisa neste mundo vai gradativamente perdendo
sua forca. Dai que nos dominios de acdo profanos a pratica religiosa nao
mais influencie a agdo cotidiana. O valor integrativo da religido é perdido,

passando este aos meios de controle sistémicos.

Sua conclusdo é a de que, no caso das sociedades modernas, a forma de
entendimento possibilita que a chamada violéncia estrutural ocupe o nicho
que causa as restricoes na comunicacao. Isso acirra a competicdo entre as
formas de integracao sistémica e social, e a competicao se torna mais visivel
que antes. No fim das contas, os mecanismos sistémicos acabam por
suprimir as formas de integragao social naquelas areas em que a reprodugao

simbdlica do mundo da vida estd em jogo. Habermas afirma que é

148 Idem, Ibidem, p. 191.
149 Estas relacdes encontram-se esquematizadas na Figura 28 - Formas do entendimento
mutuo. Idem, Ibidem, p. 192.
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justamente nestes espacos que a mediatizacdo do mundo da vida se torna
uma colonizacdo: o sistema coloniza o mundo da vida. Tal colonizacao
sisttmica impede a reproducdo simbodlica do mundo da vida e,

conseqiientemente, o desenrolar da acdo comunicativa.

Estes empecilhos podem ser vistos ao se analisar a histéria evolutiva do
sistema e do mundo da vida em sociedades determinadas. E o que
queremos demonstrar aqui no caso brasileiro, procurando ver como se dao
as relagdes entre a parcela do mundo da vida das classes populares
representada pelas CEBs e a sociedade inclusiva, principalmente no que

tange aos subsistemas econdmico e politico-administrativo.

Para tanto, voltemos aos relatos dos membros das CEBs. Primeiramente, é
interessante notar como os participantes percebem as relacdes das
comunidades com a sociedade inclusiva, o sistema social do qual também
fazem parte. E revelador como os participantes encaram os efeitos da acdo
governamental em suas vidas cotidianas, demonstrando ja uma consciéncia
de que possuem direitos que nao sao respeitados e/ou atendidos de modo

suficiente para o exercicio de sua cidadania.

“Existe sindicato mas ndo tem delegacia. Os trabalhadores freqiientam
o sindicato e tem confianca nele porque é 6rgdo das leis. O sindicato
procura atender os direitos dos trabalhadores quando sdo lancados ao
despejo e outras causas, e também em assisténcia médica. Mais isto é
quando muito se cobra dele. Exemplo: no comecgo da nossa luta quando
foi encaminhado os processos da nossa manutencdo de posse. Levado a
Federacao, 1a ficou muito tempo trancado nas gavetas da Federacado. Se
nao fosse ndis que apertasse o presidente hoje ainda estava por 14. O
que é isso? Falta de interesse.”150

150 SEDOC - Servico de Documentagio. Petrépolis, 11, out/1978, p.263.
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“Mas a Prefeitura ndo tem feito nada por aqui, s6 mesmo pagar a
professora. Nem manda arrumar as estradas que estao ruins.”15!

“La a gente tem muitas barreiras de opressdo: Sindicato ndo funciona,
falta de pregos para nossos produtos, falta de terra pra gente trabalhar,

falta de unido entre as pessoas, muitos ndo querem entender nosso
trabalho.”152

“Ha uma falta de crédito para os pequenos agricultores. O povo esta
organizado em comunidades, sindicatos e delegacias sindicais. O povo
atua nas delegacias sindicais pois os sindicatos estdo com os pelegos.
L4 um presidente botou os delegados sindicais pra fora, mas o povo
disse se o Presidente ndo reconhecia eles como delegados, o povo
reconhecia neles os verdadeiros presidentes.”153

“O problema de transporte é de amargar. A gente tem que remar e
quase ninguém tem motor. O transporte é por rio. A mercadoria é cara,
é falta de educacdo, é falta de documento pessoal, é falta de
documentacdo da terra, é falta de apoio das autoridades e muita
promessa dos politicos no tempo das eleicdes. O INCRA 14 deve ser
chamado: Instituto Nacional de Roubos Agrarios. Um cara falou isso e
quase foi preso. S6 ndo foi porque a gente lutou e ndo deixou que ele
fosse pra cadeia. A CONTAG tem ajudado a gente, a nossa Federacao é
uma porcaria. O presidente do nosso sindicato ndo ganha salario, o
dinheiro que ele devia receber ele coloca pras lutas dos
companheiros.”154

Como é possivel perceber a partir das falas apresentadas, os participantes
das CEBs passam a se ver enquanto individuos que possuem direitos como
todos os outros, e a reconhecer que os problemas cotidianos que enfrentam
sdo passiveis de solugdes. Estas solugdes acabam por passar por demandas
frente aos poderes ptublicos, dependentes de sua propria capacidade de acao
organizada. A situacdo de classe desprivilegiada ¢é reconhecida e
contraposta a realidade que os cerca, num processo de conscientizacdo a

respeito da desigualdade social a que estdo submetidos.

151 Idem, Ibidem, p. 276.
152 Idem, Ibidem, p. 415.
153 Idem, Ibidem, p. 416.
154 Idem, Ibidem, p. 417.
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Outro tema que demonstra como a inser¢ao das comunidades no sistema é
percebida diz respeito a nogao de capitalismo que vai se formando entre os
membros. Vale lembrar que a Teologia da Libertacdo, o movimento
intelectual que fomentou o aporte ideolégico das comunidades, é
influenciada pelo marxismo, e isso com certeza se reflete nas opinides dos

participantes, como podemos ver logo abaixo:

“Nos ultimos anos os pequenos nao tém condicdes de se manter. O
custo de vida sobe demais, a exploracdo dos Bancos, a falta de preco
para os nosso produtos. Como conseqiiéncia que o pessoal vende a
terra e vai para a cidade pensando que a vida 14 é melhor. Os que ficam
na terra sdo apertados pelas Empresas que cercam os pequenos
proprietarios e no final terminam conseguindo comprar a terra pelo
preco que eles querem. A gente reflete com o pessoal para permanecer
no campo, mostrando os perigos da cidade.”155

“As condicoes de trabalho é péssima, 32 cruzeiros por uma tarefa. O
sindicato é dos pior que existe, é tudo controlado pelos patrao. A
oposicao foi eleita mas o Ministério tirou o pessoal eleito e botou umas
pessoas dele (pelego). A Usina desconta 15 cruzeiros por semana para o
sindicato. A ACR atua nesta drea mas alguns padres nao aceitam nosso
trabalho, mas o pessoal vai trabalhando. La nés tem um Centro de
Defesa dos Direitos dos Pobres.”15

“O custo de vida é muito alto, o salario é muito minguado (baixo).
Estamos nos organizando para acabar com esta escraviddo. A gente
celebra a Palavra todos os domingos. O que a gente planta (feijao e
milho) tdo desvalorizado.”15”

“La noés temos a Pastoral Operdria e o Movimento Custo de Vida. A
gente ta lutando pelo congelamento dos pregos. A Igreja é tao rica e o
povo tdo pobre. A gente mostra a realidade através do teatro, o povo
participa e debate; os colégios religiosos servem para os ricos e os
pobres nem sequer podem chegar perto das portas. A Igreja é muito

155 Idem, Ibidem, p. 416.
156 Idem, Ibidem, p. 418.
157 Idem, Ibidem, p. 418.
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rica. O pessoal é conscientizado de que o ser humano ndo é uma
maéquina. O operdario descobre que é mais importante que o patrao. Os
patrdes pressionam e ameagam os operdrios. Muitos deles sdo jogados
fora quando reivindicam os direitos. O pessoal tem feito varias greves e
tem tido algumas vitérias importantes.”158

“O Governo constréi casas mas o povo nao pode comprar, porque eles
exigem que a pessoa tenha mais de dois saldrios minimos. Entao, quem
compra casa é quem ja tem. A gente fez uma manifestacdo do 1° de
maio onde houve um grande desabafo. L4 falta trabalho, o saldrio ndo
d& pra nada. Pra ser atendido no INPS tem que ter pistoldo sendo ndo é
atendido. A gente tem encaminhado as pessoas para tirar os
documentos necesséarios. Os politicos prometem tudo e nada fazem.
Tem morrido muita gente por falta de médico e atendimento. O custo
de vida é muito alto. A gente tem apoio da Prelazia, nosso bispo esta
conosco. A policia escraviza muito o povo.”1%

“A raiz principal surgiu na época de Constantino, quando a Igreja
aderiu ao poder econdmico e se esqueceu de que existe a pessoa
humana, surgindo dai as intimeras raizes que hoje se apresentam. Na
época da colonizacdo do Brasil, os missionarios que aqui chegaram a
servigo do poder econdmico portugués com a finalidade de enriquecer
os grandes. Na época atual, muitas de nossa igrejas ainda conservam a
tradicao capitalista.”160

O capitalismo é visto pelos membros das CEBs como o grande culpado pela
desigualdade social. E a Igreja Catodlica por vezes aparece em seus discursos
como conivente com o sistema opressor. Ha que se apontar o perigo para a
propria igreja que essa tomada de consciéncia traz a tona: os fiéis passam a
contestar as proprias bases da igreja, sua propria sustentacdo enquanto um
poder que desde os tempos mais remotos da histéria do cristianismo aliou-

se ao poder do Estado, as elites econdmicas e politicas.

