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RESUMO

O presente trabalho objetivou analisar o envolvimento e a participagdo de um
segmento da Igreja Catdlica na questdo agraria brasileira. A histérica forma como a
estrutura fundiéria estd organizada no Brasil, baseada na ilimitada concentragéo de
terra nas maos de grandes proprietarios rurais em detrimento de uma massa de
camponeses que se encontram excluidos da possibilidade de possuirem terra para o
trabalho e reproducdo de sua familia, fez com que parte da Igreja, inspirada pela
Teologia da Libertacédo, por meio da Comissao Pastoral da Terra (CPT), atuasse em
defesa dos camponeses e sem terra. A Comissao Pastoral da Terra, formada pela
iniciativa de alguns bispos e clérigos, configurou-se em uma organizagdo que
incentivou a luta pela reforma agraria e justica social no campo, apoiando e, muitas
vezes, sustentando a organizacdo dos camponeses em movimentos sociais. No
caso especifico desta pesquisa, privilegiou-se a andlise das acdées da CPT no
Estado da Paraiba, onde ela se particularizou na medida em que sua atuacao se
desenvolveu mais préxima dos camponeses e dos conflitos gerados pelas
demandas de terra, criando momentos em que essa Pastoral assemelha-se a um
movimento social. A analise das praticas desta Comissao (CPT-PB) criou a tese
Acao territorial da Igreja.

Palavras-chave: Igreja Catdlica. Comissdao Pastoral da Terra. Teologia da
Libertacdo. Movimentos Sociais. Luta pela Terra.



ABSTRACT

The objective of the present dissertation was to analyse the involvement and
participation of a segment of the Catholic Church in the Brazilian land issue. The
historic shaping of the land structure as it is organized in Brazil, based upon an
unlimited concentration of land in the hands of farmers owners of huge rural areas in
detriment of a mass of peasants who find themselves excluded from the possibility of
owning a land for work and reproduction of their family, led part of the Church,
inspired by the Theology of Freedom, by means of the Land Pastoral Commission, to
act in defence of the peasantry and landless. The Land Pastoral Commission, formed
by initiative of some bishops and clergies, is set up as an organization which
incentives the fight for agrarian reform and social justice in the countryside,
supporting and, very often, sustaining the organization of the peasantry into social
movements. In the specific case of this research, privilege was yielded to the
analysis of the actions of the CPT in the State of Paraiba, where it became
particularized to the extent that its actuation developed closer to the peasantry and to
the conflicts stemmed from land demands, generating moments in which this
Pastoral resembles a social movement. The practical analysis of this Commission
(LPC-PB) brought to existence the thesis of the Church’s territorial action.

Keywords: Catholic Church. Land Pastoral Commission. Theology of Freedom.
Social Movements. Fight for Land.



RESUMEN

Este trabajo tuvo como objetivo analizar el envolvimiento y la participacion de un
segmento de la Iglesia Catodlica en la cuestion agraria brasilefia. La forma histoérica
de organizacién de la estructura de la tierra en Brasil se basa en la ilimitada
concentraciéon de tierra en manos de grandes proprietarios rurales en detrimento de
una masa de campesinos excluidos de la posibilidad de poseer tierra para trabajar y
reproduzir sus familias. Tal formacién hizo que parte de la Iglesia, inspirada en la
Teologia de la Liberacién, a través de la Comisién Pastoral de la Tierra (CPT)
actuase en defensa de los campesinos y sin tierra. La CPT, formada por la iniciativa
de algunos obispos y clérigos, se configur6 como una organizacién que inicentivo la
lucha por la reforma agraria y la justicia social en el campo. La CPT apoyé y, muchas
vezes, sutenté la organizacion de los campesinos en movimientos sociales. En esta
investigacioén, privilegiamos el analisis de las acciones de la CPT en el estado de
Paraiba, donde la CPT se particularizé6 devido a su actuacién mas préxima a los
campesinos y los conflictos generados por las demandas de tierra. Esta actuacion
dié lugar a momentos en los que la Pastoral se iguala a un movimento social. El
andlisis de las praticas sociales de esta Comision (CPT-PB) cred la tesis accion
territorial de la Iglesia.

Palabras-claves: Iglesia Catdlica. Comision Pastoral de la Tierra. Teologia de la
Liberacion. Movimientos Sociales. Lucha por Tierra.
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INTRODUCAO

Ante a possibilidade de apresentar uma série de consideracdes explicativas
sobre o problema agrario brasileiro contemporaneo, preferi destacar uma das
consideragdes que alcanga carater mais esclarecedor e é a raiz para se entender
qualquer conclusdo possivel a respeito desse tema. Trata-se da seguinte
constatagdo: o estatuto social da concentracao ilimitada de terras em forma de
propriedade privada legitima (garantida pelas leis) ou ilegitima (que burla as leis) é
uma caracteristica essencial na formacao social e territorial do Brasil. Ou seja,
concentrar terra nas maos de poucas pessoas adquiriu a caracteristica de ser um
estatuto social porque é garantido historicamente pelas instituicées e pela sociedade
civil. Isto significa afirmar que a desigualdade no acesso a terra — bem supremo e
fonte de alimentacdo das sociedades — é um predicado elementar na construcéao e
desenvolvimento deste pais.

Tal caracteristica produziu e continua produzindo, na realidade nacional,
fragmentagbes sociais muito bem definidas e tipos de exclusdes territoriais
concretamente deliberadas. De um lado, o segmento de classe representado pelos
grandes proprietarios rurais que, historicamente, acumulam, além de imensas
quantidades de terra, poder econémico, politico, juridico e até cultural nas escalas
local, regional e nacional e, de outro, 0 segmento de classe que pode ser definido
como formado por aqueles que, historicamente, sdo explorados e expropriados
pelos grandes proprietérios, ou aqueles que lutam para permanecer na terra ou
conquistar a terra, que sdo os assalariados rurais € 0os camponeses. Estes séo
extratos sociais marcados pelas condi¢gbes social e territorialmente perversas e, pior,
sdo marcados por uma forma de sociabilidade caracterizada pela pobreza
econbmica, por uma velada discriminagdo social e pelo desmerecimento
institucional/governamental que fazem do seu cotidiano uma batalha para a sua
reproducao social.

Freqglientemente podem-se encontrar, na bibliografia especifica sobre o tema,
expressdbes como “questdo agraria®, “problema fundiario”, “modernizacao
conservadora”, “modernizacao e barbérie”, “expropriados da terra”, “tragédia da
terra” etc. para definir os resultados da organizacao social, territorial e econémica
das areas rurais. Na verdade, essas expressdes, que em muito contribuiram para o

entendimento do desenvolvimento do modo capitalista de producdo no campo,
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referem-se a tragédia do homem da terra, do homem que vive diretamente da terra,
cultivando-a. Em outras palavras, os resultados perversos da forma de organizacao
territorial da sociedade brasileira sdo condicionados pelos processos sociais que a
produzem. Portanto, a tragédia da terra € a dréstica forma como essa sociedade
compactou, aceitou, produziu e reproduziu a conformacao do seu territorio rural.

Neste estudo, pretendo caracterizar e analisar o segmento social que nao
aceita e nem compactua com a forma de organizagao social e territorial do campo
brasileiro. Sao, principalmente, camponeses que se organizam na forma de
movimentos sociais e desenvolvem uma série de agdes que, a um s6 tempo,
ocupam e resistem na terra; criticam e analisam a sociedade; propdem e reinventam
utopias e projetos para uma nova sociedade; sinalizam e questionam um futuro
possivelmente perverso para eles ou um futuro, gerado por suas lutas, que lhes
garanta reproduzir-se socialmente de forma digna e justa na sua terra, e, ainda mais,
que eleve as suas lutas a ponto de contribuir com a transformacao da sociedade de
forma integral.

Os movimentos que se formaram com fundamento em uma série de
reivindicacoes referentes aos problemas que envolvem os camponeses tiveram e
tém, durante os seus processos de formacao e desenvolvimento, o apoio efetivo e,
quando nao, o patrocinio direto de um segmento especifico da Igreja brasileira e
mundial a articulacdo de grupos sociais contestadores. Sao clérigos e agentes
pastorais que enxergaram no Evangelho um projeto ou um sinal revolucionério das
condi¢coes sociais existentes. Essa forma de ver a doutrina cristd culminou na
proposicdo de uma interpretacdao da fé que ficou notadamente conhecida como
Teologia da Libertagéo e, principalmente, que gerou uma série de agoes.

A teologia libertadora e os clérigos libertadores elegeram o pobre ndo como
objeto de sua caridade, mas como portador das transformagdes sociais lidas no
Evangelho e por ele inspiradas. A missdo dos religiosos passou a ser a de
transformar a acdo dos pobres em uma missdo cristd de luta por libertagéo.
Libertacdo entendida como o fim da opressdo econdmica e politica que atinge o
povo, esse entendido como a classe subalterna, explorada e miseravel.

No caso da Igreja latino-americana e, em especifico, da Igreja brasileira, o
estrato social privilegiado pela incursdo dos religiosos, na realidade, foram os
camponeses. Por mais que parte da Igreja tenha desenvolvido uma série de a¢des

nas cidades, que algumas paréquias urbanas tenham sido um espago de
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contestagdo a ditadura militar e, conseqlientemente, de formacdo de movimentos
sociais, foi no campo que a missao se tornou mais efetiva.

Nao é por menos que a Igreja desenvolveu agdes de defesa do campesinato,
pois esse foi 0 Unico grupo social que perdurou, praticamente, por toda a histéria da
humanidade e, como demonstra Carvalho (2005), os camponeses nao dao sinais de
que poderao deixar de marcar presenca ativa nas formacdes econémicas e sociais
em todas as partes do mundo. Vale lembrar ainda que o cristianismo nasceu entre
0S camponeses, e o0 proprio Jesus de Nazaré era um camponés. O Evangelho é o
Evangelho de um mundo camponés, e o0 campesinato continua presente até hoje em
um mundo urbanizado.

Também houve uma confluéncia entre as concepgdes dos religiosos com as
do campesinato e as do campesinato com as desses religiosos. Para esse segmento
de Igreja, o ethos camponés baseado na familia e no trabalho foi visto (e continua
sendo) como uma forma de organizagdo social que inspira uma sociedade mais
justa e solidaria, porém esse campesinato era e € concretamente um dos estratos
sociais mais explorados e miseraveis da sociedade brasileira. Assim, vislumbrou-se
a possibilidade de gerar um ambiente contestatério que se iniciaria com a
organizacao desse grupo.

Os camponeses, por sua vez, compreenderam, no discurso da Igreja, a sua
precedéncia moral sobre terra e a legitimidade cristd nas Ilutas a serem
desenvolvidas. Encontraram nas falas dos clérigos e agentes pastorais referenciais
mais sélidos a sua visdo de mundo do que aqueles encontrados em sindicatos rurais
ou partidos politicos solidarios com sua situagao social. Por isso, a Igreja libertadora
esta na raiz da formagdo da maior parte de organizagcdes de camponeses e de
grupos sem terra no Brasil. Foram véarios movimentos de Igreja, varias pastorais e
varias iniciativas que aproximaram a Igreja do campesinato, porém, nesta tese, sera
destacada a Comissao Pastoral da Terra (CPT), entendida como o érgéo da Igreja
que mais efetivamente participou dos conflitos agrarios e hoje se constitui como a
principal referéncia, ao lado do Movimento dos Trabalhadores Rurais Sem Terra
(MST), das lutas sociais no campo brasileiro.

O recorte geral da pesquisa objetiva a analise da questao agraria brasileira a
luz do envolvimento da Igreja — influenciada e condicionada pela Teologia da
Libertacdo — na organizacao de acdes de carater contestatorio e transformador das

condigbes sociais que caracterizam o homem do campo. Nessa analise, destaca-se
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a atuacdo da Comissdo Pastoral da Terra (CPT) e, em especifico, as acoes
desenvolvidas pelas secretarias da CPT localizadas no Estado da Paraiba. Esta
opcao justifica-se pelas particularidades da organizacdo, das estratégias e das
acoes desenvolvidas por essa pastoral nesse Estado. Como se vera na tese, a CPT
do Estado da Paraiba atua radicalmente na defesa e na organizacao das lutas dos
camponeses. Ver-se-a que nesse Estado ela ndo aparece como um apoio aos
camponeses; ela atua junto aos camponeses. Ela ndo aparece como mediadora dos
conflitos; ela esta inserida e, muitas vezes, propde a formacao das lutas.

Ante essa realidade latente nos dias de hoje, tentarei interpretar as agdes
desse segmento da Igreja com base na nocao conceitual de acgao territorial da
Igreja. As agdes relatadas no texto serdo entendidas como uma postura radical dos
religiosos e da teologia que as sustenta. Essa radicalidade ndo se explica por
processos sociais acabados ou por evidéncias concretas de transformacao social
mais ampla, mas, sim, pela gestagdo de um ambiente de lutas e conflitos internos a
uma sociedade geralmente a-politica e conformada com a sua condig¢édo subalterna e
passiva e tomando-se por base uma instituicdo, que é a lIgreja, tradicionalmente
ligada aqueles que detém os poderes e avessa ao envolvimento dos seus pastores
com a movimentacdo social produzida por sujeitos que lutam por melhores
condicdes de vida na vida terrena.

E também importante informar que a CPT-PB atua justamente em um Estado
que desenvolveu a mais importante organizacdo de luta camponesa da histéria
deste pais antes da formacédo do MST, que foram as Ligas Camponesas. Pode-se
afirmar, entdo, que ha uma heranca certamente consideravel.

Para relatar os acontecimentos que constroem a tese de acgéao territorial da
Igreja, lancei méo, principalmente, do trabalho de campo e da pesquisa participante,
a fim de etnografar os contextos sociais e territoriais observados. E claro que recorri
a uma extensa bibliografia sobre o tema, porque é Obvio que ndo participei da
histéria de conversao de parte da Igreja em agentes sociais de luta por mudangas
também sociais. Por exemplo, em nada participei do movimento de construgcédo de
uma nova teologia. Entretanto estive junto de uma pequena fragcdo da histéria
daqueles que, por meio dessa teologia, agem em defesa dos pobres e, ainda,
tentam colocar esses pobres na caminhada utépica por outro tipo de organizacéo
social. O eu estava la é parte da metodologia que fundamenta esta pesquisa. Como

pensou Caldart (2004, p. 61), a importancia desse tipo de trabalho de campo “é de
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estar participando diretamente dos acontecimentos e poder perceber certas relacdes
que pesquisadores distantes, no tempo e na realidade, teriam mais dificuldades em
acessar. Ou seja, eu estava la pode ajudar em algumas analises, além de permitir,
exatamente pela recentidade, que se possam cotejar depoimentos entre si,
depoimentos e documentos, relativizando a fragilidade que se costuma atribuir a
memb©ria oral, geralmente o principal recurso utilizado na historiografia popular.”

Nao obstante a aceitacdo dessa premissa metodoldgica, faz-se mister
comentar a sua principal limitacdo. A analise de processos sociais imediatos, ou
seja, a tentativa de compreensdo de movimentos sociais que estdo em pleno
movimento limita o olhar do pesquisador no que diz respeito ao futuro dos processos
observados; o poder de conclusdo mostra-se arriscado. A andlise feita aqui ndo é a
reflexdo de eventos apenas do passado, mas principalmente de eventos que estao
acontecendo, o0 que impossibilita trabalhar objetivamente com o que vai acontecer,
encaminhando-me para o campo das hipéteses. E certo que se pode chegar a
algumas conclusodes ja consagradas, tais como: a questao agraria brasileira continua
na ordem do dia; a classe politica brasileira trabalha na direcdo de garantir a
concentracao fundiaria; e a grande parte dos camponeses, resta a proletarizacdo ou
a organizacao de movimentos de luta.

Mesmo assim, reitero a importancia do trabalho de campo. A compilacao dos
dados a respeito do tema foi a mais diversificada possivel. Além das entrevistas,
uma ampla fonte documental foi consultada; livros, dissertacdes, teses e artigos
fichados; processos judiciais, panfletos, escritos religiosos e manifestos foram lidos.
Mas o acompanhamento do dia-a-dia das agdes e acontecimentos produzidos pelos
conflitos no campo no Estado da Paraiba, durante quase quatro anos, me
possibilitou conviver com o tema recortado para esta tese e, ainda, possibilitou a ida
“do palco aos bastidores” nos eventos analisados (OLIVEIRA, 1998).

Conviver com 0s sujeitos sociais e com 0s processos sociais produzidos por
eles permitiu descer aos minimos detalhes dos acontecimentos. Estar presente nas
ocupagbes do Incra e de prédios publicos, bem como nas manifestagdes de rua
realizadas e organizados pela CPT em comunhdo com 0s camponeses e sem terras;
participar de inumeras reunides, muitas vezes deliberativas das estratégias futuras;
caminhar na romaria; ir € permanecer nas areas de conflito; estar nas reunides das
associacbes de assentados e acompanhar os agentes pastorais em diversos

trabalhos significa o pesquisador estar bem préximo do tema a ser pesquisado, mas,
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por outro lado, significa um esforco maior em se manter enquanto tal, ou seja, como
alguém de fora do grupo.

Dessa forma, em alguns momentos do processo de investigacdo, a
metodologia escolhida permitiu analisar os acontecimentos por duas oculares: a dos
sujeitos investigados e a do pesquisador. Quando entrevistei 0 posseiro que tinha
sido preso injustamente, eu o tinha visto sendo preso e sabia o porqué daquela
injustica. Assim, pude unir o entendimento confuso que ele tinha a respeito da
situagcdo com a andlise dos acontecimentos que vinham sendo tema da minha
pesquisa. O mesmo aconteceu quando fui entrevistar os posseiros que foram
violentamente expulsos de suas terras por um mandato juridicamente incoerente.
Todos relataram o sofrimento daquelas trés horas de agdo policial e todos
relembraram o uivo ensurdecedor do cachorro que morreu queimado dentro de uma
das casas em chamas. Eu também escutei o uivo, vi o choro das pessoas e
fotografei as casas em chamas.

Eu assisti, nesse mesmo evento, Ivone correndo atrds do seu gado
assustado, tentando proteger os seus parentes e seus bens, sendo expulsa da terra
onde nasceu. Eu participei da missa em celebracdo aos 44 anos da morte do
lendario lider camponés Jodo Pedro Teixeira, celebrada ao lado de um
acampamento de luta pela terra, justamente dentro da terra que Jodo Pedro morreu
lutando 44 anos antes, com isso pude sentir (porque o passado nao se vé), a
influéncia da meméria como fermento da luta contemporanea. Portanto, afirmo,
desde o principio, que a convivéncia com os sujeitos a serem analisados por esta
tese influenciou, sim, a producao do conhecimento que dai decorreu, porém nao
determinou o caminho teédrico percorrido durante a investigacdo e a posigao
ideoldgica assumida. Esses vinham de muitos anos, antes mesmo de saber da
existéncia dessa realidade observada.

A respeito da organizagado do texto da tese, optei pela seguinte estrutura: no
primeiro capitulo apresento uma discussao teérica sobre a ciéncia geografica. Essa
posi¢ao justifica-se na medida em que o tema proposto para andlise ndo se
concentra apenas no ambito da questédo agraria ou fundiaria, mas na organizagao de
contextos de luta levantados pela Igreja. Portanto, a Igreja e uma teologia especifica
também sdo objetos de analise. E, isso significa posicionar a Geografia, com seus
conceitos e teorias, diante dos fenébmenos territoriais movimentados pelo discurso e

acao religiosa.
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No segundo capitulo, proponho uma sequiéncia histérica de eventos que
objetiva reconstruir, minimamente, o processo de construcdo da Teologia da
Libertacdo. A importancia dessa teologia sera analisada, sempre, a luz das acdes
territoriais exigidas por ela. No terceiro capitulo, é historicizado o envolvimento da
Igreja brasileira com a questdo agraria, em que o surgimento da Comissao Pastoral
da Terra (CPT) constitui o elemento central. Sobre a CPT, tento relatar e comentar o
contexto desde sua fundagao até o momento atual.

No quarto capitulo introduzo o objetivo especifico proposto para a pesquisa
de doutorado. Nesse capitulo, busco, nas raizes e nos acontecimentos atuais que
envolvem a acédo de agentes pastorais, a particularidade da CPT da Paraiba. No
quinto e dultimo capitulo, procuro explicitar e analisar determinados eventos
decorrentes da organizacao da luta pela terra pela CPT, os quais evidenciam a tese
de acéo territorial da Igreja.
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CAPITULO |
A GEOGRAFIA E A ACAO TERRITORIAL DA IGREJA
LIBERTADORA
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1 A GEOGRAFIA E A ACAO TERRITORIAL DA IGREJA LIBERTADORA

E cada vez mais fundamental o papel do debate em torno do objeto especifico
da ciéncia geografica. Fundamental em dois sentidos, primeiro, porque, mesmo sem
resolver a discussdo sobre os temas especificos dessa ciéncia, grande parte do
corpo académico concebe como ultrapassada tal contenda. Atribuem a ela nenhuma
finalidade e necessidade ou, de forma bem mais otimista ainda, esse debate ja
estaria finalizado na medida em que o0 espago aparece como o objeto/categoria que
universaliza os estudos geograficos. Segundo, contradizendo a primeira posicao,
admitem que o vasto temario fonte dos trabalhos geogréaficos adquiriu dimensdes
demasiadamente extensas, apresentando-se de forma imprecisa e sem clareza nos
contornos de seu campo de andlise, dando mesmo a impressdo de que o objeto
geografico de pesquisa compreende “tudo”, sendo grande parte dos eventos fisicos
e humanos que ocorreram no passado e ocorrem no presente do planeta Terra.

Tomarei como hip6tese inicial de pesquisa a discussdo da segunda posicao,
entendendo-a como uma exigéncia interna da Geografia, embora essa exigéncia
nao esteja muito explicita no corpo académico, nas pesquisas produzidas e nos
trabalhos apresentados nos congressos cientificos. Ante essa perspectiva, o tema
escolhido para esta tese de doutorado traz a necessidade de justificar seu estudo
fora do ambito da Sociologia, Antropologia, Filosofia, Teologia ou Historia, pois
estudar a acado da Igreja, ou seja, o universo religioso, simbdlico e suas
manifestagcées sociais a luz de uma ciéncia quase inteiramente de base empirica
carece estabelecer elos tedricos e conceituais que permitam analisar esse tipo de
fendmeno’. Assim, procurarei construir como tese a agdo territorial da igreja com o

intuito de trazer essa discussao para o temario geogréafico.

' No que se refere ao estudo da religido na Geografia ou na controvertida expressdo Geografia da
Religiao, nao obstante a escassez de reflexdes sobre tal tema nessa disciplina cientifica, alguns
estudos podem ser encontrados. No estudo de Terra (2006), a autora propde estudar a agao
territorial da Igreja Catolica apenas como uma forma de descricdo da sua organizagao a partir de
uma base territorial; para isso usa o conceito de redes para demonstrar a formagao de redes
regionais da Igreja Catélica. No estudo de Gil Filho (2005, p. 132), esse autor define Geografia da
Religiao como sendo “uma geografia das representa¢des do sagrado, relacionada as identidades
sociais e sua relagdo com o sagrado como resultado da imposi¢ao dos universos reificados sobre os
consensuais. [...] € uma geografia do sagrado enquanto representacdo submetida ao cotidiano que
cada comunidade produz a partir da imagem que cada grupo religioso faz de si mesmo.” Para esse
autor, com clara admissao a corrente fenomenolégica, o mundo e a religido sdo pensados como
uma representagdo a priori. Para fortalecer seu argumento, ele evoca o fild6sofo Schopenhauer ao
afirmar que, se tudo que existe esta para o sujeito, entdo o0 mundo é uma representagao. Capalbo
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A idéia de retomar a discussao do objeto da Geografia, mesmo que a titulo de
introducéo desta tese e com o carater mais propositivo do que conclusivo, em nada
quer comungar com a premissa do positivismo classico que obriga a definicao de um
objeto inteiramente preciso para cada ciéncia, criando barreiras rigidas entre as
diferentes areas do conhecimento. A reflexdo proposta pretende explicitar o meu
posicionamento frente a situagdo atual da Geografia, caracterizada por uma
excessiva fragmentacdo dos seus campos de pesquisa e por um tipo de
interdisciplinaridade de empréstimos de conceitos, teorias e reflexdes vindas de
outras ciéncias. Por isso, Yves Lacoste (1988, p. 150) pergunta se € “Util liquidar a
geografia sobre o altar da interdisciplinaridade?.”

Refletir a respeito da fragmentagdo do conhecimento geografico e da sua
conseqliente indeterminagéo impde-se como pré-requisito basico nesta pesquisa®, ja
que o tema proposto, o estudo da acdo da Igreja inspirada pela Teologia da
Libertacdo e dos resultados dessa agdo materializados pelas atividades da

(2006) parte da mesma vertente de Gil Filho. Para essa autora, “a espacialidade religiosa nos
coloca face ao Outro e face a pluralidade de outros sujeitos, ou seja, na relagao intersubjetiva, na
coexisténcia, no pertencimento a um mundo comum.” Em outras palavras, a relagdo espago x
religido se da pela determinacdo aprioristica do sujeito frente ao objeto. Rosa (2006) relaciona
espago e religido, sendo que este Ultimo “influi” no espago, como, por exemplo, a “influéncia” das
praticas religiosas na organizagao urbana de uma cidade sagrada ou com atrativos religiosos. Trata-
se, aqui, de pensar a influéncia que a pratica religiosa, com forte conotacao turistica para a cidade,
“produz”, “organiza” e “utiliza” o espago. Essa autora termina seu texto afirmando que “os gedgrafos
em geral ndo dao tanta importancia a esta tematica, sendo negligenciada tanto pelos geografos
positivistas como pelos marxistas, ganhando importancia na Geografia Cultural.” Os estudos de
Rosendahl (1999, 2002) sobre a Geografia da Religiao ou sobre a relagdo entre espaco e religiao
conforme uma abordagem geografica, certamente, sdo os estudos mais conhecidos sobre o tema
na Geografia brasileira e, evidentemente, os que mais influenciam os estudiosos desse assunto.
Segundo a autora, Geografia da Religido é entendida como “os estudos tendo como base a religido
em sua dimensao espacial” (1999, p. 231), onde o espago sagrado é “um campo de forgas e valores
que leva o homem religioso acima de si mesmo, que o transporta para um meio distinto daquele no
qual transcorre sua existéncia.” Deste modo, 0 espago aparece novamente como representagao,
porém, afirma a autora, essa representagao simbdlica motivada pela religido ocorre espacialmente,
possui “uma nitida dimensao geografica”, como escreve Roberto Lobato Correia, no prefacio do livro
de Rosendahl (2002). Por fim, vale advertir que a tese de doutorado ora proposta ndo se filiara a
nenhuma dessas concepgdes de “Geografia da Religido.” Este estudo esta localizado no ambito
geral da Geografia Humana e visa analisar as praticas e os conflitos sociais com base na hipétese
de transformacéao territorial. Portanto, a 6tica norteadora do argumento sera a transformagédo do
territorio ou a possibilidade de sua transformacao, e ndo a sua representa¢do por meio da descrigao
ou classificagao dos lugares sagrados.

O gedgrafo Gabriel Wackermann (2000 apud MARTIN, 2002, p. 14) desabafa: “serd que a geografia
nao merece, como antes e mais do que ela é desde um certo tempo, liberada do espirito de capela
e do ambiente de falsas querelas, das lutas muitas vezes estilizadoras e dos combates de
retaguarda, de aparecer em todo o seu rigor cientifico e sua eficacia para um publico, as vezes,
desamparado, desejando conhecé-la, e mergulhar nela para melhor encontrar o Norte [...]"

E claro que a geografia deve ser um meio de interpretacdo da realidade proposta por esta pesquisa,
e ndo seu tema central, seu objeto, porém, se parto da idéia de crise dessa ciéncia com base nas
nogdes de fragmentagado e imprecisao, faz-se mister, ao menos, discutir uma posigdo conceitual e
tedrica dessa disciplina.

2
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Comissao Pastoral da Terra (CPT), em tese, e a principio, viria contribuir para a
continuagao da fragmentacao e imprecisao dos estudos geograficos.

Por outro lado, mostra-se imperioso defender a existéncia e a pratica da
interdisciplinaridade ndo como fundamento do conhecimento geografico que por
muitos anos foi confundido como um conhecimento de sintese, eclético, como um
inventario de outras areas do conhecimento, mas, sim, como saber inato as ciéncias
humanas, ou seja, a Geografia concebida como uma ciéncia humana, pois ela
compreende uma parte do grande campo das humanidades, no qual as diferentes
disciplinas cientificas se inter-relacionam constantemente. No caso da Geografia, em
comunhdo com a argumentacdo de Moraes (2000b, p. 15), essa ciéncia aparece
como um “lécus privilegiado para realizar a discussao sobre interdisciplinaridade e a
transposi¢cdo metodoldgica interdisciplinar”, ja que ela é historicamente apresentada
como uma “ciéncia ponte que transita indistintamente entre os dominios das ciéncias
naturais e sociais.”

A interdisciplinaridade € entendida, portanto, como o estabelecimento sélido
da interacdo entre duas ou mais ciéncias ou disciplinas do conhecimento para
apreensdo da realidade. A utilizacdo de estruturas conceituais de diversas
disciplinas e de teorias que circulam livremente entre as ciéncias caracteriza a
postura interdisciplinar das ciéncias humanas atualmente. H4 uma interagcdo mutua
entre as disciplinas, por exemplo, a Geografia Agraria “dialoga” com a Sociologia
Rural e com a Antropologia Rural e, vice-versa, na explicagcdo/compreensdo da
questado agraria. Os conceitos, teorias e técnicas de pesquisa podem ser usados
mutuamente para explicacdo da realidade. As barreiras entre as ciéncias sao
plasticas e modelaveis, e ndo rigidas e intransponiveis. Todavia, deve-se levar em
conta que as ciéncias, cada qual com a sua especificidade, diferenciam-se. E esta
diferenciagédo deriva da construgcéo de seus aportes tedricos que tém como ponto de
partida o objeto cientifico de cada disciplina. A interdisciplinaridade assim entendida
€ uma contradi¢cdo nos préprios termos, na medida em que a leva, ao mesmo tempo,
a se negar e a se afirmar como um campo especifico do conhecimento. Ao mesmo
tempo em que uma determinada ciéncia utiliza conceitos e teorias de outra,
afastando-se do que lhe é préprio, ha a exigéncia em estabelecer o didlogo com o
seu objeto ou tema especifico de conhecimento.

A idéia de imprecisdo na Geografia refere-se a uma interdisciplinaridade de

empréstimos, e ndao ao didlogo e inter-relagao entre teorias e conceitos. Imprecisao
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significa tomar emprestados aportes tedricos e conceitos de outras areas sem
justifica-los e muito menos relaciona-los com as categorias, os conceitos e as teorias
elaboradas pela Geografia. Esse procedimento acaba produzindo interpretacoes
geogréficas alheias a essa disciplina. E ai que esta a imprecisao.

Nao considero negativa a introdugcdo de teorias externas a Geografia;
considero negativa a utilizacdo apenas dessas teorias externas sem nenhuma
relacdo com a disciplina em questao, transformando-a numa ciéncia de empréstimo.

Yves Lacoste (1988), em seu livro A Geografia Serve, em Primeiro Lugar,
Para Fazer a Guerra, afirma que os geodgrafos tomam o discurso, o objeto e os
métodos de outras disciplinas sem estabelecer claramente as razdes dessa escolha.
Assim, Maximo Quaini (1991), no livro Marxismo e Geografia, conclui que a
Geografia caracteriza-se como uma coletanea mal feita de outras disciplinas, um
compéndio fragmentario excessivamente vasto e ambicioso.

Esta ambigdo alimenta a idéia de imprecisdo. Referir tudo que é do campo
dos gedgrafos como contido no espago, envolvido por uma nocao de espaciologia
que sustenta e possibilita o vasto temario da Geografia, ndo resolve o problema da
fragmentacao, mas o amplia. Esta posicao afirma que, como os fenémenos objetivos
e subjetivos acontecem no espacgo, pois sdo eventos que se espacializam, sao
temas de investigacdo da Geografia. Estendem a idéia de imprecisdo ao construirem
uma Geografia composta de varias geografias que pouco se relacionam e,
certamente, ndo compéem nem mesmo uma unidade contraditéria.

Segundo Moraes e Costa (1999, p. 20-21):

A questdo da divisdo das ciéncias e da classificagdo de seus campos é,
entretanto, importante para o controle légico do trabalho cientifico, numa era
de intensas especializagbes das pesquisas. Nao discuti-la significa
trafegar na indeterminagdo. E necessario compreender e definir
claramente o segmento do real que se enfoca. Uma vaga idéia de
totalidade n&o propicia um fundamento seguro para a pesquisa em qualquer
campo. E necessario precisar bem o objeto que se fala. S6 sua efetiva
delimitagao permite localiza-lo num universo maior.

Marcelo Escolar (1996, p. 36), em seu estudo sobre os discursos geograficos,
mostra que a reflexdo tedrica a respeito do tema proprio da Geografia €
absolutamente marginal em relagdo ao ndcleo de praticas de varios tipos:

investigacao empirica, docéncia, planejamento etc. Segundo esse autor, é por isso



31

que a Geografia que nao conceitualiza suas nocodes, teorizando seus problemas,
ndo pode abordar a realidade de forma coerente, como disciplina.
Moraes e Costa (1999, p. 23) ampliam ainda mais essa discussao, que resta

marginal no desenvolvimento da Geografia, ao afirmarem que:

A abrangéncia do horizonte de pesquisa e sua sobreposigdo com outros
campos do conhecimento cientifico foram, sem ddvida, os principais
elementos responsaveis pelas dificuldades encontradas. A definicdo de
Geografia, quando abarcava todo o espectro de temas almejados, restava
vaga e imprecisa [...]. E em fungdo do exposto que essa ciéncia convive
com o fantasma da indefinicdo do objeto, num processo em que o
desenvolvimento da ciéncia como um todo s6 veio agravar (culminando na
ja mencionada crise da Geografia). Uma série de graves problemas
epistemolégicos decorre dessa fragilidade de base. A dualidade entre
Geografia Fisica e Geografia Humana seria um bom exemplo de tais
problemas, como também o é a dualidade entre a escala global e a local, ou
entre a descri¢do e a explicagdo, ou ainda entre a perspectiva sintética e as
inevitaveis especializagoes.