158 Idem, Ibidem, p. 422.
159 Idem, Ibidem, p. 424.
160 Idem, Ibidem, p. 432.
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O modo de perceber o sistema capitalista nos leva a questionar outro ponto
importante na discussao: a influéncia dos meios de controle sistémicos na
acdo comunicativa praticada no mundo da vida. Poder e dinheiro se
encontram relacionados na fala dos membros das CEBs por um motivo a
primeira vista simples: quem tem dinheiro tem poder. Vejamos como os

membros percebem as demonstracdes de poder de fontes variadas:

“Na sociedade local o pobre ndo tem vez. A sociedade é feita para
quem tem prestigio, para quem tem nome, estudo ou dinheiro. Os
pequenos ndo cabem ai. A sociedade melhor, para o pobre ainda deve
aparecer. Sera quando um pobre se entender bem com os outros e
unidos se associaram um ao outro.”161

“Faz pouco tempo também que na Igreja o pobre nado tinha lugar. Na
Igreja s6 tinha lugar aqueles poderosos, os mais fortes. O pobre ndo
tinha vez nem pelo mesmo de falar porque o proprio padre dava um
psiu, que ele tinha de ficar calado. Ai ndo tinha lugar em canto
nenhum, nem na sociedade nem na Igreja. Toda palestra, toda
combinacdo dos padres era com os ricos. Os pobres nao tinham direito.
Para um falar com o padre era preciso falar com aquele rico que estava
com ele.”162

“De uns tempos para cd come¢amos a assumir também uma outra
responsabilidade que foi a festa de Santo Antonio. Antigamente era o
fazendeiro, o rico, o padre que assumia essa responsabilidade. Na
procissdo os pobres levavam empurrao, tiravam da fila. Era uma coisa
muito horrivel, era uma festa s6 para eles. Agora a festa é de nds
pobres, tudo unido, ndo tem esse negoécio de fila, é tudo junto.”163

“No meu modo de pensar, acho que o Brasil é muito grande e pouca
gente é dono dele todo, e eu s6 culpo o governo, ele acha que s6 quem
pode viver sdo os poderosos que tem muito dinheiro.”164

“Existe muita opressdo no meu lugar. Os fazendeiros estdo expulsando
os agricultores. Mais ou menos umas cem familias ja safram das terras.

161 SEDOC - Servigo de Documentagio. Petrépolis, 9, out/1976, p. 261.
162 Idem, Ibidem, p. 262.
163 Idem, Ibidem, p. 262.
164 SEDOC - Servico de Documentagio. Petrépolis, 9, nov/1976, p. 567.
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Os outros que ficaram, nés temos se ajudado a defender os nossos
direitos.”165

“Falta de terreno para fazer nossas moradias. Os tubardo querem
despejar os favelados, com ou sem indenizacdo. As pessoas chegam nos
terrenos e quando o terreno comega a ser valorizado entao eles botam a
mao e os olhos nos nossos barracos. O advogado requereu usocapido e
agora eles pararam mais. L4 tem um cara que se diz capitdo e que fala
que a gente tem que deixar o terreno por bem, sendo, vai deixar por
mal. A gente t4 comprando uma briguinha com ele.”166

A relacdo entre os meios de controle “deslingitiistificados”que sao o dinheiro
e o poder pode ser correlacionada a percepcdo das diferencas entre ricos e
pobres, ja que quem tem dinheiro, tem poder. Os dois meios de controle sao
percebidos como jogando a favor das classes privilegiadas. Isso atrapalha a
integracdo social do mundo da vida, na medida em que estes tipos de
interesses acabam sendo sempre mais fortes que os das comunidades. E o
que Habermas denomina “colonizacdo” do mundo da vida. Vejamos como

0s membros sentem isso:

“No6s somos explorados mesmo. Precisamos levar essa mensagem aos
"maiores" para que eles acordem.

No6s somos sempre prejudicados. Ndo podemos plantar milho
selecionado. Milho s6 do paiol nao d4.”16”

“Preocupar-se com terra cheira a subversdo. As autoridades do nosso
Municipio nem no tempo da campanha ndo fala dos problemas dos
agricultores sem terra para trabalhar. Ajudam os proprietarios a
despejarem o0s moradores. Quase todas autoridades daqui sdo
proprietérios de terras.”168

“E o sistema de governo que distorcem as leis e fazem ameacas. E o
egoismo das pessoas que ndo permitem o didlogo. Sdo as pessoas da
classe alta que nao valorizam todos iguais, mandam o empregado

165 SEDOC - Servigo de Documentagio. Petrépolis, 11, out/1978, p. 415.
166 Idem, Ibidem, p. 421.

167 SEDOC - Servigo de Documentagio. Petrépolis, 7, maio/1975, p. 1073.
168 SEDOC - Servico de Documentagio. Petrépolis, 11, out/1978, p.273.
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embora e quando vao acertar as contas no escritério, o empregado é o
Unico a ndo participar. O interesse de grupos de pessoas altas que ja
possuem seus direitos defendidos e ndo enxergam a situagdo do
povo.”169

“Por causa de terras os policiais mataram um rapaz, eles foram
atirando e o rapaz caiu morto. O bispo fez uma carta de apoio aos
agricultores e de solidariedade ao rapaz e a familia, mas a policia ndo
deixou a carta do bispo ser entregue. Eles tomaram a Carta pastoral do
bispo e rasgaram. A policia prende tudo que é contra fazendeiros. Até o
padre ja chegaram a prender. Quem manda 14 sdo os tubardo do
dinheiro e das terras.”170

“E o poder que estd nas maos dos grandes, ninguém da conhecimento
das leis operarias. Os operdrios sao pressionados pelos tubardes, e
assim fazem com que nao haja uniao entre os operarios. E o sindicato e
o ministério que sdo comprados pelas firmas e os operarios sdao
obrigados assinar documentos, coisas que ndao sabem do que se

tratam.”171

“No norte e Mato Grosso esta aquela confusao, ninguém pode mais
morar por causa do tubardo. Os pobres pais de familia j4 vivem
desanimados porque ndo podem plantar nem uma roca e nem fazer
mais um barracdo. Os tubardes pdem fogo e correm atrds do posseiro
com arma na mao. Eu vi aqui os coitados dar parte a autoridade
(policia) e ele s6 pergunta se tem dinheiro.”172

Relembrando as associacgdes feitas por Habermas entre os meios sistémicos
de controle e a reproducdo simbolica do mundo da vida, é possivel ver que
no caso das CEBs, poder e dinheiro se combinaram de modo que no mundo
da vida dos participantes das comunidades se sentia a influéncia destes
mediadores. Ou seja, pode ser que a forte presenca dos meios dinheiro e
poder tenha atravancado a liberagao total da racionalidade comunicativa
nas comunidades, dado que estes mediadores acabam por assumir o papel

que deveria ser exercido pela agdo comunicativa no sentido de proporcionar

169 Idem, Ibidem, pp. 436-437.

170 Idem, Ibidem, p. 425.

171 Idem, Ibidem, p. 435.

172 SEDOC - Servigo de Documentagio. Petrépolis, 9, nov /1976, p. 567.
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a integracdo necessaria para a reproducao simbélica do mundo da vida. O
que Habermas denomina uma das patologias na comunicagao pode ser aqui
identificada: a integracao social deixa de ser funcdo do mundo da vida e
passa aos meios “deslingitiistificados”. O mundo da vida passa a ser visto

como um subsistema, regido pela agao teleolégica.

E possivel ver aqui também o que Habermas chama de “colonizacao” do
mundo da vida pelos meios sistémicos, um fato que s6 passa a ocorrer na
era moderna. Mas o que se deve perguntar aqui é se a pratica orientada a
solidariedade que floresceu nas CEBs poderia ser vista como uma reagao a
essa “colonizacao”, dado que em muitos momentos seu discurso se
direciona para a questdo da emancipacdo humana. Para verificar se
podemos falar neste tipo de reacdo, é preciso ver como se deram as
atividades das CEBs enquanto movimento social atuante no processo da

redemocratizagao politica brasileira.

Habermas acredita que a novidade trazida pelos novos movimentos sociais
¢ a mudanca de foco do modo de se fazer politica: ao contrario da “velha”
politica, centrada nas questdes da seguridade econdmica e social e de
seguranca militar do Estado-nacdo, a “nova” politica se caracteriza por
pensar mais na qualidade de vida das pessoas, na defesa igualitaria dos
direitos, na participacdo cidada e nos direitos humanos'’3. Seria aquilo que
ja é chamado ha algum tempo de valores pds-materialistas, bem
representados nos movimentos pacifista, feminista, ecolégico, dentre outros,
movimentos estes marcados pelo universalismo de suas posi¢des. Contudo,

temos que lembrar que o autor tem em mente a realidade especifica das

sociedades européia e norte-americana. Nosso caso é um pouco diferente.