Talvez tomando por base essas problematizacdes, a grande maioria dos
trabalhos geogréaficos devesse assumir a propria disciplina como tema/objeto de
estudo ndo em detrimento da escolha do tema especifico que se quer estudar, da
parte do real que se quer desvendar, mas como pressuposto explicativo dessa
escolha.

Aqui, cabe reforgar que a idéia de um temario comum da Geografia ndo se
confunde com uma definicdo do objeto. Esta é fruto de uma lapidagao
tedrica de tal temario, que passa a lhe fornecer uma identidade articulada. A
definicdo do objeto é, assim, o resultado de um trabalho de reflexao
efetuado sobre o temério (MORAES; COSTA, 1999, p. 23).

O conceito de territério, dadas as suas diferentes significacbes e
interpretacées no decorrer do desenvolvimento histérico da Geografia, apresenta-se,
a meu juizo, como um temario com status de objeto®, ou seja, a “lapidagéo tedrica”
da apropriacao da natureza pelo homem, do reiterado apoderamento e organizagao
do espaco material e simbolico, existente a priori®, pelas sociedades e das

manifesta¢des politicas, econémicas e culturais que conformam os espagos do local

* E interessante observar as matrizes curriculares dos cursos de bacharelado e licenciatura em
Geografia no Brasil. Nenhum deles apresenta uma disciplina (matéria) intitulada Geografia do
Territério, como, por exemplo, existem disciplinas que se utilizam de outros conceitos como:
Geografia Regional ou Geografia da Paisagem, uma vez que o conceito de territério possui uma
abrangéncia que aglutina as outras definigdes, conceitos e nogdes dessa ciéncia.

® Nessa reflexdo, a priori é entendido como passado imediato, o ontem, aquilo que faz parte do
passado na medida em que os eventos e fatos histéricos vao acontecendo.
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ao global, sdo temas definidores do conceito de territério que, certamente, emergem
como elementos norteadores na busca ou na aproximacao do objeto préprio da
Geografia®.

Elegi como tema geral desta pesquisa o conceito de territério entendido como
produto da agdo humana no transcorrer do tempo histérico. Com isso, parto do
pressuposto de que o estudo do discurso e das acdes da Igreja Libertadora que se
territorializam traz elementos claramente passiveis de reflexdo geografica. Nao se
trata de partir apenas de uma perspectiva geografica de andlise do tema, mas,
também, do seu reverso, ou seja, encontrar a geograficidade manifesta nas acoes
da Igreja Libertadora, materializada, principalmente, no discurso teoldgico produzido
pela Teologia da Libertacdo e nas agdes desenvolvidas pela Comissdo Pastoral da
Terra (CPT) na luta pela reforma agraria e justica social no campo brasileiro’.

1.1 Discussao de método

Uma das alternativas para combater a excessiva fragmentacao da Geografia,
o que chamei de imprecisdo, estaria na busca de um método Unico e
especificamente geografico.

Esse método geografico foi defendido por Milton Santos (1999, p. 62-63), em
sua ultima reflexdo sobre a epistemologia da Geografia, no livro “A Natureza do
Espaco: técnica e tempo, razdo e emogado.” Segundo esse autor, a questdo que se
coloca é, sobretudo, uma questdo de método, isto é, a construcdo de um sistema

® Essa empreitada, a fim de ampliar a minha compreensao a respeito do campo especifico de andlise
geogréfica e de forma a poder contribuir com a construgdo desta disciplina, vem de longe. As
primeiras indagagdes que fiz a essa questao estao presentes na monografia de conclusdo de curso
intitulada “O estopim dos movimentos sociais no campo”, defendida no Departamento de Geografia
da Universidade de Sao Paulo em 1999. Tive oportunidade de fazer também reflexdes sobre essas
indagagOes na redacao da dissertagao de mestrado intitulada “O Movimento de Libertagdo dos Sem
Terra (MLST) e as Contradi¢cdes da Luta pela terra no Brasil”, defendida na mesma instituigdo no
ano de 2002.

” Impor a necessidade de justificar o tema escolhido para a pesquisa dentro do aparato teérico e
conceitual da Geografia faz-se diante de duas exigéncias: uma ja explicitada aqui é a de que, frente
a interdisciplinaridade, o campo especifico de andlise geografica deve aparecer de forma clara nos
seus proprios estudos; outra, é a de que é sempre bom lembrar que a Geografia € uma ciéncia
social, por isso as manifestagdes sociais que repercutem territorialmente e que se territorializam sao
passiveis de ser analisadas por essa ciéncia. Esse alerta é necessario na medida em que foi ao
longo do processo de construgao intelectual levado a cabo por autores como Ariovaldo Umbelino de
Oliveira (1982, 1988, 1991, 1997, 2002), Carlos Valter Porto Gongalves (1992, 2005), Bernardo
Mangano Fernandes (1996, 1998, 1999, 2000), entre outros, na justificava aos estudos geograficos
que tém como tema a andlise dos movimentos sociais, sobretudo os movimentos sociais de luta
pela terra.
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intelectual que permita, analiticamente, abordar uma realidade segundo um ponto de
vista. Portanto, seria dispensavel continuar buscando a definicdo de um objeto com
existéncia separada, isto €, uma existéncia geografica, um objeto geografico em si.

Santos pergunta se ainda cabe, realmente, falar de um objeto geogréfico, ou
se poderia partir de um outro comeco. E afirma que seria melhor, em vez de procurar
a estrutura ontolégica do objeto, construir epistemologicamente um objeto de
pensamento, isto €, 0 método eminentemente geografico.

Nessa perspectiva, o possivel esforgo intelectual na busca de um método
unico para a Geografia e, ainda, a conquista e a construcdo desse método
significariam que essa disciplina poderia abordar a realidade por um ponto de vista
proprio e unitario. Nesse ponto, a Geografia teria varios objetos, mas uma forma
Unica e sua de ver o mundo. O objeto seria a realidade impregnada de
espacialidades levadas a cabo pelo movimento societario. O objeto seria 0 mundo, e
uma das formas de olhar esse mundo poderia ser especificamente geografica. Mas
cabe perguntar: pode o método ter importancia em uma disciplina que ndo tem o seu
objeto preciso? Ou, 0 método pode assumir o papel do objeto?

Na concepcao de Moraes e Costa (1999, p. 33):

Sendo os métodos variados, os resultados desse trabalho também serdo
diferentes. Desse modo, ndo é possivel chegar-se a uma definigao
consensual do objeto, pois esta variara em fungao dos métodos assumidos.
A crencga na possibilidade de uma definicdo de consenso — nédo levando em
conta a diversidade metodolégica existente — foi um dos equivocos da
Geografia Tradicional. Existirdo, assim, tantas definigbes do objeto
geografico, quantas forem as perspectivas metodoldgicas capazes de
abordar o temario dessa disciplina [...]. Finalizando, cabe apenas reforgar a
idéia de que a opgao por um determinado método e seu estudo
representam apenas o ponto de partida na construcdo de uma geografia
nova. Alguns autores, incluidos na vertente critica do movimento renovador,
parecem acreditar que a adesao a uma perspectiva metodoldgica resolve,
de imediato, os problemas com que se defronta a pesquisa geografica atual.
Tomam a opcao de método por ponto de chegada e nao de partida.

Embora a defesa do método geografico encampada por Santos (1999) seja
ponto de partida, ao subtrair a discussao do objeto singularmente geografico, parece
que o método torna-se ponto de chegada, fundamento Ultimo da discussao
epistemolégica da Geografia.

Vale ressaltar que a posicao de busca por um método Unico nao se diferencia
de certo dogmatismo e de certa rigidez epistemol6gica necessaria na busca do

objeto geografico. E claro que essa busca significa um avanco frente as varias
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posicdes metodoldgicas e a variedade de objetos que caracterizam a Geografia
contemporanea. Mas, essa postura leva a reflexdao sobre as seguintes questdes:
quais sao os problemas que as varias concepgdes metodolégicas podem trazer a
ciéncia? Um objeto especifico de conhecimento ndo seria privilegiado ao ser
analisado por diferentes métodos?

No pensamento de Santos (1999), é o método que se confunde com o objeto
e, nas reflexdes de Moraes e Costa (1999, 2000b), € 0 método que determina o
objeto. Entdo, se existem varios métodos, por consequiéncia existirdo varios objetos.

Julgo que os diferentes métodos existentes na Geografia poderiam criar
dificuldade nas duas concepgdes. Entretanto, a diversidade de meétodos tem
apresentado problemas interessantes ao progresso da ciéncia, problemas esses que
muitas vezes puderam ser aproveitados para o seu desenvolvimento. Parto da idéia
de que varios olhares sobre 0 mesmo objeto podem trazer um maior conhecimento
sobre a realidade, mesmo que parte desses olhares possa ser considerada
equivocada. Por exemplo, partindo da analise de teses controversas, a critica as
interpretacées sobre o comportamento social contemporaneo, levantada por
economistas neopositivistas®, segundo os quais a sociedade é explicada somente
por céalculos matematicos prévios, baseados no estudo da economia mundial, pode
produzir uma série de interpretagcdes mais proximas a realidade. Nesse ponto, o
equivoco supde o acerto futuro, ou, no minimo, a critica ao erro e a pluralidade
metodoldgica significa aproximar-se e distanciar-se do real. O importante € que se
apresente claramente a parte do real que se quer estudar, por isso a discussao
sobre o objeto ndo pode ser subtraida.

Isto quer dizer que um mesmo objeto pode ser investigado por diferentes
métodos, 0 que € mais vantajoso do que varios objetos analisados por um soé
método. Contudo, essa posi¢cdo € problematizada por Moraes (2000b, p. 9), ao
pensar a relagdo entre método e ciéncia diante do contexto interdisciplinar. Segundo
esse autor:

E interessante observar que tal postura abre para uma visdo de
complementaridade entre as ciéncias, ha medida em que cada uma observa
uma face do mundo, ndo havendo problema em diversas ciéncias
abordarem o mesmo objeto empirico, pois o fardo cada uma de forma
distinta. O complemento de que a somatéria de tais abordagens seria o

® Pode-se encontrar tal tipo de interpretagdo na obra do famoso e midiatico economista Eduardo
Giannetti. Entre seus livros publicados, destaca-se “Mercado das Crencgas: filosofia econémica e
mudanga social’, Sao Paulo: Cia das Letras, 2005.
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caminho mais completo (pois mdltiplo) para o desvendamento da esséncia
dos fendmenos e processos, vai fundamentar o ecletismo como principio
metodoldgico [...].

Certamente, se se parte da nocao de que a interdisciplinaridade é a simples
somatoria dos diferentes campos cientificos e dos diferentes métodos, negar-se-a a
visdo interdisciplinar como a dialética da ciéncia moderna, ou seja, a relagcéo entre
diversas ciéncias como uma contradicdo nos proprios termos. A escolha de um
método ou de uma ciéncia para conhecer o real pressupde a negacao de outros
métodos e de outras ciéncias, ao mesmo tempo em que nao € possivel nega-los
totalmente, fazendo da necessidade do didlogo a valoriza¢do dos pluralismos.

Portanto, frente a pluralidade metodoldgica e a interdisciplinaridade cientifica,
0 que seguramente parece continuar sendo valido na Geografia é o destaque ao
método materialista dialético e a teoria critica produzida pelo materialismo historico.
Considerar essa vertente metodoloégica como a principal ferramenta intelectual para
interpretar a até entao ininterrupta espacializacao e territorializacdo da humanidade
sobre o globo terrestre parece fundamental. Por outro lado, negar e subtrair as
outras formas de interpretacdo, em detrimento de uma forma Unica, de um método
geografico Unico, sem mesmo ter preciso o objeto que se quer compreender, nao
cultiva boas sementes para essa disciplina e aponta para certo dogmatismo do
método.

Em minha concepcao, o objeto tem que ter existéncia real, ou melhor, ele
deve existir internamente a Geografia, deve ser uma realidade para essa ciéncia,
mesmo que o objeto ndo seja uma realidade fatica, e, sim, um recorte analitico, uma
lapidacdo de um conjunto de temas, como sugere Moraes (2000b).

Nesta tese, o conceito de territério € assumido como objeto cientifico, com o
qual tentarei estabelecer a relagdo entre a Geografia e o discurso e a pratica da
Igreja Libertadora, isto é, a Geografia com instrumento, meio de interpretar a
realidade proposta. A opcdo metodoldgica para tal estudo assenta-se, assim, no
materialismo histérico-dialético e na teoria critica vinda do marxismo, uma vez que,
com esses instrumentos, acredito poder desvendar processos sociais
fundamentados nos conflitos de classe pela posse e uso da terra. Vale também levar

em consideracdo que essa postura metodolégica sustentou o movimento de
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fundacao da “geografia renovada” e da Teologia da Libertacdo ha mais de um quarto

de século®.

1.2 Territorio: categoria, conceito e objeto?

Raffestin (1980, p. 143), na sua argumentagédo sobre a definicdo de territério,
se exime de considera-lo como conceito ou nocao; chama-o de “termo”, embora faca
a ressalva de que, em certo periodo (1970-1980), tenham sido feitos esfor¢cos em
conceder um estatuto de nog¢ao a espacgo e um estatuto de conceito a territério. Por
esse entendimento, conceito € mais preciso do que nogao.

A meu ver, aumentando ainda mais a poténcia desse “termo”, territério pode
ser também concebido como categoria, o que significa atribuir-lhe uma concepgéo
universal: territério como produto de apropriagéo e transformacao do espago pelo e
para o homem no decorrer do processo historico. J& territorio visto como conceito,
nao fugindo da concepc¢ao de categoria, teria um sentido mais temporal, datado; por
exemplo: territério como espaco e produto da luta de classes pela definicao de
muitos gedgrafos marxistas da década de 1980, ou territério multidimensional e
multiescalar (globalizado) dos gedgrafos do novo século (pds-modernos). A idéia de
categoria € ampla e universal por natureza, ja conceito apresenta-se como uma
segmentacao temporal de categoria. Ambas as definicbes suprimem o carater
indefinido de nogdo, de forma que a indeterminagéo de nocao dissolveria qualquer
discussao sobre categoria e conceito. Logo, para continuar a argumentacao desta
tese, faz-se mister esclarecer que a amplitude do “termo” territério (categoria e
conceito) sera pensada como elucidacao do temario especifico da Geografia, uma
vez que essa amplitude nada tem a ver com a imprecisao do tema prépria da ciéncia
geografica; ela €, contraditoriamente, um elemento norteador. Com isso, territério
sera pensado como conceito-chave para interpretar os processos sociais propostos
para a pesquisa e, como categoria (e conceito), para nortear os estudos em
Geografia.

Rogério Haesbaert (2004, p. 37) atenta para a extensdao do conceito de

territério. Segundo esse autor:

° A leitura das teses de Karl Marx e a utilizagdo da estrutura metodolégica do marxismo na
interpretacdo da realidade chegaram a ciéncia geografica na década de 1970 e a reflexdo teoldgica
da Igreja na década de 1960.
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Apesar de ser um conceito central para a Geografia, territério e
territorialidade, por dizerem respeito a espacialidade humana, tém uma
certa tradicdo também em outras areas, cada uma com enfoque centrado
em uma determinada perspectiva. Enquanto o gedgrafo tende a enfatizar a
materialidade do territério, em suas mdltiplas dimensdes (que develria]
incluir a interagcdo sociedade-natureza), a Ciéncia Politica enfatiza sua
construgao a partir de relagdes de poder (na maioria das vezes, ligada a
concepgao de Estado); a Economia, que prefere a nocao de espago a de
territério, percebe-o muitas vezes como um fator locacional ou como uma
das bases da produgéo (enquanto “forga produtiva”); a Antropologia destaca
sua dimensdo simbolica, principalmente no estudo das sociedades ditas
tradicionais (mas também no tratamento do “neotribalismo” contemporaneo);
a Sociologia o enfoca a partir de sua intervengé@o nas relagdes sociais, em
sentido amplo, e a Psicologia, finalmente, incorpora-o no debate sobre a
construgao da subjetividade ou de identidade pessoal, ampliando-a até a
escala do individuo.

A extens@o desse conceito que extravasa o ambito da Geografia também se
pde de forma ampla na prépria disciplina. Nao ha apenas uma definicdo geogréfica
do conceito de territério, mas varias. Essa amplitude interna do conceito € resultado
direto da variedade externa que ele tomou, ou seja, as definigbes das outras
ciéncias influenciam as definicdes geograficas de territério. Novamente, o problema
ndao estd na diversidade ou na interdisciplinaridade presente na formacédo do
conceito ou, muito menos, na pluralidade de métodos, mas na abstracdo (ou
subtracao) do que é propriamente geografico do conceito.

Se nesta tese a categoria e 0 conceito de territério ganham status de objeto
cientifico, é importante que se parta do seguinte problema: territério ndo tem uma
definigao aceita universalmente entre os gedgrafos'.

Concordo com Moraes (2000, p. 17), quando ele credita ao conceito de
territério uma maior precisdo em comparagao com a categoria de espaco, ao afirmar
que a Geografia “do ponto de vista metodoldgico, transita-se entre a vaguidade da

categoria espaco ao preciso conceito de territério”'".

"% E muito valida a concepcdo de Capel (1981, p. 258) quando afirma que o que assegura a
continuidade de uma disciplina sé@o os problemas enfrentados por ela e os quais ela se propde a
resolver.

" Nicolas Obadia (1973. p. 128), citado por Quaini (1991, p 26), afrma que: “escrever que 0s
geodgrafos estudam o espaco [...] significa dizer que eles se interessam praticamente por tudo que
existe.” Moraes (2000b, 24-25), em um texto mais recente, afirma que a “avaliagdo do temario
geografico demonstra que essa disciplina, por diferentes abordagens, encontra-se sempre as voltas
com a problematica do espago, tomada mesmo em muitos enfoques como seu objeto precipuo e
exclusivo. Nesse sentido, mesmo sem compartilhar esta pretensdo e esse ponto de vista, pode-se,
numa aproximagao inicial, dizer que o campo da geografia inscreve-se entre as reflexdes que
tematizam a dimensao espacial da totalidade.” Porém, “cabe salientar a vaguidade e ambiguidade
no entendimento desta categoria ja no plano da filosofia, onde o espago ora aparece como uma
forma de ver dos fendbmenos (Kant), ora como um suporte para as manifesta¢des destes (Newton),
e ora como um fendbmeno em si (Leibniz).”
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Mas territério como categoria geografica tem uma definicao universal. Nao ha
um geodgrafo contemporaneo, ou nao deveria haver, que negue a nocao de territorio
como constru¢cdo humana no transcorrer do tempo histérico. Ja4 a materialidade,
produto da espacialidade e territorialidade humana num dado espagco material e
simbdlico existente a priori e num dado periodo/contexto da humanidade, é sim o
conceito de territério'?. Categoria e conceito, mutuamente, ganham forma frente a
categoria espaco.

A importancia de eleger um objeto ou de escolher uma categoria ou um
conceito norteador na busca desse objeto, por mais problematica que se apresente,
ajuda a definir um conjunto proprio de identificagdo conceitual, e uma nocéo de
precisdo passa a pairar no ar. Ndo uma nogéo de precisdo que barre 0 movimento
historico da disciplina, uma precisdo antidialética, mas um referencial claro diante do
movimento de construcdo da Geografia.

A nocéao de espago assumida por grande parte dos gedgrafos tem carecido de
precisdo. A que espaco eles estdo se referindo? O que significa afirmar que a
Geografia estuda o espago?

Na reflexdo proposta por Oliveira (1988, p. 71-72), o espacgo (e o tempo) é
realidade objetiva. Esse autor, apoiado no pensamento de Lénin, concebe o
universo como matéria em movimento, e esta matéria em movimento ndo pode se
movimentar sendo no espaco e no tempo. Portanto, dada a eminente materialidade
da existéncia humana, o espaco (e o tempo) apresenta-se como condi¢do essencial
para a existéncia de tudo e de todos. A categoria espago € uma categoria importante
e determinante em varias disciplinas do conhecimento, da Geografia a Matematica,
da Antropologia a Fisica. Entdo, qual é o espago do gedgrafo? E o espaco
produzido?

Se for aceita a concepcado de que o espago (e o tempo) é condicdo de
existéncia da humanidade, ele, na condigcdo de categoria primeira, elementar, ja
existe. O que é produzido posteriormente, pela agdo humana, é outro tipo de
espago, um espaco (pds)elaborado, isto €: o territorio.

Para Marcelo Escolar (1996, p. 16-17) a idéia de produzir espago se

apresenta de forma muito confusa; para ele, “produzir espago, conseqientemente, é

'2 “Tal caracteristica diferencia esse conceito na comparagéo com outros comumente utilizados pela
Geografia (como regido e paisagem). Que podem manifestar-se adjetivados por fendmenos
naturais. O territério é, portanto, uma expressao da relagao sociedade/espago, sendo impossivel de
ser pensado sem 0 recurso aos processos sociais.” (MORAES, 2000, p. 18)
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impossivel. Produzir configuracbes materiais espacializadas subjetiva e
objetivamente é possivel”'®,

Com base nessa concepcgao, a expressao conceitual “processos espaciais” s6
tera significado valido se se referir a processos sociais de organizacao do espaco,
no qual o homem-sujeito se territorializa. Com isso, evita-se a concepg¢ao que
transforma o espaco em ator/sujeito, como uma instdncia determinante na
organizagao societaria, como nas afirmagdes a seguir:

[...] o espago ndo atua passivamente no processo de sua constante
organizagao e reorganizagao pelo homem [...]. Hipotetizamos que € através
dos processos espaciais que o espago passa a ter um papel ativo na sua
propria organizacdo (CORREA, 1988, p. 31-32)."

Sem duvida o espago é formado de objetos; mas nio séo os objetos que
determinam os objetos. E 0 espago que determina os objetos: o espago
visto como um conjunto de objetos organizados segundo uma logica e
utilizados (acionados) segundo uma logica [...]. E o espago que redefine os
objetos técnicos, apesar de suas vocagdes originais, ao inclui-los num

conjunto coerente onde a contiglidade obriga agir em conjunto e
solidariamente (SANTOS, 1999, p. 34).

Como freqlientemente acontece, a nocdo de espago encontra-se imbricada a

nocao de territdrio; nessa concepcao, o territério também age:

Somente assim respondemos a questao crucial de saber como e por que se
dao as relagbes entre sociedade como ator e o territério como agido e, ao
contrario, entre o territério como ator e a sociedade como objeto de agao.
(SANTOS, 2000, p. 13).

O importante, nesse ponto, é ter clareza de que a espacialidade é constitutiva
da matéria e dos objetos (matérias e simbdlicos) construidos pelo homem, e néao
pelo préprio espago'”. Essa compreensdo abre possibilidades de pensar o sentido
transformador dos processos sociais. O problema de entender o espago e o territdrio

como sujeito estd em negligenciar, em diversos graus e instancias, o papel do

'3 Escolar (1996, p. 18) completa a sua proposta: “Tenho a impressdo de que existem em geografia
quatro nogdes chave que, gragas a uma insuficiente teorizagdo, impedem até certo ponto a
configuragdo de um discurso geografico coerente. O que discutimos acima (0 espaco) é uma
amostra eloqliente disso. A esta nogdo, por sua vez, encontra-se profundamente ligada a de
Territério, e na base conceitual de ambas alternam-se a de Sociedade (o social) e Natureza (o
natural) [...] Em minha opinido, tanto as nocdes de “espago” como a de “natureza” tém papel
analogo na organizagdo do discurso geografico; ao passo que o “territério” e a “sociedade”
permitem, em separado ou em conjunto, a concregéo dos dois primeiros.”

'“ CORREA, Roberto Lobato. O Espaco Geografico: Algumas Consideracées. In: SANTOS, Milton
(Org.). Novos rumos da geografia brasileira. Sdo Paulo: Hucitec, 1988.

"> Segundo Moraes (2005, p. 148-149), o espago ndo & sujeito, pois o espaco ndo qualifica os
processos sociais, sendo o contrario verdadeiro. “Toma-se aquela concepcao de Marx: o que faz de
uma regiao da terra um territério de caga, € o fato de tribos ai cagarem. Para essa 6tica, o espago
nunca poderia ser tomado como um elemento ativo da politica, como um sujeito.”
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homem e da organizagao social. Na verdade, 0 espa¢o age apenas nos momentos
em que 0s processos e eventos naturais ocorrem a revelia da organizacao social.

Moraes (2000b, p. 26) declara a seguinte critica a essa concepcgao de espaco:

Nas visdes mais radicalizadas, o espag¢o se torna mesmo um sujeito dos
processos histéricos, como se os lugares possuissem vontade e dinamismo
proprios. Assim, trata-se ndo apenas de uma coisa, mas de uma coisa viva
e ativa, que condiciona e determina processos e fenbmenos. Nem mesmo
as teorias que tentam dar um tratamento dialético a essa questao, parecem
se desvencilhar dos vicios de origem dessa viséo fetichizada do objeto. As
formulagbes mais avangadas dentro dessas concepgbes chegam a
conceitualizar a idéia de processos espaciais, a qual reitera a visdo do
espaco como objeto da geografia.

O espago do mundo contemporaneo sé pode ser visto como uma forma
autdbnoma que contrapde e domina os homens no nivel da consciéncia dos préprios
homens, como uma espécie de alienacdo e reificagdo espago-territorial, € ndo pelo
proprio espaco. O espaco nao possui consciéncia, e a légica da organizacao
espacial & produto da légica humana. Assim, 0 espago ndo pode ser visto como
sujeito, mas, em Ultima instancia, como uma realidade social, quer dizer, um
conjunto de formas, conteudos e relagcdées dado pela atividade humana que é e esta
circunscrita e materializada geograficamente no territério'®. Nao é por menos que

Moraes (2000b, p. 28), refletindo sobre o objeto da Geografia, afirma que

a aceitagao da existéncia de uma dimensao espacial do movimento histérico
nao equivale a retornar a idéia do espago como objeto (ou, pior, como
sujeito), pois tal dimensao é vista como impulsionada — assim como todo o
processo histérico — pelas relagdes entabuladas pelos homens reais em sua
vida cotidiana. Nesse sentido ndo se trata de colocar o espago no centro de
interesse de investigacdo, mas centra-lo nas relagdes sociais referidas ao
espaco. Posto em outras palavras: caberia identificar os processos sociais
pelos quais as sociedades se relacionam com o espago terrestre [...].

7

O espaco € reféem do trabalho humano. Parto dessa idéia porque o tema
escolhido para este estudo, a andlise do discurso e das praticas sociais imbuidas
pela fé religiosa, visa a transformagé@o social e a reestruturacdo nas formas de
apropriacdo do recurso natural terra. A possibilidade de transformacao do territério
atual, constituido como elemento essencial da acumulacdo capitalista e como
mecanismo de controle da vida social, s6 pode partir dos préprios homens, e nao do

proprio espaco/territério.

'® Comecei a desenvolver essa idéia na minha dissertacdo de mestrado. Cf. Mitidiero (2002, p.21-22).
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Territorio, defendido aqui como centro/objeto da Geografia, é produto do
apoderamento desse espaco pela sociedade. Acredito que foi o gedgrafo francés

Claude Raffestin (1980) guem melhor esclareceu a distincao entre espaco e territorio:

Espago e territério ndo sdo termos equivalentes. Por té-los usado sem
critério, os gedgrafos causaram grandes confusbes em suas andlises, ao
mesmo tempo em que, justamente por isso, se privam de distingdes Uteis e
necessarias. Nao discutiremos aqui se sdo nogdes ou conceitos, embora
nesses ultimos vinte anos tenham sido feitos esforgos no sentido de
conceder um estatuto de nogdo ao espago e um estatuto de conceito ao
territério. O estatuto de conceito permite uma formalizagdo e/ou uma
quantificagido mais precisa do que o estatuto de nogéo.

E essencial compreender bem que o espago é anterior ao territério. O
territério se forma a partir do espago, é o resultado de uma agéao conduzida
por um ator sintagmatico (ator que realiza um programa) em qualquer nivel
[...]. O territério, nessa perspectiva, &€ um espago onde se projetou um
trabalho, seja energia e informagdo, e que, por conseqiéncia, revela
relagbes marcadas pelo poder. O espago € a “prisao original”, o territorio é a
prisdo que os homens constroem para si [...]. O espaco é, portanto, anterior,
preexistente a qualquer agéo. O espaco é, de certa forma, “dado” como se
fosse uma matéria-prima'’.

Com base nessa discussdo, sugiro definir territério, mesmo que
provisoriamente, na intengdo de afunilar os argumentos na dire¢cao do tema proposto
para esta tese. Entendo territério como produto do trabalho humano que resulta na
construgcdo de um dominio ou de uma delimitagdo do vivido territorial (da
territorialidade) e assume mudltiplas formas, escalas e determinagdes: econdmica,
administrativa, bélica, cultural/simbdlica e juridica. Territério € uma area demarcada,
onde um individuo, ou grupos de individuos ou, ainda, uma coletividade exerce o
seu poder. Esse poder é manifesto na relacdo sociedade x natureza, mas também
na relacdo sociedade x sociedade, por isso “nenhuma andlise e interpretacao
corretas do territério pode prescindir da consideracdo dos fatores politicos.”
(PELLEGRINI, 1974, p. 14 apud QUAINI, 1983, p. 127).

Territério é resultado do processo histérico-social'®. E, portanto, na mesma

medida, possibilidade de futuro, possibilidade de transformacbes futuras no

' Posigdo contraria a essa concepgdo encontra-se na obra de Milton Santos (1978, p. 189):
“utilizagao do territério pelo povo cria o0 espago.” No texto “Papel Ativo da Geografia: um manifesto”
de 2000, Santos langa o conceito de “territério usado” para explicar o resultado do processo
histérico e a base material e social das novas agbes humanas. Ora, esse conceito, ao qual
Haesbaert (2004, p. 58) chamou de controvertido, me parece redundante, ja que o territdrio existe
pelo seu uso, fato essencial na definigdo de categoria e de conceito.

'® “Nesse sentido, é que deve ter cautela ao falar da relacdo sociedade/espaco como objeto
geografico, pois tal enunciado sugere uma associacdo entre duas partes que se determinam
reciprocamente, que entram com o0 mesmo peso na relagdo. E ndo se trata disso no caso, pois o
dinamismo que impulsiona o relacionamento de um agrupamento social com um dado meio esta
totalmente localizado no ambito do grupo [...]” (MORAES, 2000, p. 28).
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presente. E como resultado da producdo humana segundo os recursos que dao
condicdo a nossa existéncia — sendo 0 primeiro desses recursos 0 espaco —, &
também possibilidade para as agdes humanas na producao de outro territorio.

Um problema eminente é que, muito geralmente, quem domina o territério
realiza as transformagbes conservando os seus privilégios. Dessa forma o territério
constitui um recurso e um trunfo nas maos dos dominadores para a perpetuacédo do
seu dominio.

A idéia de territorio atrelada a de recurso ou de trunfo ja foi discutida por uma
série de autores, entre eles Raffestin (1980), Santos (2000), Fernandes (2005).
Recurso e trunfo seriam unidades analiticas que reforgam a idéia de que todo ato
sobre o territério é um ato politico™.

A Geografia Critica, preocupada com as contradicdes socio-territoriais
produzidas pelo modo capitalista de producédo e pelas feicbes modernas que ele
assume — racionalizagdo do territério, formagdo de um territério operacional ao
acumulo do capital, territério da técnica substituindo o territério da vida —, estabelece
sua producdo académica em uma vertente em busca de interpretacbes e
alternativas a essas caracteristicas claramente problematicas a territorialidade da
humanidade. O territério, temario central dessa ciéncia, deve, entdo, ser abordado
sempre na perspectiva da transformacéao. Por isso, darei mais atencéo a perspectiva
de acdo social e aos processos sociais no decorrer do tempo histérico para
continuar definindo territério. Creio que, com essa arquitetura de definicbes e
conceitos, posso estabelecer a relagdo entre Geografia, como ciéncia social
preocupada com a organizacao social do territério, e a acao da Igreja, por meio da
Comissao Pastoral da Terra (CPT), na luta pela terra no Brasil. Este esquema é
ilustrativo do caminho tedrico que seguirei: A¢do Social 9 Processo Historico 9

Territorio

1.3 Acgao social, praxis transformadora

“Muito mais do que uma coisa ou objeto, o territério € um ato, uma acao”
(HAESBAERT, 2004, p. 127), um movimento coletivo de ac¢des e se caracteriza

'® Cada vez mais o fator cultural/simbélico é valorizado nas interpretagdes geograficas sobre o
territério, na verdade, esse movimento tomou mais vigor a partir da critica as posigdes
excessivamente econémicas e politicas do territério. Voltarei a esse tema mais a frente.
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como resultado da socializacao local/universal do trabalho. O trabalho, elemento
fundante da acdo social, valoriza o espaco, apropriando-se de seus recursos e
trunfos durante o ininterrupto processo de territorializagcdo humana na superficie
terrestre. Para Giddens, os seres humanos fazem sua propria Geografia ndo menos
do que fazem sua prépria Historia (GIDDENS, 1991, p. 28 apud HAESBAERT, 2004,
p. 117).