173 HABERMAS, Juirgen. The Theory of Communicative Action. Vol. 2 — Lifeworld and System:
A Critique of Functionalist Reason. Boston: Beacon Press, 1987, p. 392.
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Como colocado por Ruth Cardosol”, a grande expectativa que se criou
quando do inicio da atuacao dos novos movimentos sociais brasileiros era a
de uma mudanga na cultura politica do pais, pois a autonomia daqueles
movimentos sociais indicava que se poderia, a partir daquele momento,
quebrar com as relagdes clientelisticas tdo presentes em nossa sociedade.
Segundo a autora, os movimentos desse periodo sempre tiveram duas
formas de acdo que se conjugavam: ao mesmo tempo em que lutavam para
diminuir suas caréncias materiais, reivindicavam o reconhecimento de seus
direitos enquanto cidaddos. Ou seja, ha aqui uma conjugacdo dos interesses
materialistas, imediatos, com aqueles interesses pos-materialistas, pautados

em questdes valorativas.

Pensamos que foi desse modo que as CEBs procuraram reagir aos
imperativos sistémicos que se colocavam perante seu mundo da vida. Por
um lado, as comunidades levantavam aces reivindicatérias relacionadas a
questdes materiais, o que poderia ser entendido como uma preocupagao
com a reproducdo material de seu mundo da vida. Em nosso contexto de
pais de terceiro-mundo isso é perfeitamente compreensivel, ainda mais por
estarmos tratando das camadas mais pobres da populagao. Por outro, as
comunidades também apresentavam uma agdo universalista centrada na
questao dos direitos, o que indicaria uma preocupagao com a reprodugao
simbdlica de seu mundo da vida, perceptivel a partir do envolvimento
participativo na politica e o seqiiente desenvolvimento de uma
sociabilidade de esquerda. Pode-se afirmar que as duas estratégias foram

concomitantes no modo de atuacdao desses movimentos sociais.

174 CARDOSO, Ruth. A trajetéria dos movimentos sociais. In: DANIGNO, Evelina (org.).
Os anos 90: politica e sociedade no Brasil. Sao Paulo: Brasiliense, 1994.
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Mas nao podemos esquecer que tudo isso aconteceu dentro de um contexto
ainda marcadamente religioso, 0 que com certeza trouxe conseqiiéncias
imediatas para o modo de atuacdo das comunidades. Numa situacao assim,
podemos até pensar que o dogma religioso tenha exercido aquele papel
imunizador para o qual Habermas atenta quando se esta tratando da esfera
religiosa. O fato é que embora as CEBs se mostrassem como um ambiente
dos mais favoraveis para a liberacdo da racionalidade comunicativa, em
algum momento a liberacdo deste potencial foi brecada. Vale lembrar que
nos depoimentos é possivel ver criticas abertas feitas pelos fiéis a propria
instituicdo religiosa. A questdo que se coloca nesse momento é a de que até
que ponto seria possivel racionalizar e secularizar a prética religiosa sem

por em risco os alicerces da proépria instituicdo.
Vamos procurar responder a estas indagagdes buscando delimitar o lugar

especifico da religido na Teoria da Acdo Comunicativa, o que sera feito no

proéximo capitulo.
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Capitulo IV - Religiao e razao comunicativa

Sobre o lugar da religido na Teoria da A¢do Comunicativa

Quando este estudo foi iniciado, o ponto mais vulneravel da proposta inicial
era delimitar o campo em que seria possivel estudar um grupo religioso a
partir da Teoria da Agdo Comunicativa. Como uma teoria construida tendo
em vista a sociedade moderna, dita racionalizada, poderia ser utilizada para
compreender a acgdo religiosamente motivada? Segundo as teorias
evolucionistas em voga principalmente no século XIX, a religido estaria
numa etapa anterior ao que costumamos chamar “visdo de mundo”
moderna, racionalizada. Relembrando Weber, a racionalizacdo religiosa que
deu origem a modernidade foi apenas um processo dentre varios outros,
embora tenha sido considerado pelo autor como o mais importante para se

pensar a emergéncia das “visdes de mundo” modernas.

Além disso, a questdo empirica que aqui se coloca diz respeito ao Brasil. Em
nosso contexto a racionalidade de tipo ascético, origem do capitalismo
moderno na Europa Ocidental, ndo foi a tdnica dominante. Nossa
modernidade foi importada, uma cépia do padrdo civilizatério levado ao
resto do mundo pelos paises capitalistas centrais. Ao se pensar a questao da
secularizagdo, torna-se visivel que também aqui ela ocorre de um modo
diferente, dificil de definir - desde as interpretagdes classicas da sociedade
brasileira isso é procurado -, nem certo nem errado, apenas diferente. E
neste sentido que se devem interpretar as mudancas no campo religioso
brasileiro contemporaneo, tais como a conversao ao protestantismo e o

crescimento das igrejas pentecostais e neopentecostais, o decréscimo da
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maioria catélica, a expansdo do kardecismo entre as camadas mais
intelectualizadas, e o proprio aumento dos individuos que se declaram sem

religido.

O que entretanto aparece claro entre ndés é a religiosidade difusa da
populacdo. Enquanto nos paises de capitalismo avancado da Europa,
poucos sdo os que se intitulam religiosos, no continente americano como um
todo as crencas no sobrenatural sdo mais propagadas, a despeito de toda a
modernizacdo capitalista existente nesses paises. Entdo, permanece a
davida: como é possivel estudar esta(s) realidade(s) a partir de uma teoria

como a de Habermas, construida para um contexto bem mais secularizado?

A despeito das peculiaridades brasileiras e/ou americanas, a Teoria da
Agao Comunicativa pretende possuir cardter universal na medida em que
trata das estruturas gerais do que seu autor define como agao comunicativa.
E essas estruturas gerais servem a andlise de contextos histéricos especificos
por estarem baseadas no desenvolvimento filogenético do ser humano. Ou
seja, apesar das diferencas culturais, a linguagem, elemento base na anélise
da comunicacdo, é uma estrutura que se desenvolve em toda e qualquer

cultura.

Este é apenas um dos pontos de partida dessa discussdo. O outro diz
respeito a propria esfera da religido. Aos desavisados pode parecer estranho
tratar de religido em uma teoria da racionalizagdo, mas desde Weber
tornou-se possivel falar em uma racionalidade especifica no dominio
religioso. E Habermas leva isso em conta ao formular as bases da Teoria da
Acgao Comunicativa, dado que a moderna compreensdo de mundo,
racionalizada e secularizada, teve sua origem normativa naqueles dominios

antes ocupados pelo simbolismo religioso. Por isso se tornou indispensavel
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para esta pesquisa compreender o lugar especifico que a religido assume no

cerne mesmo da teoria habermasiana da sociedade e da modernidade.

As consideragdes de Habermas sobre o papel da religido na evolugdo que da
origem as sociedades modernas ndo se encontram sistematizadas em
nenhum capitulo especifico sobre o item em sua obra. As andlises da
religido feitas pelo autor sdo encontradas de forma difusa, principalmente
quando ele discute as teorias socioldgicas classicas de Weber e de
Durkheim. Por conta disso, pode ser interessante seguir a intuicdo de Luiz
Bernardo Arauajo!”?, quando identifica dois eixos pelos quais Habermas
toma a religido na Teoria da Agdo Comunicativa: primeiramente, ao tratar
da racionalizagdo das “visdes de mundo” a partir da teoria weberiana da
modernidade; e em segundo lugar, ao definir o papel da religido na
construcao do consenso social normativo basico das sociedades arcaicas,
idéia retirada da teoria durkheimiana da solidariedade social. Desse modo,
dado que a discussao da teoria cldssica é um dos pontos de apoio de
Habermas para a formulacdo de sua Teoria da Acdo Comunicativa, cumpre-
nos acompanhar o percurso que ele faz dos classicos até a sua proposta da
acdo comunicativa, tendo como referéncia o ponto central de nossa

discussao: a religiao.

A racionalizagdo das “visdes de mundo” significa, na teoria weberiana, o
processo pelo qual as religides mundiais passam a explicar, de forma cada
vez mais racional, as solugdes para o eterno problema da distribuicdo
desigual dos bens de salvacdo entre os homens, o que ele denomina

teodicéial’¢. Para Habermas, a racionalizacdo das “visdes de mundo” deve

175 ARAUJO, Luiz Bernardo L. Religido e modernidade em Habermas. Sao Paulo: Loyola, 1996.
176 WEBER, Max. A psicologia social das religides mundiais. In: Ensaios de Sociologia. Rio
de Janeiro: Zahar, 1971, p. 318.
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ser medida também pelos conceitos formal-pragmaticos béasicos que elas
disponibilizam aos individuos para sua interpretacio do mundo 177. Ele
considera que o processo evolutivo que leva a essa racionalizagao tedrica
precede a propria racionalizacdo pratica que deu origem a sociedade
moderna. Assim como Weber, Habermas pensa uma racionalizagao cultural
que se transforma em racionalizacdo social na medida em que se incorpora

nas instituicoes sociais.

Na construcdo da Teoria da Acdo Comunicativa esta racionalizacao
encontra-se relacionada aos processos de aprendizagem - e aqui Habermas
se inspira nitidamente em Piaget - intrinsecos a evolugao societal.
Habermas conecta o desenvolvimento individual (ontogénese) ao
desenvolvimento social (filogénese) por intermédio da evolucdo das “visdes
de mundo”. Ele considera ter tido a religido papel fundamental neste
processo, pois ha em sua esséncia um potencial universalista, o qual s6 vai
se demonstrar por completo na época moderna. Os referidos processos
individuais e sociais de aprendizagem sofrem influéncia mutua, pois ao
mesmo tempo em que as condi¢des sociais condicionam as competéncias
individuais, desenvolvidas ou nao, sdo estas mesmas competéncias
individuais que vao formar a base da estrutura social. Ou seja, as “visdes de
mundo” mantém um estoque de conhecimento acumulado a partir da
evolucdo cultural, que depois sera utilizado no desenvolvimento dos

processos de aprendizado, principalmente no que diz respeito ao chamado

aprendizado social'78.