Geografia e Historia, espaco e tempo sdo campos epistemoldgicos e
categorias elementares a construcao do conhecimento, a0 mesmo tempo em que
séo produtos da atividade humana. O espago e o tempo séo o territério e o tempo
social apropriado/construido pelas sociedades.

A ontologia do ser social € o ato, a acdo, a sua manifestacdo por meio do
trabalho transformador da realidade. A intervencdo humana no espago € um agente
modelador desse espaco tornado territério. O territério, como espac¢o dominado e
transformado pelo homem, sé existe, portanto, a partir da agdo humana.

A acéao social é o ponto de partida de qualquer transformacéo territorial, € o
agente modelador pretérito e presente. A constante acao social € que delineia as
configuracdes soécio-territoriais futuras. O ato, sempre social, esta impregnado de
devir. Na consagrada reflexao de Hannah Arendt (2002), a “condicdo humana” sao
as formas emanadas da agao social.

Mesmo que o futuro da humanidade esteja pré-determinado pelo contexto
politico e econdmico mundial, marcado pela chamada globalizagdo capitalista, a
organiz(acao) social guarda para si a possibilidade de transformar o mundo. E claro
que nao se pode esquecer que as caracteristicas perversas do desenvolvimento do
capitalismo sao produto da organizagao social, como também nao se pode esquecer
que a unica possibilidade de transformagado s6 pode partir da acdo humana. As
injusticas e desigualdades sociais, bem visiveis na paisagem, ndo sao construgdes
naturais, ou produtos do designo divino, sobrenatural, mas construgbes humanas.
Aqueles que dominam os poderes econémico, politico e cultural sempre labutaram
para construir uma ideologia do trabalho humano, por meio da qual todos os homens
nao detentores de meios de producdo deveriam, socialmente, trabalhar na
transformacgéo ja pré-determinada do mundo. Essa pré-determinagdo significa a
aceitacao da exploragdo capitalista produtora das desigualdades sociais que
assolam grande parte das sociedades. O contrario, para os poderosos, nao é

verdadeiro, ou seja, a socializacao da agdao humana pelo trabalho sé lhes serve
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como ente de exploragcdo, na medida em que a organiz(acéo) social poderia servir
como ente de transformacdo, minimizando ou extinguindo as injusticas e
desigualdades sociais.

As ciéncias humanas iniciaram de forma mais sistematica e contundente a
critica ao modo capitalista de produgéo apenas no século XIX e tiveram como marco
as analises e propostas oriundas da obra de Karl Marx. Na Geografia, com o
nascimento da Geografia Critica no final da década de 1970, os gedgrafos
comecaram a analisar as feicoes perversas desse modo de producdo. A génese
dessa nova posi¢ao tedrica e conceitual da producdo académica geogréfica fez-se
em contraposicao a uma Geografia de orientacdo positivista, que servia mais como
uma ciéncia operacional ao capitalismo do que uma ciéncia analitica.

E possivel estabelecer a mesma relagdo com a histéria do pensamento
religioso. A interpretacdo religiosa do mundo, apenas muito tardiamente, produziu
reflexdes contrarias ao desenvolvimento do capitalismo. A Igreja Libertadora,
apoiada por uma nova interpretacao da fé, por uma nova teologia, a Teologia da
Libertacdo, nascida na década de 1960, passou a negar a pretensa passividade
pregada pela Igreja catdlica hierarquica frente aos problemas decorrentes da
exploracado e acumulacao capitalista. A Igreja catélica libertadora produziu, a um sé
tempo, uma critica a Igreja e ao sistema no qual se vivia. Afirmou fielmente que a
Igreja e a sua teologia serviram e servem como um instrumento ao capitalismo. A
passividade social pregada pela Igreja, na verdade, constitui o ato de transformar o
mundo sobre os designios dos poderosos terrenos?.

Nesse movimento de contestacdo as formas e aos contetdos estruturais do
“progresso” capitalista, a Geografia, como outras ciéncias humanas, e a Igreja, no
seu viés progressista, atribuem a acdo humana tanto a possibilidade de mudanca
como também a possibilidade de perpetuagdo das desigualdades e das injusticas
sociais e territoriais. Com isso, acredito que a idéia de agcdo humana toma
importancia preponderante na definicdo do objeto e dos estudos geogréficos. No

%0 E interessante notar que as expressdes Geografia Tradicional e Igreja Tradicional ddo sentido a
certa inércia cientifica e social/religiosa. Mas o que ha de tradicional na ciéncia geogréfica e na
religido catélica é conservar a organizagao social que sirva como substrato ao desenvolvimento do
capitalismo. Inércia e desenvolvimento sdo termos contraditérios embora integralmente interligados
nessa nogao, o que ¢é inercial, letargico, serve como vetor de desenvolvimento desse sistema. Resta
lembrar que a tradigdo sempre se faz presente na ciéncia geografica. Na Geografia Neopositivista (e
até certo ponto na Geografia Cultural) e na Igreja, os movimentos catélicos, como a Opus Dei ou
Renovagdao Carismatica, aparecem como vetores modernos da tradigdo ao desenvolvimento
desigual.
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caso da Igreja Libertadora, que tem um carater teol6gico/politico e nao propriamente
cientifico, a acdo social se faz por meio da praxis libertadora, por isso,
transformadora da realidade.

Nao se trata, no caso da Geografia, de retirar o papel do territério como tema
central de andlise dessa ciéncia, mas pensar a agao social como papel central nas
intervencdes territoriais. Caberia, assim, ao gedgrafo, pesquisar as implicagdes
territoriais da agéo/praxis humana. O foco ndo esta apenas no sujeito, mas no
movimento sécio-territorial. No caso da Igreja Libertadora, ndo se trata de retirar o
papel da fé e da simbologia religiosa na motivagcao da vida, mas de incentiva-las a
que sejam uma praxis transformadora da realidade.

Vale ressaltar, neste momento, dois pontos importantes. Primeiro, que a
Geografia € uma ciéncia social, e a Igreja Libertadora, uma interpretacao religiosa
com forte teor politico. Constata-se, porém, um paralelismo, uma simultaneidade
histérica entre os processos de transformagdo da ciéncia geografica e os de
interpretacao da teologia. O mesmo paralelismo € possivel se constatar na relagdo
entre essa ciéncia e essa teologia e o movimento da sociedade. Como afirmou
Comblin (2002, p. 97), num primeiro momento, houve uma coincidéncia historica
entre a renovagdao do pensamento religioso e o advento de um periodo de
contestacdo social. “A luta do povo na Igreja e do povo na sociedade coincidem.
Com certeza nao se trata da mesma realidade, mas sao duas realidades solidarias,
inseparaveis.”

O segundo ponto, esclarega-se, € que a Teologia da Libertacdo ndo é uma
doutrina sécio-politica e muito menos uma teoria cientifica, ela é, “antes de qualquer
coisa, uma reflexdo religiosa e espiritual” (LOWY, 2000, p. 59), contudo essa
reflexdo ndo se pde alheia a ciéncia, uma vez que “reconhece a total independéncia
da pesquisa cientifica das pressuposi¢cées ou dogmas da religido e se limita a usar
0s seus resultados para nutrir seu préprio trabalho” (LOWY, 2000, p. 62). A
utilizacdo dos dados da ciéncia pelos tebdlogos da libertagdo, como se pode
constatar claramente, por exemplo, na tese de doutorado em teologia de Alberto da
Silva Moreira (2006), em que um dos capitulos trata da “relevancia dos resultados
das ciéncias sociais como instrumento de analise no quadro do discurso teolégico”,
faz com que esses pensadores proponham uma espécie de “teoria teoldgica”, o
que seria uma contradicao nos préprios termos. Combiln (2000, p. 85), ao diferenciar

Teologia da Libertacdo de doutrina social da Igreja, argumenta que esta ultima
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nunca explicou os seus fundamentos nem o seu estatuto epistemolégico, enquanto a
primeira apresentou um discurso teol6gico baseado na explicagdo de verdades, na
indicacdo de caminhos. Para esse te6logo, “0 movimento social necessitava de uma
teoria que fosse a eclesiologia do povo de Deus.”

Diante dessas posi¢coes, penso que a teologia é considerada como uma
espécie de “teoria” que une a interpretacao do Evangelho, os dados da ciéncia e a
leitura dos momentos politicos e culturais da sociedade. Contudo, a idéia de ser uma
“teoria”, como sao as teorias cientificas, seria redutiva, uma vez que tentaria unir
algo conflitivamente distinto que séo: ciéncia e religido. E dessa tensao, os tedlogos
da libertacdo tém total clareza. Também, em hip6tese alguma, esta teologia pode
ser assumida como discurso politico, ja que o fundamento das suas propostas parte
da reflexdo espiritual, embora a explicacdo das mazelas sociais parta da analise da
organizagao social, politica e cultural em determinado momento histérico. Dessa
forma, vale frisar a diferenca e apontar um veio de identificacdo: a Teologia da
Libertagdo ndao é uma teoria cientifica, ndo € uma doutrina politica e, muito menos,
um plano politico que reuniria uma série de propostas a serem aplicadas nas
sociedades. Ela é, sim, uma teologia fundada numa interpretacdo do Evangelho, que
usa abertamente os dados da ciéncia e da observacao e andlise dos contextos
politico-culturais®'. O resultado dessa juncéo é a produgdo de um discurso teoldgico
voltado a acéo social transformadora.

Feita essa ressalva, o tema da acdo social apresenta-se como de suma
importancia na discussao da Geografia proposta aqui e na identificacao da teologia e
sera o fundamento dos processos sociais analisados neste estudo.

Pierre George (1968), em seu livro “A A¢do do Homem?”, foi um dos primeiros
geografos, diante do movimento de renovacdo da Geografia, que atentou,
diretamente, para o papel da agdo humana no que ele chama de “espacgo
humanizado”, ou seja, o homem modelando a superficie do globo. Porém, a acao

' E bem verdade que os tedlogos da libertacdo reconhecem abertamente o valor da ciéncia, como o
fizeram, a titulo de exemplo, ao adotar interpretacdes vindas do marxismo. Porém, estes também
apontam os limites da ciéncia, como, por exemplo, a observagao feita por Moreira (2006, p. 31):
“Por outro lado, é preciso ter consciéncia dos desafios que a aproximagao tedrico-cognitiva as
ciéncias sociais ou a quaisquer outras ciéncias traz consigo. Um dos desafios diz respeito a
impossibilidade de quantificar ou comparar o sofrimento humano com outras grandezas de andlise.
O excesso de sofrimento humano nos conflitos agrarios ndo pode ser expresso ou revelado com os
procedimentos tedrico-metodolégicos das ciéncias humanas ou sociais. Sofrimento, vida e morte,
sempre concretos e singulares, desaparecem atrds da metodologia, dos dados e da estatistica
social [...]"
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humana pensada e, principalmente, descrita por esse autor tinha como fundamento
explicativo a apropriacdo pelo homem dos objetos naturais, e ndo a acao social
transformadora das condi¢des sociais, politicas e culturais dos diferentes territorios.
De qualquer maneira, George aparece como referéncia no que posso chamar de
“humanizacao” dos estudos geograficos.

No ambito da bibliografia consultada, atualmente, o gedgrafo aleméao Benno
Werlen? tem sido o pensador que mais investiu na idéia da acdo social com papel
preponderante na Geografia. Comentado por Santos (1999, p. 67-68), Werlen (1993,
p. 100) defende abertamente uma teoria da agéo social para a Geografia. Afirma que
a Geografia falhou em seu enfoque do espago por ndo haver dado bastante énfase a
acao social: “[...] se a acao, em lugar do espago, se tornasse o conceito tedrico
central da geografia social, o arranjo espacial dos objetos seria relevante ndo como
uma causa, mas como uma condicdo e uma consequéncia necessaria a acao
humana.”

Werlen (2000, p. 9), em seu texto “Regionalismo e Sociedade Politica”,
esclarece a sua posicao para uma nova epistemologia geografica e mostra a sua
vinculacao a filosofia kantiana, a qual concebe o0 espaco como uma representacao, e

nao como conceito empirico, como se pode ver na citacao seguinte:

[...] o espago ndo € um conceito empirico porque nao ha uma coisa
chamada espaco. Ele é um quadro formal de referéncia, pois nao se refere
a nenhum conceito especifico de objetos matérias. Ele é classificatorio
porque nos permite descrever uma certa ordem de objetos com relagao a
suas dimensdes especificas.

Com isso, esse autor acredita que o espaco nao pode ser objeto de

teorizacao e de pesquisa empirica, mas a espacialidade das acdes sociais.

Por isso a geografia humana deve ser entendida como uma ciéncia humana
da espacialidade humana. Mas, serd possivel a investigacdo empirica da
espacialidade através de categorias espaciais e podera a espacialidade ser
0 objeto de uma teoria espacial? Nao seria mais adequado vincular
metodologicamente a espacialidade com as atividades/a¢gdes humanas ao
invés de vincula-las com o espago? Nao obstante, a teoria espacial nao
seria mais o centro do interesse dos gedgrafos (WERLEN, 2000, p. 11).

22 WERLEN, B. Society, action and space: an alternative human geography. London: Routledge,
1993. Esse livro é comentado por Santos (1999, p. 67-70). Rogério Haesbaert (2004, p. 156-157)
também analisa o pensamento de Werlen, mas na primeira edicdo de seu livro a referéncia a
Werlen ndo aparece na bibliografia.
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Essa posigao severa de Benno Werlen ndo se faz sem criticas, segundo
Santos (1999, p. 68-70):

Em resumo, a teoria geografica de B, Werlen poderia ser assim enunciada:
1) a geografia ndo deve ser considerada como uma ciéncia do espago, mas
como uma ciéncia da acao; 2) a acao subjetiva deve ser destacada numa
pesquisa geografica; 3) a dimensao espacial deve ser considerada, mas ela
nao € a causa dos eventos e nem da agao.

Ha uma diferenca entre dizer que o espaco nao é uma causa e negar
que ele é um fator, um dado. Admitir a existéncia do espaco nao é ser
“geodeterminista”, como na critica de Werlen.

A critica de Santos procede ao questionar certo determinismo da agéo social
na Geografia de Werlen, que € baseada na fenomenologia. Haesbaert (2004, p. 156)
vai mais longe na sua critica ao imputar ao pensamento de Werlen um carater
idealista kantiano, em que espago e tempo ndo sdo realidades empiricas, mas
categorias da consciéncia, representacdes ou idéias a priori para o entendimento do

mundo.

E o que se observa nos estudos de viés neokantiano do gedgrafo suico-
alemao Benno Werlen. Para ele, o “sujeito conhecedor e agente” é que
deve estar no centro da visao geogréafica de mundo globalizado, e “ndo mais
0 espago ou as regides. [...] O foco no sujeito e ndo no espago é
proposta de sua geografia com base na teoria da acédo social
(WERLEN, 2000, p. 21).

Em minha opinido, a proposta encampada por Werlen (1993, 2000) traz duas
nocoes problematicas: a énfase dada ao subjetivo como motor da acao social e essa
acao eleita como objeto da Geografia Humana, o que aproxima a ciéncia geogréfica
da Psicologia e a distancia da nog¢ao espacial. A idéia de acao desse autor € muito
vaga, ele parece dar o mesmo peso as condicbes materiais e subjetivas das acoes
como se elas ndo tivessem histéria ou condicionamentos sociais®®. Ha também um

problema de outra ordem, o sentido de totalidade que as a¢des sociais abarcam ao

% Essa nocao entra em atrito com a nogao marxista de que o modo de produgéo condiciona a vida
social, isto é, ndo é a consciéncia dos homens que determina a realidade, pelo contrério, a realidade
social é que determina a consciéncia. A critica a essa concepg¢ao, acusando Marx de determinista
econdmico, atentou para os valores simboélicos dos grupos humanos, que em meu entender séo
inteiramente vélidos para a compreensao dos processos sociais. De qualquer forma, vale ressaltar
que Marx faz referéncia a “realidade social” como determinante, ndo € o modo de produgéao em si (0
espago em si) sem o conteudo social, mas, sim, 0 modo de producdo socialmente produzido. Creio
ser possivel buscar um meio termo diante dessas afirmacgdes, por exemplo, o modo capitalista de
produgéo significa o modo capitalista de pensar (MARTINS, 1981), na mesma medida que as
formas alternativas ou resistentes de pensar um outro modo de producédo sdo possiveis. Segundo
Boff (1980), qualquer interpretagdo da sociedade deve levar em conta a dialética da vida: a
sociedade condiciona e marca a pessoa e esta, por seu turno, influi e atua sobre aquela.
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circularem sobre as trés dimensdes de mundo defendidas por Werlen (mundo
subjetivo, mundo social e mundo fisico) coloca a Geografia, novamente, sob o altar
da imprecisao.

Nesta tese, abordarei a acao social como praxis transformadora, entendendo-
a como toda acdo humana de bases matérias e simbdlicas que atua na construgéao
continua do territério. Contudo, essa acao social sera qualificada nesta reflexdo
como um ato com sentido transformador, especificando as ag¢des que se dao no
ambito do pensar e mudar um mundo visto como injusto e perverso socialmente.

O discurso produzido pela Teologia da Libertacao, teologia inspiradora das
praticas da Comissdo Pastoral da Terra (CPT), tem na praxis o principal vetor de
transformacgéo da realidade. A agéo territorial da Igreja Libertadora por meio da CPT
credita (e acredita) a praxis humana no tempo presente a possibilidade de
construgdo de um mundo mais justo e solidario. Leonardo Boff (1998) € taxativo
quando afirma que o “homem se torna o senhor da terra trabalhando-a”, isto €, a
vocacao terrestre do homem é de se apoderar do espaco pela mediacdo do
trabalho: “[...] € pelo trabalho que o homem se torna senhor da situacéo,
transformando-a em paisagem humana e subordinando-a a satisfacdo de suas
necessidades.” (BOFF, 1998, p. 51)

O senhorio do homem sobre o territério atual é, ao mesmo tempo, produtor
das desigualdades sociais e possibilidade de transformacdo. Na perspectiva

teologica de Gustavo Gutiérrez (1981, p. 52):

[...] quando dizemos que o homem se auto-realiza prolongando a obra da
criagdo por meio do trabalho, estamos afirmando que ele se situa logo de
saida, no interior da obra salvica. Dominar a terra, como prescreve o
Géneses, é obra da salvagao. Trabalhar, transformar o mundo, é salvar.
Como Marx viu muito bem, o trabalho enquanto fator humanizante,
mediante a transformagao da natureza, tende construir uma sociedade mais
justa e digna do homem.

Nesse caso, romper-se-ia a ambiguidade da socializacdo do trabalho, ou seja,
o trabalho socializado no modo capitalista de produgdo é caracterizado pela
exploracao e opressao de grande parte da mao-de-obra envolvida nos processos de
producdo. Na concepcao de Gutiérrez, o sentido da socializagcdo do trabalho,
pensado teologicamente, seria o oposto. O trabalho seria o ente principal na

formacdo de um mundo liberto e justo socialmente. Henrique Dussel (1987)
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interpreta na mesma direcdo ao argumentar que uma teologia do trabalho seria o
ponto material de uma ética comunitaria; sem ela tudo é abstrato e irreal.
Nesse sentido, a Teologia da Libertacdo é a interpretacao da fé dada pela

praxis transformadora®*. Segundo Gutiérrez (1981, p 31):

Somente ao nivel da pratica, a partir do gesto, € que se compreende o
anuncio mediante a palavra. No gesto, nossa fé se faz verdade [...]. Mas a
relacdo gesto-palavra, contudo, é assimétrica: o que conta,
fundamentalmente, é o gesto. Essa distincdo, porém, nido deve ser
absolutizada: ela serve somente para melhor transmitir a complexidade de
uma realidade. Com efeito, Jesus Cristo, centro da mensagem evangélica, &
o verbo feito carne, a Palavra feito gesto. E unicamente a partir dessa
profunda unidade que tem sentido as distingdes que podemos fazer na
tarefa de anunciar a liberdade [...].

Assim, a praxis é o ponto de partida dessa teologia®. “De fato ndo ha teologia
sem fé, e sem fé ndo ha praxis crista. A fé, porém, esta também constitutivamente
relacionada com a praxis, a acao, a realizacao efetiva do Reino.” (DUSSEL, 1987, p.
241). Em outras palavras, a fé tem exigéncia territorial. A praxis significa aqui,
sobretudo, a pratica politica, isto é, acdo de intervencao sobre as estruturas sociais.
O anuncio do Evangelho — principalmente aos pobres — s6 produz frutos mediante

atitudes libertadoras.

Na leitura inevitavelmente ideoldgica do Evangelho, mas iluminada pelo
espirito da fé, vé-se a maneira pela qual Jesus de Nazaré assumia a sua
posicdo de homem no mundo (sistema de atitudes) e anunciou o Reino de
justica e amor (sistema de idéias) constitui uma critica implacavel ao modo
de produgao capitalista e a ideologia que o pervade. O que nao significa
que, na cabega de Jesus, tivesse passado a idéia de, previamente,
condenar o capitalismo. Jesus condenou tudo aquilo que oprime e aliena a
pessoa humana (BETTO, 1981, p. 13).

Transportando essa idéia para o mundo atual, “em tal perspectiva, a
inteligéncia da fé aparece ndo como uma inteligéncia de mera afirmacéo — e quase
recitacdo — de verdades, porém de um compromisso, de uma atitude global, de uma
posicao diante da vida.” (GUTIERREZ, 1987 apud IOKOI, 1996, p. 212). lokoi (1996,

24 “O chamado problema hermenéutico fundamental da teologia ndo é, na realidade, o da relacdo
entre teologia sistematica e teologia histérica, entre dogma e histéria, mas sim o da relagao entre
teorla e prética, entre entendimento da fé e pratica social.” (METZ, 1978, p. 61).

® E interessante notar que, se tudo estivesse predestinado por Deus, como muitas interpretagdes
religiosas afirmam, a agdo seria um luxo desnecessario. Essa compreensao esta historicamente
presente no cristianismo. Segundo Arendet (2002), o cristianismo rebaixou o significado de “vita
activa” para fortalecer a idéia de “vita contemplativa.” Comblin (2002) mostra isso muito bem quando
alia sua explicagéo a influéncia que o cristianismo teve da filosofia platoniana. Hanna Arendt (2002,
p. 16) mostra o quanto esse tipo de interpretagdo vai de encontro ao que é préprio do Evangelho:
“para Jesus, a fé era intimamente relacionada com a agédo.”
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p. 212) precisa bem essa posi¢ao de fé, mostrando, de acordo com essa teologia, a
redescoberta do papel central da praxis historica por parte da Igreja. Essa praxis
histérica significa uma abertura para o futuro — sem a qual a prépria Igreja nao
poderia existir — portanto a reflexao critica da praxis histérica constituiria a Teologia
Libertadora, ou seja, a teologia da transformagédo libertadora da histéria da
humanidade.

Mas o tedlogo Gustavo Gutiérrez (1981), um dos principais formuladores da
Teologia da Libertacdo, avisa que nao basta dizer que a praxis € o ato primeiro; é
necessario também considerar o sujeito histérico dessa préxis: os pobres, os
explorados, os até agora ausentes da historia. Assim entendida, a teologia parte das
classes populares e de seu mundo num discurso teoldgico que se faz verdade, se
verifica, numa inserc¢ao real e profunda no processo de libertagdo. Aqui, a historia é
relida segundo a perspectiva dos pobres, dos esquecidos da histéria. Essa teologia
exige uma conversdo para além da conversdo individual; exige uma conversao
social que produza acbes — politicas e culturais — para a transformacao da
sociedade. Para esse tedlogo, a teologia ndo é o encadeamento de idéias
desligadas da histéria concreta; trata-se, muito mais, de uma expressao de amplos
processos histéricos, enraizados nas bases materiais da sociedade, nos quais a
reflexao teoldgica acha-se situada.

Frei Betto (1981) atenta que, na teologia tradicional, o discurso é sempre
muito genérico e simbodlico, ndo propde mediagcdes concretas conforme uma
estratégia definida de ligacdo com a pratica; essa estratégia, a Igreja Libertadora se
propoe a fazer. A formacdo de uma teologia com base na pratica e de cristdos
libertadores ndo se da, entretanto, pela simples participacdo espontanea na
comunidade; exige momentos de recuo perante a pratica, pelos quais a agao
pastoral adquire sua base tedrica. Sem essa reflexdo sobre a acdo, sem esse
emergir da situagdo dada, a teologia se tornaria apenas discurso sem projeto
histérico, caindo, assim, na velha dicotomia, no antigo desencontro entre teoria e
pratica. Para a Teologia da Libertacao, a teoria sé sera concreta, real, se exprimir a
pratica popular na sua realidade mais elementar. Segundo Betto (1981, p. 53), a
teoria se “reformula a cada momento, como subsidio as novas etapas alcangadas
pela pratica. Do contréario, ela confirmaria o mito idealista de que o discurso sobre o
real € suficiente para transforméa-lo.” Por outro lado, o esforco de formar uma

espécie de teoria teoldgica dos pobres, por si sO, é insuficiente e mesmo perigoso,
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porque nao é pela teoria que o homem libertador passa a pensar pela ética dos
esquecidos da histéria, mesmo se ele for parte desses esquecidos. Por isso, ha a
necessidade constante da pratica; pratica e teoria se interagem num incessante
movimento dialético. “Sem reflexdo a pratica € cega, sem praxis a reflexao é vazia.”
(BOFF, 1980, p.42).

Essa teologia parte decididamente da fé como préxis libertadora, e a fé, nesse
caso, entra como determinante na anélise da realidade®. A concepgdo e a postura
religiosa (e de religiosos) na andlise da realidade estabelecem uma, antes
improvavel, relagdo entre ciéncia e religido e entre fé e politica.

Zilda lokoi (1996, p. 24) comenta a relacdo entre fé e ciéncia:

Ocorreu um processo de mudangas profundas na relagao fé e ciéncia. O
principio da autenticidade cientifica foi adotado como uma atitude, cujo valor
foi aceito pela Igreja que ndo mais impos limites além dos que os proprios
cientistas propdem: os limites do alcance relativo de suas afirmagoes. Essa
aproximagao efetiva conduziu a agéo da Igreja na busca de solugdes para
os problemas humanos e estimulou a criacdo e o apoio financeiro para
inimeros projetos de pesquisa, cujo objetivo central seria conhecer e criar
solugbes aos desafios que envolvem a luta pela libertagdo do homem.

Ja Frei Betto (1981) propbe unir religido e politica e produzir um discurso
religioso politicamente libertador. Enquanto o discurso religioso parte da esfera do
sagrado, supde a adesao de fé a uma revelagao sobrenatural e fala do que deve ser,
o discurso politico brota da esfera do real, de uma racionalidade cientifica, e fala,
sobretudo, do que é, visando a transformacao da realidade. Entretanto, o discurso
religioso ndo é apenas anuncio, mas, também, denuncia, ele ndo faz referéncia
apenas ao sobrenatural, mas, também, a vida prética dos individuos e estabelece
um encaixe com a pratica politica. Betto (1981) mostra a diferenca, quanto ao fator
politico e ao apego a realidade, entre a liturgia da Igreja tradicional e a liturgia da
Igreja da libertagao (das comunidades):

%6 Qutras emanagdes ontoldgicas ao ser social, como o sentimento de solidariedade, justica € amor
também entram como fatores determinantes da pratica libertadora. Boff (1980, p. 41) chega a firmar
que o amor é ponto de partida para essa nova teologia, sendo o amor pura praxis e nao teoria; é o
cuidado e o enternecimento pela inalienavel dignidade da vida que move as pessoas a lutar para
mudar a histéria, o “cuidado politico” mescla a dureza na denlncia do opressor com o
enternecimento no consolo das vitimas (2004, p. 141). E interessante que os tedlogos da libertacéo,
por mais que tenham a figura social do pobre como elemento formador dessa teologia, os
sentimentos que a movem na luta para a libertagdo, sdo sentimentos possiveis em todos os
homens, nao importando a classe social.
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Enquanto a missa tradicional corre o risco de ser para o fiel anénimo, uma
celebragdo de “mitos” fundadores de sua fé, sacralizadores de sua
passividade social e politica, a celebracdo das comunidades segue a
tradigdo biblica de ser uma reaproximagdo da memoria histérica e uma
atualizagao do significado evangélico das lutas populares. As liturgias das
comunidades tendem a produzir, na linguagem simbdlica da Igreja catélica,
uma série de rupturas aos niveis da significagcao e da pratica.

Nao se celebra apenas a morte cultural, oblativa, de Jesus Cristo. Celebra-
se sua morte politica, vitima da ambicdo dos poderosos e conseqiiéncia de
seu compromisso radical com o Pai, que é a causa dos pobres. Jesus nao
estd vivo apenas no pao sagrado. Sua vida prolonga-se na vida da
comunidade. Comungar € alimentar-se nele para prosseguir na luta
(BETTO, 1981, p. 63; 65).

Com isso, o0 papel da Igreja deixa de ser metafisico e passa a ser uma
missdo, um servigo real no mundo. Segundo Dussel (1981, p. 20), a religido crista
ndo é uma estrutura ideoldgica supra-estrutural, mas um trabalho e uma praxis infra-
estrutural. Para que ocorra a primazia da pratica na interpretacao religiosa, coube a
Igreja Libertadora, pedagogicamente, desenvolver formas de tratamento do
Evangelho que servisse como pratica educativa. Essa postura influenciou
diretamente no campo cientifico da pratica educativa popular. Como o Evangelho
lido na otica da libertagdo, a educagao popular deveria estar inserida num projeto
politico das camadas pobres, servindo como alimento a acao politica da classe, uma
educacao fundada sobre a acdo do sujeito social e conforme experiéncias locais.
Gutiérrez (1981) defende a premissa de que somente pelo empenho na
transformacao da situacao presente € que se adquire uma visdo autenticamente
realista do momento histérico.

O tedlogo Clodovis Boff (1989) concebe a prépria praxis libertadora como
mediacao pedagogica, com a idéia de que se aprende fazendo, ou seja, ndo €
simplesmente por argumentos que 0 povo se convencera de que tem forca e pode
se libertar, mas pela agédo concreta e efetiva. No entanto, o autor, como faz Frei
Betto, vé a importancia da elaboracao tedrica em concomitancia com a pratica:

Agora, se 0 agente acelera artificialmente a formagao da consciéncia com
relagdo ao processo da pratica concreta, cria-se ai um descompasso perigoso,
uma espécie de contradicdo entre a cabega e as maos, entre a teoria e a

pratica. Essa defasagem leva a formas estéreis de radicalismo: revolucionarismo,
conspiracionismo, revolta, utopismo etc. (BETTO, 1981, p. 75).2’

27 Clodovis Boff limita e, a0 mesmo tempo, expande a idéia de praxis libertadora quando trabalha com
0s conceitos de consciéncia possivel e agdo possivel. O primeiro serviria para fazer frente a
tentativa de doutrinarismo produto de teorias e ideologias pré-fabricadas, dando mais énfase a
compreensdo de mundo incompleta (possivel), do que a teorias alheias a vida do povo. De acordo
com o que é possivel compreender, viria a agao possivel: “ndo o que se gostaria de fazer, nem o
que se poderia fazer, mas o que se pode efetivamente fazer.”
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A preocupacao dos tedlogos da libertacdo com o par indissociavel pratica e
teoria faz-se necessaria, mesmo partindo da concepcao de que, na perspectiva da
Teologia da Libertacdo, a teologia vem depois, € um ato segundo, pois o ato
primeiro é a inser¢ao na praxis histérica de libertacdo. A aproximacao dessa teologia
com as teorias cientificas, principalmente o marxismo e a teoria critica, transforma,
como ja foi discutido neste capitulo, a teologia numa confissao de fé, mediada, até
certo ponto, pela estrutura prépria da ciéncia. A nogdo marxista da unidade entre
teoria e pratica € um exemplo dessa posicao. Pode-se falar, entdo, de uma teoria
teolégica? Segundo o tedlogo Dussel (1997, p. 244), sim: “a teologia é uma teoria, 0
te6logo é um sujeito concreto, histérico (situado em sua classe, em seu sexo, em
sua nagao). Todas estas determinagdes constituem a praxis a partir da qual surge a
teoria teoldgica.” Nesse ponto, em minha concepg¢do, Dussel elimina qualquer
possibilidade de uma velha forma de neutralidade, a neutralidade teolégica na
explicagdo do mundo terreno, porém nao elimina a contradicdo entre teologia e
ciéncia, na medida em que a primeira trabalha com verdades e dogmas religiosos, e
a segunda, com as contradicdes (e incertezas) que movem o mundo material e
simbdlico expresso territorialmente.

Clodovis Boff ndo mede esfor¢cos em afirmar que:

Nao existem duas ordens ou dois mundos. Admiti-lo seria uma
monstruosidade teoldgica que nos empurraria para o lado da mitologia. Nao
existem duas ordens de realidades paralelas: uma religiosa e outra profana,
uma material e outra espiritual, uma crista e outra politica. O que existe sao
duas dimensbes de uma s6 e mesma realidade global (apud MORAIS,
1982, p. 25).

A primazia da pratica nessa teoria teoldgica tem forte argumento biblico,
principalmente na reflexdo sobre a vida de Jesus Cristo, e forte substrato cientifico a
luz do estudo do marxismo. Karel Kosik (2002), em seu famoso estudo sobre a
dialética, mostra bem a compreensdo que a teoria critica revolucionaria tem na
interpretacao teoldgica de mundo. Na sua concepgdo, o homem é o Unico ser do
universo capaz de criar a realidade, o homem sé conhece a realidade na medida em
que ele cria a realidade humana e se comporta, antes de tudo, como um ser pratico.
Assim, a praxis compreende, além do momento laborativo do homem (atividade
objetiva), o momento existencial na formacdo da subjetividade humana, na qual
momentos existenciais como angustia, medo, alegria e esperanca nao se

apresentam como experiéncia passiva, mas como agao de luta.