177 HABERMAS, Jirgen. The Theory of Communicative Action. Vol. 1 - Reason and the
Rationalization of Society. Boston: Beacon Press, p.45.

178 Esta exposicao é encontrada em HABERMAS, Jiirgen. Para a reconstrugdo do materialismo
historico. Sao Paulo: Brasiliense, 1983, pp. 35-36.
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Como a socializacdo dos individuos e a reproducdo da sociedade
representam os dois lados de um mesmo processo, Habermas se apdia em
Kohlberg e considera possivel encontrar nas estruturas sociais etapas
homoélogas as identificadas pela psicologia do desenvolvimento no
crescimento individual, que corresponderiam as fases pré-convencional,
convencional e pés-convencional da consciéncia moral'”. Ele considera que
estas estruturas de racionalidade se expressam no ambito do
desenvolvimento do Eu e da evolucdo das “visdes de mundo”. Ao processo
de desenvolvimento do Eu, conforme Piaget, corresponderia também um
descentramento das “visdes de mundo”. Ele ressalta ser importante ter em
mente que ndo se trata de transpor uma ordem légica a outra, ou seja, ndo se
trata simplesmente de refletir o modelo ontogenético nas estruturas da
historia filogenética, ou vice-versa. Levando esta ressalva em consideracao,
vamos descrever as correlagdes feitas pelo autor a seguir, conforme exposto

em Para a reconstrucio do materialismo historico'®0.

No estagio simbiético do desenvolvimento infantil, durante o primeiro ano
de vida, ndo ha separagao nitida entre sujeito e objeto, ou seja, nao hd uma
delimitacdo clara da subjetividade na crianca. No nivel filogenético isso
corresponderia as sociedades paleoliticas e suas representagdes magico-
animistas do mundo, nas quais ndo h4 ainda uma separagao entre natureza
e sociedade, as duas formando um todo coeso. J& no estagio egocéntrico do
desenvolvimento individual, comeca a haver uma separagao entre o Eu e o
ambiente, embora a crianga ainda ndo seja capaz de perceber as situacdes ao
seu redor a partir de outros pontos de vista que ndo o de seu proprio corpo.

Corresponde as sociedades tribais e sua imagem sociomorfica do mundo,

179 Esta tipologia, reinterpretada por Habermas a partir de Kohlberg, ja foi exposta no
Capitulo II.

180 HABERMAS, Jiirgen. Para a reconstrugdo do materialismo historico. Sao Paulo: Brasiliense,
1983, pp. 16-21.
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onde apesar de ja haver uma consciéncia da normatividade social, os limites

entre esta ultima e a natureza ainda sao ténues.

No estagio sociocéntrico-objetivista, ou estdgio das operacdes concretas,
segundo Piaget, j& ha uma delimitacdo mais precisa do Eu em relagdo a
sociedade e a natureza, e a crianca ja é capaz de se movimentar no ambito
das expectativas generalizadas de comportamento. Seria o caso das
sociedades estatalmente organizadas, onde as imagens miticas do mundo
auxiliam e legitimam a organizacao do poder, ou seja, o mito se transforma

em tradicao, e esta ndo se confunde totalmente com a normatividade social.

Por fim, é no estagio universalista que o Eu se torna reflexivo e capaz de
questionar o dogmatismo e as normas dadas como convencdes que podem
ser criticadas. Habermas associa esse estagio ao que chama de civilizagdes
desenvolvidas, marcadas por “imagens cosmoldgicas do mundo, filosofias e
religides que substituem as explicacOes narrativas dos contos miticos por
fundamentacdes argumentativas”18l. E nesse momento que ha a ruptura
com o pensamento mitico e a sociedade se apresenta pelo intermédio das
visdes racionalizadas de mundo. No caso ocidental, tais visdes
racionalizadas sao representadas pela tradicdo religiosa judaico-crista e pela

filosofia grega.

Nesta passagem para a modernidade ocorre um fenémeno novo: as
referidas interpretacdes da realidade perdem o carater de “visdo de
mundo”, pois ndo sdo mais a Gnica maneira de a sociedade se auto-
representar. Habermas diz que a Reforma Protestante e o desenvolvimento
da filosofia moderna foram os responsaveis por essa ruptura, visto que

mesmo a fé religiosa e a teorizacdo sobre o mundo assumiram a partir daf

181 Idem, Ibidem, p. 20.
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um cardter mais reflexivo, transformando aquelas ordens antes tidas como
absolutas em passiveis de critica. E s6 nesse momento que o potencial
universalista ja presente nas “visdes de mundo” racionalizadas é liberado, e

o caminho rumo a acdo comunicativa é aberto.

A tese de Habermas é a de que, no caso das sociedades modernas, a
racionalizagdo religiosa teve papel preponderante na formagao do potencial
cognitivo para a resolucdo de seus problemas estruturais, embora nao seja
este 0 Unico caso de racionalizacdo levada do ambito da cultura ao da
sociedade. Habermas considera ser este um corte evolutivo importante para
se separar as sociedades arcaicas do estdgio seguinte, baseado
principalmente na passagem do pensamento mitolégico para o cosmolégico.
Na era moderna, foi a prépria racionalizacdo interna das religides -
cristianismo e judaismo, no caso ocidental - que levou a secularizagao, fator
fundamental na constituicao da modernidade. Mais tarde, a concorréncia da
ideologia do Estado fez minguar o potencial legitimador das instituicoes
religiosas. Entretanto, e é isso que se vera mais adiante, o contetido utépico
e fraternal que habita a esséncia religiosa permanece em seu ntcleo, tendo

apenas que redirecionar seus alvos.

Outra discussao feita por Habermas a partir da teoria classica gira em torno

do conceito weberiano de desencantamento do mundo, o qual exemplifica

um tipo de racionalizagdo. Segundo Luiz Bernardo Aratjo, a interpretacdo

de Weber feita por Habermas leva a crer que o desencantamento significa a
~ . ~ 1“ L4 7 :

propria superacdo moderna das “visdes de mundo”, pois eram estas que

tinham a capacidade de manter unidas as interpretacdes da realidade e

também as pretensdes de validade ai inseridas!2. O que ocorre a partir do

182 ARAUJO, Luiz Bernardo L. Religido e modernidade em Habermas. Sao Paulo: Loyola, 1996,
p- 69.
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processo de desencantamento é que o agir comunicativo vai sendo
progressivamente liberado no sentido de tomar o lugar da autoridade moral
arcaica da religido, dado que é apenas na época moderna que a
diferenciacdo das esferas culturais de valor se mostra mais evidente, o que
em termos da teoria habermasiana significa a maturagao das pretensodes de
validade especificas a cada subsistema social - aquilo que Weber denomina
esferas de valor. Isto é importante porque esta libertacao das pretensdes de
validade do dominio normativo é o que possibilita vir a tona o consenso
racional, dado que sob as amarras de qualquer esfera de valor a
argumentacdo ndo se tornaria eficaz no sentido da busca do entendimento

mutuo.

Desse modo, da mesma forma que Weber coloca no centro de sua teoria da
racionalizacdo ocidental a nocdo de desencantamento do mundo, o que
remete o processo de racionalizagdo diretamente a religido, Habermas se
utiliza do conceito de “verbalizacdo do sagrado” também como uma
expressao da racionalidade que emerge a partir da secularizacdo religiosa
presente no contexto moderno. Ele procura perceber o processo de
racionalizacdo nos ambitos da cultura, da sociedade e da personalidade.
Assim, o autor considera que a racionalizacdo da personalidade causada
pelo processo de racionalizagdio da conduta de vida expresso no
protestantismo ascético se mostra como o ponto de interseccdo entre o
processo de racionalizacdo cultural, dado pela evolugdo das “visdes de
mundo”, e o processo de passagem dessa racionalizagao cultural para a
racionalizacdo social, por meio de sua incorporacdo nas instituicdes

sociais!83,

183 Idem, Ibidem, p. 121.
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Entretanto, o cerne da questdo reside no potencial para a acdo presente
nesta historicamente tnica, especifica, racionalidade pratica. Na definicdo
de Weber, ha uma racionalidade pratica que é uma forma de racionalidade
que incorpora ao mesmo tempo a acdo racional com respeito a fins e a agcao
racional com respeito a valores. Sua expressdao na ética do protestantismo
ascético representa a passagem das estruturas modernas de consciéncia do
ambito da cultura para o plano da personalidade. Tendo isso em mente,
Habermas toma a racionalizacdo ocidental em um duplo aspecto: a partir da
dimensao ética da racionalizacao (o aspecto que é trabalhado por Weber) e
também a partir da dimensdo cognitiva, pois, segundo ele, quando se
considera s6 uma das duas formas ndao se é capaz de abarcar todos os
aspectos envolvidos na questdo da racionalizagdo ocidental. No contexto
ocidental, portanto, tivemos duas tradigdes que contribuiram
significativamente para a racionalizacdo que deu origem a sociedade
moderna, uma delas representada pelas tradigdes crista e judaica, religides
essas com alto potencial de racionalizacdo na dimensao ética e direcionadas
ao dominio do mundo; e a outra, a filosofia grega, também com alto grau de
racionalizacdo, s6 que agora relacionado a dimensdao cognitiva e

representando uma atitude de contemplacdao do mundo84.