55

Outro notavel marxista, que, certamente, teve influéncia postuma na
construcdo de uma teologia da praxis, foi Antonio Gramsci. E interessante observar

dois trechos do seu estudo sobre a “concepc¢ao dialética da historia”:

Se observarmos bem, veremos que — ao colocarmos a pergunta “o que é o
homem” — queremos dizer: 0 que é que o homem pode se tornar, isto é, se
0 homem pode controlar o seu préprio destino, se ele pode se fazer, se ele
pode criar a sua propria vida. Digamos, portanto, que o0 homem é um
processo, precisamente o processo de seus atos. Somos criadores de nés
mesmos, da nossa vida, do nosso destino. E n6s queremos saber isso hoje,
nas condi¢des de hoje, da vida de hoje [...].

Dir-se-4 que o que cada individuo pode modificar € muito pouco com
relagéo as suas forgas. Isto é verdadeiro até certo ponto, ja que o individuo
pode se associar-se com todos os que querem a mesma modificagao; e se
esta modificagcdo é racional, o individuo pode modificar-se por um elevado
namero de vezes, obtendo uma modificagdo bem mais radical do que a
primeira vista parecia possivel (GRAMSCI, 1978, p. 38; 40).

s

E claro que a teologia libertadora faz alguns ajustes entre a fé religiosa e
alguns pontos do ideario marxista. Para ela, o0 homem é produto divino universal,
mas € ele o Unico capaz de produzir a sua realidade. A principio a idéia de destino (e
principalmente de predestinacdo) é deixada de lado por essa teologia, mas, na
verdade, o destino do homem ¢é lutar a partir da sua praxis terrena na transformacgéo

do mundo?.

A missdo mais universal de quem é religioso, e por isso participante de
alguma religido, diz respeito a salvagdo da humanidade. A salvagao de sua
pratica histérica dependera, entdo, do entendimento do que seja salvagao
da humanidade (POLLETO, 1990, p. 18).

Na otica dessa teologia, o entendimento de salvagdo da humanidade esta
ligado a uma série de acgoes praticas com o objetivo de mudar a organizacao social,
econdmica e politica das sociedades. Na mesma esteira de eventos, preconiza-se a
mudanca do entendimento religioso e cultural, isso quer dizer que, se a salvacao da
humanidade depender da acdo de Deus e ndo da humanidade, os grupos sociais
serdo sempre resultado da acgdo divina, sujeitos predestinados (ou o nao-sujeito).
Contrario a essa posicao, a praxis humana é valorizada como missao biblica, terrena

e salvacionista®.

8 Mao-Tsé-Tung, segundo estudo de Gohn (1997, p. 185), é um dos intelectuais marxistas que mais
contribuiram com a afirmagéo da préxis transformadora, dizia ele: “para conhecermos diretamente
tal fendmeno ou conjunto de fenbmenos é preciso participar pessoalmente na luta pratica que vira
transformar a realidade.”

29 Segundo Maciel (1980, p. 13), “toda vez que se esquece de atribuir a pratica religiosa importancia
real que tem como busca de significado para a existéncia, perde-se a compreensao mais ampla da
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A Igreja Libertadora entendeu que o contexto sécio-territorial € resultado da
acdo humana na superficie terrestre®®, é produto das relagdes sociais modeladoras
da propria sociedade e da natureza apropriada historicamente. O fator religioso nao
perde importancia com essa interpretacao; todo o fundamento teolégico baseado na
divindade continua delineando o saber religioso, embora o homem, o cristdo, nao
seja mais visto como um ser passivo (uma espécie de nado-sujeito dos seus atos),
mas como um ser ativo, capaz de transformar a realidade na qual vive. Com isso,
ocorre uma secularizacdo religiosa do fenémeno religioso, ou seja, uma nova
interpretacdo teoldgica desmistificadora do cristdo predestinado da teologia
tradicional, uma contradi¢cao frente ao consagrado pensamento religioso.

Na Geografia, com o advento do chamado movimento critico, fundador da
Geografia Critica, o espago (tornado territdério) passou a ser encarado como
resultado do processo social, como expressao das relagdes sociais de producdo. O
modo capitalista de producéo, que se desenvolve de modo desigual e combinado, €
entendido como o causador das desigualdades socio-territoriais. Assim, a
organizacao territorial da sociedade em nada € explicada por teses naturalistas e
deterministas, mas, sim, pelas condi¢cdes sociais que marcam 0s grupos humanos.

Portanto, a idéia de acao social para a Geografia, como para outras ciéncias,
e para a lgreja Libertadora, atribui a agdo humana a construcao da realidade social
atual e a transformacdo e o futuro dessa realidade. O discurso produzido pela
Teologia da Libertacdo e as interpretacbes produzidas pela Geografia Critica
marxista, na oética da transformacéo social para um mundo mais justo e menos
desigual economicamente, tém, na praxis transformadora, o seu principal motor.
Teoria e pratica revoluciondria das condi¢cbes perversas das sociedades capitalistas
devem estar inteiramente interligadas, na medida em que a pratica constitui o inicio
e o fim do processo de conhecimento e do processo de transformagao.

Vale ressaltar que a Teologia da Libertagdo formou um movimento dentro da
Igreja Catdlica, e sua existéncia estava e esta ligada a prética religiosa e politica

sociedade como um todo. A religido nao é procurada pelo homem apenas como consolo espiritual.
Para os momentos de tristeza, divida ou dor, mas também por motivos mais profundos, ou seja, os
de explicar diferentes etapas e experiéncias da vida humana de uma forma significativa.” (apud
PORTO-GONGALVES, 2003, p. 407).

80 Ampliarei a discussao sobre a nogéo de praxis na Teologia da Libertagdo no capitulo 2.
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mediada por uma forma de interpretacdo do Evangelho®'. A Geografia Critica, por
sua vez, formou um movimento académico produtor de teorias e conceitos para a
interpretacdo das condicdes soOcio-territoriais, com algumas atitudes propositivas,
mas que pouca incursao tiveram na pratica politica dos grupos sociais. No caso
brasileiro, a Teologia da Libertagdo foi mais pratica, e a Geografia Critica, mais
tedrica. Contudo, é importante reiterar neste momento que penso haver um
paralelismo, uma simultaneidade no desenvolvimento histérico da interpretacao da
teologia e da interpretacao das ciéncias humanas. Sao dois processos autbnomos,
em que religido e ciéncia se desenvolvem separadamente e, ao mesmo tempo,
seguindo minimamente uma mesma raiz para observagdo e compreensdo da
realidade territorial.

Em minha proposta de discutir o objeto da Geografia, elegi a acao social
como um elo determinante no corpo de teorias e conceitos geogréaficos que giram
em torno da nocédo de territério. A relacdo que estabeleco com a produgédo da
teologia libertadora, que tem na praxis transformadora o seu principal elemento, teve
como objetivo ndo o de relacionar Geografia e Religido, tentar encontrar um elo
epistemolégico entre ciéncia geografica e teologia, mas o de, a um sé tempo,
reafirmar o papel da praxis humana na construgao da realidade social com evidentes
implicacdes territoriais e a existéncia de uma Igreja (ou parte dela) e de uma teologia
que se realizam, teologicamente ou praticamente, no territério que se quer
transformar.

O geografo americano David Harvey (2004, p. 307) localiza a préaxis
transformadora do territério na figura do que ele chamou de arquiteto rebelde, muito

similar a nogao de cristao revolucionario da Teologia da Libertacao:

O arquiteto rebelde, como todos nds, € uma pessoa corporificada. Essa
pessoa, uma vez mais como todos nds, ocupa um espago exclusivo por um
dado periodo de tempo (0 espaco-temporalidade de uma vida humana é
fundamental). A pessoa é dotada de certas capacidades e habilidades
passiveis de ser usadas para transformar o mundo. Ela ou ele sdo também
um agregado de emocgdes, desejos, preocupagdes e temores que vém a
manifestar-se por meio de atividades e agbes sociais. O arquiteto rebelde
ndo pode negar as conseqléncias que essa corporificacdo tem na vida
material, mental e social.

Ao mudar o nosso mundo, mudamos a nés mesmos. Como, entdo, pode
algum de nés falar de mudanca social sem ao mesmo tempo estar
preparado, em termos tanto mentais como fisicos, para alterar a si mesmo?

%" E importante frisar que a liberdade anunciada por essa teologia, ndo trata de uma libertagéo restrita
a interpretagao espiritualista, mas uma libertagao pratica e real, uma libertagao visivel e plenamente
vivenciada em praticas concretas.
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Inversamente, como poderemos transformar a ndés mesmos sem
transformar o nosso mundo?

Os arquitetos rebeldes, segundo Harvey, podem ser todos “nés” ou,
especificamente, aqueles que sonham com mudancas. O interessante em sua
reflexdo mais ou menos ficcional estd na énfase dada ao sujeito, ao agente, ao
executor da pratica. Para a Igreja Libertadora, o executor da praxis transformadora
tem a acdo como missao.

A conformacao territorial atual esta longe de ser resultado da predestinacao
divina; o territério, como ja afirmei no decorrer deste texto, é resultado da agéo
humana. Sé os homens, no decorrer do tempo histérico, podem continuar
transformando o territorio. Com isso, penso poder afirmar, mais uma vez, que a agao
humana contém o futuro, um futuro preconizado por muitos “arquitetos rebeldes” que
labutam em diferentes campos e em diferentes instituicbes da organizacdo social —
da ciéncia a religido, dos movimentos sociais civis a politica — com o objetivo de
transformar o mundo em um lugar mais justo para todos os individuos. Por isso, faz-
se necessario pensar de forma mais pormenorizada o papel do processo histérico na

conformacao do territério.

1.4 Processo historico-transformador

Antes mesmo de refletir sobre a nocao de processo histérico transformador,
vale a pena objetar a tao difundida nogao de progresso, pois progresso nao deve ser
confundido com processo histérico, por mais que faca referéncia ao decorrer do
tempo social.

Progresso € um conceito produzido para dar conta do entendimento da
evolucdo e/ou desenvolvimento da humanidade, principalmente para mapear
cronologicamente a evolucdo técnica e cientifica do processo produtivo e das
mercadorias produzidas para facilitar a vida cotidiana. Contudo, esse conceito nao
da conta da realidade, ndo abarca as extremas desigualdades sociais, a intensa
exploracdo sofrida por grande parte das sociedades e, até mesmo, ndo explica a
diferenga da espacialidade do desenvolvimento técnico entre os diferentes paises,
regides e lugares. Por isso, progresso é insuficiente para explicar o real na sua
totalidade. Em famoso estudo, Marchal Berman (1997) esmilca a idéia de

progresso, intitulando os arquitetos do capital de pseudo-Faustos, produtores de



59

uma ideologia que manipula coragbes e mentes em todo o mundo, mas sao
completamente incapazes de gerar progresso real para compensar a devastagao e a
miséria reais que trouxeram.

A nocao de processo, entretanto, é mais ampla e pode englobar a nocéo de
progresso e seus resultados. O processo é inevitavelmente historico e arrasta
consigo outras nogdes que lhes sdo inseparaveis. Por exemplo, o processo temporal
supbe mudanga e transformacdo que nao sao apenas tecnoldgicas. O processo
supde agao na intengdo de um resultado no presente e, também, a possibilidade da
permanéncia de um resultado passado enriquecido pelo contexto atual.

O processo historico € o fluir continuo, descontinuo e contraditério do tempo
em meio aos resultados produzidos pela sociedade condutora. Com isso, processo é
contigtiidade, continuidade e descontinuidade do tempo tomado pela sociedade nao
de forma linear, embora seja cronoldgico, mas repleto de contradicées. O processo
indica, também e necessariamente, as possibilidades de futuro, dai decorre o

carater pleno e exclusivo do processo social, comandado pelas agdes e
decisbes emanadas do movimento das sociedades [...]. Assim, de modo
angular, concebe-se a histéria como uma progressiva e reiterada
apropriagdo e transformacdo do planeta, resultando numa cumulativa
antropomorfizagao do espago terrestre (MORAES, 2000, p. 17).%

Nesse sentido, a praxis é produtora do processo histérico, ou melhor, o
processo histérico € socialmente produzido, mas, também, é produtor do movimento
e organizagao social.

A relagéo entre praxis humana e histéria, para a Geografia, baliza o conceito
de territério bem como o continuo processo de territorializagcdo e espacializa¢do da
humanidade na superficie terrestre. No caso do meu objeto de estudo, no discurso
religioso levado a cabo pela teologia libertadora, a relagdo praxis x historia aparece
como temporalidade da acdo humana. O padre e tedlogo José Batista Libanio

esclarece essa posi¢ao:

Diante dos acontecimentos histéricos, 0 homem percebe-se mais como ator,
criador da histéria, e ndo como simples objeto de um destino ou obediente-
crente numa divina providéncia. A histéria torna-se, por exceléncia, o lugar
da iniciativa da acdo humana [...]. Compreende-se fundamentalmente como
um ser histérico, um ser politico. Vive fazendo politica e histéria. As suas

% Moraes (1999), em um texto mais antigo, afirma que a idéia de processo ndo pode se relacionar
com a categoria geral de espago, mas sim com 0 espago como categoria social real, ou seja, com o
territério resultado do processo permanente de desnaturalizagdo, humanizagao e socializagdo do
espago terrestre.
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decisdes determinam o ritmo dos acontecimentos [...] 0 homem é também
auto-criador de si mesmo. E isto acontece na sua existéncia historica. Em
criando historia, cria a si mesmo. Em se criando, faz também histéria
(LIBANIO, 1984, p. 65).

Como este estudo utiliza as ferramentas do conhecimento geogréfico fundado
na teoria critica, o processo sécio-historico deve ser visto como um processo que
visa a mudancga benéfica da organizacéo societéria, por isso, um processo histérico
de transformacao socio-territorial. Nesse movimento de pensamento, a Geografia é
vista como uma ciéncia social e histérica. O territério como objeto da Geografia
constitui a empiricizagdo do tempo social no espago (essas duas categorias sao
inseparaveis). A histéria dos homens esta contida no territério porque € produzida
por eles, o seu futuro também o é. O processo da histéria do homem se corporifica
no territério, que adquire a forma do contexto presente, sem desconsiderar as
herangas do passado. O geodgrafo Antonio Carlos Robert de Moraes chama esse
processo de corporificagdo de valorizagdo do espaco e atribui a esse processo

valorativo a génese dos territérios:

A valorizagdo do espago pode ser apreendida como processo
historicamente identificado de formagao de um territério. Este envolve a
relacdo de uma sociedade especifica com o seu espago, num intercambio
continuo que humaniza essa localidade, materializando sincronicamente as
formas de sociabilidade reinantes numa paisagem e numa estrutura
territorial. O valor fixado vai tornando-se uma qualidade do lugar, o quadro
corografico sendo cada vez mais o resultado de agbes sociais, obras
humanas que subvertem as caracteristicas naturais originais. As
construgdes e destruicdes realizadas passam a fazer parte daquele espago,
qualificando-os para as apropriagdes futuras. A constituigdo de um territério
€, assim, um processo cumulativo, a cada momento um resultado e uma
possibilidade — um continuo movimento. Enfim, um modo parcial de ler a
histéria (MORAES, 2000, p. 17).

Com base nessa posigao teorica, o processo histérico transformador partiria
do horizonte tedrico genérico de indagacéao, que é a valorizacdo do espaco — sendo
0 espaco a referéncia primeira —, para chegar a teoria da formacao territorial como
objeto empirico capaz de captar o movimento histérico da humanidade (MORAES,
2000, p. 17-18).

Cabe-me agora estabelecer alguns principios para a compreensao do
territério e evidenciar que o discurso produtor das acdes da Igreja Libertadora tem
forte implicacao territorial; s6 assim penso poder construir a idéia de acao territorial

da Igreja como tese.
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1.5 Territorio e acao territorial

O movimento de renovacdo da Geografia, que se baseou nos estudos
marxistas, levou essa disciplina para o campo das ciéncias humanas ao eleger como
campo de andlise o elemento humano e a sua consequente e inevitavel intervengéao
na natureza, principalmente durante o desenvolvimento do modo capitalista de
producéo.

Como ja afirmei, as acdes humanas sao concebidas como um feixe de
vetores que culmina na produgéao do territério. De acordo com essa premissa, ocorre
uma humanizagao dos estudos geograficos; portanto, 0 espago em si, a natureza em
si e o territério em si*®, sem a presenca determinante do sujeito/agente humano, nao
tem mais importancia relevante a este campo do conhecimento®

Massimo Quaini (1983) posicionou bem a relacdo entre esse movimento de
renovagao cientifica e a realidade considerada como producéao vinda da praxis. Esse
autor pensou o surgimento da Geografia Critica como um processo ndo somente
cognoscitivo, mas tedrico-pratico, na medida em que a passagem da mistificagcdo ao
conhecimento ndo pode se realizar plenamente a ndo ser no terreno da praxis social
libertadora. Em outras palavras, a progressiva emergéncia de uma tensao
autenticamente reformadora esta ligada a progressiva qualificacdo da Geografia
como ciéncia social, como ciéncia efetivamente humana, que coloca no centro de
seu interesse “0 homem que ndo entra em relacdo com a natureza pelo simples fato
de ser ele mesmo natureza, mas ativamente, por meio do trabalho e da técnica
(GRAMSCI).”

A Geografia Critica, que toma o espaco e/ou o territério como norteador dos
seus estudos, passou a se interessar por temas antes inexistentes na preocupacéo
do gedgrafo. As desigualdades socio-territoriais produzidas pelo desenvolvimento do
modo capitalista de produgéo, as formagdes econdmico-territoriais das diferentes

% Essa expressao “territorio em si” &, por si s6, um contra-senso, uma contradi¢o, ja que o territorio
nao pode, de forma alguma, ter existéncia separada da organizacao social. No entanto, toma
sentido se nos referirmos a concepgao de territério que minimiza o elemento humano da sua
constltwgao Essa concepgao esta muito presente na chamada Geografia Quantitativa.

* E claro que essa firmacdo esta circunscrita a uma corrente tedrico-metodoldgica fundada no
materialismo—historico-dialético, portanto € uma tomada de posigéo, uma atitude académica. Fora
dessa corrente, principalmente nos estudos de Geografia Fisica tradicional, pode-se encontrar uma
grande quantidade de pesquisas que tratam a natureza separada do elemento humano. O contrario
ndo é inteiramente verdadeiro, na medida em que os estudos de Geografia Humana tratam da
espacializagao e territorializagdo da humanidade no espago terrestre, isto quer dizer, estuda a
reiterada apropriagéo e artificializagdo humana da natureza.
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nagdes, a politica produtora de eventos territoriais, a politica no ambito local e
global, a circulacdgo e o movimento do capital como mola propulsora das
conformacdes territoriais, a subserviéncia do movimento da sociedade em relacao
ao movimento do capital, a natureza constantemente apoderada e artificializada pelo
trabalho humano e suas consequiéncias ambientais, 0 processo de homogeneizagao
do territério capitalista, as implicagdes simbdlicas e culturais diante do processo de
territorializagdo do capital, os diferentes niveis de opressado e exploracdo que 0s
grupos humanos sofrem, o processo histérico como vetor explicativo das situacoes
sOcio-territoriais contemporéaneas e os movimentos de resisténcia a avassaladora e
acelerada transformacao socio-territorial capitalista, sdo temas basilares nos estudos
geograficos atuais.

Em minha posicéo, essa variedade de temas possui um ponto central que os
une: o desenvolvimento e as contradicbes do modo de producdo capitalista
materializados no territorio. Assim, esses temas devem compor a definicdo desse
conceito, que, nesta tese, aparece com status de objeto central da disciplina
geografica.

As nocdes que, a meu ver, estruturam o conceito de territério e a propria
realidade territorial sao:

1) o territério € produto da acao/trabalho humano e constitui-se posteriormente a
existéncia do espaco (RAFFESTIN, 1993);

2) a atividade humana valoriza o espaco fixando valores humanos em diferentes
delimitagbes espaciais, ou melhor, em diferentes circunscricbes territoriais
(MORAES, 1999, 2000, 2005);

3) nenhuma analise e interpretacdo correta de territério pode prescindir das
consideragdes dos fatores politicos que o influenciaram e influenciam, assim
como nenhuma agéo politica pode prescindir da concreta situacao territorial em
que ela se coloca (PELLEGRINI, 1974)%;

4) a logica da organizacdo da sociedade, representada principalmente pela
existéncia do Estado, deve ser levada em consideracdo, j& que o Estado

apresenta e representa a delimitacao de territérios nacionais;

% Corna Pellegrini. Geografia e politica del territério. Mildo, Vita e Pensiero (1974); Cf. Quaini (1983,
0. 127).
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5) nao é possivel interpretar a estrutura territorial sem levar em consideracao o fator
politico-econémico (QUAINI, 1983)%;

6) apesar de dominante, a l6gica territorial estatal ndo é, obviamente, a Unica grande
marca do carater territorial da sociedade moderna (HAESBAERT, 2004);

7) as praticas e expressdes simbdlicas e culturais valorizam e se apropriam do
territorio;

8) ndo é possivel interpretar o territorio sem o exame dos processos decisoérios, das
relacdes de forca e do conflito de interesses entre os diferentes grupos sociais.

Com base nessas nog¢oes, a definicao de territorio, langcada, separadamente,
por Antonio Carlos Robert de Moraes (2000) e Ariovaldo Umbelino de Oliveira
(1999), parece-me uma sintese valida dos eventos objetivos e subjetivos que se
desenvolvem no espaco geografico®’.

Moraes (2000) define territério como produto histérico da relagdo entre
sociedade e natureza, ou seja, um espago social que ndo pode existir sem uma
sociedade que o crie e o qualifique; logo, um espaco que inexiste como realidade
puramente natural, mas que é construido com base na apropriacao e transformacao
dos meios criados pela natureza. Segundo esse autor, o territério € formado por

duas magnitudes de eventos:

De um lado, as determinag¢des genéricas, fornecendo os macroindicadores
que delimitam grandes periodos e iluminando suas ldgicas estruturais de
funcionamento. De outro, a malha fina do desenrolar das conjunturas,
permitindo identificar vontades e atitudes individualizadas, interesses
especificos, enfim, movimentos singulares (MORAES, 2000, p. 18).

Mais adiante, Moraes afunila essa idéia de territério:

Nesse quadro, a conceituagdo aqui assumida, parte, como visto, da visao
do espago como dimensao da realidade, vendo o territério como uma sua
manifestagdo, como objeto empirico. Nesse sentido, o territério € antes de
tudo uma escala de analise da sociedade e da relagdo sociedade/espaco,
isto €, um recorte analitico que objetiva uma visdo angular especifica da
histéria. Em tal entendimento, o territério emerge como uma totalidade para
a geografia, um espago dotado de historicidade prépria, que corresponderia
a espacialidade de uma dada “formagao econdmica e social” (MORAES,
2000, p. 21).

% para esse autor, o fator politico-econdmico precede, numa ordem légica, a todos outros fatores que
compdem o territério (p. 145).

7 Ambos os autores sofreram clara influéncia de autores internacionais como Massimo Quaini (ltalia),
Yves Lacoste e Claude Raffestin. (Franca)
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A definicao de Oliveira (1999) ndo nega essa concepg¢ao, mas precisa de
forma mais arraigada os elementos fundamentais do conceito, presentes na

realidade. Para ele, o territorio deve ser apreendido:

[...] como sintese contraditéria, como totalidade concreta do processo/modo
de producao/distribuicdo/circulagao/consumo e suas articulagdes e
mediagdes supraestruturais (politicas, ideoldgicas, simbolicas etc.) em que
o Estado desempenha a fungdo de regulagao. O territério € assim produto
concreto da luta de classes travada pela sociedade no processo de
producdo de sua existéncia. Sociedade capitalista que esta assentada em
trés classes sociais fundamentais: proletariado, burguesia e proprietarios de
terra.

Dessa forma, sao as relagbes sociais de produgcdo e 0O processo
continuo/contraditério de desenvolvimento das forgas produtivas que dao
configuragao historica e especifica ao territorio. Logo o territério ndo € um
prius ou um a priori, mas a continua luta da sociedade pela socializagao
igualmente continua da natureza.

O processo de construgdo do territorio € simultaneamente
construgao/destruicdo/manutengao/transformacdo. Em sintese, € a unidade
dialética, portanto, contraditéria, da espacialidade que a sociedade tem e

desenvolve (OLIVEIRA, 1999, p. 74).%8

A dimensdo da luta de classes aparece com primordial importancia nessa
definicdo. A luta e a resisténcia expressam um contramovimento diante do
desenvolvimento do modo capitalista de producdo. A espacializacdo e a
territorializagdo das sociedades nao se fazem de forma harménica, muito pelo
contrario, o conflito, principalmente a tensao entre capital x trabalho, instaura um tipo
de sociabilidade determinante na construcédo do territério. E claro que, nesse ponto,
deve-se fazer a ressalva de que a configuracao territorial contemporéanea reflete os
ditames dos dominadores, as regras do jogo capitalista e os caprichos do capital.
Mas isso ndo impede o carater contraditério da formacao territorial, que compreende
as lutas de emancipacao e resisténcia®.

[{PF4

Ruy Moreira (1988, p. 38)*° é radical ao afirmar que “é a estrutura econémica
da formagdo econdmico-social que determina a organizacdo espacial, mas é a
conjuntura politica que comanda seus movimentos (processo e formas).” Entéo,
mesmo que a estrutura econOmica seja a determinante, as relagdes humanas

permeadas pela conjuntura politica conduzem os processos de formagdo do

% OLIVEIRA, A. U. A Geografia agraria e as transformacdes territoriais recentes no campo brasileiro.
In: ALESSANDRI, A. F. (Org.). Novos rumos da geografia, Sdo Paulo: Contexto, 1999.

% Para Regina Sader (1986, p. 27), o espaco é produzido pela luta, “isto é, o espaco vai sendo
produzido concomitantemente ao processo de existéncia; se a existéncia implica a luta, esta produz
0 espago.”

“ MOREIRA, R. Repensando a Geografia. In: SANTOS. M. (Org.). Novos rumos da geografia
brasileira. Hucitec, 1988.
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territério. Em outras palavras, a estrutura econdmica transfigura-se em estrutura de
classe, o carater da classe dominante é que determina o carater do lugar e da
estrutura territorial, mas o conflito entre as diferentes classes sociais aparece como
motor principal dos processos sociais, que, inevitavelmente, repercutem territorialmente.

Os estudos de Chesnais (1996), Santos (1999), Gorz (2003), entre outros,
mostram que o territério global esta dominado por diretrizes lideradas pela
financeirizacdo do capital e seus operacionalizadores: tecnologia e ciéncia. Essas
diretrizes determinariam a formagdo econdmica, social e territorial do capitalismo
contemporaneo.

De fato, cada vez mais, os territdérios sdo remodelados seguindo os designios
da circulagdo do capital. As regides e os lugares de notavel desenvolvimento
capitalista, principalmente nas grandes cidades ou nas areas agricolas do chamado
agronegocio, exprimem uma organizacao socio-territorial racionalizada para que a
circulacdo e a expansado das mercadorias e dos valores ocorram da melhor forma
possivel. Essas diretrizes conformam um territério normatizado ndo sé pelas leis
constitucionais de cada pais, mas por normas gestadas para e pela reproducao do

capital*!

. No mundo de hoje, essas normas aparecem como leis inatas ao progresso
das sociedades, como uma via de mao Unica, sem alternativas. A Unica alternativa
gira em torno da reproducdo ampliada do capital. Moraes (2000) assinala, em sua
tese sobre a formacao territorial, que o fato de uma diretriz se inscrever no espaco é
também uma prova maior de sua hegemonia e de que, na objetivacdo das formas,
pode-se captar a vitéria dos objetivos e concepcdes dos idealizadores. Certamente,
esses idealizadores sao portadores da hegemonia econdémica e politica que
continuamente (re)modela o territério.

Entdo, os territérios j& possuem o seu presente e o seu futuro pré-
determinados? As transformacdes territoriais s6 serdo possiveis se seguirem a risca

os ditames da forma capitalista de organizar a sociedade e sua espacializagdo? Os

*! Enrique Dussel (1987) é muito perspicaz ao diferenciar o conceito de moral e o conceito de ética no
mundo capitalista. A moral aparece como uma norma do sistema capitalista. Ela constitui um ato
que esteja de acordo ou cumpra os fins do sistema vigente. Assim, a consciéncia moral foi formada
dentro dos principios do sistema e recriminard quem nao cumprir as normas desse sistema,
portanto, roubar a propriedade privada alheia é falta de moral, mas a propriedade privada de
alguém, que pode ser a despossessao do trabalho de outro, aparece como legitimo, e ninguém
deve tocar nela. Deste modo, a consciéncia moral, a partir dos principios morais do sistema
dominador, cria uma consciéncia tranquila, que nao déi, ante uma praxis que o sistema aprova, mas
que pode ser originalmente perversa e de dominagao. Pelo contrario, a ética € uma forma de bom
senso solidario, isto é, a consciéncia ética é saber abrir-se ao outro, considerar o outro como si
préprio, é ser solidario e fraterno.
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idealizadores do territério sao, e sempre serao, os dominadores do poder econdmico
e politico? Quem nao seguir as normas da formacao territorial na qual vive estara
fora do mundo, desencaixado do progresso, sera um ente de atraso e arcaismo?

A aceitacado dessas questdes no plano da vida impde uma premissa: o futuro
ja estaria determinado, e essa determinagdo nao proviria de algo divino ou
sobrenatural e nem do livre arbitrio, mas, sim, do mercado global e da globalizacao
do capital. Aos seres humanos caberia se adaptar a esses designios.

No plano da produgdo do conhecimento, também se forem aceitas
favoravelmente essas questdes, qualquer forma de pensar e de refletir produziria um
conhecimento afirmativo ou operacional ao desenvolvimento do capitalismo. Toda
forma de pensar fora desses ditames, toda reflex&o critica acerca do mundo atual e
toda poténcia imaginativa e propositiva da academia com o intuito de transformar
radicalmente o mundo estariam fadados ao atraso e até ganhariam o status de nao
cientifico. No caso do conceito de territorio, apresentado segundo a concepgéo de
Oliveira (1999), constituiia um conceito-obstaculo®® ao progresso da ciéncia
geografica, pois nao teria o papel operacional que as diretrizes territoriais
contemporaneas exigem. Portanto, um conceito que nega as exigéncias do mundo
do mercado seria um contra-senso. Assim, a definicao de territério deveria ser mais
utilitaria e, talvez, territério devesse ser considerado como espaco apropriado
historicamente pelo trabalho humano, no qual as configuragdes produzidas pelas
sociedades seguem a logica do desenvolvimento econémico. A espacializacao e
territorializacdo dos valores econ6micos modelam os territorios, dos quais o Estado
e as empresas privadas (nacionais e multinacionais) sdo 0s seus principais
reguladores.

Nessa defini¢cdo, inexiste uma abertura para eventos sociais que nao estejam
relacionados com a légica dominante. Ndo h& espaco para a acgado solidaria
minimizar ou extinguir os efeitos perversos e as hiperdesigualdades produzidas pela
l6gica econémica. Enfim, ndo ha espago nem para utopia. Esse é um mundo do e
para o capital.

Porém, por mais que os territérios sejam determinados pelas diretrizes

impostas por seus dominadores, é notorio que essa determinacdo ndo se faz sem

“2 Lacoste (1988) utiliza essa expressdo para criticar conceitos geograficos que impediam o
progresso da Geografia. No caso, ele elabora essa expressdo para criticar o conceito apolitico de
regido, o qual ndo levava em conta o0 movimento social.
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conflitos e esses conflitos guardam em si a possibilidade de transformagéao sécio-
territorial. Alguns intelectuais de aspiracdo socialista, algumas teorias de
transformacdo da sociedade, diversos movimentos sociais e outros tipos de
organizagdes civis, os fragmentos da Igreja representados pelos religiosos
progressistas e radicais, rarissimos partidos politicos e, também, rarissimas
instituicoes publicas tentam salvar o sentido humanitario presente na espacializacao
e territorializagdo das sociedades no globo terrestre. Tentam, separadamente, mas
num movimento universal de alternativas, produzir outro territério possivel. Talvez,
nesse momento, seja possivel afirmar um movimento formador de utopias socio-
territoriais, mesmo que nao exista uma unificagdo internacional de ac¢des sociais
revolucionarias e nenhuma teoria ou uma doutrina socio-politica universal de
combate ao capitalismo. E um tipo de utopia do possivel, como expressa Plinio de
Arruda Sampaio, no seu pensamento politico:

ainda nao temos condi¢des de definir com precisdo o novo mundo possivel.
Mas ja se tem uma idéia clara de como ele ndo deve ser. Nao deve ser o
mundo do predominio do capital sobre o trabalho, do mercado sobre as
necessidades do ser humano, das grandes poténcias sobre as pequenas
nacdes, dos Estados sobre os cidadaos.*®

Como afirma Quaini (1983, p. 140), o carater utépico &, muitas vezes, a forma
necessaria que teorias sociais tomam com antecedéncia sobre os tempos e as
condicbes de realizacdo. Aqui, a utopia tem o papel de anteceder o processo
histérico, marcando o anuncio de transformagdes sociais.

O sentido da transformagéo sécio-territorial sustenta-se na utopia da praxis
transformadora, ou seja, na utopia que pode se realizar. Cassirer (1948, p. 98 apud
QUAINI, 1983, p. 139-140) define bem o papel da utopia:

A grande missé@o da Utopia é dar acesso ao possivel, em oposicéo a
passiva aquiescéncia ao atual estado das coisas. E 0 pensamento simbdélico
que triunfa da inércia do homem e lhe confere uma nova faculdade, a
faculdade de reformar continuamente seu universo.

Pierre Furter, em seu livro Dialética da Esperanca, aproxima do mundo real,
portanto, da realidade sécio-territorial a idéia de utopia:

8 Reflexdo retirada do prefacio que Plinio de Arruda Sampaio redigiu para o livro de BUENROSTRO,
A. Raizes do fendmeno chiapas. Sao Paulo: Alfarrabio, 2002.
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De nada serve julgar uma utopia em fun¢ao do seu grau de realismo,
mas deve-se aprecia-la em funcao do grau de negacao da realidade
que contém e da sua capacidade em despertar o entusiasmo para uma
mutacgao da situacao atual.

A utopia ndo somente indica aos outros a existéncia dos possiveis além do
real, mas é também um instrumento de trabalho que permite a exploragao
sistematica de todas as possibilidades concretas existentes no real. Assim,
a atitude utdpica se apresenta ndo apenas como uma disposicao para
interpretar oniricamente a realidade, mas como uma necessidade de agao
(apud MORAIS, 1982, 149).

Essa nogao de utopia como praxis transformadora do real esta incrustada nas
proposi¢coes da Teologia da Libertacédo, portanto, nas a¢des da Igreja Libertadora.
Clodovis Boff chega a afirmar que uma atitude profética radical, em sendo utopica,
jamais sera reformista, e, sim, revolucionaria da realidade.

E interessante notar que a religido, com seu carater inteiramente simbdlico,
da lugar (ao menos parcialmente) a um pensamento teolégico de carater materialista
e objetivo. A utopia do Reino de Deus no céu para o bom cristdo passa a ser a
utopia da construcdo de um territério para todos aqui na Terra, uma construcao
levada a cabo pela praxis humana. Do Reino de Deus no céu para o Reino de Deus
que comeca na vida terrena. Da nocdo de Deus ligada ao futuro, para a nogao de
Deus presente e atual. Tedlogos mais engajados como Henriqgue Dussel chegam a
afirmar que sé existe praxis libertadora quando o povo se pde a caminho, “fica de
pé” e inicia o processo de luta contra as estruturas do pecado (fundamentalmente as
injusticas sociais e a desigualdade econémica) caracterizadoras do mundo terreno.
Em resumo, é assumir uma realidade utépica na qual a praxis é tanto objetivacao do
homem e dominio da natureza quanto realizagcdo da liberdade humana (KOSIK,
2002).

David Harvey (2004), em seu livro “Espagos de Esperancga”, discute o papel
das utopias na conformagéo do que ele chama de “utopia da forma espacial.” Esse
autor, apesar de creditar ao periodo de crise societaria produzida pelas formas
capitalistas atuais o possivel fim das utopias, acredita que o potencial utépico da

sociedade ainda possui preponderancia num movimento de transformacao.

A ampla rejeicdo ao utopismo no curso das duas Ultimas décadas deveria
ser entendida como o colapso de formas utopicas especificas, tanto
orientais como ocidentais. O comunismo se acha em profundo descrédito
como projeto utdpico, e em nossos dias o liberalismo vem sendo visto cada
vez mais como um projeto que nao pode dar certo. [Porém] ha um momento
e um lugar no incessante labor humano de mudanga do mundo em que as
visbes alternativas, por mais fantasticas que sejam, oferecem a base para
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moldar poderosas forgas politicas de mudanga. Creio que nos encontramos
precisamente num desses momentos (HARVEY, 2004, p. 256-257).

Por isso, a idéia de estudar as utopias da forma espacial é, para o autor, um
elemento essencial na conducdao de mudancas sécio-territoriais. Por outro lado,
Harvey pondera que as utopias da forma espacial ou as utopias materializadas
deram errado no curso da histéria por causa dos processos sociais mobilizados em
sua construgéo e, entdo, indaga se sera possivel pensar num utopismo do processo
social, em vez de um utopismo da forma espacial. E ele mesmo adverte que as
versdes idealizadas dos processos sociais, em contrapartida, costumam exprimir-se
em termos puramente temporais, esquecendo a dimensao espacial. Portanto, faz-se
necessario defender a idéia de um utopismo espago-temporal (social).

Com base nessa discussao, certamente muito mais ampla do que a exposta
nesta tese, parto da idéia de que o processo social é determinante para realizacao e
analise das utopias territoriais. Ou seja, o processo social desencadeado pelas
acoes coletivas da sociedade, movido por fatores objetivos e subjetivos, é que
determina as conformacdes territoriais. Isto quer dizer que sé é possivel a realizacéo
de um utopismo da forma espacial (territorial) se resultante de processos sociais que
podem estar baseados em utopias mobilizadoras e produtoras de acdes sociais
coletivas*.

A nocao de acao territorial proposta neste estudo, portanto, define-se como
acdo humana de valorizacdo objetiva e subjetiva do territério visando a sua
transformacéao e que pode ser potencializada por utopias dos processos sociais.

Em tese, qualquer ato com finalidade constitui uma agé&o no territorio,
qualquer empresa humana na natureza impde-se como agao territorial, a construgéao
de uma casa ou uma simples machadada numa arvore explicita a a¢do social no
territério, mas, embora a existéncia humana seja necessariamente territorializadora,
a nogao de acao territorial aqui defendida esta ligada a agdes coletivas de parte da
sociedade que, imbuida por ideologias, sentimentos, utopias e estratégias, visa
transformar as estruturas injustas e perversas da organizacdo socio-territorial

capitalista. Entdo, a nogdo de acao territorial contém, de forma bem demarcada,

** Quando Haesbaert (2004, 127) afirma que “muito mais do que uma coisa ou um objeto, o territério
€ um ato, uma agdo, uma rel-agdo, um movimento (de territorializagdo e desterritorializagao), um
ritmo, um movimento que se repete e sobre o qual se exerce um controle”, entendo que a definigao
desse conceito tem pouca relagdo com o material (terra em si, cidade em si etc.), mas sim com o
social (vida e processo de socializagéo), ou melhor, com os processos sociais mobilizadores.
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proposicdes em prol da justica social com a conseqlente repercussao na forma de
organizacao territorial da sociedade em questdo. Assim, pretendo usar essa nocgao
para pensar a existéncia e desenvolvimento de movimentos, organizagbes e
instituices sociais de luta pela terra e das agdes da instituicdo eclesial na luta pela
reforma agraria e emancipacao social, ou seja, conceber a luta, as resisténcias e 0s
conflitos sociais como participantes da formacéo territorial*®. Dai, compreendo ser
possivel discutir, no &mbito da Geografia, a acdo da Igreja por meio da Comissao
Pastoral da Terra (CPT). As lutas sociais, quando efetivamente desenvolvidas,
materializam-se, ou melhor, territorializam-se. E esse o ponto central dessa
argumentacao.

O segmento da Igreja movido pelas utopias libertadoras, apesar de toda a
carga simbdlica e a preocupagdo com o espirito humano, tem, na sua agdo em
defesa dos “esquecidos”, dos injusticados e dos oprimidos, o0 seu ente
territorializador, ou seja, o discurso religioso em comunho com as utopias religiosas
e sociais produzem acdes objetivas e materiais que visam a transformacao da
realidade terrena. David Harvey (2004), mesmo distante dos problemas fundiarios
brasileiros, aponta para a importancia da atuacao produzida pela Igreja de carater

progressista e radical nesse periodo de crise global.

Boa parte do movimento de defesa da dignidade humana diante da
degradacgéao e da violéncia que afetam o trabalho em todo o mundo tem sido
articulada por meio das Igrejas e das organizagdes pro-direitos humanos em
vez de diretamente através das organizagées do trabalho (a capacidade
das Igrejas de agir em diferentes escalas espaciais proporciona alguns
modelos de organizacao politica com os quais 0 movimento socialista
poderia muito bem aprender algumas licoes importantes). Tal como o
caso das lutas nos niveis locais, aliangas entre organizagbes de
trabalhadores e muitas outras instituicbes da sociedade civil parecem hoje
fundamentais [...] (p. 76).

A Igreja em si ou a Igreja catdlica hierarquica possui uma ldgica territorial de
acordo com a sua propria organizagao. Ela esta

imersa numa territorialidade estatal prépria, por meio de vinculos
hierarquicos das diversas ordens religiosas com o Vaticano que constitui

*> Na tese de livre docéncia de Moraes (2000b, p. 39), encontrei a seguinte afirmagdo: “ndo é o
territério que é assumido como objeto de investigacdo, mas o processo de sua formagao. Em outras
palavras, o que interessa a analise é a histéria da apropriagdo e uso daquela porgao singular do
espago terrestre. Trata-se, portanto, da prépria histéria como objeto e ndo de um de seus produtos
congelado no tempo: a conformagao territorial.” Com isso, ao contrario de se negar o territério como
conceito ou objeto analitico, afirma-se o papel dos processos sociais na construgao territorial.
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uma rede-malha politica prépria. E no Vaticano que se fazem nomeagdes e
definicbes das hierarquias territoriais proprias da Igreja sob e sobre o
territério brasileiro. Ha, pois, um vinculo oficial que faz com que a Igreja
possa atuar amplamente em todo territdrio nacional, com toda uma rigida
hierarquia prépria, como nenhuma outra instituicdo (GONCALVES, 2003, p.
408).

No entanto, € bom deixar claro que a Igreja, com excecdo do Estado do
Vaticano, nao possui territorio; ela possui uma base territorial que se situa em duas
ordens: a dos lugares sagrados e das proprias construcoes (Igrejas, santuarios etc.)
da instituicdo eclesial; e a da estrutura administrativa segundo uma légica prépria de
sua organizagao.

O Vaticano com status de Estado central localizado em Roma (Itélia) divide o
seu campo de acdo (base territorial) em Dioceses/Prelazias e Paréquias; as
Dioceses/Prelazias se subordinam ao Vaticano, e as Parbéquias, as Dioceses.
Segundo o Direito Candnico, a Prelazia Territorial ou Abadia Territorial € uma
determinada porg¢ao do Povo de Deus, territorialmente delimitada, cujo cuidado, por
circunstancias especiais, € confiado a um Prelado ou Abade que a governa como
seu proprio pastor, a semelhanca do Bispo Diocesano. A Diocese é uma por¢cao do
povo de Deus confiada ao pastoreio do Bispo com a cooperagdo do presbitero, de
modo tal que, unindo-se ela ao seu pastor e, pelo Evangelho e pela Eucaristia,
reunida por ele no Espirito Santo, constitua uma Igreja particular, na qual esta
verdadeiramente presente e operante a Igreja de Cristo, una, santa, catélica e
apostélica®.

Em entrevista, Antonio Canuto, da Secretaria Nacional da Comissao Pastoral

da Terra (CPT), explicou a divisao territorial da Igreja da seguinte forma:

A Igreja esta dividida em dioceses ou prelazias. A diocese esta para um

Estado como a prelazia esta para um territério47, quer dizer a diocese esta
nos lugares onde a Igreja tem uma estrutura de pessoal e econémica
bastante estavel, ela tem condi¢cdo de se auto-manter; e a prelazia é como
se fosse um territério, onde a Igreja esta comegando se organizar, depende
de apoio externo para se manter e se organizar. Diocese, entdo, é uma
circunscricdo geografica que esta subordinada a um bispo, entdo é um
conjunto em geral de alguns municipios. A capital de Sado Paulo tem vérios
bispos porque é muito grande. E tem as Arquidioceses, elas tém um titulo
que coordena um grupo de dioceses, nao tém, por exemplo, poder sobre a
diocese, ndo tem jurisdicdo, mas é um tipo de coordenagao (Entrevista, 07
jun. 2005).

“® Codigo do Direito Candnico. Sdo Paulo: Loyola, 1983. p. 175.
7 Nesse ponto, Canuto refere-se ao territério como unidade administrativa aos moldes das quais
existiam no Brasil antes da Constituicao de 1988, a exemplo do Acre e de Fernando de Noronha.
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Loro (1995, p. 243), em sua tese de doutorado, que discute a relacao espaco
e poder na Igreja Catolica, comenta que o Concilio Vaticano Il nao fornece um

conceito de pardquia, mas da a seguinte pista:

Como nem sempre e em todos os lugares o Bispo, em sua Igreja, pode
estar pessoalmente a frente do rebanho, deve necessariamente organizar
comunidades de fiéis. Entre elas, sobressaem as pardquias, confiadas a um
pastor local, que as governe, fazendo as vezes do Bispo: pois de algum
modo eles representam a Igreja visivel estabelecida por toda a terra.

Portanto, a paréquia € uma comunidade de fiéis circunscrita a uma localidade
e, embora o Concilio ndo considere o territério como um elemento constitutivo do
conceito de paréquia, a pratica mostra que toda pardquia é definida por fragmentos
do territério administrativo nacional e pelo numero de habitantes de cada uma
dessas areas; assim, a Igreja se insere construindo uma base territorial. “A paréquia
tem a funcao de tornar visivel e presente no seu territorio a Igreja Universal.” (LORO,
1995, p. 245). Mas o que faz a paroquia € uma comunidade, e ndo um territério,
assim sO se define a base territorial eclesial na medida em que existe uma
comunidade de figis.*®

As pardquias aparecem como base local da Igreja espalhada nos municipios
da Diocese; é onde a Igreja se aproxima dos fiéis e da realidade cotidiana®®. Essa
forma de organizacéo territorial efetiva uma estratégia de ocupagdo do espago que
possibilita a Igreja estar em todos os lugares. No caso brasileiro, esse fato é
evidente, ja que ndo ha uma fracdo desse territério que nao esteja sob jurisdicdo
(religiosa) de uma paréquia.

O importante para este estudo € analisar a acao territorial da Igreja, e ndo sua
organizacao territorial — espacializagéo e territorializacado da instituicdo Igreja — mas
devo levar em conta que a presenga da Igreja nos diferentes lugares da nagéo abre
possibilidades as agOes territoriais. Mesmo que a maior parte dessa instituicao

esteja ligada a teologia tradicional e & hierarquia vinda de Roma®, algumas dioceses

*® Loro (1995) faz a ressalva de que o carater territorial das paroquias aparece bem mais claramente
quando duas paréquias estabelecem disputas de poder.

*° Clérigos ligados a Teologia da Libertagdo minimizam essa hierarquia na organizagéo territorial da
Igreja Catdlica a partir do Vaticano. Segundo Dom Tomas Balduino “a base da Igreja é a diocese, as
paréquias, capelas e comunidades sao as células dessa diocese.” (Entrevista, 11/06/2005). Essa
posigao atribui um sentido de comunidades a Igreja.

% Segundo o tedlogo Joseph Combilin, a “hierarquia da Igreja catélica possui uma estrutura candnica,
ou seja, legal. Assim como no Brasil existem os Estados, os municipios, a Igreja possui uma
organizagao similar, que sao os Estados, as dioceses e as pardquias. Hoje em dia o Papa nomeia
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e/ou parbéquias, embora ndo inteiramente autbnomas, tomam partido frente a
organizacdo social e encaram as comunidades formadas na circunscricdo da
diocese ou paroquia como coletivos sociais potenciais a transformacao sécio-
territorial. H4 um envolvimento entre Igreja e comunidade que resulta na produgao
de acdes territoriais.

A relacao territério e acao territorial mostra que territério € muito mais do que
uma delimitacdo espacial; territério é uma relagao social permeada por atos sociais
que visam ao seu controle. Mesmo que a (re)construcao do territorio hoje seja, cada
vez mais, a forma por meio da qual a desigualdade sdcio-territorial se reconstrua e
se fortalega, a existéncia de um contramovimento ndo é mero evento discursivo e
subjetivo. E esse argumento que pretendo estabelecer na analise da participacdo da
Comissao Pastoral da Terra (CPT) na luta pela reforma agraria, em que territério é
categoria/objeto central da Geografia, e a possibilidade de transformacdes sécio-

territoriais, um campo de estudo dessa ciéncia®'.

os bispos; isso ndo era a tradicdo, mas desde uns 250 anos o Papa conseguiu suprimir todos os
outros métodos de eleigdo de bispos, para concentrar em suas maos o poder. Isso constitui uma
centralizagdo enorme, cada diocese como uma circunscricdo ndo tem autonomia e praticamente
todos os regulamentos se elaboram em Roma; também em matéria de moral, tudo é definido em
Roma.” (Entrevista, 02/08/2005)

*" Nesse ponto, abstenho-me de propor mais uma definicdo de territério uma vez que as definigoes
discutidas acima contemplam as nogdes de apropriagao, valorizagdao, dominio e transformacao do
espago geografico. Limito-me a reconhecer o carater de totalidade que essa categoria territério tem
para a Geografia.
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CAPITULO 2
QUANDO A IGREJA SE FEZ VERBO: O SURGIMENTO DA
TEOLOGIA DA LIBERTACAO
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2 QUANDO A IGREJA SE FEZ VERBO: O SURGIMENTO DA TEOLOGIA DA
LIBERTACAO

Pode-se encontrar na bibliografia relativa ao tema proposto uma infinidade de
expressodes, tais como: nova teologia, teologia dos pobres, teologia dos oprimidos,
teologia revolucionaria, entre outras, para se referir a Teologia da Libertacdo e a
todo movimento religioso e social desencadeado por ela. Contudo, todas essas
expressoes fazem referéncia a releitura biblica e a construcao intelectual de uma
interpretacao da fé religiosa advinda de tedlogos que estabeleceram uma ponte
religiosa, filosofica, politica e sociolégica entre a realidade terrena e a mensagem
evangélica da religido catdlica. Desde entdo, foi afastado qualquer tipo de pré-
determinacao divina que justificasse problemas sociais mundanos; a velha idéia de
que a pobreza é uma virtude agradavel aos olhos de Deus caiu por terra. A utopia
do Reino de Deus passa a ser pensada como etapas de transformagdes sociais
necessarias na realidade terrena. A Teologia da Libertacdo nasce, portanto, da
tentativa e do engajamento de parte dos setores eclesiais®® para territorializar a
Igreja, dando uma feicdo mais real e objetiva a missao dessa instituicdo no mundo.

Certamente foi em razéo da constatacdo dessa objetividade ou dessa fei¢ao
mais real que um grande estudioso do tema, Michael Lowy (2000), passou a
considerar a Teologia da Libertacdo como um fendmeno mais amplo e profundo do

que uma mera corrente teoldgica: um “vasto movimento socia

politicas de grande alcance™®.

com consequéncias

%2 E importante, nesse momento, fazer a ressalva de que, quando uso a expresséo “parte dos setores
eclesiais” ou “parte da igreja”, refiro-me ao pequeno contingente de tedlogos, clérigos e cristaos que
adotaram essa teologia como a teologia da sua Igreja e da sua vida. Nao obstante, € notério para
todos os setores que a Igreja Hierarquica (do Vaticano) é quem domina o discurso teoldgico oficial
(e tradicional). O que quero afirmar é que, em termos quantitativos (nimeros de cristdos, paréquias,
dioceses, comunidades, movimentos eclesiais e clérigos), a teologia oficial € supremacia.

%% Lowy (1994, 2000) analisa e historiografa muito bem esse amplo movimento social na América
Latina, entretanto particulariza, dando um peso maior aos acontecimentos (e resultados) decorridos
na Igreja brasileira. “A Igreja brasileira € um caso Unico na América Latina, na medida em que é a
Unica Igreja no continente sobre a qual a teologia da libertagdo e seus seguidores das pastorais
conseguiram exercer uma influéncia decisiva. A importdncia desse fato € evidente, se
considerarmos que a Igreja brasileira € a maior Igreja catélica do mundo. Além disso, 0s novos
movimentos populares — a radical confederagdo dos sindicatos (CUT), os movimentos de
trabalhadores sem terra (MST), as associagdes de moradores das areas pobres — e sua expressao
politica, o novo Partido dos Trabalhadores, sdo até certo ponto produto da atividade comunitaria de
cristdos dedicados, agentes leigos das pastorais e comunidades de base também cristas (2000. p
135).” Evidentemente, contextualizar essa frase desse autor com o momento politico atual mostraria
que a CUT néo é um sindicato radical — dada a crise do sindicalismo no Brasil e no mundo — e que o
PT nao é expressao das classes populares. O importante aqui, por enquanto, é frisar que foi a Igreja
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Nesse ponto, parte da Igreja, imbuida pelos ideais teol6gicos dessa nova
interpretacdo da fé, muda a sua forma de atuagédo frente a realidade que a
circundava e ocorre uma espécie de mudanca do discurso, que acarreta diretamente
mudanca da pratica e, por outro lado, simultaneamente uma mudanca na pratica,
que influencia diretamente a constru¢ao de um novo discurso. A mudanga da pratica
significa colocar-se como ator que age e como sujeito que incentiva as agcdes que
objetivam a realizagdo de um mundo mais fraterno, solidario e igualitério, palavras
provindas de uma raiz biblica, e ndo da revolugcdo democratico-burguesa. Na busca
por sujeitos historicos que realizassem tal empreitada, os tedlogos da libertagéo,
inspirados pela histéria e missédo de Jesus Cristo na terra, elegeram o pobre e o
oprimido como portadores incondicionais do gesto e da palavra libertadora.

Esse movimento produziu uma arquitetura teoldgica (e l6gica), por meio da
qual o cotidiano direto das comunidades de fiéis e das sociedades passou a ser,
dialeticamente, referéncia de resisténcia e de transformagdo diante do
“desenvolvimento” de condi¢cdes sociais opressoras e injustas.

A teologia tornou-se o discurso, e a idéia de libertagdo, a pratica. No que diz
respeito a uma teoria da acado social, o binémio teologia versus prética
transformadora pretende-se realizar, ou seja, a teologia serve como incentivadora
das acbes sociais transformadoras, serve como “fermento” subjetivo, cultural e
simbdlico dos sujeitos na luta pela libertacdo. Na verdade, esse discurso teoldgico
produz manifestacbes de luta, ao contrapor a teologia tradicional, centrada na
salvacao individual e no conformismo politico, a agdo comunitaria contestatéria das
condicdes sociais perversas. E, em primeira instancia, um discurso que se
verbaliza, na mesma medida em que possui forte referencial territorial.

Neste capitulo, além de propor uma sequéncia historica de eventos que
reconstituam o nascimento da Teologia da Libertagéo, terei a preocupacgéo de narrar
e comentar a producao desse discurso teoldgico para, em seguida, descrever com
base no material empirico a agéo territorial da Igreja Libertadora. Assim, procurarei
deixar clara a relagdo umbilical entre Teologia da Libertagdo e agao territorial desse

fragmento de Igreja.

libertadora uma das raizes — senéo a principal delas — a influenciar (e amparar) o surgimento de
sindicatos, partidos e movimentos sociais.
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2.1 Breve histérico da teologia da libertacao

Nenhum dos tedlogos e autores mais importantes da Teologia da Libertacao,
entre eles Gustavo Gutiérrez (1981), Leonardo Boff (1980, 1992, 1998, 2000, 2004),
Frei Betto (1981, 1998), Henrrique Dussel (1981, 1987, 2007), Clodovis Boff (1987,
1989, 1991) Joseph Comblin, (1983, 1996, 2002, 2003), Joao Batista Libanio (1982,
1984, 2001), Sirio Lopez Velasco (1991), arrisca datar o surgimento dessa nova
interpretacao do Evangelho. Em entrevistas que realizei com pessoas adeptas e
envolvidas com esse segmento da Igreja e com clérigos que participaram desse
movimento (Dom Tomas Balduino e Joseph Comblin) nenhum deles precisa uma
data ou um fato criador dessa teologia, mas todos deixam pistas do processo
formador da Teologia da Libertacdo. O Concilio Vaticano Il (1962 -1965) e,
principalmente, os encontros episcopais de Medelim na Colémbia (1968) e Puebla
no México (1979), contextualizados pela realidade so6cio-econ6mica e politica da
América Latina, certamente sdo reconhecidos por todos como as raizes de uma
abertura na Igreja Catdlica, que possibilitou a emersdo de criticas a teologia
tradicional e a formacao de uma nova hermenéutica da fé, portanto de um novo viés
interpretativo da Biblia Sagrada e do Cristianismo.

A América Latina, mergulhada em um ambiente de miséria e exploracéo, foi o
centro geografico para o encaminhamento dessa nova teologia. Foi nesse continente
que perguntas indigestas mexeram com os dogmas de muitos religiosos. A questao
fundamental foi constatar que aquela organizagédo social marcada pela pobreza nao
estava nos projetos de Deus e que a Igreja mostrava-se inerte e, muitas vezes,
colaborava com a realidade injusta presente no cotidiano dos latino-americanos.

Eduardo Galeano, em seu célebre livro “As Veias Abertas da América Latina”,
descreve a paisagem perversa dos diferentes paises e resume a histéria desse
continente, vitima do processo de sucessivas pilhagens por parte dos projetos
imperialistas das nag¢des poderosas. Com a divisdo internacional do trabalho
remodelada apdés a formacédo das empresas multinacionais (décadas de 1960 e
1970), a América Latina ganhou novamente a funcao de produtora e reprodutora do
capital com base na exploragdo da méo-de-obra e das riquezas naturais. Galeano
(2002) apresenta essa nova (e antiga) divisao internacional do trabalho pela divisao
entre 0s que ganham e 0s que perdem, no caso, a América Latina torna-se

especialista em perder.



78

O imperialismo europeu e, principalmente, o norte-americano, fez jorrar da
latino-américa tudo que era de valor ou tudo que poderia constituir valor monetario.
A febre gananciosa pela captura de todas as fontes possiveis de matérias-primas, o
saque do ferro, do carvao, do petréleo; a articulagdo por meio das ferrovias dos
dominios das &reas submetidas; os empréstimos vorazes dos monopdlios
financeiros; as expedicdes militares e o apoio as ditaduras militares; a invasdo dos
bancos na captura das poupangas dos latino-americanos, a exploracao da mao-de-
obra®, tudo isso se efetivou pari passu ao aumento da miséria da populagéo, ao
éxodo rural, & urbanizagdo caética e & industrializacdo subserviente®.

As elites nacionais, cada vez mais enriquecidas, serviam e servem como
soldados fiéis do capital internacional. Essa pequena classe social dotada de habitos
requintados, a maioria deles imitacdo das elites dos paises dominantes, sequer
imaginou a possibilidade de desenvolvimento de um capitalismo mais nacional e
distributivista aos moldes alavancados pelas elites dos paises “avangados” (Cf.
GALEANO, 2002; MARTINS, 1999).

O resultado dessa pilhagem generalizada foi a construcdo de uma regiao do
globo terrestre marcada pela brutal desigualdade social e pela violéncia da miséria.
Essa paisagem perversa foi um elemento essencial nos questionamentos sobre o
real papel da Igreja no mundo contemporaneo e no incentivo ao surgimento de uma
teologia que, além de dar respostas a essa situacao, tentava trilhar os caminhos da

mudanca.

> Segundo Galeano (2002), “venda o que venda, o principal produto de exportagao da América
Latina sédo seus bragos baratos.”

%% “No quadro de aco de um capitalismo mundial, integrado em torno das grandes corporacdes norte-
americanas, a industrializagdo da América Latina se identifica cada vez menos com o progresso e
com a libertagcdo nacional” (GALEANO, 2002, p. 225). No caso brasileiro, a submissao ao capital
estrangeiro chegou a numeros alarmantes, “em 1968, 40% do mercado de capitais, 62% do
comércio exterior, 82% do transporte maritimo, 67% do transportes aéreos externos, 100% da
produgao de veiculos a motor, 100% dos pneuméticos, mais de 80% da industria farmacéutica, 50%
da industria quimica, 59% da produgdo de maquinas, 62% das fabricas de autopecgas, 48% do
aluminio e 90% do cimento. A metade do capital estrangeiro correspondia a empresas dos Estados
Unidos, seguidas em ordem de importancia por firmas alemas” (p. 235). Assim, o “esquema de
funcionamento da industria satelitizada, em relagao com os seus distantes centros de poder, nao se
distingue muito do tradicional sistema de exploragdo imperialista dos produtos primarios [...] as
fabricas “argentinas”, “brasileiras” ou “mexicanas”, para sO citar as mais importantes, também
integram um espago econdmico que nada tem a ver com a sua localizagdo geografica. Formam,
como muitos outros fios, a trama internacional das corporagdes, cujas matrizes transferem os lucros
de um pais a outro, faturando as vendas por cima ou por baixo dos precos reais, segundo a diregao
que desejam despejar os ganhos. As alavancas fundamentais do comércio exterior ficam, assim, em
maos das empresas norte-americanas ou européias que orientam a politica comercial dos paises,
segundo o critério de governos e diretorias alheias a América Latina.” (p. 261)
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Um grande obstaculo a esses caminhos de mudanca encontrava-se nos
estratos sociais mais atingidos pelo imperialismo e pela ganancia e descaso das
elites nacionais. Os pobres e oprimidos do sistema estavam imersos em um mundo
de obediéncia e conformismo inerciais, sem contar com a desarticulacdo e
fragmentacédo dos paises da América Latina, aos quais Eduardo Galeano chega a
intitular de “arquipélagos.” Um arquipélago de paises desconectados entre si, que
nasceu em consequéncia da frustracao da unidade nacional. Para Galeano (2002, p.
278), ap0s a independéncia dos paises, a

América Latina aparecia no cendrio histérico enlagada pelas tradigdes
comuns de suas diversas comarcas, exibia uma unidade territorial sem
fissuras e falava dois idiomas fundamentalmente da mesma origem. Porem,
nos faltava [...] uma das condigbes essenciais para constituir uma grande
nagao unica: nos faltava a comunidade econémica.

A par disso, existia uma inata pobreza das organizagdes de contestacao:
partidos de esquerda dogmaticos, desarticulados e, freqientemente, “rachados” e,
paralelamente, pequenos movimentos revolucionarios que, em pouco, souberam
aglutinar a populagao oprimida®.

Pobres e oprimidos calados e sem representacao, elites subalternas e fiéis as
empresas multinacionais e aparelhos politico-administrativos dilacerados formaram a
triade perfeita para a dominagéo externa®”.

No caso brasileiro, a formacdo da identidade nacional calcou-se nessas
peculiaridades malignas da formagédo socio-territorial latino-americana. A filésofa
Marilena Chaui (2001, p. 27-28) elegeu cinco caracteristicas, entre os anos de 1950
e 1970, que serviram como formadores da identidade nacional: 1) auséncia de uma
burguesia nacional plenamente constituida, tal que alguma fragdo da classe
dominante possa oferecer-se como portadora de um programa, néo tendo, portanto,
condicoes de se apresentar como classe dirigente (ha um vazio pelo alto); 2)
auséncia de uma classe operaria madura, autbnoma e organizada, preparada para
propor um programa politico capaz de destruir o da classe dominante fragmentada;

% Sobre a atuagdo no ambito da academia, Velsaco (1991) indaga por que a filosofia nada disse e
nada pensou sobre a situagcao de miséria da América Latina. E afirma que esta filosofia estava muito
ocupada em limitar-se a transmitir e comentar literalmente o que havia pensado os autores que a
tradicéo ocidental ordenava em seqiiéncia cronoldgica e a-histérica.

%" Nao é por menos que Eduardo Galeano lanca como epigrafe de seu livro a seguinte frase: ...]
temos guardado um siléncio bastante parecido com a estupidez [...]” (Proclamagéao Insurrecional da
Junta Tuitiva na cidade de La Paz, em 16 de julho de 1809).
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por suas origens imigrantes e camponesas, essa classe tende a desviar-se de sua
tarefa historica, caindo no populismo (ha um desvio embaixo); 3) presenca de uma
classe média de dificil definicdo sociolégica, mas caracterizada por uma ideologia e
uma pratica heterbnomas, oscilando entre atrelar-se a classe dominante ou ir a
reboque da classe operaria; 4) as duas primeiras auséncias e a inoperancia da
classe média criam um vazio politico que foi preenchido pelo Estado, o qual &, afinal,
0 Unico sujeito politico e o Unico agente histérico; 5) a precaria situagao das classes
torna impossivel a qualquer delas produzir uma ideologia, entendida como sistema
coerente de representagcdes e normas com universalidade suficiente para impor-se a
toda a sociedade, por esse motivo as idéias sdo importadas e estdo sempre fora do
lugar.

Todos esses elementos formadores estavam revestidos por uma ideologia
nacionalista e patritica imposta pelas elites e pelo Estado (apoiados pela Igreja
Catdlica), que impedia a formagao solida de movimentos civis revolucionarios. Chaui
(2001, p. 20) pergunta: “Por que a luta de classes teve uma capacidade mobilizadora
menor do que o nacionalismo?” Sobre o mesmo contexto, posso construir as
seguintes indagagobes: Por que a religido, que tem como fundamentos a harmonia e
a solidariedade entre os povos, 0 amor ao préximo e a partilha dos bens, teve menor
importancia para os catélicos do que a aceitacao de projetos politicos responsaveis
pela nossa miséria social? Por que a sociedade civil sequer cogitou sobre a atuacao
da Igreja diante do mundo perverso, portanto contraditério em relacdo ao que o
Evangelho prega? Por que a leitura ébvia e clara do Evangelho ndo enfeiticou
coracOes e mentes da maior nacao catélica do mundo (o Brasil) na intencao de
contestar as situagdes sociais injustas?