Com esta interpretacdo, Habermas redimensiona e redireciona o modelo
interpretativo weberiano, pois Weber, ao se voltar somente para a
racionalidade pratica que o referido processo engendra, a identifica apenas
no protestantismo ascético. Acreditamos que a partir da maior abrangéncia
dada por Habermas ao referencial weberiano seja possivel pensar a

racionalidade pratica em outros meios que nao apenas o do protestantismo

184 O autor resume estas consideragdes na Figura 7 - Potencial da racionalizagao das visoes
de mundo. Conferir HABERMAS, Jiirgen. The Theory of Communicative Action. Vol. 1 -
Reason and the Rationalization of Society. Boston: Beacon Press, 1984, p. 212.
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ascético - nas CEBs, por exemplo, nas quais a racionalidade pratica foi

direcionada para a esfera da politica em vez da econdmica.

A intencdo de Habermas é demonstrar que a racionalizacdo das visdes
religiosas de mundo pode levar a uma ética universalista de carater racional
- e a racionalidade é tomada aqui em seu aspecto estrutural -, s6 que a
estabilidade dessa ética independe de sua origem religiosa. Dito de outro
modo, Habermas aposta na idéia de que seja possivel uma consciéncia
moral guiada por principios fora de um contexto religioso. Preponderante
para a génese de uma consciéncia moral pés-convencional, a religido nao
tem a mesma centralidade na manutencdo de sua continuidade. Ao
contrario, as estruturas religiosas podem muito bem desempenhar um papel
de bloqueio ao desenvolvimento de todo o potencial da agdo comunicativa

devido principalmente a sua organizagao hierarquico-autoritaria.

A descontinuidade de Habermas em relacdo a Weber se expressa, por fim,
na concepgdo conclusiva sobre a racionalizacdo das “visdes de mundo”.
Enquanto que para Weber este processo leva a perda de sentido, pois as
“visdes de mundo” nao sdo mais capazes de fazer uma representagao
unitaria e totalizante da sociedade, para Habermas ha um certo otimismo na
visdo do processo, ja que a racionalizacdo das “visdes de mundo” com sua
conseqiiente secularizagdo possibilita que a ética da conviccdo presente em
toda “visdo de mundo” ético-religiosa progrida no sentido de uma ética da

fraternidade, fundamental para o desenvolvimento da acdo comunicativals®.

A teoria sociolégica desenvolvida por Durkheim também trazia a religido

para o centro de sua compreensao sobre o social. Sua questdo primordial era

185 ARAUJO, Luiz Bernardo L. Religido e modernidade em Habermas. Sao Paulo: Loyola, 1996,
pp. 140-141.
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a da coesao da sociedade moderna, em tempos de grande turbuléncia na
Europa em mudanca social. Por estar preocupado essencialmente com a
normatividade e com a questdo moral, Durkheim dirige seus estudos para a
religiosidade, a principal fonte responsavel pela validade das instituicdes e
dos valores, o que o leva a perfilar sua preocupagdo com a ordem social
junto as questdes morais. Durkheim, a partir dos estudos sobre os sistemas
totémicos australianos!®, revela as origens das institui¢des sociais e das
categorias de pensamento humano a partir do fenémeno religioso.
Habermas acompanha essa transicdo expressa na teoria social
durkheimiana, buscando demonstrar como a chamada “consciéncia
coletiva” passou do dominio religioso ao laico, com especial atencdo a

funcdo da linguagem nesse processo.

Habermas identifica, na nocdo de consciéncia coletiva de Durkheim, uma
raiz pré-lingtiistica da agdo comunicativa com carater simbolico, o qual
pode ser tomado como um elemento que possibilita a “interacdo
lingtiisticamente mediada regida por normas”1%’, em sua 6tica o ponto de
partida para a evolugdo sodcio-cultural que leva a agdo comunicativa,
evolugao esta tomada como uma tendéncia a “verbalizagao8® do sagrado”.
Isto é possivel porque Durkheim associa a autoridade moral da consciéncia

coletiva ao dominio do sagrado, identificando um ponto comum as duas

186 DURKHEIM, Emile. As formas elementares da vida religiosa. Sao Paulo: Martins Fontes,
1996.

187 HABERMAS, Juirgen. The Theory of Communicative Action. Vol. 2 - Lifeworld and System:
A Critique of Functionalist Reason. Boston: Beacon Press, 1987, p. 46.

188 A expressdo no original alemdo é Versprachlichung, em inglés traduzido como
“linguistification” e em espanhol como “lingtiistizacién”. Como ainda ndo hd versao em
portugués da Teoria da Agdo Comunicativa, utilizamos o termo “verbalizacao” sugerido
por Aradjo, o qual, segundo este autor, expressa melhor a idéia de laicizacdo do
simbolismo religioso primitivo. Conferir ARAUJO, op. cit., p. 168. Este mesmo termo ja é
utilizado anteriormente em FREITAG, Barbara. Teoria da Acao Comunicativa e psicologia
genética: um dialogo Habermas x Piaget. Tempo Brasileiro. Rio de Janeiro, 71, pp. 27-59,
1982.
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situacdes: a entrega do individuo a este algo mais forte que ele. E a partir
dessas analogias entre a moral e o sagrado que Durkheim afirma ter a
moralidade uma base sagrada, sendo que a sociedade e a esfera do sagrado
aparecem como entidades dotadas de forcas com poder de coacdo sobre o
individuo. O sentimento de respeito e submissao perante o sagrado parece
ter suas raizes em sociedades arcaicas pouco diferenciadas, e é a elas que
Durkheim retorna para investigar a propria origem do sagrado,
encontrando ai, segundo a interpretacdo habermasiana, o consenso
normativo pré-lingtiistico ainda presente na “consciéncia coletiva” das

sociedades modernas?89.

O que Habermas mais aproveita da idéia geral expressa na teoria
durkheimiana diz respeito a acdo executada no ambito religioso: a agado
ritual, que, segundo o autor, no decurso da evolucdo social avanca no
sentido de uma agdo comunicativa. Isto é possivel porque o agir
comunicativo passa a ser o elo entre os trés componentes estruturais do
mundo da vida - cultura, sociedade e personalidade - os quais se
encontravam unidos e indiferenciados no caso das sociedades constituidas
antes da modernidade. Esta interpretacdo se mostra producente ao se
pensar o rito como um meio de coordenacdo das a¢bes, o que ocorre nas
formacdes sociais em que religido e sociedade sao um mesmo ente, um todo
coeso. No caso moderno, o rito é substituido pela linguagem como meio de
coordenacdo da agao, sendo a diferenca agora marcada pela racionalidade

interna inerente a linguagem.

A partir da andlise das praticas rituais, Durkheim identifica o consenso

normativo pré-lingiifstico, que neste momento é mediado através de

189 HABERMAS, Juirgen. The Theory of Communicative Action. Vol. 2 — Lifeworld and System:
A Critique of Functionalist Reason. Boston: Beacon Press, 1987, p. 52.
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simbolos. Tomando o rito como o componente central da religido - aquilo
que lhe da forma -, ele deduz que o sagrado é a expressao mais antiga desse
consenso normativo, o qual sempre tem sido atualizado justamente por
meio das praticas rituais. Segundo Habermas, as convicgdes religiosas sdo,
j& em suas formas arcaicas, formuladas em uma linguagem que as torna a
propriedade comum da comunidade religiosa, a formagao de sua cultura. A
crenca religiosa é sempre uma crencga coletiva, e o ritual, enquanto agao que
assegura e repde para os membros a pertenca aquela comunidade, é a
pratica que atualiza a crenga ao mesmo tempo que a interpreta. E este
consenso normativo béasico permanentemente atualizado que recria e
mantém a identidade do grupo, e é por isso que ele se mantém no ntcleo da
religido mesmo em suas formas modernas.

O sagrado se apresenta como um consenso normativo, que é atualizado
permanentemente por meio do rito. O préprio Durkheim ja aponta seu
carater permanente, pois considera que a acgdo ritual sobrevive mesmo
havendo mudangas nos contetdos religiosos. Embora Durkheim considere
o ritual que leva ao consenso muito importante, associando-o até as
assembléias modernas por causa do carater de renovacao da identidade
coletiva, para Habermas este consenso religioso € eficiente apenas nas sociedades de
formacgdo tradicional. No contexto moderno, altamente racionalizado, o
simbolismo religioso ndo é mais suficiente para garantir a integracao social,
o que leva Habermas a caracteriza-lo como o nucleo arcaico da identidade
coletiva. A “verbalizacdo do sagrado” é exatamente o processo que explica
tal transformacdo desse ntcleo arcaico da solidariedade social, que no
contexto moderno passa das estruturas religiosas as estruturas da

comunicacao.