Uma resposta j4 consagrada a essas indagacOes estaria no poder do
colonizador e, ao mesmo tempo, da elite nacional dominante em construir uma
ideologia aceita pela populagcdo. Entdo, a leitura da Biblia, a préatica religiosa, as
formas de organizagéo sécio-politico-administrativa e as leis que regem a sociedade
séo construgdes vindas dos dominadores e aceitas por todos. Tudo leva o oprimido
a crer na sua inferioridade no plano religioso e, contraditoriamente, a ter uma ilusao
de igualdade juridica no plano da organizagédo do Estado. Morais (1982) adverte que
pode até ser que os dominadores tenham mais consciéncia do que fazem do que os

dominados do que sofrem.
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Diante dessa realidade, parte da Igreja movimenta-se na intencdo de dar
outro sentido a participacdo e missdo dessa instituicdo no mundo: os setores
progressistas ganham coragem e arriscam sucessivas modificacdes, enquanto a ala
conservadora produz estratégias novas para dar respostas as transformacdes que
comegavam a acorrer no seio da propria Igreja e no contexto social, politico e
econdmico mundial. Essa movimentacdao, em minha opiniao, formou trés segmentos
na Igreja Catdlica latino-americana e, em especifico, na Igreja brasileira:

1) A Igreja Conservadora, avessa a qualquer tipo de transformacao social
e porta-voz da passividade, apoiava as ditaduras militares e a condugéao pelas elites
do capitalismo selvagem que se estabelecera no continente. Essa Igreja tinha como
lema “a ordem, o progresso e a fé”, ndo importando as condigdes sociais em que
grande parte das sociedades se situava. Organizaram a “Marcha da Familia com
Deus pela Liberdade” e revigoraram um segmento ultraconservador dos catélicos
chamado “Tradicdo, Familia e Propriedade” (TFP). No Brasil, os principais
representantes dessa ala foram os bispos Dom Sigaud de Diamantina, Dom Castro
Mayer de Campos e o cardeal Barros Camara do Rio de Janeiro.

2) A Igreja Progressista, que criticava abertamente os resultados
perversos do capitalismo e as posicoes e privilégios da Igreja Conservadora,
também criticava a idéia de revolugdo proletaria e de sociedade comunista®. Ao
mesmo tempo em que condenava os efeitos perversos do modo de producao
dominante, defendia a “Alianca para o Progresso” e a proposi¢cao do “Estado do Bem
Estar Social” (Welfare State)*, acatando a ideologia do pais capitalista mais
poderoso do mundo: os Estados Unidos®. Talvez o emblematico bispo de Olinda
Dom Hélder Camara tenha sido o maior representante dessa corrente. Ele
mesclava, contraditoriamente, denuncias as injusticas sociais causadas pelo
desenvolvimento do capitalismo com proposicéo de teses desenvolvimentistas. Dizia
ele: “tenho meu modo de Ilutar contra o comunismo: lutando contra o

% O importante para este estudo é evidenciar a influéncia que a Teologia da Libertagdo exerceu e
exerce nos movimentos contestatérios da luta pela terra. Portanto, os outros setores da Igreja — o
tradicional e o progressista - aparecerdo marginalmente nesse texto e sempre na situagéo de
conflito com a Igreja Libertadora.

% Frei Betto, quando preso pela ditadura militar, lamentava ter a Igreja, até ali, condenado apenas os
abusos do sistema capitalista, quando deveria condenar o proprio sistema como intrinsecamente
mau (Cf. MORAIS, 1982), pontuando, em minha opinido, uma critica deliberada a esses setores da
Igreja.

8 “Melhor a Italia e a Holanda como modelos a serem seguidos, do que Cuba, argumentavam as
liderangas.” (IOKOI, 1996, p. 30).
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subdesenvolvimento”; por outro lado, denunciava: “um perigo maior que o
comunismo ameaga 0 mundo, o0 responsavel é o regime capitalista” (DUSSEL, 1981,
p. 66)°".

3) A Igreja Libertadora representa uma critica radical a atuacédo e a
hierarquia da Igreja Catdlica e também a chamada “Teologia do Desenvolvimento”
dos tedlogos progressistas e, principalmente, ao modo capitalista de producao visto
como pecado, como uma afronta & obra de Deus®’. Esse segmento elaborou uma
teologia propria®® — a Teologia da Libertagdo — fazendo aproximagdes entre religiao
e ciéncia, entre marxismo e politica (socialismo), o que os levou a produzir um
discurso politico-religioso com o objetivo de intervir na realidade. Os principais
representantes dessa parte da Igreja foram os tedlogos Gustavo Gutiérrez, Leonardo
Boff, Hugo Assmann, Jon Sobrino, Joseph Comblim, entre outros®.

®' Creio que Dom Hélder Camara perambulou entre os estratos progressistas e libertadores da Igreja.
Esse bispo combateu “vigorosamente a alienagado da Igreja diante dos problemas do direito de
propriedade e de renda, considerando a necessidade de enfrentar essa questdo como elemento
eficaz para refutar as teses marxistas sobre religido. D. Hélder, em seus argumentos durante a
década de 1960, colocava-se contra o capitalismo liberal, apontando seus vicios de origem e sua
responsabilidade ante a existéncia do comunismo” (IOKOI, 1996, p. 32), assim, ele defendia o
desenvolvimento integral do homem e, por conseguinte, das forgas produtivas mais igualitarias. Na
década de 1970, Dom Hélder muda um pouco a oética do seu discurso: “na América Latina
abandonamos a palavra desenvolvimento que nos foi to querida, mas que torna o rico mais rico e o
pobre mais pobre. Esta palavra se presta a equivocos inaceitaveis. E por isso que adotamos a
palavra libertagao” (DUSSEL, 1981, p. 197). De qualquer maneira, Dom Hélder é reconhecido, pelos
mais diferentes setores da Igreja e da sociedade civil, como um dos motores das transformagdes
ocorridas na Igreja latino-americana.

2 A fala irénica do padre Domingos Barbé é exemplificadora desse momento de contestagao
teolégico-politica: “Sei que a Igreja vive mal a inspiragdo de seu fundador. Mas sem ela, haveria
ainda transmissdo da mensagem de Jesus? Sou grato a Igreja de ser este canal, mesmo
mediocre, que me permite conhecer Jesus.” (Cf. BOFF, 1987, p. 133).

& «Afinal, os que a formularam precisavam se legitimar no seu campo proprio, o teolédgico e, para
isso, usaram todo o seu capital cultural como demonstra a erudicdo das obras de Frei Beto e
Leonardo Boff, entre outros.” (GONGCALVES, 2003, p. 412).

® Para Léwy (1991, p. 29-30), podem-se distinguir pelo menos quatro tendéncias no seio das Igrejas
latino-americanas: 1) Um grupo pequeno de integralistas, defensores de idéias ultra-reacionarias —
e, as vezes, semi-facistas: como, por exemplo, o grupo Tradigdo, Familia e Propriedade; 2) Uma
forte corrente tradicionalista e conservadora, hostil a teologia da libertagédo e legada organicamente
as classes dominantes (bem como a Curia Romana); 3) Uma corrente reformista e modernista
(manifestando uma certa autonomia intelectual em relagdo as autoridades romanas), pronta a
defender os direitos do homem e a apoiar certas reivindicagdes sociais dos pobres; 4) Uma
pequena mas influente minoria de radicais, proximos da teologia da libertagdo e capazes de
solidariedade ativa com os movimentos populares, trabalhadores e camponeses. Para Libanio
(1999), citado por Schwengler (2006), a Igreja divide-se, também, em quatro frentes de atuagao: 1)
a Igreja da Instituicdo, a qual é imposto um cenério institucional com o predominio da estrutura da
Curia, da Diocese e da Pardquia, havendo maior relevancia do Direito Canénico, das leis, das
normas, das regras e dos ritos; 2) a Igreja Carismatica, a qual representa o trunfo do carisma, da
individualidade e da emogao como sentido de religiosidade, deixando a teologia em segundo plano;
3) a Igreja Pregacao que centra seus esforgos na pregagao e no ensino da doutrina tradicional; e a
Igreja da Praxis Libertadora, com a opgao pelos pobres como eixo estruturante de toda agéao da
Igreja.
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E importante comentar que a aproximagdo da Igreja Libertadora com o
socialismo foi carregada de ambiglidades e contradicées. Alguns tedlogos
aceitavam integralmente o conteddo programatico do partido comunista e da luta
revolucionaria, enquanto outros tinham posicdes mais brandas, expurgando
qualquer possibilidade de violéncia na luta libertadora, dando énfase ao processo de
desenvolvimento pleno da humanidade e a idéia de uma revolugdo pacifista. De
qualquer forma, essa aproximacéao foi evidente, como se pode constatar na leitura
dos documentos do Primeiro Encontro Latino-Americano Camilo Torres, em que se
discutiu a incorporagéo dos cristdos a luta revolucionaria em 1968 no Uruguai (Cf.
IOKOI, 1996, p. 222, nota 27), e do 12 Encontro Continental do Movimento Cristao
para o Socialismo® em 1972 no Chile, cujo texto final proclama a adesdo dos
cristdos engajados a luta pelo socialismo na América Latina, como se pode ver na

seguinte citacao:

A presenca sensivel da fé no coragdo da praxis revolucionaria permite uma
interacao fértil. A fé cristd se torna um fermento critico e dinamico da
revolugdo. A fé intensifica a exigéncia que a luta de classes procede com
determinagcdo no sentido da emancipagdo de todos os homens — em
particular daqueles que sofrem as formas mais duras de opressao [...]. Os
cristdos que participam do processo de libertagdo sdo levados a
compreender de maneira viva as exigéncias da pratica revolucionaria [...] os
forgam a redescobrir os temas centrais da mensagem evangélica [...] €
preciso participar verdadeiramente do processo de libertagao, aderindo aos
partidos e organizagbes que s&o instrumentos auténticos da luta da classe
operaria (Cf. LOWY, 1991, p. 43-44).

Retornando as raizes da Teologia da Libertacéo, o teélogo Joseph Comblin®®

assinala que certo sentimento de revolta dentro da Igreja Catdlica latino-americana

%5 Nesse encontro participaram também segmentos da Igreja Protestante.

%0 tedlogo Joseph Comblin nasceu em Bruxelas na Bélgica em 1923. Ordenou-se padre em 1947 e
tornou-se doutor em teologia pela Universidade Catdlica de Lovaina em 1950. Em 1938,
impulsionado pela migragdo de missionarios para a Africa e para a América Latina, veio ensinar
teologia na Universidade Catélica de Campinas. Entre os anos de 1962 e 1965, foi professor
convidado da Faculdade de Teologia da Universidade Catélica do Chile. A convite de Dom Hélder
Céamara, José Comblin vem morar em Olinda onde vai lecionar no Instituto de Teologia de Recife
até 1972. Mesmo vivendo no Brasil ele foi professor do Instituto Pastoral Latino Americano no
Equador. Em 1972 é expulso do Brasil pela ditadura militar sob a acusacéo de ser subversivo. Apds
a expulsdo, Comblin estabelece residéncia no Chile onde foi proibido de lecionar apdés o golpe
militar que derrubou o presidente Salvador Allende. Ele ficou conhecido no Chile pela sua luta
contra o ditador Augusto Pinochet, sendo também expulso desse pais em 1980. Entre os anos de
1981 e 1988, lecionou na Faculdade de Teologia da Universidade Catélica de Lovaina na Bélgica.
Em 1986 recebeu a anistia do governo brasileiro e pdde retornar ao Brasil a convite do Arcebispo da
Paraiba Dom José Maria Pires. Atualmente Joseph Comblin reside na cidade de Bayeux, vizinha a
capital Joao Pessoa-PB. Com os seus mais de 80 anos, continua muito ativo dando aulas em varios
cursos de teologia no Brasil, na América Latina e na Europa, além de prestar assessoria em cursos
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ja estava posto desde a década de 1940, mas € na década de 1960, com a ida de
clérigos latino-americanos para os cursos de teologia e para as universidades

européias, que se inicia a reflexao de uma nova teologia:

A teologia da libertagao deve ter nascido na América Latina a partir de uma
constatacdo que a tradi¢cdo cultural latino-americana e a tradi¢cdo politica
sao catdlicas, quer dizer, 0 império espanhol e portugués impds isso como
cultura obrigatéria. Entéo, sdo povos que tém uma longa tradigao catdlica e,
ao mesmo tempo, tém uma maior distancia entre os pobres e os ricos. E
porque essa sociedade que se apresenta como catdlica estava baseada na
escravidao, entdo os negros e os indios eram tratados miseravelmente.

Ali apareceu a consciéncia desse antagonismo [...] um dos primeiros livros
foi em 1941, antes da Teologia da Libertacdo, de um jesuita chileno
chamado Alberto Urtado, que agora vai ser canonizado pelo Papa. Ele
publicou um livro chamado “Es Chile um pais catélico?” Entdo chegou a
conclusao que o Chile ndo é um pais catélico porque um pais que aceita a
dominacdo, aceita a miséria com toda a tranquilidade e com toda a classe
alta que se considera muito catolica. Entao isso criou uma consciéncia. Mas
quanto a se expressar em forma teoldgica, isso veio mais tarde [...] Urtado
foi o primeiro que escreveu e isso teve muita repercussdo no Chile e ficou
conhecido também em outros paises. Mas isso ndo atingia a teologia; nas
escolas de teologia, se ensinava a teologia espanhola do século XVI, a
maioria dos professores eram espanhois, assim a estrutura da Igreja nao
ficava atingida.

Ficou atingida sé quando alguns latino-americanos foram estudar na
Europa. Entao, ali, na Alemanha, alguns na Bélgica, na Franga aprenderam
a metodologia critica®, a metodologia que entrou na universidade da
Alemanha depois de Napoledo, na fundagdo de Humboldt, quando se criou
uma universidade nova em que se estabeleceu um método critico. A
teologia tradicional ndo era critica a nada, simplesmente explicava os
dogmas que a Igreja define, mas nao tinha nada de discussao, s6 tinha
discussdo para refutar os protestantes, ser contra os protestantes, mas a
autocritica ou a critica a situagao da prépria instituigdo nao havia. Entao,
entraram ali alguns jovens como Gustavo Gutiérrez, assim como outros
entraram na sociologia como Camilo Torres, e ai os teélogos descobriram
essa metodologia de autocritica (Entrevista, 02 ago. 2005).

Gustavo Gutiérrez, Leonardo Boff e toda a relagdo de fundadores da Teologia
da Libertacdo estudaram na Europa e de la voltaram com um olhar critico, com que
comecaram a observar a situacdo de miséria e opressao do povo latino-americano e
a perceber o nascimento de varios movimentos sociais. Comblin (2002, p. 93)

ressalta que esses jovens sacerdotes catolicos que estudaram teologia e sociologia

de formacgao de liderangas populares. Comblin &, reconhecidamente, um dos grandes te6logos do
século passado e um dos fundadores da Teologia da Libertacéo.

" Essa metodologia comegou fundamentalmente no estudo da historia, como critica a teologia
catolica tradicional e critica a todas as instituicbes sagradas, ao império, a nobreza, e a distingao de
classe. Fundamentalmente discutiam a sociedade antiga e como os cristaos e a prépria instituigao
Igreja historicamente sempre estiveram distantes dos elementos essenciais presentes na Biblia.
Segundo Comblin, os elementos dessa metodologia critica ja vinham se formando desde o
Renascimento, mas de modo universal foi estabelecido na universidade, justamente como reagao
as universidades anteriores a Revolugao Francesa, que eram universidades catélicas nas quais se
ensinava a doutrina ortodoxa.
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na Europa voltaram marcados pela idéia de descolonizacao da América Latina, que
passou a significar, nessa nova concep¢ao de mundo dos tedlogos, libertar-se.

O entendimento da histéria da humanidade e desse contexto especifico
clarificou, aos olhos desses tedlogos, a possibilidade de expressar essa realidade na
forma de doutrina teoldgica, o que os obrigava a reler a Biblia justamente por essa
metodologia critica, estruturando os pilares da Teologia da Libertacao.

Nao se pode esquecer que, nesse periodo, as portas da Igreja tradicional e
hierarquica ndo se encontravam totalmente fechadas as transformagdes na sua
teologia desde a realizagao do Concilio Vaticano Il (de outubro de 1962 a dezembro
de 1965). O Concilio fez parte de uma mudanga interna na Igreja, que ja vinha se
delineando desde o final da Segunda Guerra Mundial. Novas correntes teoldgicas
comegaram a aparecer, principalmente na Alemanha (Bultmann, Molmann, Metz,
Rahner) e na Franga (Calvez, Congar, Lubac, Chenu, Duboq), surge o cristianismo
social (dos padres operarios, a economia humanista do padre Lebret) e alguns
setores da Igreja passam a ter uma espécie de dialogo com a filosofia moderna e
com as ciéncias sociais (LOWY, 1991, p. 33).

Antes de evidenciar o papel do Concilio, € importante refutar duas nogdes
problematicas a respeito do surgimento da teologia libertadora: a primeira refere-se
a hipotese de que essa nova teologia teria surgido como estratégia interna da
propria Igreja para combater o crescimento de outras correntes religiosas e,
principalmente, dos movimentos de esquerda com inspiracdo marxista®. Essa
hipétese é fragil se confrontada com a realidade histérica do desenvolvimento da
nova teologia, ou seja, essa teologia contém inspiracdo marxista e prega o
ecumenismo; a segunda refere-se a hipotese, mais fantasiosa, de que a teologia
libertadora surgiu porque o povo (0s leigos) se apoderou e assumiu a instituicao
eclesial. Ora, a Igreja Catolica sempre foi e continua sendo um forte simbolo dos
dogmas criados por essa religido, um deles € que o povo ocupa o lugar do rebanho
a ser conduzido e a Igreja, o lugar dos pastores condutores.

Também ¢é preciso evidenciar dois fatos que contribuiram diretamente para
uma maior abertura na Igreja: primeiro o papel das ordens religiosas — com destaque
para jesuitas e dominicanos — detentoras de certa autonomia no seio da Igreja, ja

que sao menos submetidas ao controle direto da hierarquia episcopal em

%8 Essa hipétese é levantada por Thomas Bruneau (apud LOWY, 1991, p. 31).
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comparagdo com o0 clero diocesano. Isso possibilitou a essas ordens maior
aproximacao dos movimentos politicos de contestacdo; e, em segundo lugar, o
papel dos padres estrangeiros® que migraram para a América Latina, principalmente
espanhois, franceses e norte-americanos que, provavelmente, representavam
setores da Igreja sensiveis aos problemas sociais do terceiro mundo (LOWY, 1991)
ou, a meu juizo, partiram de posicdes individuais imbuidos pela fé e pela idéia de
misséo.

Mas é o Concilio Vaticano Il (1962-1965), convocado pelo pontifice Joao
XXIIl, que vai legitimar e sistematizar novas orientacdes, constituindo o ponto de
partida para uma nova época na histéria da Igreja. A partir desse Concilio, a Igreja,
pelo menos do ponto de vista teolégico, ndo fica mais alheia a realidade
socioecondmica e politica, pois a teologia discutida ensina que “embora o reino de
Deus nao seja deste mundo, € aqui que ele tem sua iniciagdo, uma vez que a
realizagdo integral dos seres humanos é requerida pela prépria ordem nova
instaurada por Cristo no mundo.” (MORAIS, 1982, p. 22). Essa assembléia de
prelados catélicos estimulou a Igreja a um novo relacionamento social, baseado no
novo olhar que se constituia com o apoio dos elementos da ciéncia, da cultura e das
experiéncias concretas dos homens nas suas relagcoes sociais (IOKOI, 1996, p. 29).
Tudo indica que o Papa Joao XXIllI percebeu que ou a Igreja comecava a dar
respostas aos problemas mundanos e passava a aproximar-se dos oprimidos, ou ela
seria um perfeito simbolo de inoperancia e inutilidade.

O Concilio Vaticano Il foi um marco historico na Igreja Catdlica, porque foi o
momento em que a Igreja (de Roma, tradicional) teve sua maior abertura para
incorporar interpretacoes, analises e conceitos explicativos da realidade. Essa
brecha constituiu um elemento fundante para o surgimento da Teologia da
Libertacdo e para as formas de agédo da Igreja junto a populagdo oprimida e aos
movimentos sociais. Alguns trechos do documento escrito pelo Papa Jodo XXIII para

o Concilio sdo muito elucidativos das transformagdes no ensino social da Igreja:

A igual dignidade das pessoas postula que se chegue a uma condigao de
vida mais humana e mais equitativa. Pois as excessivas desigualdades
econdmicas e sociais entre os membros e povos da Unica familia humana
provocam escandalo e sdo contrarias a justica social, a eqlidade, a
dignidade da pessoa humana e a paz social e internacional [...]. Deus

% “Por exemplo, metade dos 80 padres do Chile que publicaram em abril de 1971 uma declaragéo
apoiando a transigao para o socialismo eram estrangeiros [...].” (LOWY, 1991, p. 38).
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destinou a terra, com tudo que ela contém, para o uso de todos os homens
e povos, de tal modo que os bens criados devem bastar a todos, com
equidade”.

Por outro lado, a idéia de sensibilizar os bispos que participaram do Concilio
para os problemas e mudancas que ocorrem no mundo ndo alcancou efeito
totalizante na instituicdo, ja que os setores tradicionais nunca simpatizaram com o
Concilio. A impressao que perpassa, apos a leitura dos documentos e das
deliberacbes e propostas discutidas nesse encontro em comparagdao com as atitudes
da Igreja Romana p6s-Concilio, principalmente durante o papado de Joao Paulo Il, é
que os setores tradicionais aceitaram algumas mudangas para que tudo
permanecesse em poder deles mesmos’'. Ou seja, foram transformagdes que pouco
se efetivaram, embora a abertura proporcionada pelo Concilio tenha possibilitado o
aparecimento marginal de uma nova teologia totalmente sensivel aos problemas
sociais concretos (sécio-territoriais)’2.

E interessante que a Teologia da Libertacdo ndo surgiu de um plano
arquitetado por clérigos e tedlogos, pensado e lancado depois de um encontro ou da
formacdo de um grupo especifico, mas como um sintoma espontaneo que foi
aglutinando reflexdes de duas ordens: critica a instituicdo eclesidstica e misséo da

Igreja no mundo dos pobres. Joseph Comblin Concorda com essa assertiva:

Foi espontaneo, nao tinha nenhum plano. Eu participei da uma reunido que
foi no México, em Cuarnavaca, em 1963, por iniciativa de Ivan llitch [...]. Ele
tomou a iniciativa de convocar tedlogos de formagdo mais ocidental, ali
estava Gustavo Gutiérrez, estava Segundo Galiléia, mais uns trés. Ai foi a
primeira reunido, e foi decidido fazer uma reunido a cada ano. O segundo
ano foi em Petrépolis [...] depois foi em Montevidéu, depois foi em Santiago
no Chile, depois desapareceu. E as exposigbes feitas nesse grupo foram
publicadas na Espanha, em Barcelona, mas nao tiveram muita divulgagao
naquele tempo; mas foram publicadas. Isso entdo nos leva até 1968,
quando veio o0 momento das grandes confusdes e revolugoes. Em 1968 é a
Conferéncia de Medellin, entdo o espago se amplia. Eu fui proibido por
Roma, proibiram quatro belgas, todos ligados a Universidade de Lovaina,
quer dizer, Roma achava que era um lugar perigoso, entdo todos que
estavam ligados foram excluidos. Fomos convidados, mas de Roma veio a

’® Gaundium et Spes (apud DOLLAGNOL, 2001, p. 156-157).

" Na interpretacdo de Comblin (2002, p. 8), “quando foi eleito Jodo Paulo II, os sinais de involucio
ndo tardaram. O novo papa manifestou logo que ia empreender uma politica de restauracéo.
Invocando os textos conciliares inseridos pela pressdo da minoria, executou uma manobra de
esvaziamento do Concilio em nome do Concilio. O cardeal J. Ratzinger foi o instrumento mais
adequado que se podia achar para dirigir a manobra de restauragao [...]. Em lugar da misericérdia
de Joao XIll, voltou ao castigo. Em lugar da apresentagao do evangelho aos povos e as culturas,
voltou a preocupagao pela ortodoxia [...]”

72 Outros documentos importantes produzidos pela igreja nesse contexto foram as enciclicas Mater et
Magistra (1961), Pacem in Terris (1963) e Populorum Progressio (1967).
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proibicdo, o veto. Foi simplesmente porque poderiamos produzir o espirito
[...] mas ndo tinha nada planejado (Entrevista, 02 ago. 2005).

A 22, Conferéncia do Episcopado Latino-Americano, organizada pelo
Conselho Episcopal Latino-Americano (Celam) é outro marco histérico na Igreja
Catdlica. Mundialmente conhecida como a Conferéncia de Medellin”®, foi convocada
no final de 1967 pelo Papa Paulo VI e ocorreu entre os dias 20 de agosto e 6 de
setembro de 1968, diante dos conflitos sociais que convulsionavam o mundo
naquele periodo.

O clima do encontro teve como substrato inimeras pesquisas realizadas pelo
Celam com o objetivo de caracterizar a realidade sécio-econdmica e religiosa da
maior parte da populagdo do continente latino-americano. Essas pesquisas serviram
como documento-base para a conferéncia.

Este documento, analisando os problemas do continente, destacou as
caréncias socioeconémicas presentes, assim como a falta de meios de
evangelizagdo para uma populagéo que se expandia. Enfatizou as injusticas
estruturais em relagdo a pessoa e a auséncia de respeito aos direitos
humanos, sendo esse considerado o ponto fundamental do encontro. A
énfase na questao da violéncia referia-se diretamente a agao das forgas da
repressdo econdmicas e politicas em diferentes paises do continente e a
necessaria resposta da agdo pastoral a essa causa (IOKOI, 1996, p. 45)".

O documento final dessa conferéncia — “A Igreja na Atual Transformacao da

"5 _ tem como substrato

Ameérica Latina a Luz do Concilio: conclusdes de Medellin
esses estudos encaminhados pelo Celam. O texto final da conferéncia pontua
claramente que o papel da Igreja no mundo € o de missao e que, naquele momento,
sua missdo era a de denunciar a realidade perversa em que viviam os latino-
americanos como uma afronta ao espirito do Evangelho. Encontra-se, nas paginas
iniciais do documento, uma série de recomendagbes a respeito das atitudes

necessarias a Igreja:

8 «“A Conferéncia de Medellin ndo é apenas o acontecimento mais importante da Igreja latino-
americana do século XX, ela alcangara importancia mundial ainda maior no futuro”; € com essa
frase que um dos maiores analistas e precursores da Teologia da Libertagado, o fildsofo e tedlogo
Henrique Dussel (1981, p. 63), inicia seu comentario sobre essa conferéncia.

* Essa autora lembra que houve uma reagdo contraria a esse documento-base provocando
manifestagdes publicas, o que colocou as duas alas (tradicional e progressista) em oposigées
explicitas.

> A editora Vozes publicou esse documento, assinado pelo Celam, em forma de livro no ano de
1980; ver bibliografia.
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Como cristdos, cremos que esta etapa histérica da América Latina esta
intimamente vinculada a histéria de salvagdo. Como Pastores, com
responsabilidade comum, queremos comprometer-nos com a vida dos
nossos povos na busca angustiosa de solugbes adequadas para seus
multiplos problemas (p. 37).

Os tedlogos costumam afirmar que, em Medellin, a Igreja voltou-se para o
homem, e ndo apenas para o espirito. O homem é a representacdo de Deus na
Terra — “para conhecer a Deus € necessario conhecer o homem” — e, se 0 homem
vive em condigbes sociais adversas, a imagem de Deus é insultada. O documento
de Medellin vai mais adiante na interpretacdo do mundo contemporaneo, pois
responsabiliza o proprio homem pelos problemas sociais existentes e lhes da o

dever de transformar o mundo em uma realidade mais justa e igualitaria.

A pobreza como caréncia dos bens deste mundo € um mal em si. Os
profetas a denunciam como contraria a vontade do senhor e, muitas vezes,
como fruto da injusti¢ca e pecado dos homens (p. 146).

E a realidade material e objetiva, sdo as coisas chés, é o territério produto do
trabalho humano carregado de valores simbélicos o lugar/mundo a ser transformado.
Até entdo, a funcao da Igreja e os objetivos dos cristdos eram o outro mundo além
desse no qual se vive. E o que Gutiérrez (1981) chamou de “grande
despreocupacao com as tarefas temporais” por parte da instituicdo e dos cristdos em
geral®. Milhares de cristdos foram vitimas de uma formacdo religiosa que
considerava, e ainda considera, o “além” como o lugar da verdadeira vida, fazendo
da vida presente, da territorialidade dos homens, uma espécie de cenario no qual se
realiza uma “prova” que decidiria o destino eterno. Essa prova significava viver
harmonicamente com a opressao e a injusticas de diversas ordens. Caberia, por
exemplo, aos pobres, aceitar a sua existéncia como uma fatalidade, a sua miséria
como ética e politicamente neutra.

As conclusbées de Medellin chamam a atencdo para o fato de a Igreja, até

entdo, estar muito distante de exercer uma missao transformadora e ressaltam o que

® Essa despreocupacdo temporal ficou bem clara na fala do Papa Jodo Paulo Il aos bispos
brasileiros em 1980: “Nao somos peritos em politica ou economia. Nao somos lideres com vistas a
nenhuma empresa temporal.” Contraditoriamente a essa posi¢ao, os tedlogos da libertagao atentam
para as preocupagdes temporais. Comblin (2002), em todas as passagens de sua reflexdo, tenta
deixar clara essa interpretagao: “com efeito, sempre foi mais dificil valorizar a humanidade de Jesus
do que sua divindade” (p. 22); “durante séculos esqueceu-se que Jesus havia realizado sua obra
terrestre fora de qualquer sacralizagdo em plena realidade humana profana, comum” (p. 28); “se
Jesus tivesse apenas assinado principios de moral nunca teria sido crucificado.” (p. 324).
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Leonardo Boff (1992) enfatizou nas suas reflexées: a propria Igreja precisa ser
evangelizada, s6 assim ela poderd exercer um papel importante no mundo, ou
continuara a sua atuacao insignificante frente aos oprimidos, identificando-se, muito
freqlentemente, com os grupos de opressao e comprometendo-se com governos
que, na pratica, negam os valores cristdos fundamentais.

A partir dessas conclusdes, a “luta pela justica e pela paz, por meio de
greves, marchas etc., foi considerada o caminho necessario para o encontro com o
reino, e a omissdo, ou mesmo a indiferenca, posi¢cdes insuportaveis que nesse
sentido deviam ser extirpadas” (IOKOI, 1996, p. 46). Com esse posicionamento,
creio que a grande importadncia da Conferéncia de Medellin, além de clamar
radicalmente por mudangas na instituicdo eclesial e na organizagao das sociedades,
esta na idéia de praxis libertadora. A liberdade, pratica-se ou luta-se para alcanga-la.
Tenho a impressdao de que, antes de Medellin, os documentos produzidos pela
Igreja se mantinham no plano das generalidades e da abstragéo, ndo denunciando e
nem tomando partido frente as injusticas sociais; apdés Medellin, a acdo social da
Igreja passou a ser urgente.

Na Jornada de Reflexdo sobre o Continente a Luz das Conclusdes de
Medellin, que aconteceu na mesma cidade em 1971, monsenhor José Dammert
dizia que “o grande erro da histéria da Igreja foi considerar a Igreja como uma
entidade separada do mundo, quando na realidade existe no mundo e esta
condicionada e influenciada pelos acontecimentos politicos.” (Cf. DUSSEL, 1981, p
78). E o mesmo que dizer que o territério”’ é o resultado dos eventos sociais,
culturais, simbdlicos, econémicos e politicos e é nele que a Igreja deve estar situada.

Nas dezesseis comissdes formadas para discutir o continente latino-
americano durante a conferéncia e no documento conclusivo de Medellin, € mais
que evidente a condenacdo a dependéncia e exploracdo econémica dos paises
desse continente em relagdo aos paises dominadores, em relacdo as elites
nacionais e a figura do Estado como ente institucionalizado patrocinador da

"E claro que os documentos da Igreja, bem como as reflexdes dos tedlogos da libertacdo, ndo usam
0 conceito de territério. Uso, nesse momento, tal conceito porque compreendo que a dimensao do
mundo que a teologia libertadora faz referéncia é aquela que é produto do trabalho e da
organizagao social no espago geografico, portanto, do territorio.
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opressao e da injustica social. As discussoes e o texto pregam como tarefa crista a
necessidade de criar uma ordem social justa, sem a qual a paz é iluséria’.

Os resultados da Conferéncia de Medellin sdo diversos e importantes na
histéria da Igreja. Em texto publicado pela Igreja mexicana logo apds o fim da
conferéncia, os elaboradores concebem que os ganhos da Igreja pds-Medellin ndo
se medem tanto pelo querer profundo, pela vontade politica daqueles que
participaram do encontro, sequer pelos proprios documentos finais, mas se medem
inteiramente pelo refluxo das posi¢cdes mais reacionarias, pelo desanimo dos setores
democrata-cristdos e pela capacidade que encontraram, diante desse processo de
estupefacao que exprimem as grandes massas populares latino-americanas, setores
proféticos no interior da Igreja. Esse texto personifica todo o ideal de esperanca
daqueles que participaram da conferéncia, e ndo era por menos, ja que, em
Medellin, a Igreja, principalmente a latino-americana’®, abre-se a modificagées.

Uma das deliberacbes que mais estremeceram os dogmas historicamente
defendidos pela Igreja Catdlica foi a necessidade de estudar, aceitar e, até, valorizar
a religiosidade popular (catolicismo rastico, romarias, peregrinagbes e outras
devocgdes) e o contato com outras religides (ecumenismo). Esse fato alimentou um
sentimento de liberdade para agir dos clérigos da latino-américa. Para Zilda lokoi
(1996, p. 45):

A importancia da reuniao de Medellin estd no fato de ter representado a
culminédncia de um processo de trabalho organizado pelo Celam, trabalho
esse que tornou possivel ao episcopado catélico de toda a América Latina
organizar sua agao pastoral mediante um plano comum.