117



2

E assim que, ao incorporar os conceitos durkheimianos em sua teoria
evolucionaria da sociedade, Habermas propde ter havido uma cisdao do
meio de comunicacado no desenrolar da evolucdo soécio-cultural,
correspondente a separacdo entre os dominios do sagrado e do profano. A
esta separacgao corresponde a migragao das estruturas do entendimento - no
dominio simbodlico - da esfera sagrada extracotidiana para a préatica
cotidiana profana. Durante este processo, o simbolismo religioso
responsavel pelo consenso normativo e pela coordenacdo ritual da agao
acaba por se tornar a parte que resta, no contexto moderno, da interagao
simbolicamente mediada propria das sociedades arcaicas. Ou seja, o0s
simbolos religiosos perdem suas fun¢des de adaptacdo e dominio da
realidade e se tornam o ponto de conexdo entre as disposigdes
comportamentais dos individuos e o meio de comunicacio'®. E esse
processo de “verbalizacdo do sagrado” que permite a liberacdo da acdo
comunicativa, mediante a transformacao da solidariedade social de ética da
convicgdo em ética da responsabilidade, para retornar a terminologia de

Weber.

Dessa juncao de Weber e Durkheim, as visdes religiosas do mundo
aparecem em Habermas como as responsaveis por estabelecer uma conexao
entre o humano, a natureza e a sociedade. Elas sdao a forma de
autopreservacdo do grupo, o meio pelo qual se estabelece a identidade
coletiva e esta se liga com as instituicdes sociais. Em Habermas as “visdes de
mundo” podem funcionar como o impulso que transforma o consenso
religioso bédsico em energia para a solidariedade social, a qual se vé
transportada para as instituicdes sociais. E neste processo que a autoridade

moral da religido é passada as institui¢des, situacdo que sé se completa na

19 HABERMAS, Juirgen. The Theory of Communicative Action. Vol. 2 — Lifeworld and System:
A Critique of Functionalist Reason. Boston: Beacon Press, 1987, p. 54.
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era moderna, quando a religido deixa de ser a tnica esfera de valor

responsavel pela integragao social.

Nossa intengao até aqui foi demonstrar como Habermas percebe a evolugao
das “visdes de mundo” - com seu fundo religioso - antes da constituicdo da
“visdo de mundo” moderna, processo ja descrito por Weber. E justamente
esse potencial universalizante contido nas religides que, a partir do processo
denominado “verbalizacdo do sagrado” passa da esfera religiosa a esfera da
comunicacdo, e permite que a normatividade social dé base a justificacdo de
validade no &ambito da acdo comunicativa. Vamos ver entao as
conseqiiéncias imediatas da passagem desse consenso normativo ancorado

na religido ao consenso racional moderno.

Do consenso religioso ao consenso baseado em argumentos

Como ja colocado, o objetivo de Habermas ao tomar a evolucdo das visdes
religiosas de mundo é, por um lado, considerar os fundamentos sagrados da
autoridade moral a fim de seguir no plano filogenético a linha evolutiva que
vai da interacdo mediada por simbolos a interacdo regida por normas. Por
outro, é descobrir na validade normativa enraizada no sagrado um ponto de
conexao para seguir a evolucdao que vai da interagdo mediada por simbolos
a linguagem. Mas, como sua intengdo principal é compreender a agado
comunicativa no mundo moderno - estando j4 o mundo da vida
racionalizado -, o autor busca responder a questdo de que direcao evolutiva
tomou a acdo regida por normas a partir dos pontos de partida acima
apontados. A hipétese inicial que o autor lanca em torno da questdo é a de

que as fungdes de integracdo primeiramente realizadas no ambito da préatica
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ritual passam para o dominio da acdo comunicativa. Este movimento de
substituicdo da autoridade do sagrado pela autoridade do acordo alcancado
intersubjetivamente significa a liberagdo dos potenciais para a acdo

comunicativa dos contextos normativos sacralmente protegidos9l.

No que tange a agdo comunicativa em si, este mesmo consenso constituido a
partir do ntcleo arcaico da solidariedade social aparece aos membros do
grupo como um acordo idealizado que transcende as mudangas espaciais e
temporais. E esse primeiro acordo social que vai fornecer o modelo para os
conceitos de validade que depois serdo tematizados na argumentacdo
comunicativa, principalmente no que concerne a idéia de verdade, pois as
convicgdes religiosas costumam ser tematizadas como verdades. Durante
esse processo, a validade normativa se diferencia na medida em que se
separa dos fundamentos sagrados da autoridade moral, e entdo se divide

entre validade social das normas que sdo reconhecidas de fato e validade

ideal das normas que merecem vir a ser reconhecidas.

Até aqui ainda ndo se respondeu como o consenso normativo mantém sua
forca de coesdo quando ndo estd mais imerso no dominio religioso.
Habermas responde a esta questdo seguindo o raciocinio durkheimiano
sobre a evolucao do direito. O autor toma a evolucdao do direito como um
processo de racionalizacdo que gradualmente o tira do dmbito do dominio
do sagrado, ou seja, o desenvolvimento do direito é visto como um processo
de desencantamento. A questdo que se repde neste momento é a mesma
antes descrita: se o fundamento moral sagrado é retirado do ambito do
direito, que forca legitimadora mantém o contrato celebrado entre as partes?
Essa forca vem de fora, pois o direito continua coativo, j4 que, a0 mesmo

tempo que a moralidade é internalizada, o direito se transforma em lei

191 Idem, Ibidem, p. 77.
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imposta externamente, autorizada pelo Estado e dependente do aparato de
sancdo do mesmo Estado. Habermas conclui que a for¢a que mantém essa
coesao diz respeito ao interesse geral, e ndo apenas a um acordo entre as
partes. Esse interesse geral é representado pelas leis sociais subjacentes as
acoes individuais, pois ele ndo pode ser representado pela soma dos
interesses dos individuos; suas caracteristicas proprias sao a impessoalidade

e a imparcialidade.

A resposta a esta questdo também passa pela formagdo da autoridade
politica. No caso das sociedades diferenciadas, a consciéncia coletiva
encontra-se incorporada ao Estado, o qual aparece como o promotor e o
defensor do interesse coletivo. Habermas acredita que Durkheim teria visto
que nos Estados modernos a base de assentimento de uma vontade geral
acaba deixando aqueles fundamentos religiosos de outrora e passa a ser
formada discursivamente no ambito de uma opinido publica politica. Isso
pode ser percebido na afirmacdo de Durkheim de que os regimes
democraticos possibilitam que a propria sociedade chegue a uma maior
consciéncia de si mesma. Na interpretacdo habermasiana, quando o
consenso religioso basico se dissolve e o poder de Estado perde sua base
sagrada, a tnica alternativa para a manutencdo da unidade da coletividade
é a unido comunicativa da comunidade. Isso quer dizer que o consenso
gerado comunicativamente no ambito da esfera publica é o que vai garantir

a integracao social antes dada pelo consenso religioso.

A idéia de Durkheim da passagem da solidariedade mecéanica a
solidariedade orgéanica também é tomada por Habermas para explicar o
processo de “verbalizacdo do sagrado”. Segundo Habermas, Durkheim vé
essa passagem como uma emancipagdo, pois na medida em que as

estruturas sociais se diferenciam, os individuos se libertam da consciéncia
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coletiva, a qual delimita naquele momento todo o sistema de personalidade.
E neste processo os individuos também se distanciam daquele consenso
religioso bésico, no qual todos estdo imersos e misturados com todos os

outros. A definicdo dada por Habermas é esclarecedora:

“A racionalizagio das visoes de mundo se expressa em um processo de
abstracdo que sublima os poderes miticos em deuses transcendentes e
finalmente em idéias e conceitos e, as custas de encolher o dominio do
sagrado, deixa como conseqiiéncia uma natureza privada de
deuses.”192.

A passagem da solidariedade mecanica a solidariedade organica traz
consigo também o fendmeno da individuagdo tipico da era moderna,
processo caracterizado mais pela auto-reflexao sobre si mesmo do que pela
liberdade de se poder escolher entre diferentes alternativas. Essa autonomia
individual que vem no bojo da diferenciacdo social caracteriza um novo
modo de solidariedade, a qual ndo é estabelecida de antemao como no caso
das sociedades arcaicas, mas deve ser alcancada cooperativamente. Dai que
a integracdo social por meio da fé é transformada em uma integracdo social
por meio da cooperacdo. Segundo Habermas, um mote para se falar em
Durkheim de uma racionalizagdo do mundo da vida. O autor interpreta o
pensamento durkheimiano aqui como tomando a modernizagao social como
um processo de racionalizacdo, e essa racionalizacdo é vista como uma
evolugao para uma moral universalista baseada na atuacdo responsével dos

individuos!%.

Dai se tira que, num contexto em que a religido é a propria “consciéncia
coletiva” responsavel pela unidade social, o principal agente ideolégico na

sociedade vista como institui¢do total, ela ainda ndo é capaz de liberar o

192 Idem, Ibidem, p.83.
193 Idem, Ibidem, pp. 84-85.
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potencial para a agdo comunicativa. Apenas quando, a partir do processo de
diferenciacdo social, a religido vem a se constituir enquanto “visao de
mundo”, quando as estruturas da acdo orientada ao entendimento se
tornam eficazes, é que se torna possivel a “verbalizacio do sagrado”. E
neste ponto que as duas pontas se unem, pois a “verbalizacdo do sagrado” é
uma expressdo da racionalizagdo do mundo da vida, ja que essa
racionalizacao é entendida também como uma diferenciacao entre seus trés

componentes estruturais - cultura, sociedade, personalidade -, os quais se

encontravam misturados nas formagdes sociais pré-modernas.