Essa acdo pastoral estaria centrada no compromisso da Igreja com os
pobres, no reconhecimento de que o povo é oprimido e deve buscar os caminhos da
libertacdo e na necessidade de promover a organizacdo do povo cristdo em
pequenas comunidades de fé e de comunhao.

O outro marco histérico da Igreja Catdlica foi a realizagdo da 32. Conferéncia
Episcopal Latino-Americana em Puebla, no México, no ano de 1979. A Conferéncia

de Puebla, que seria realizada em 1978, dez anos apés a de Medellin, atrasou um

"8 Dussel (1981) lembra que em Medellin é manifestada a dramatica existéncia no Brasil de uma
auténtica Igreja do Siléncio.

” Dom Tomas Balduido (2001) afirma que “até Medellin a Igreja entre nés reproduzia e refletia
simplesmente o modelo da Igreja européia.”
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ano em razao da morte do Papa Paulo VI. Toda a preparacéo dessa conferéncia foi
permeada por um contexto politico e econémico mundial conturbado.

Os tentaculos das nascentes multinacionais, que se espacializavam por todo
o globo terrestre, e a financeirizacdo do mundo dos negécios culminaram na
mundializacao do capital, que passou a perambular por todos 0s espagos possiveis
na busca de sua reproducdo cada vez mais ampliada. Essa realidade alertou
intelectuais e clérigos ligados a Teologia da Libertacdo de que o mundo mudaria,
mas essa mudanca significaria mais exploragdo e opressao aos paises € povos
miseraveis. Aliado a esse fato, esses clérigos tinham total consciéncia dos efeitos
que essa nhova teologia alcangou, isto €, a Teologia da Libertagcdo ndo repercutiu,
nao se espacializou nem aglutinou uma massa de adeptos como se esperava depois
da Conferéncia de Medellin.

Além do contexto mundial conturbado, o jogo de poderes dentro da prépria
Igreja Catolica estava mais acirrado. lokoi (1996, p. 56) narra a atuagdo dos grupos
conservadores para minimizar e se apoderar da 32 Conferéncia Episcopal da

América Latina:

O setor conservador em Sucre dominou a primeira reunido preparatéria de
Puebla, por meio das Igrejas da Colébmbia, da Argentina e do México. Por
sua posigao, apenas a hierarquia deveria participar da Il Conferéncia. O
Brasil, o Peru e a América Central questionaram o carater fechado da
reuniao, propondo uma ampla participagdo daqueles membros da Igreja que
fossem convidados, além de leigos e representantes dos mais diferentes
movimentos sociais. A polémica foi aberta [...].

A influéncia dos conservadores foi tao forte que os documentos preparatorios
para Puebla pareciam mornos e em pouco representavam o calor e a
efervescéncia vinda de Medellin. Do lado da ala “libertadora”, os envolvidos sabiam
muito bem que o0 sucesso e a continuidade das transformacdes na Igreja e da
missdo pastoral dependiam da efetivacdo em Puebla dos avangos e do clima de
solidariedade que obtiverem em Medellin®. De qualquer forma, a ala conservadora

conseguiu a condugao do evento:

% Parte da Igreja brasileira, preocupada com essa situagdo, langa inlmeros documentos

preparatorios para a Conferéncia de Puebla. O Boletim da Comissédo Pastoral da Terra (CPT),
nimero 16, de maio/junho de 1978, apresenta um forte tom de clamor pela continuidade das
deliberagdes de Medellin: “A Igreja se quer ser povo e quer testemunhar o amor de Jesus Cristo,
deve exatamente confiar no povo trabalhador, lutando com ele para ser o primeiro comensal da
mesa do Reino de Deus, que esta sendo construido na histéria da humanidade, mesmo se isso a
incompatibilizar oficial e radicalmente com os donos do poder” (p. 10). No Boletim da CPT de



93

Para comparecer a Conferéncia, tinham sido eleitos 178 bispos pelos
respectivos episcopados, sem critérios de eleigdo para minoria € maioria
proporcionais. Nao foram incluidos na lista o arcebispo de Managua,
Monsenhor Obando, nem quaisquer dos tedlogos da Libertagcdo. Estes,
entretanto, foram convidados, particularmente, por vérios bispos. A
representacdo de Protestantes na Conferéncia, como observadores, foi
extremamente reduzida (IOKOI, 1996, p. 59).

No seu depoimento, o tedlogo Joseph Comblin esclarece o ambiente que se

formou na preparacao para a Conferéncia de Puebla:

Depois de Medellin fundou-se um instituto de pastoral latino-americana em
Quito, e ai houve um grupo de professores, de tedlogos da mesma
tendéncia e ai entdo houve um primeiro congresso sobre a Teologia da
Libertagdo que foi em 1971 na Espanha, tudo por iniciativa dos jesuitas
espanhdis. As vezes é mais facil reunir latino-americanos na Europa do que
na América Latina [...] ai houve um grupo ja de 30 ou 40 discutindo [...].
Depois houve um congresso no México em 1975 em que foi um numero
maior, ent&o a partir desse momento ja havia uma convergéncia, ja todos se
conheciam melhor e todos se juntaram em Puebla. E claro que nenhum foi
convidado como tedlogo oficial, todos foram proibidos de entrar no
recinto, proibidos de ter contato com a Conferéncia, estritamente
proibido, mas em todo o caso, todos fomos para Puebla, alugamos um
apartamento e fomos. Porque havia um certo numero de bispos que
queriam nossa presenga, por exemplo, eu fui convidado pelo Cardeal
Arms. O problema era como ter contato com ele, ndo se podia entrar,
mas descobrimos que contornando o seminario onde estavam
reunidos, havia uma pequena porta que dava na cozinha por onde se
podia entrar, ali, uma vez na cozinha, a gente ia pelos corredores até
chegar ao quarto de Dom Paulo Evaristo Arms, ai a gente podia
conversar, saber o que estava acontecendo e para fornecer material
para ele®' [...] ai foi como uma coisa paralela, eu acho que tinham uns 50
que estavam por ali, em varios lugares da cidade, o Henrique Dussel estava
la.

Em Medellin e em Puebla, havia um grupo de bispos; e os outros? Entao
tem que se fazer uma grande propaganda daquilo. Globalmente a
assembléia de Medellin ndo era totalmente representativa, agora, tinha que
se fazer uma grande propaganda para que justamente isso fosse aceito em
todos os paises, e foi 0 que houve, porque ocorreu uma divulgagao bastante
grande, até a policia procurou saber onde morava o Sr. Medellin, porque o
elemento era muito perigoso (rs). (Entrevista, 02 ago. 2005).82

novembro/dezembro de 1978 (n°. 19), é publicado o documento “Do mundo camponés a Puebla”, o
qual avisa que a fé do povo tem sido forte e ndo sucumbiu a falsa presenga da Igreja.

8 Michael Léwy (1991) relata esses eventos em seu livro “Marxismo e Teologia da Libertacao”: “Por
ocasiao da conferéncia episcopal latino-americana de Puebla, em 1979, assiste-se a uma
verdadeira tentativa de retomada no poder: a Celam, organizadora do encontro, interditou os
tedlogos da libertagdo a sua participacdo na conferéncia. Entretanto, eles estavam presentes na
cidade de Puebla, e por intermédio de certos bispos, exercem uma influéncia real sobre os debates;
0 compromisso resultante serd resumido pela férmula da opgdo preferencial pelos pobres —
suficientemente geral para que cada corrente pudesse interpreta-la a sua maneira” (p. 44).

8 Vale lembrar que o padre e tedlogo Joseph Comblin ¢ dono de uma ampla obra teoldgica e
socioldgica. Entre os livros publicados, estao: COMBLIN, J. O Enviado do Pai. Petrépolis: Vozes,
1974; Teologia da Missdo. Petrépolis: Vozes, 1983; Jesus Missiondrio. Sdo Paulo: Paulus, 1985;
Teologia da Libertagcdo, Teologia Neoconservadora e Teologia Liberal. Petropolis: Vozes, 1985;
Jesus, o Mensageiro do Pai. Sao Paulo: Paulus, 1986; Antropologia Crista. Petrépolis: Vozes,
Colegao Teologia e Libertagdo, 1986; Teologia da Cidade. Sao Paulo: Paulinas, Cole¢ao Teologia
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Um fato que marcou a Conferéncia de Puebla foi a participacdo do Papa Joao
Paulo Il, que acabara de assumir o cargo ap6s a morte prematura de Joao Paulo I.
Em uma atitude préxima ao populismo e notoriamente diplomatica, Jodo Paulo Il
tentou ao mesmo tempo exaltar a opcao preferencial pelos pobres tomada pela
Igreja Libertadora e articular as rédeas do poder eclesiastico nas méos da ala mais
conservadora. Mas, na interpretacdo de lokoi (1996), o discurso de cunho social
proferido pelo Papa Jodo Paulo Il possibilitou que os setores ligados a Teologia da
Libertacdo potencializassem suas palavras e as transformassem em elementos

efetivadores do discurso libertador.

Esse clima permitiu que as conclusdes da Ill Conferéncia saissem em um
documento final que reafirmava o texto de Medellin e o aprofundava. [...] Em
Puebla, redefiniu-se o caminho da Igreja na América Latina, recusando a
preferéncia pelo poder, optando-se, de forma consciente e deliberada, pelos
pobres e jovens, como ocorrera em Medellin [...]. Em Puebla, houve ligagao
entre 0s pobres e a evangelizacédo, concluindo-se que os pobres sao os que
tém a tarefa de anunciar o Evangelho de Jesus Cristo (IOKOI, 1996, p. 60-
61).

Concluiram também que, em uma sociedade dividida em classes sociais
antagobnicas, nao existe justica, comunhao, democracia e liberdade, pois a liberdade
da classe dominante é sempre proporcional ao grau de coercao e repressao que ela
necessita para exercer a sua dominagao. Por isso, 0 servico pastoral da Igreja é
chamado a ser um ato evangelizador, que visa impulsionar a praxis histérica dos
homens em busca de libertacdo. Leonardo Boff (1992, p. 100), ao interpretar os

documentos de Puebla, mostra que:

O que se pbe aqui é o seguinte: a boa nova é resultado de um confronto
entre o dado histoérico-social, com suas contradi¢coes e potencialidades, e a
proposta de Jesus. O carater de boa nova ndo é garantido simplesmente
pelo fato de o evangelho ser difundido de forma ortodoxa, mas pela
capacidade que ele tem de transformar a realidade ruim, desumana e
opressora em realidade libertada, humana e boa.

Hoje, 1991; Vida, Clamor e Esperang¢a. Sao Paulo: Loyola, 1992; Viver na Cidade. Pistas para a
Pastoral Urbana. Sao Paulo: Paulus, Colecao Temas da Atualidade, 1996; Desafios aos Cristaos do
Século XXI. Sao Paulo: Paulus, 2000; O povo de Deus. Sao Paulo: Paulus, 2002. No ano de 2003,
foi publicada, pela editora Paulus, uma coletanea de artigos em comemorag¢do aos oitenta anos de
Joseph Comblin, essa coletanea, intitulada A Esperangca dos Pobres Vive, contou com a
participagéo de outros tedlogos ligados a Teologia da Libertagado. Fora das discussoes teoldgicas,
Comblin publicou um importante livro sobre a ditadura militar brasileira: A Ideologia da Seguranca
Nacional. Rio de Janeiro: Civilizagao Brasileira, 1978.
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Ficou definido em Puebla que o servico pastoral da Igreja, na sua acao de
evangelizacao, partiria e respeitaria a cultura e a religiosidade popular nas suas mais
diferentes feicdes e representacdes, como respeitaria, também, as diferencas
litrgicas nas formas de venerar o Espirito Santo.

Apés a Conferéncia de Puebla, definitivamente, ao menos no plano da
teologia nova e dos discursos produzidos, a opgao pelos injusticados e oprimidos da
histéria desloca o lugar teolégico da Igreja latino-americana®®. E nesse momento que
nasce a posicao que ficara imortalizada na emblematica frase que se tornou simbolo
da Igreja Libertadora: “a opcado preferencial pelos pobres.” Entédo, a Igreja deve
dar toda a preferéncia ao trabalho com os pobres®, deve organizar-se e expressar-
se por meio de pequenas comunidades cristds (Comunidades Eclesiais de Base —
CEBs) e deve favorecer a caminhada do povo para a libertagcao, entendendo o pobre
como sujeito da sua propria histéria, e ndo como objeto da acao caritativa e solidaria
da Igreja. Para isso, a Teologia da Libertagdo propunha uma nova leitura da Biblia e
a escolha de textos se daria com base em novos posicionamentos.

Uma posicao politico-teolégica adotada explicitamente em Puebla, que ja
vinha sendo imposta pelas reflexdes dos tedlogos da libertacdo e nas deliberacoes
da Conferéncia de Medellin, é a condenacao ao direito absoluto de propriedade. O
documento final dessa conferéncia responsabiliza o direito absoluto a propriedade e
sua concentracdo nas maos de poucos sujeitos como causadores dos contrastes

escandalosos e da situacao de dependéncia e opressao.

Os bens e riquezas do mundo, por sua origem e natureza, segundo a
vontade do Criador, sdo para servir efetivamente a utilidade e ao proveito de
todos [...]. Por isso a todos e a cada um direito primario e fundamental,
absolutamente inviolavel, usar solidariamente esses bens, na medida do
necessario, para uma realizagao digna da pessoa humana. Todos os outros
direitos, também o de propriedade e de livre comércio lhe estdo
subordinados. Como nos ensina Joao Paulo Il: ‘sobre toda propriedade
privada pesa uma hipoteca social’ (Discurso Inaugural em Puebla). A
propriedade compativel com aquele direito primordial € antes de tudo um
poder de gestdo e administragdo, que, embora ndo exclua o de dominio,
n&o o torna absoluto nem ilimitado. Deve ser fonte de liberdade para todos,
nunca de dominagdo nem de privilégios. E um dever grave e urgente fazé-lo
retornar a sua finalidade primeira (DP 492).%

8 Como afirmava Bresser Pereira: “ja ndo ¢é possivel apontar a Igreja Catélica na América Latina e no
Brasil como o 6pio do povo” (apud MORAIS, 1982).

8 Gustavo Gutiérrez, em entrevista a uma revista brasileira, diz: “A Teologia da Libertagio vem de
uma pergunta: como dizer ao pobre — e a toda pessoa — que Deus 0 ama, quando suas condigées
de vida parecem contradizer esse amor que a Biblia considera.”

8 CONSELHO Episcopal Latino-Americano. Conclusdes da Conferéncia de Puebla. Sdo Paulo:
Paulinas, 1979.
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A presenca tao clara dessas concepgdes, num texto oficial da Igreja,
repercutiu politicamente nas diferentes regides do globo, mas é na América Latina
onde elas se tornam discurso politico e lema dos movimentos sociais, principalmente
dos movimentos sociais no campo que lutam por Reforma Agraria.

A leitura do Evangelho passou a conter elementos que serviam para a ruptura
com a ordem social vigente. Um exemplo singular nessa releitura da Biblia,
impulsionada pela Teologia da Libertagédo, esta no sentido da eucaristia. A partilha
do pao e do vinho era tida como o0 momento maximo da liturgia catélica e como um
simbolo de adoragdo para os cristdos, mas o verdadeiro significado da eucaristia
nao é a simbologia, mas a partilha e a solidariedade no mundo real. A partilha ndo &
algo que se venera, mas um evento que se pratica.

Como ja foi visto, todo esse movimento de transformagéo radical da Igreja
nao se fez sem a presenca de fortes opositores. A proibicdo aos bispos, padres e
tedlogos préoximos a Teologia da Libertagcdo de participarem dos encontros
deliberativos da Igreja foi uma das varias estratégias adotadas pela Igreja
Hierarquica (Curia Romana). A nomeacado de bispos conservadores em regides
onde o conflito social era mais iminente e em que havia a presenca de bispos
progressistas e radicais foi outra estratégia até hoje usada pelo Vaticano. A
hierarquia da Igreja considera(va) que, nessas regides, os cristdos estavam mais
sensiveis a aceitacdo da Teologia da Libertacdo. Houve, também, a pressao por
parte dos bispos conservadores para que o governo brasileiro expulsasse do pais 0s
religiosos estrangeiros participes da Igreja Libertadora ou préximos aos movimentos
e partidos de esquerda. O Movimento Nacionalista do Clero chegou a langar uma
cartilha intitulada “Brado de Alerta’, com a intencdo de acusar os religiosos
estrangeiros pelas pequenas transformacdées na missdo dos padres, bispos e
religiosas e alertar os cristdos contra os perigos dessa “falsa” Igreja:

Permita Deus que os brasileiros tomem consciéncia de que estao face a um
inimigo apatrida, obediente a uma sé estratégia mundial de penetracéo e
intoxicagao ideolégica da Igreja, que maneja com sutileza, astlcia e minucia
técnicas de infiliragdo e convencimento, delas excluidas a moral, a ética e
todo o valor humanitario [...] Nao aceitamos que os ventos endemoniados e
furiosos da ins&nia materialista venham bater as portas, sacudir as janelas e
abalar os alicerces da Igreja de Cristo. Esses ventos nao nascem em
territério brasileiro. Eles sdo gerados do outro lado do oceano, nas usinas
do pensamento comunista, e soprados sobre 0 povo amavel e pacifico do
Brasil, fomentando a discérdia, vomitando veneno e farejando sangue, do
qual se nutrem. Esse é apenas um brado de alerta para o nosso clero e
para todos os homens de boa vontade.
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Nessa cartilha, o Movimento Nacionalista do Clero apresenta uma lista com
trinta nomes de padres e bispos estrangeiros que viviam no Brasil, os quais sao
responsabilizados pela “devassa” na Igreja brasileira. Além disso, a cartilha faz uma
caricatura maldosa do padre belga Joseph Comblin e do bispo cataldo Dom Pedro
Casaldaglia, apresenta Dom Helder Camara como um oportunista e responsabiliza
esse segmento da Igreja pelas preocupacdes que desassossegam o santo Papa.

Apresento a seguir alguns fragmentos dessa cartilha:

| HELDER CAMARA, CONWELIDO D. HELDER, POR EXEMPLO, PRE-|

_ pt i i oCuPA-SE EM ENCOMEMDAR
(OMO “BISPD  VERMELHO', SEM PLANOS REVDOLUCIONARIOS RO

| PRE_ ESTEVE RATRAS DE PRO-

MOCAD PESSOAL , TALVEZ PARA | |PADRE FRANCES COMBLIN.
LOMPENSAR SEU ASPECTO Fi'-|
| S\cO, BAIXO ,FEIO E RRQUITICO.
| PERCEBEMDO QUE 0% INTE - |
IGRALISTAS NAD GODZAM DAS |
| SIMPATIAS DE GETULID VARGRAS, i
[VIRR @& CRSACA E INTITULR-

SE “ PRO GRESSISTA"

UM DDS ESTRANGEIROS MAIS ODRAS

ATIVOS £~ O BISPO ESPANHOL E‘a‘é e i GuEVARAY B
PEDRD CRSALDALIGA PLR, DA ACORDA MUITO FRUSTRA-
DIOCESE TDE SAD FELIX DO DO QUANDO SE DA’ COMTR
ARAGUAIA . QUE NAD PASSA ,DE UM

S\MPLES CASALDALIGA .
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QUEM ANDA MUITO PREOCU - | B TR T Ty
e m-;”‘;ﬁ@ T i ' SER IMVADIDA PELA CORRUPCAD
papa 3 ' PELA IMORALIDADE, PELO

opiO, PELA LUTA DE CLRS -
SES E PELD VAZIO RELIGIDSQ

Atitudes policialescas também néo faltaram por parte do Vaticano. Em 1981, o
tedlogo franciscano Leonardo Boff sentou-se diante do tribunal da Santa
Congregacao para a Doutrina da Fé (ex-Tribunal do Santo Oficio, responséavel pela
Inquisicdo) para ser inquirido pelo Cardeal Joseph Ratzinger®®, hoje sumo pontifice
da Igreja Catdlica, a respeito do seu livro “Igreja, Carisma e Poder”, o qual continha
uma critica contundente a forma de organizacdo da instituicdo eclesial. Frei
Leonardo Boff acabou sendo condenado pelo Vaticano a um ano de siléncio.
Recentemente, atitudes mais radicais do Vaticano para condenar aqueles que
produzem a Teologia da Libertacdo causaram eco nas diversas instituicoes
religiosas. O reconhecido tedlogo espanhol Jon Sobrino, um dos mais importantes
pensadores da Teologia da Libertacao, foi condenado pela Santa Sé, em marco de
2007, a “peniténcia” (ndo dar aulas em instituicbes eclesiais nem publicar livros
como autoridade eclesiastica) e ao “siléncio absoluto” (ou “silencio perpétuo”), e nao
apenas ao “siléncio de um ano” imposto ao frei Leonardo Boff®’.

No campo da “teoria teoldgica”, o embate também foi feito. O Cardeal
Ratzinger, com a sua inegavel capacidade intelectual, redigiu, em 1984, um

8 Nagquele periodo, o Cardeal Ratzinger era prefeito da Santa Congregacao para a Doutrina da Fé.

87 O principal argumento da Congregagédo para Doutrina da Fé, hoje presidida pelo cardeal norte-
americano Joseph Levada, para condenar o tedlogo Jon Sobrino, sdo as suas teses cristolégicas,
as quais enfatizam demasiadamente o lado humano de Jesus de Nazaré. Segundo essa
congregacao, em nota oficial publicada pelo Vaticano e divulgada em jornais de todo o mundo, as
teses de Sobrino nao estao de acordo com a doutrina da Igreja, falseando e ocultando a divindade
de Jesus.
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documento intitulado “Instrucdo Sobre Alguns Aspectos da Teologia da

Libertagao™®®

, em que acusava politica e teologicamente a Teologia da Libertacao de
ser uma heresia baseada no marxismo. Esse documento teve sua eficacia, na
medida em que foi aceito por varios bispos e serviu como instrumento discursivo que
demonizava a teologia libertadora e, por conseguinte, os movimentos sociais e 0

marxismo:

[...] na medida, porém, em que tais correntes se mantém marxistas,
continuam vinculadas a teses fundamentais incompativeis com a concepgao
cristd do homem e da sociedade. Por conseguinte, quem pretende integrar
em sua sintese teologica tal elemento do marxismo dependente do ateismo
e do materialismo, comete desastrosas contradigoes.

Ainda nesse texto de instrugdo, Ratzinger e seus outros elaboradores, louvam
aqueles religiosos e cristdos que dedicam a sua vida a promog¢do humana dos
‘irmaos carentes”, mas advertem para que a fagcam “heroicamente em estrita
comunhao com seu bispo e com a Igreja universal”, mostrando a rigida estrutura de
poder da instituicdo, a estratégia adotada para controlar todas as atitudes tomadas
pelos clérigos e a severa burocracia nas acdes da Igreja.

Em outro documento redigido estritamente pela Cardeal Joseph Ratzinger,

intitulado “Eu Vos Explico a Teologia da Libertagdo”®®

, aparece uma critica direta a
idéia de praxis libertadora vinda do marxismo, ou seja, é refutada a énfase dada pela
Teologia da Libertacao de que a praxis imbuida pela fé levaria os cristdos a lutar por
libertacdo. Portanto, nos texto de refutacdo a teologia libertadora , é contrariada a
nocao de que a “melhor refutacdo a uma teologia estd em suas consequiéncias
praticas e ndo em argumentos intelectuais.” (GUTIERREZ, 1981, p. 283). Segundo

Ratzinger:

O critério da verdade, em teologia, ndo pode ser sendo a mensagem de fé
transmitida por Jesus Cristo. E a luz da fé que se deve julgar o grau de
validade das proposi¢cdes de outras disciplinas referentes ao homem, a
histéria e ao destino deste. Quem esquece isto, realiza simplificagbes e
confusdes em seu sistema teoldgico.

8 RATZINGER, Joseph. Instrucdo sobre alguns aspectos da teologia da libertagdo. Disponivel
em: <www.cleofas.com.br>. Acesso em: 12 fev. 2005.

8 RATZINGER, Joseph. Eu vos explico a teologia da libertagdo. Disponivel em:
<www.cleofas.com.br>. Acesso em: 12 fev. 2005.
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No mesmo texto, ele amplia sua série de teses contra essa nova

hermenéutica do cristianismo:

O cristdo nédo pode ser, de forma alguma, insensivel & miséria dos povos do
Terceiro Mundo. Todavia, para acudir cristamente a tal situagdo, nao lhe é
necessario adotar um sistema de pensamento que é anticristdo como a
Teologia da Libertagdo; existe a doutrina social da Igreja, desenvolvida
pelos Papas desde Ledo Xl até Jodo Paulo Il de maneira cada vez mais
incisiva e penetrante. Se fosse posta em pratica, eliminaria graves males de
que sofrem os homens, sem disseminar o 6dio e a luta de classes.

Certamente Ratzinger figurou entre os maiores combatentes da Teologia da
Libertacao® e, ao seu lado, com uma importancia talvez mais eficaz do que os
escritos desse cardeal, estava a figura do Papa Joao Paulo Il. Como ja afirmei, esse
Papa mesclou estrategicamente posi¢coes diplomaticas e posi¢cdes populistas nas
suas agdes. Ao assumir o pontificado na iminéncia de acontecer a Conferéncia de
Puebla, seus discursos ressaltavam a necessidade da missdo da Igreja para os
oprimidos e mesclavam palavras de ordem (teoldgica) como “retornar a grande
disciplina”, “voltar as verdades eternas”, “nao fazer novas experiéncias”, “obedecer

sem discutir’®’

. Assim, ele criou um grande carisma e conseguiu ganhar muita
credibilidade frente aos cristdos, colocando a Teologia da Libertagdo em uma
condicdo deveras subalterna®.

E inegavel que essas posices contrarias a uma nova hermenéutica do

cristianismo tiveram grande eficacia em minimiza-la, mas nunca em elimina-la®>. Em

% O diplomata e tedlogo americano Michael Novak também ficou conhecido nas esferas politico-
diplomaticas e académicas como um ferrenho opositor da Teologia da Libertacdo. Novak, na
condigdo de professor de religiao e politica publica no American Enterprise Institute em
Wasshington e assessor presidencial de Ford, Carter e Reagan, serviu como um porta-voz da
politica norte-americana contra as inspiragdes e aspiragdes da teologia libertadora. O seu principal
argumento era usar o Japdo, a Coréia do Sul, Taiwan como exemplos de paises que se
desenvolveram economicamente e socialmente sem subverter a ordem do sistema capitalista. E, na
mesma medida, Novak acusava que essa teologia tinha um plano para destruir a ordem existente,
mas nao possuia um plano para essa nova ordem (utopica) defendida por eles, ou seja, era uma
revolugao a revelia que “certamente transformaria a realidade num caos” (NOVAK, 1988).

" HORNAERT, Eduardo. O Fundamentalismo de Jo&o Paulo e Bento. Revista Caros Amigos, n. 98,
maio 2005.

% Existem interpretacdes que afirmam o fim da Teologia da Libertacdo durante o papado de Jodo
Paulo Il. Dias apés o falecimento desse Papa, o jornalista da rede Bandeirantes de televisao,
Fernando Mitre, dizia, em rede nacional, que um dos grandes feitos de Joado Paulo Il era ter
acabado com a Teologia da Libertacédo ja na Conferéncia de Puebla. Vale lembrar que esse era um
sentimento do préprio pontifice. Em sua viagem a Nicaragua em 1996, declarou que “a Teologia da
Libertagdo morreu, pois 0 marxismo morreu.”

% Segundo Comblin (1996, p. 34), as acdes do Vaticano pés-Medellin atuaram no sentido de
minimizar a “opgao preferencial pelos pobres” proclamada pela Igreja latino-americana: “A primeira
reagao para minimizar o conceito de Medellin constituiu em espiritualizar o conteido de pobreza.
Desta maneira todos cabem na categoria de pobres e a opg¢ao desaparece uma vez que todos séo
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minha opinido, a Teologia da Libertagdo existe concretamente nos dias atuais
porque as principais motivacdes que a fizeram surgir ainda estédo latentes no mundo
contemporaneo. Isto é, a forma de organizacdo e a missdo da Igreja continuam
aliadas aos detentores do poder (opressores), alheias aos problemas sociais mais
graves, e a miséria (pobreza e opressao) que assola, cada vez mais, as sociedades
continua na ordem do dia. Com isso, essa teologia, mesmo marginalmente, continua
sendo construida, discutida e rediscutida.

A ampliacdo do campo de andlise que os religiosos e tedlogos obtiveram nas
universidades onde a teoria critica nascia, a abertura ao dialogo com as ciéncias
humanas, o “espectro” do marxismo nos quatro cantos do globo, o Concilio Vaticano
Il e as Conferéncias de Medellin e Puebla, toda essa historicidade de construgéo da
Teologia da Libertagcao veio, passo a passo, montando um discurso teolégico muito
sOlido, o que fez dessa teologia a responsavel pelo surgimento de inumeros
movimentos sociais de contestagdo a ordem vigente. Trato, a seguir, da relagao
estabelecida entre Teologia da Libertacdo e marxismo e as consequiéncias

provindas dessa interacao.

2.2 Teologia da Libertacao e marxismo

Duglas Teixeira Monteiro (1974), em seu livro sobre a revolta camponesa do

Contestado, é categérico ao afirmar que

toda negacdo radical deste mundo e desta ordem em sua totalidade e
toda a proposigao de um comego absoluto tendem para uma reconstrucao
do existente que assume carater religioso. No plano das personalidades
envolvidas, favorece a busca de uma nova identidade e uma reformulacédo
do ego que pode alcangar a profundidade de uma converséao (p. 192).

Essa triade de acontecimentos, que envolve a negagao, a reinvengao e uma
nova identidade no mundo, esta bem posta na teologia e no sistema teérico-politico
agora estudado. O sentimento de negagéao radical do mundo vivido, a esperanca de
um recomego que se diferencie em tudo do passado e a construgdo de um novo
homem sao nog¢des bem delimitadas nas proposicées da teologia libertadora e no
pensamento tedrico-politico langado por Karl Marx. A nocao de libertagcdo da Igreja

iguais. A segunda reagao constituiu em multiplicar as opgdes preferenciais. Assim sucedeu em
Puebla, que acrescentou a opgao pelos jovens. Em Santo Domingos as prioridades sao tantas que
ja tudo é prioritario.”
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engajada e a nocao de revolugdo dos marxista-socialistas indicam processos
totalizantes que subvertem e refundam a vida social com base nos ideais de
igualdade e justica social movidos pelo povo em acéo.

Essas proposicbes unem o que a principio estaria totalmente separado, ou
melhor, nogdes que estariam diametralmente opostas: marxismo x teologia (religido),
pois € claro que o marxismo nao assumiu carater religioso, mas um carater
deliberadamente anti-religioso e anticlerical. Diferente da Igreja Libertadora que
elegeu a religiao, portanto, a fé, como um recurso cotidiano que moveria os cristdos
a se engajarem em movimentos de transformacdo ou a tomarem atitudes
revolucionarias da realidade, o marxismo elegeu a critica demolidora da religido
como um incentivador as praticas revolucionarias do operariado. Isto quer dizer que,
a principio, versar sobre religido (teologia) e marxismo € versar sobre duas
compreensdes de mundo antagénicas e, ainda, duas compreensdes de mundo de
certo modo inimigas. Entdo, seria impossivel estabelecer qualquer tipo de inter-
relacdo entre a doutrina religiosa da Teologia da Libertagédo e a critica sécio-politica
do marxismo, mas nao € isso que acontece quando se analisam os textos (e as
proposicoes) dessas duas areas diversas.

Uma série de tedlogos e intelectuais saiu, cada um a sua maneira, em defesa
do marxismo e das ciéncias humanas em geral®, como elementos que ajudam na
compreensdo do mundo em comunhao com a interpretacao religiosa®. Por exemplo,
Dussel (1981) é muito astuto quando evidencia que o cristianismo é uma religido e o
marxismo é uma ideologia, por isso ndo sdao do mesmo género, portanto ndo se
podem opb-los. Frei Betto (1981) afirma que, nas sociedades socialistas, a Igreja foi
excluida ndo em virtude do carater marxistas dos seus governos, mas antes pelo
fato de a Igreja achar-se, no regime capitalista, atrelada aos interesses da
burguesia.

Na entusiasmada e perigosa interpretacdo de Luiz Maranhdo®, & somente

como instrumento das classes dominantes que a religido se choca frontalmente com

% 0 livro “Teologia Politica” de Johann Batist Metz fez eco naquele periodo, mostrando que a teologia
tem como pressuposto indispensavel a mediagéo das ciéncias humanas; nesse sentido, pode-se
dizer que toda a teologia, antes mesmo de qualquer opgado, encontra-se intimamente relacionada
com o tempo ou analisa criticamente sua época.