Habermas diz que Durkheim ja havia sugerido a idéia de “verbalizacdo do
sagrado”, embora ndo tenha explorado todo o potencial do conceito.
Entretanto, apenas quando levamos em conta as idéias de G. H. Mead ao
conceber a mudanca comunicativa havida nas instituicbes tradicionais
baseadas na autoridade sagrada como racionalizacdo é possivel apreender o
conceito em uma perspectiva mais completa. E mesmo que o dominio
sagrado se mantenha constitutivo da sociedade, apenas a moralidade
comunicativamente construida e desenvolvida no ambito de uma ética do
discurso pode substituir o lugar préoprio da autoridade do sagrado. Isso
ocorre porque algo constitutivo da capacidade de penetracdao prépria dos
poderes sagrados primordiais se ata a moralidade surgida posteriormente.
Esse poder permeia os niveis da cultura, da sociedade e da personalidade

mesmo em sua situacao moderna, onde as trés esferas estao diferenciadas.

Ao transpor as idéias desenvolvidas no ambito do desenvolvimento
filogenético para o dominio social, a principal conclusdo de Habermas no
que tange as sociedades modernas é a de que, a medida que se formam
comunidades onde as pretensdes de validade normativas necessitam, para

sua confirmacdo, de um consenso alcancado comunicativamente, esses
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principios democraticos de formagdo da vontade coletiva sdo impostos ao
nivel do Estado, o mesmo ocorrendo com os principios juridicos
universalistas. O que se pode ver aqui é uma reativacdo do consenso

publico, agora tendo na comunicagdo seu componente principal.

O que Habermas tira de mais importante das consideracdes de Weber e
Durkheim para sua propria teorizacdo sobre a evolucdo das imagens
religiosas de mundo pode ser assim dito: a base de validade das instituicoes
se desloca da acdo ritual para a acdo comunicativa. A autoridade das
convicgdes dadas pela instituicdo religiosa passa do dominio do sagrado
para o ambito do consenso, que nao é mais dado a priori, mas sim
comunicativamente alcancado. Quando a comunidade de crentes se
seculariza e se torna uma comunidade de cooperacdo, os fundamentos
religiosos do consenso deixam de existir e somente uma moralidade
universalizante pode manter seu carater obrigatério perante os individuos.
As conclusdes a que Habermas chega resumem suas intencdes ao discutir as

teorias antes expostas:

“A interacdo normativamente guiada muda suas estruturas na medida
em que as fungdes de reproducdo cultural, integracdo social, e
socializagdo passam do dominio do sagrado para o da pratica
comunicativa cotidiana. No processo, a comunidade religiosa que foi a
primeira a tornar a cooperagado social possivel é transformada em uma
comunidade de comunicacdo sob a pressao para cooperar.” 194

Habermas considera que a “verbalizacdo do sagrado” é justamente a
transferéncia dos processos sociais basicos de reproducdo cultural,
integracdo social e socializacdo do dominio dos fundamentos sagrados para
o ambito da comunicacdo lingiiistica e da agdo orientada ao entendimento

mutuo. E quando a agdo comunicativa toma estas fungdes centrais na

194 Idem, Ibidem, p. 91.
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sociedade, o medium da linguagem fica sobrecarregado com as finalidades
de produzir o consenso, ou seja, a linguagem deixa de servir apenas de meio
de transmissdo e atualizacdo daqueles acordos pré-lingtiisticos e comeca a
exigir acordos racionalmente motivados. Isso ocorre tanto no ambito
préatico-moral da experiéncia, quanto no dominio cognitivo especifico de
abordagem da realidade objetiva.

Ou seja, no fim disso tudo é a racionalizacdo religiosa - e a conseqiiente
secularizacdo trazida por ela - que torna possivel a acio comunicativa. E
aquele consenso religioso das sociedades arcaicas que contém o germe do
consenso racional moderno. E ndo é pouco dizer que esse consenso
moderno, construido a partir de argumentos racionais, demonstra uma
nova possibilidade para a politica: ha ai um movimento de reativacdo da
esfera publica. As demandas sociais voltam a ser discutidas e negociadas
pelos cidadaos, e depois levadas as autoridades competentes.

O que fica agora é como pensar as CEBs a partir de tudo que foi aqui
exposto. Primeiramente, deve-se lembrar da questao da racionalizacdo das
“visdes de mundo”. Como visto a partir de Weber, o cristianismo é
considerado uma religido com alto grau de racionalizacdo ética. No interior
do cristianismo, tem-se o protestantismo como uma vertente considerada
mais racionalizada que o catolicismo. Entretanto, a “visdo de mundo”
encontrada nas CEBs possui em alto grau aquela racionalidade ética da qual

fala Weber, a despeito de se tratar aqui de comunidades catdlicas.

Desse modo, o catolicismo praticado nas CEBs pode ser considerado uma
“visdo de mundo” altamente racionalizada tal qual Habermas concebe o
termo. A teodicéia presente nas comunidades apresenta a desigualdade

como um problema construido pela sociedade humana, trazido pelo sistema
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capitalista, e passivel de solucdo por meio da acdo neste mundo. E uma
explicacdo bastante eticizada e - o que talvez seja 0o mais importante -

secularizada, tipica de uma interpretacdo moderna de mundo.

Por outro lado, deve-se lembrar que para Habermas o desenvolvimento da
racionalizacdo cognitiva também é muito importante no processo que da
origem a modernidade. No caso das CEBs, é interessante frisar que a
expressao do novo modo de perceber a religido, e também a acdo politica,
nao surgiu do nada. A mudanca de perspectiva ocorrida com os membros
das comunidades s6 foi possivel a partir de um processo de aprendizado.
Chamado de conscientizacdo pelos tedlogos e leigos adeptos da pratica da
Teologia da Libertacdo (poderia até ser doutrinacdo), os participantes das
CEBs ndo teriam mudado sua perspectiva perante o mundo se ndo tivessem
sido educados para isso. E foi a partir dai que o potencial universalista da
“visdo de mundo” racionalizada se expressou na construcao da
sociabilidade comunitdria dentre os membros das CEBs, e no posterior
direcionamento desses ideais para a luta na sociedade inclusiva, como por

exemplo no caso da luta pelos direitos humanos.

Outro fator a se considerar é a pratica desencantada que se encontrava nas
comunidades. Como vimos mais atrds, é durante o processo de
desencantamento que o agir comunicativo, sendo progressivamente
liberado, vai na direcdo de tomar aquele lugar ocupado pela autoridade
moral da religido. A preocupacdo maior com o mundo terreno e a
identificacdo de seus problemas como conseqiiéncia do tipo de sistema
social no qual estavam inseridas demonstra como a prética das CEBs estava
desencantada. Agora, se o agir comunicativo foi efetivo em tomar o lugar da

autoridade sacral, ja é uma outra histéria. Aqui ocorreu a racionalizagao

126



cultural, mas ndo necessariamente a racionalizacdo social; nao

necessariamente isso foi incorporado as institui¢des sociais.

Entretanto, o fato de as questdes comunitarias serem discutidas com vistas a
uma solugdo consensual para os problemas cotidianos das comunidades
lembra aquela transformacdo que Habermas aponta, de uma solidariedade
comunitiria baseada mna religido a uma solidariedade alcancada
cooperativamente. O consenso, mantido antigamente pelo rito sacral, é
laicizado e passa a ocupar o espaco da comunicacdao. O consenso ndo é mais
dado a priori, mas sim alcancado por meio de um processo argumentativo,
pois as estruturas do entendimento passaram da esfera religiosa a esfera da

comunicacao.

Isso tem conseqiiéncias para a interacdo dos membros das comunidades
enquanto funcdo da racionalidade pratica ali gestada, orientada para a
politica. A idéia de que uma ética orientada por principios possa surgir a
partir de um contexto religioso é interessante para se pensar como a ética da
fraternidade presente nas CEBs foi importante para que se desenvolvesse ali
um germe de racionalidade comunicativa. O principio laico norteador que
se pode apontar nas CEBs é o de uma preocupagao com o coletivo. Por mais
que seja dificil apontar de forma conclusiva a existéncia de uma tendéncia
democratizante difusa, que se direcionasse para além dos limites das
comunidades, ndo hd davidas de que pelo menos uma sociabilidade de
esquerda ali se desenvolveu, pautada na preocupacdo com interesses
coletivos, com o bem comum. E esta talvez tenha sido a principal
contribuicdo das CEBs para a cultura politica brasileira, principalmente
porque isso aconteceu nas camadas mais desprivilegiadas de nossa

populacdo.

127



Conclusao

O campo religioso brasileiro contemporadneo se encontra em mutagao.
Desde as ultimas décadas do século passado, as tendéncias dominantes em
nossa dindmica populacional sdo a diminuicdo do ntimero de catdlicos e o
aumento dos grupos pentecostais e neopentecostais, além do crescimento
dos individuos que se declaram sem religido. Num pais costumeiramente
chamado “o maior pais catélico do mundo”, temos aqui fatos para se

pensar.

Por outro lado, mesmo o catolicismo apresenta suas facgdes internas. Essa
existéncia de vertentes diferentes em nossa mais tradicional religido foi
interpretada por alguns autores como uma crise, por outros como um
resultado da propria dinamica interna da instituicdo religiosa. O que ndo se
pode esquecer é que a igreja foi protagonista de um movimento da mais alta
importancia a partir dos anos de 1970. E nao se fala aqui apenas da Teologia
da Libertacao e das Comunidades Eclesiais de Base, mas também do papel
fundamental que a instituicao exerceu na luta contra a ditadura e no apoio a

redemocratizagao politica brasileira.

Tempo idos. Atualmente os interesses da Igreja Catdlica se direcionam para
outros lados, resultado também do contexto que vivemos hoje. Mas toda
aquela movimentagao, todo aquele apreco pelo igualitarismo e pela justica
social ndo poderiam ser esquecidos num piscar de olhos. Onde foram parar,

entdao?
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No que diz respeito a instituicdo, ela continua ativa em suas campanhas de
cunho social, como a Campanha da Fraternidade e a Campanha contra a
Fome. Novos tempos, e um retorno ao assistencialismo em detrimento da
conscientizacdo das massas populares. Era de se esperar, pois hoje ja ndo
existe mais o Estado opressivo como inimigo direto dos cidadaos.
Entretanto, o capitalismo, o principal inimigo da chamada “igreja dos
pobres”, este continua agindo na realidade das classes populares, talvez de
modo mais veemente em época de globalizagao e de ideario neoliberal. Mas
a partir da guinada conservadora de Jodao Paulo II, a igreja ndo poderia mais

continuar ensinando isso a seus proprios fiéis. Era perigoso demais.

No caso das CEBs, pouquissimas sdo as que restam hoje com a mesma
conformagao de outrora. Contudo, o aprendizado que se deu em seu
interior, principalmente no sentido de passar para seus participantes as
nocdes de igualitarismo e justica tdo caras a sociedade ocidental moderna,
parece ter ficado, parece ter sido estabelecido na personalidade daqueles
individuos. Isso é dito por conta de uma impressao a primeira vista simples,
mas que se mostrou como um interessante indicador do que aqui é
colocado: o resultado das eleicoes de 2002. Analisando a distribuicdo dos
votos na cidade de Sao Paulo, observamos a existéncia de um local onde a
votacdo no Partido dos Trabalhadores destoa, e muito, de sua média
municipal. E a regido de Sao Mateus, bairro que teve suas CEBs estudadas,
nos anos 70 e 80, pelo socidlogo e militante das comunidades Joao Carlos

Petrinil®. Vejamos, entdo, os dados mais de perto.

Enquanto a média do municipio de Sdo Paulo no 2° turno da eleicdao
presidencial acusou a porcentagem de votos vélidos de 51,1% para Lula, na

Zona Eleitoral de Sdo Mateus o presidente eleito obteve o total de 67,2% dos

195 PETRINI, Joao Carlos. CEBs: um novo sujeito popular. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1984.
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votos. Vantagem parecida ocorre no resultado para o governo do estado. O
candidato do PT, José Genoino, obteve 50,6% dos votos em Sao Mateus,
14,8% a mais do que sua média municipal, que foi de 35,8% dos votos
validos. Tiveram também votacdo expressiva os candidatos ao Senado
Federal, Aluisio Mercadante (34,7%) do PT, e Wagner Gomes (17,4%) do PC
do B. Nao foi diferente no que diz respeito aos candidatos a Camara dos

Deputados?®.

O que chama a atencdo aqui é que essa expressiva votagdo do PT se deu em
um territério onde houve uma atuagao significativa da igreja por meio das
CEBs, um territério que continua sendo uma periferia urbana da cidade, e
no qual as pessoas ali residentes continuam fazendo parte das camadas
mais baixas da populacdo do municipio. Isso nos remeteu a uma conclusao
interessante a que chegou Flavio Pierucci em pesquisa sobre o voto popular
em Sao Paulo. Ao procurar identificar quem eram os paulistanos que
votavam macicamente na direita, o autor se viu confrontado com a questdo
paralela do que definiria os partidarios da esquerda. Vale a pena reproduzir

seu pensamento:

“O lado da igualdade ainda é o lado que retine todos os partidarios da
esquerda. Passei grande parte da minha vida sem me dar inteiramente
conta desta verdade, que s6 se formulou assim tao claramente para
mim durante essa pesquisa: ser de esquerda é ter aderido de algum
modo ao valor da igualdade, é ser partidario do igualitarismo, seja ele
em que campo for, seja ele em que nivel for, seja ele em que esfera for.
As pessoas que tém a paixdo da igualdade, estas sdo as pessoas de
esquerda.” 197

19 QUEIROZ, Silvio. PT e PSDB dividem o poder em Sao Paulo. Jornal da Tarde. Sao Paulo,
03/11/2002.

197 PIERUCCI, Antoénio Flavio. Linguagens autoritarias, voto popular: um exercicio de
método. In: Ciladas da diferenca. Sao Paulo: Editora 34, 1999, pp. 100-101.
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Nesse momento, ha que se perguntar: o que isso tem a ver com agdo
comunicativa? A primeira vista, nada. Mas retomando um pouco a
discussao apresentada durante todo esse estudo, podemos chegar a um

ponto de confluéncia das questdes aqui colocadas.

Como vimos, o procedimento para se chegar ao consenso pressupde que
todos os participantes na discussao tenham competéncia para argumentar e
as mesmas possibilidades para julgar. Ou seja, a acdo comunicativa s é
possivel em um espaco onde todos sejam iguais. E claro que a referéncia
aqui é aquela que Habermas chama de “situacdo ideal de discurso”, como o
proprio nome diz, um tipo ideal. Nem mesmo nas assembléias mais
democréticas isso é alcancado de modo pleno. Mas temos razdes para
pensar que nas CEBs, essa tendéncia igualitarista tenha facilitado aos

individuos em interacdo desenvolver suas competéncias comunicativas.

Isso comegou a ser demonstrado no Capitulo II dessa dissertacao, quando
sublinhamos que a novidade de poder emitir suas opinides e discutir seus
problemas cotidianos era vista com grande simpatia pelos membros das
comunidades. Essa foi uma situacdo a qual essas classes populares pouco

escolarizadas, diga-se de passagem, ndo estavam acostumadas.

Lembremos também que a racionalidade ali encontrada possuia
caracteristicas daquilo que é chamado de racionalidade prética. Ela foi
orientada para a politica, e poderia vir a fomentar o que poderia ser a nova
esfera publica brasileira. No entanto, ao contrario do que Weber aponta no
caso do protestantismo ascético, ndo houve aqui aquela confluéncia de
fatores que poderia criar uma mudanga cultural dréstica no Brasil. A
despeito disso, a mudanga visivel que podemos salientar aqui é essa

tendéncia maior ao voto de esquerda onde as CEBs exerceram grande
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influéncia, uma novidade em nossa cultura politica tradicionalmente

paternalista e clientelista.

Também vimos que o aprendizado, representado pela conscientizacao,
poderia levar a uma autonomia da consciéncia moral no meio dos
participantes das CEBs. Entretanto, a socializagdo ainda com lagos
tradicionais dessas pessoas ndo possibilitava chegar aquilo que Habermas
denomina consciéncia moral pés-convencional, baseada em principios. Isso
decorria, em parte, da “visao de mundo” na qual as comunidades estavam
inseridas, que por mais racionalizada que fosse, ainda se encontrava imersa
em um dominio religioso. E a convivéncia, em um mesmo espago, do
arcaico e do moderno, caracteristica marcante ainda hoje da cultura

brasileira.

Vimos também, no Capitulo III, que os imperativos sistémicos da sociedade
inclusiva se faziam sentir dentre os participantes das comunidades. E que
eles desenvolveram a consciéncia de sua situagao de classe desprivilegiada.
Nesse sentido, a acdo no mundo empreendida pelos membros das CEBs
teve também o propésito de reagir as imposicdes dos meios reguladores
“deslingtiistificados”. Contudo, essa reacdo tinha seus limites. Imersos em
um sistema pautado nos valores do poder e do dinheiro, ndo restava muito
o que fazer além de procurar preservar seu mundo da vida por meio das
reivindicagdes de melhoria de suas condicdes de vida levadas a esfera

publica.

A questdo que resta agora é ja a apontada no altimo capitulo, relativa aos
limites impostos pela esfera religiosa ao pleno desenvolvimento da
racionalidade comunicativa. Nas CEBs, toda a racionalizacao ocorrida a

partir do aggiornamento do catolicismo e toda a educacdo dada a seus
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participantes ndo foram suficientes para uma completa liberacdo dos
potenciais para a racionalidade comunicativa. Isso ocorreu porque os
ditames da instituicdo religiosa se colocaram, mais uma vez, como
cerceadores do desencantamento trazido pelos referidos processos. E uma
reacdo da propria religido, que ao mesmo tempo em que possibilita a

secularizagdo, a partir da racionalizacdo das “visdes de mundo”, continua

partidaria do “sacrificio do intelecto”, do qual fala Weber!%.

Ao fim e ao cabo, o que fica de todo esse exercicio tedrico e interpretativo é
que os ideais iluministas da emancipacdo humana ainda podem ser
buscados, seja em um pensamento como o expresso na Teoria da Acdo
Comunicativa, seja numa pratica social como a encontrada nas

Comunidades Eclesiais de Base.

198 WEBER, Max. Rejeicoes religiosas do mundo e suas dire¢des. In: Ensaios de Sociologia.
Rio de Janeiro: Zahar, 1971, pp.402-403.
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