% Fidel Castro, no periodo de ebulicdo da teologia nascente, chegou a proferir em um dos seus
discursos que “hoje em dia na América Latina € mais revolucionario espalhar livros de Teologia da
Libertag&o do que livros de Karl Marx.” (BOFF; CLODOVIS, 1987)

% MARANHAO, Luiz. Marxistas e catélico: da mao estendida ao tinico caminho. Revista Paz e Terra,
Rio de Janeiro: Paz e Terra, n. 6, 1968.
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o socialismo. Entre religiao e socialismo, cristianismo e marxismo, ndo ha sequer um
problema ideolégico. Segundo esse autor, mesmo na memorial frase de Marx contra
a religiao (“a religido é o suspiro da criatura atormentada, o estado de animo de um
mundo sem coracdo, porque € o espirito dos estados das cousas carentes de
espirito. A religido é o opio do povo. A superacado da religido como felicidade
iluséria do povo é a exigéncia de sua felicidade real”) vé-se a religido como originada
no sentimento dos oprimidos em face de um mundo sem coragéo. E quando fala da
superacao da religiao o faz claramente em referéncia a superacao da religido como
felicidade iluséria do povo. Seria nesse sentido de felicidade ilusoria que a religido é
simplesmente o épio do povo. Portanto, Maranh&o deixa implicita a idéia de que a
religido com projetos libertadores esta inteiramente préxima dos projetos socialistas
e que Marx bravejou em seus textos contra a instituicdo eclesial proxima aos
poderosos (burgueses) e nao contra a existéncia de Deus ou contra a fé que move
os homens. Para Lowy (2000, p. 14), quando Karl Marx escreveu o texto citado,

ainda era discipulo de Feuerbach e um neo-hegelianista. Sua anélise da
religido é, portanto, pré-marxista, sem qualquer referéncia as classes
sociais e bastante a-histérica, mas tinha uma qualidade dialética, captava a
natureza contraditéria da angustia religiosa: tanto a legitimagdo das
condigdes existentes quanto o processo contra elas.”’

Em entrevista, Izidoro Rivers (Galego), da secretaria nacional da Comissao
Pastoral da Terra (CPT), ponderou historicamente sobre a posicdo contraria de Marx

a religido:

[...] eu acho que deve se fazer uma releitura histérica de quando Marx
afirmou que a religido é o 6pio do povo, porque se vocé se situa no contexto
historico daquela afirmacdo ela tem total procedimento, porque a religiao
naquele momento era realmente um instrumento de dominagdo, um
instrumento de causar cegueira nas camadas sociais excluidas ou da classe
trabalhadora. Mas se formos ver hoje, tudo aquilo que Marx produziu como
o sonho, como a utopia da constru¢cdo de uma sociedade justa e igualitaria,
isso € um dos fundamentos, € um dos alicerces de toda reflexdo biblica e
teoldgica construida pelos cristdos que releram a teologia a partir da ética

" Lowy (2000, p. 18) também aponta consideracdes de Engels a respeito do carater duplo da religido,
afirmando que esse autor pensou a religido no seu papel “como legitimadora da ordem
estabelecida, mas também, dependendo das circunstancias sociais, seu papel critico, de protesto e
até revolucionéario. Além disso, a maioria dos estudos concretos que ele escreveu refere-se as
formas rebeldes de religiao.” Aponta ainda que célebres marxistas, como Rosa Luxemburgo, por
exemplo, relacionavam religido versus socialismo com a critica a instituicao eclesial propriamente
dita, e nao a critica a religiao. Mostra que a autora chegou a afirmar que os socialistas modernos
eram mais fiéis ao cristianismo do que o clero conservador.
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das camadas sociais excluidas ou da classe trabalhadora (Entrevista, 18 jul.
2005).

De fato, o significado teoldgico, pastoral e politico da Teologia da Libertacao
expressa uma utopia de sociedade a ser construida, que nao se diferencia, em
varios momentos, do socialismo/comunismo utépico de Marx. Por exemplo, posicoes
de todos os tedlogos da libertacdo clamam pela eliminacao da propriedade privada,
pelo fim da exploragédo injusta do trabalho e pela organizagcdo comunitaria e/ou
coletiva da producgao dos bens necessarios a reproducao social.

O tedlogo e filésofo Sirio Lopez Velasco (1991) propde utopicamente a
construgdo de uma nova sociedade organizada em bases comunitarias, que muito

se assemelha com a proposta anarquista e extrapola a doutrina socialista:

A libertacdo visa o desenvolvimento de individuos universais livremente
associados em comunidades produtivo-distributivas e comunicacionais
geridas pelos mesmos e voltadas a satisfagdo de todas as necessidades (a
comecgar pelas necessidades béasicas de subsisténcia: alimentagao,
moradia, saude e educacdo) [...] O desenvolvimento desses individuos
universais supde no nivel de cada comunidade a abolicdo pura e simples:
da divisdo social do trabalho, da separacdo entre trabalho intelectual e
trabalho manual, do préprio trabalho reduzido a meio de subsisténcia, do
mercado, aboligdo do salario, do dinheiro, da separagdo entre campo e
cidade, do Estado [...] (VELASCO, 1991, p. 22).

Tal citacdo mostra que esse tedlogo definiu, de forma programatica, o
significado de libertacdo no discurso da nova teologia. Fato de dificil concre¢do na
historiografia da Teologia da Libertagdo. Essa teologia, como ja afirmei, ndo é uma
teoria politico-cientifica e, muito menos, um programa politico (de governo); é uma
interpretacao teolégica de mundo a partir da histéria da humanidade e do
humanamente divino (0 sagrado e sua relagdo com o mundo terreno). Entretanto,
buscar precisdo no sentido de liberdade é, obviamente, impossivel, a meu ver, na
analise dessa interpretacao religiosa. Apesar disso, € a dimensdo econdmica do
mundo o pano de fundo do discurso libertador; a libertagdo contra a opresséo,
embora tenha uma forte vertente politica e cultural, dar-se-ia contra a exploracao
econbémica que recai historicamente contra os latino-americanos. Nesse ponto, o
instrumental vindo do marxismo influenciou as interpretacbes e a producédo do
discurso.

Por outro lado, deve-se ressaltar o carater lato e multidimensional do

significado da palavra libertacdo para essa teologia. Trata-se de uma libertagao
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integral do homem em todas as suas dimensdes: cultural, religiosa, econémica,
politica e social, contanto que a realizacdo dessas dimensdes valorativas esteja de
acordo com os ideais do Reino de Deus: solidariedade e comunh&o com todos os
irmaos. Tal ressalva é importante porque essa interpretacao ajudou na formagao de
movimentos sociais que abarcavam outras dimensdes para além da econdmica.
Dimensdes de racga, etnia, género, nacionalidade e ambiental passaram a ser veios
aglutinadores para formacgao de grupos de contestacao.

Para Michael Léwy (1991), a Teologia da Libertacdo € um pensamento
religioso que utiliza conceitos marxistas e inspira, como o marxismo faz, lutas de
libertacdo social. O fato de existir uma teologia que tem como um dos seus
fundamentos o materialismo histérico dialético, demonstra, por outro angulo, as
franquezas que a concepgdo marxista classica tem sobre a religido. Ou seja, 0
marxismo raso, limitado e vulgar sempre se apresentou de forma dogmaética
reduzida ao exacerbado materialismo e ao anticlericalismo. Tudo que representava
fé ou Deus era considerado essencialmente mal e alienante. Por outro ponto de
partida, a teologia libertadora veio mostrar que a luta pratica pelas transformacdes
sociais pode e deve estar consubstanciada pela simbologia da fé. “N6s somos
socialistas porque somos cristdos”, essa palavra de ordem do movimento dos
cristdos revolucionarios na Franga (1936-1938), tornou-se emblematica para muitos
religiosos e cristdos que aderiram aos movimentos revolucionarios latino-americanos
inspirados pela teologia libertadora. Os revolucionarios sandinistas da Nicaragua
gritavam em meio a preparagao da guerrilha: “Entre cristianismo e revolucéo, ndo ha
contradicdo”, mostrando claramente que, nessa concepcéo, teologia libertadora e
marxismo estao unidos, e nao separados®.

Segundo Joseph Comblin (2003, p. 6), a ligagdo entre marxismo e religido é

obvia em muitas partes do mundo:

% Embora Léwy (1991, p. 78-79), utilizando os textos do tedlogo italiano Giulio Girardi, atente para
duas concepgdes nas formas de receber os cristdos revolucionarios pelos revolucionarios
marxistas-comunistas. A linha ortodoxa do marxismo compreendia que os cristdos eram aliados da
luta revolucionaria, mas ndo estavam seguros, em razao da fé e da ligagao com a Igreja, até onde
esses militantes catolicos poderiam contribuir com o movimento; na melhor das hip6teses a
convergéncia entre cristdo e marxista pode-se realizar na pratica e jamais na teoria (contradigao
entre materialismo e idealismo). Quando o marxismo toma uma postura mais aberta a
interpretagdes diversas, tornando-se um pensamento em movimento, 0s cristdos revolucionarios
sdo vistos como a mais nova vanguarda do movimento de transformagao social, a religido é vista
pelo seu viés subversivo.
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En gran parte el marxismo ha funcionado como religién en muchos pueblos.
Es una religion secularizada, pero es una forma secularizada de la religion.
Marx en su teoria ahi encuentra bajo apariencia de una racionalidad
cientifica y socioldgica, todos los temas religiosos que estan en la Biblia®.

Para Mo Sung (1997), o Manifesto Comunista € um manifesto que clama por
libertacdo nos mesmos moldes que clamam os textos dos tedlogos libertadores.

Em entrevista com Joseph Comblin, ele mostra que:

Afinal, como disse Michel Henry, Marx foi o primeiro filésofo cristao, foi o
primeiro que parte de categorias biblicas, da visdo de mundo como conflito,
como libertagdo dos pobres oprimidos. Isso vem da Biblia, nenhuma outra
filosofia mostra isso, entdo nenhuma se interessa pelos pobres, portanto
sdo uns inuteis. E a filosofia grega que foi adotada pelos teélogos medievais
também ignorava completamente isso. Pensavam que a cristandade tinha
resolvido todos os problemas, que era o Reino de Deus estabelecido na
Terra, nao tinham que mudar nada, tinha que conservar isso como etapa
definitiva da histéria desse mundo, assim eles nos ensinava [...] mas o
testemunho de Sao Francisco de Assis era contra o capitalismo nascente,
mas os tedlogos nao entenderam, por isso Boaventura mandou queimar os
escritos de Sao Francisco, de seus pensamentos pouca coisa se sabe, a
gente sabe de seus atos [...]. Marx foi ateu por qué? Por que quem defendia
Deus naquela época eram todos os opressores. Um Deus que da apoio,
que justifica e legitima tudo isso, entdo nao podia aceitar, entdo, para Marx,
Deus é uma invengédo dos sacerdotes para oprimir o povo (Entrevista, 02
ago. 2005).

Mas Comblin atenta para que ndo se reduza a Teologia da Libertagdo ao
marxismo, na medida em que a concepc¢ao da histéria como luta pela libertacdo dos
oprimidos ja estava presente no Evangelho muito antes da existéncia do
marxismo'®’. Em entrevista, Dom Toméas Balduino alarga mais a compreensdo a

respeito da ligacéo entre Teologia da Libertagdo e marxismo:

Ha uma compreensdo do marxismo como ciéncia do social vélida e que
ilustra e faz encurtar a caminhada, porque € um saber bastante de base.
Porém a Teologia da Libertagdao tem se servido do marxismo com muita
liberdade, ndo como marxista, mas como alguém que se serve de um
instrumento valido, cientifico, e que também me deixa livre na medida em
que aquilo ndo me sirva, seja pelos textos diretos do Marx, ou pelos seus

% Nesse ponto, Comblim parece afirmar que toda a proposta de um recomeco absoluto da
organizagao social assume carater religioso.

'% No momento da defesa do relatério de qualificacdo para esta tese, o Prof. Dr. Anselmo Alfredo
problematizou essa afirmagéo, mostrando que o conflito e a contradigdo n&o estdo na Biblia, mas na
dialética de Heraclito, antes de Cristo, da qual Hegel e Marx sao tributarios. E bem verdade que
Marx pensou a contradigdo com viés explicativo da histéria mundial e dos processos sécio-
econdmicos que ele observava, e esse viés ndo partiu da leitura biblica. A meu ver, Comblin
ressalta o carater histérico, e nao teérico, da Biblia. Contudo, pode-se assumir uma tendéncia de
interpretar tais posturas que revigoram a relagao entre Marx (e marxismo) e a religido (cristianismo)
como um elemento fortalecedor do discurso produzido por varios tedlogos vinculados a essa
corrente teoldgica.
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comentadores, como aquilo que contradiz a religido. Mas a critica a religiao
nés a fazemos da mesma forma como faz o marxismo, de uma coisa
alienante, de uma justificativa de posi¢cbes conservadoras, reacionarias e
opressoras, nés fazemos a mesma coisa. Mas nés temos um dado que
talvez o marxismo nao tenha, que vai muito mais na linha mistica, na linha
das motivagoes profundas que é a fé [...] Agora, o equivoco que se sucedeu
na gestdao de Ratzinguer é que a teologia da libertacdo se baseia no
marxismo como se nao detivéssemos outra forga, a forga, por exemplo,
teolégica, que é uma forga poderosa para nos conduzir. Por exemplo, o
estudo que muitos de nds fizemos do marxismo era como pessoas que
tinham compreenséao da fé e que viviam a fé (Entrevista, 11 jun. 2005).

Muitos tedlogos ja dissertaram sobre o “equivoco” que a Igreja Romana
cometeu na interpretacédo da Teologia da Libertagdo, ao reduzi-la ao sistema teoérico-
politco do marxismo. Para a Igreja conservadora, a hermenéutica da fé que
potencializa a acdo humana para a transformagéo social é uma falsa teologia, ou
melhor, um sistema teorico-politico travestido de teologia. Nesse ponto, talvez valha
a hipétese de que nao se trata de um “equivoco”, mas de uma estratégia politica
interna a lgreja querer igualar a nova teologia ao marxismo. Isto aconteceu porque
descaracterizar e desmerecer a Teologia da Libertacao significa manter o poder nas
maos daqueles que se opdem a ela, mesmo que esses tenham plena consciéncia de
que o papel da Igreja € estar a servico dos pobres e oprimidos.

Para os tedlogos da libertacdo, a aceitagdo de muitas teses do marxismo'”’
significou a aceitacao da ciéncia como um viés de interpretacdo do mundo no campo
religioso. No caso do marxismo, a eleicdo do oprimido como agente de
transformacdo e o0s conceitos explicativos da opressdo econbémica foram
incorporados na proposta dessa nova teologia.

Os irm&os Leonardo e Clodovis Boff enfatizam que o marxismo:

Tem ajudado a esclarecer e a enriquecer certas nogdes maiores da
teologia: povo, pobre, histdria, e mesmo praxis e politica. Isto ndo quer dizer
que se tenha reduzido o conteudo teoldgico dessas nogdes ao interior da
forma marxista. Ao contrario, tem-se separado o conteudo teérico valido
(isto €, de acordo com a realidade) de nogbGes marxistas no interior do
horizonte teolégico'®.

A teologia, nesse sentido, é tomada como uma doutrina viva, que se
movimenta, se torna contemporanea e se pratica, e ndo como doutrina fixa,

atemporal a que, simplesmente, se venera. Com isso, fica claro que toda a teologia

'%' Para Clodovis Boff (1989), a Teologia da Libertagéo incorporou o que ha de melhor no marxismo.
102 BOFF, Lonardo; BOFF, Clodovis. Lé Cri de la Pauvreté. Théologies de la Libération, 1984 (Cf.
LOWY, 1991, p. 103).
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nasce de um determinado contexto histérico e social, marcada, sobretudo pelas
condicoes econbmicas, politicas, ideoldgicas e culturais de cada época. Essa é uma
contradicdo inata a todas as teologias, uma contradicdo que nao se resolve, na
medida em que o texto biblico, fonte do cristianismo, é Unico e atemporal, ou seja,
ndao se atualiza a Biblia, ndo se reescreve o texto sagrado, ele € um sé desde
sempre. Mas a religido € uma construcao humana e, por isso, exatamente por isso,
ela esta sujeita as contingéncias histéricas.

Cabe a teologia atualizar o significado do Antigo e do Novo Testamento e
focalizar a tematica proposta pelos movimentos ou correntes catdlicas em
determinado periodo da histéria. Para Libanio (2001, p. 167), a Teologia da
Libertacédo recebeu esse nome porque abordava a tematica da libertagdo, mereceu o
nome de teologia porque versava sobre a fé crista e surgiu na Ameérica latina porque
af se encontrava uma Igreja em reflexdo e inserida em uma situacdo de opressao'®.

Da mesma forma, surgiram as teologias contextuais: a Teologia Negra na
Africa, a Teologia da Terra na Africa e na América Latina, a Teologia da Mulher e a
Teologia Ambiental em um mundo de desigualdade de género e de degradacgao
ambiental. Embora nenhuma dessas teologias tenha alcancado o vigor doutrinario e
teolégico que alcancou a Teologia da Libertacao, elas sdo importantes por refletir o
significado teolégico desses grupos sociais oprimidos no tempo presente’®.

Na verdade, essas teologias contextuais possuem inspiracdo direta da
teologia libertadora. Diferente de outros movimentos que surgiram na Igreja catdlica
na segunda metade do século de XX, como Opus Dei, Renovagdo Carismatica,
Focolari, Movimento por um Mundo Melhor, Cursilhos de Cristandade etc., que nao
formaram uma nova teologia, simplesmente porque ndo precisam de uma nova

teologia; bastava-lhes reordenar ou potencializar os dogmas da Igreja tradicional'%.

1% O mesmo ator faz a ressalva de que, se houvesse s6 dependéncia e opressdo no mundo, “nunca
surgiria a Teologia da Libertagdo. Poderia, nascer, assim uma teologia da resignagao, da cruz, do
sofrimento”, mostrando claramente as aberturas nos periodos histéricos, as lutas sociais e a
historicidade da teologia.

104 “A teologia coloca sempre em jogo uma certa racionalidade, embora ndo se identifique
necessariamente com ela. Essa racionalidade corresponde ao universo cultural do crente. Toda
teologia se pergunta sobre o significado da Palavra de Deus para nds no presente da
histéria. E as tentativas de resposta se ddo em funcéo de nossa cultura, dos problemas
colocados aos homens de nossa época. E a partir desse universo cultural que reformulamos
a mensagem do Evangelho e da Igreja para nossos contemporaneos e para n6s mesmos”
gGUTIERREZ, 1981, p. 86)

“Esses movimentos ndo precisam de teologia, porque ai é o louvor, é cantar, é cultuar, é a
amizade, é muito amor, entdo, simplesmente o catecismo, ensinar a ortodoxia e, sobretudo, nao
refletir, ndo praticar métodos criticos, € justamente o contrario, ali ndo se discute a doutrina catélica,
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A Teologia da Libertacdo descobre a histéria como o decorrer continuo do
tempo que sempre supora mudancas e transformacdes. Nao se trata de lutar
dogmaticamente contra a histéria, mas lutar com a histéria. Por isso, essa teologia
realiza-se com a reflexao teoldgica critica da praxis histérica, baseada na analise da
realidade soécio-territorial dos cristdos em confronto com a mensagem do Evangelho
realizada & luz da fé. E um ritual de andlise da sociedade e do territério no qual se
vive, iluminado pelos textos biblicos, pela teologia produto dessa reflexdo e pela
consequiente acado pastoral que decorrera das agdes dos sujeitos historicos ao
assumirem a misséo libertadora da Igreja'®.

A fé, junto a outros significados da vida cotidiana, entra como determinante na
andlise da realidade. E ela um dos elementos que movem a praxis dos sujeitos
histéricos, imbuidos por ideais de transformacgéo. “Atuar em termos de libertacao
implica numa virada hermenéutica e na entronizacdo de um novo estado de
consciéncia. A partir da ocular da libertacao, todos os conteudos seja da religiao, da
politica ou quaisquer outros ganham uma nova dimensao.” (BOFF, 1980, p. 13). Isso
significa, aos olhos dos te6logos e religiosos libertadores, que a Igreja, em seu
campo especifico teoldgico-pastoral administrado por cardeais, bispos, padres e
irmas, deve concretizar a sua atuagao pelas dimensdes politicas e sociais da fé.

Gutiérrez (1981, p. 17) € mais enfatico quando reflete sobre o papel da fé e da

historia:

Deus revela-se na histéria do povo que nele acreditou e depositou sua esperanga
— e isso nos leva a repensar a Palavra a partir de nossa propria historia. Trata-se,
no entanto, de uma histéria real, atravessada por conflitos e confrontos; e, como
s6 adentramos consciente e eficazmente nessa histéria por meio de nossa
inser¢do nas lutas populares pela libertagéo, a nossa leitura da biblia sera ainda
uma leitura militante.

E Boff (1980) volta a chamar essa responsabilidade como misséo da Igreja:

Uma Igreja e uma Teologia que por temor de politicagem e por medo da
contestacdo e da repressdo se negam a ver no fenbémeno da
marginalizagdo sua dimensdo também de fé e de teologia atraigoam o
Espirito e blasfemam o filho do homem.

aquilo que o Papa da de pronto é tudo e nada mais, ai € o mundo da certeza total, 0 mundo sem
Eroblemas“ (Joseph Comblin, 02/08/2005).

1% “A Teologia da Libertacdo nasceu com o propésito de dar resposta aos desafios da sociedade
oprimida e como contribui¢cdo prépria, sob o enfoque da fé, ao processo maior de libertagao que se
articula em outros campos a da vida do povo” (BOFF, 1980, p. 28)
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Nao se trata de instrumentalizar a fé e o Evangelho para fins politicos; trata-
se de resgatar as dimensdes sociais presentes na fé e no Evangelho,
muitas vezes encobertas por um tipo intimista e privatizante de
compreensao da fé e do Evangelho. (BOFF, 1980, p. 63; 215).

Temporalizar a praxis da fé significa, entdo, a Igreja adotar comportamentos
que estejam intimamente ligados a uma época determinada, a um contexto socio-
cultural determinado e, principalmente, que estejam engajados no processo
libertador, e ndo numa fé atemporal que legitima a ordem social injusta na qual os
oprimidos se socializam. Os tedlogos da libertacdo compreendem que a Igreja sem o
seu papel libertador da razao ao ateismo e repudio a instituicdo eclesial, ja que essa
instituicdo mostrou-se historicamente alheia aos problemas dos miseraveis. Por isso,
Gutiérrez (1981) propde uma teologia que pregue o “reverso da histéria”, a negacéo
da histdria existente, e o ponto de partida seria uma releitura dessa histéria universal
que signifique, ao mesmo tempo, refazer praticamente a realidade presente, a
histéria. Esta concepgcao baseia-se no entendimento de que ndo existem duas
realidades, uma temporal e outra espiritual, ou duas histérias, uma sagrada e outra
profana; existe, sim, uma unica histéria humana, e dessa deve-se produzir o seu
reverso.

Segundo a Teologia da Libertacdo, a comunhao proposta pelo Evangelho se
conquista nas praticas sociais e territoriais contemporaneas. Esse projeto vai muito
além da conversao pessoal/individual a luta e as praticas libertadoras, ele da énfase
na conversdo social, coletiva, comunitaria e multidimensional da sociabilidade
humana. Vai muito além da elaboracéo intelectual (teérica), l6gica e racional de uma
teologia revolucionaria, privilegiando a praxis libertadora. Se as classes oprimidas
sdo as preferidas pela Igreja Libertadora, elas nunca alcangarao seus objetivos se
nao participarem diretamente da luta pela liberdade. Aqui, a idéia de liberdade
conquistada por meio da praxis vinda das camadas populares € primordial. A opgéao
preferencial pelos pobres significa que estes sdo o0s portadores das

transformacées'?”.

'%7 Clodovis Boff (1991) defende que a Igreja assumiu de modo conseqiiente a opgéo preferencial
pelos pobres, mas polemiza essa atitude teoldgica quando fala que “a Igreja ndo descobriu ainda o
caminho pastoral para os ndo pobres”, assim “faz-se necessario pensar numa pastoral da classe
média.” Para esse te6logo, é preciso levar em consideragao que a situagao tipica da classe média
no 32 mundo, onde ela se faz efetivamente parte de uma minoria privilegiada, é a de formadora da
opinido publica, exercendo um papel primordial no contexto cultural da sociedade. Por isso, Boff
acredita que como “fermento” da nova interpretagdo da fé, a classe média pode compor lutas
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Aqueles, para quem a histéria € mordaz e injusta, para quem a existéncia é
pautada pela invisibilidade frente as instituicdes que detém os diversos poderes, sao
0os que levardo a luta emancipatoria a frente. Gutiérrez (1981) chama-os de
“ausentes da histéria” e lembra que a histéria deve ser relida a partir do pobre, a
partir da perspectiva dos vencidos da historia. Assim, o “interlocutor da teologia da
libertacdo é a ndo-pessoa, ou seja, aqueles que nao sao considerados seres
humanos pela atual ordem social: classes exploradas, ragas marginalizadas,
culturas desprezadas.” (GUTIERREZ, 1981, p. 282).

Para os tedlogos da libertagdo, a nogdo evangélica de luta pelo/com os
pobres e explorados, por mais similaridade que possa ter com a teoria marxista, €
uma posi¢ao muito mais antiga do que a propagada pelos movimentos socialistas.
Na verdade, a luta pelos oprimidos € auténtica na Igreja desde a atividade
messianica de Jesus de Nazaré. A Teologia da Libertacdo tentou e tenta
potencializar essa posicdo genuina da Igreja, incentivando os cristdos a tomarem
atitudes transformadoras da realidade. Para isso, utilizou, além do texto sagrado,
interpretacées e conceitos vindos do marxismo, principalmente aqueles que
explicavam a exploracdo econdémica'®. Com isso, é inegavel, feita essa ressalva,
que a pobreza constitui um elo entre o cristianismo € 0 marxismo e que os pobres e
oprimidos sao os proprios sujeitos da transformacao.

Mas é importante estabelecer a diferenca de interpretacdo da categoria
pobreza entre marxismo e teologia libertadora. Para Marx e os marxistas ortodoxos,
€ o proletariado, o assalariado vitima da mais-valia, o portador das transformacgdes.
Para os te6logos da libertagdo, sdo os pobres, oprimidos de diferentes ordens e
grupos sociais, os sujeitos histéricos de mudangas na ordem social injusta, isto é,
proletarios, camponeses, indigentes, indios, negros, mulheres, enfim, todas as
minorias que constituem a maioria numérica das sociedades. Nesse ponto, teologia

e marxismo entram em choque em razao da insisténcia do marxismo ortodoxo em

politicas decisivas em prol das classes populares, ao mesmo tempo em que produz lutas
coorporativas em defesa da sua classe.

'% Como ja afirmei anteriormente, apoiado pelos tedlogos e religiosos libertadores, ndo é possivel
reduzir a Teologia da Libertagdo ao marxismo. Vale lembrar que esses teblogos usaram os
conceitos, as explicagdes e aceitaram as criticas de Marx a Igreja, mas recusaram nele a ideologia
atéia, a filosofia inteiramente materialista e o sentido estrito da frase “a religiao € o 6pio do povo.”
Don Helder Camara, em suas palestras, bravejava: “a religiao nao é o épio do povo, ela é o que
pode salvar o povo. A religido é revolucionaria” (Documentario: O Santo Rebelde). Para Boff (1992),
os cristaos inspirados pela teologia libertadora mostraram que o ideério de libertagdo ndo constitui
um monopodlio dos revolucionarios marxistas, mas que estd presente na memoria perigosa de
Jesus, dos apostolos e de Sao Francisco.
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reconhecer apenas no proletariado o sujeito capaz de adquirir uma “consciéncia de
classe”, portanto de compreender a exploracao da qual é vitima. Aos outros grupos
sociais ndo era atribuida essa “faculdade intelectual e politica.” Diferentemente, o
cristianismo libertador reconhece em todos aqueles oprimidos, impulsionados pela
praxis libertaria como processo pedagdgico e pela releitura do Evangelho, os
sujeitos potenciais a acao libertadora.

Michael Léwy (1991, p. 96) compreende que:

O pobre dos tedlogos latino-americanos € um conceito carregado de
significagdes morais, biblicas, religiosas: o proprio Deus é definido por eles
como o Deus dos pobres e o Cristo se reencarna no pobre crucificado de
hoje. Trata-se também de um conceito socialmente mais amplo do que o de
classes operarias: inclui, segundo Gutiérrez, tanto as classes exploradas
quanto as ragas desprezadas e as culturas marginalizadas.

Os pobres, na interpretacao de Boff (1980, p. 232), possuem “um sentido
concreto e histérico como uma situagdo gerada pela injustica que ofende a Deus e
humilha a imagem de Deus.” Comblin (1996, p. 138), discordando dessa definicao, &€

mais taxativo ao afirmar que

o pobre ndo & uma categoria socioldgica. E muito dificil definir em
categorias sociolégicas um pobre, porque é dificil dar atributos concretos e
perceptiveis & pobreza. Quais sé@o os limites da pobreza? No entanto, na
América Latina todos sabemos o que é um pobre, e os préprios pobres se
definem assim. Esta nogao nao lhes vem da ciéncia e sim da cultura crista

[.].

O sociblogo José de Souza Martins (2000, p. 32) distingue a categoria pobre,
adotada pela Teologia da Libertacdo, da nog¢ao advinda das ciéncias humanas:

Os proprios adeptos da Teologia da Libertagcdo antepuseram-na as ciéncias
sociais na crenga descabida de que a teologia tem equivaléncia sociolégica
porque supostamente suas categorias de referéncia, como a de pobre, sao
categorias sociolégicas, o0 que nao é verdade. O pobre da Teologia da
Libertacao € um pobre teol6gico e ndo um pobre socioldgico. .

Entretanto, a categoria pobre da teologia deriva da no¢ao de povo, que é
uma criagdo judaico-cristd com origem biblica. Comblin (2000) argumenta que as

categorias povo e pobre sdo correlativas e que o povo de Deus sdo os pobres, nao
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havendo nada na Biblia que seja mais evidente'®. Portanto, a nocdo de povo e de
pobre da teologia tem raiz espiritualista, difere da nocao cientifica. Nao obstante, o
discurso dessa teologia pendeu, também, para uma explicacdo racional do pobre,
tentando identificar o pobre e dar-lhe um sentido histérico. Conforme Dussel
(1985)"1°:

[...] a categoria real da pobreza inclui, no entanto, outras formas de
existéncia da pobreza que ndo sao de natureza socioeconémica. A rigor,
deveriamos falar aqui em formas especificas de opressado, de carater
prevalentemente sociocultural. Essas sdo, por exemplo, a discriminagao
(racial, étnica, sexual) e a marginalizacdo (os novos pobres da sociedade
industrial: os deficientes fisicos, os deficientes mentais, os trabalhadores
estrangeiros, 0s jovens emigrantes que andam pelo mundo, os
desempregados, os desorientados que tentam suicidio [...].

No seu livro mais recente, esse tedlogo, embora comente a categoria povo,
ele atribui um sentido histérico ao povo pobre. Dussel (2007) discorre que, dada a
complexidade da categoria povo, 0 seu sentido ultimo é o seu papel politico como
agente/ator da praxis de libertacao.

Creio que a unica compreensdo possivel do pobre teolégico da Igreja
Libertadora € a de pobre multidimensional, ou seja, dos excluidos econbmica,
politica, cultural e socialmente. O pobre dessa teologia € mesmo mais amplo e geral,
0 que nao desmerece a definicdo dos carentes do sistema econdmico-politico no
qual se vive, mas, sim, amplia e flexibiliza a compreensdo. Dessa forma, o
imaginario da pobreza e de sua solugdo ndo € dominio exclusivo do pensamento
organizado, logicamente construido pelas ciéncias.

O dogmatismo na definicdo de pobreza ou sobre quem seria o sujeito social
portador das transformagbes — no caso, seria inevitavelmente o proletariado —
rendeu ao marxismo, principalmente, nos ultimos trinta anos, uma série de criticas
aos seus macro-discursos. Muitos intelectuais atentaram para a limitacdo do
marxismo — principalmente dos partidos politicos de inspiracdo marxista — ao
interpretar outros sujeitos sociais, fora do proletariado, que produziam movimentos

de contestacdo. Também criticaram a sua limitacdo ao considerar o determinismo

%9 Comblin (2000, p. 14) faz a seguinte critica: “Parece incrivel que um dos argumentos invocados
para eliminar o conceito de povo de Deus tenha sido o de que a categoria de povo era socioldgica.
E significativo que a sociologia praticamente nunca use o conceito de povo e tema usa-lo. Por que
esse temor? Justamente porque se trata de conceito biblico e os sociélogos nao estao a vontade no
meio dos conceitos biblicos que respondem a outras maneiras de conceber a realidade — maneira
nao cientifica, mas espiritual.”

"% Gitado por Moreira (2006, p. 358).
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econdbmico como o Unico fenbmeno de opressdo social que possibilitaria a
organizacao da luta revolucionaria. Segundo Eder Sader (1988), em seu estudo

sobre os movimentos sociais nascentes nas décadas de 1970 e 1980 no Brasil,

A matriz discursiva da teologia da libertagdo, que emerge nas comunidades
da Igreja, tem raizes mais fundas na cultura popular e apodia-se numa
organizagdo bem implantada, beneficia-se do reconhecimento imediato
estabelecido através da religiosidade popular.

A matriz marxista ndo dispée dessa base, enfrenta uma profunda crise e
ainda os grupos que a sustentavam vinham de uma derrota desarticuladora.
Ela traz, no entanto, em seu beneficio, um corpo teérico consistentemente
elaborado a respeito dos temas da exploragdo e da luta sob (e contra) o
capitalismo (SADER, 1988, p. 144).

Essas criticas ao marxismo fortaleceram a interpretagéo universal de pobre e
de injusticado da Teologia da Libertacdo'"'. Isto ndo quer dizer que se tenha
decretado o fim da interpretacdo marxista de pobre, mas, sim, que o marxismo
posterior a essas criticas e na sua constante (re)elaboracao histérica, tornou-se mais
aberto e passou a trabalhar com conceitos ainda mais fluidos do que os que
habitualmente eram trabalhados. As diferencas entre as concepgdes vindas do
marxismo e as da Teologia da Libertacdo ndo chegaram a constituir contradicoes
infindaveis; elas produziram tensdes entre dois campos distintos de andlise que nao
ocorreram em relacdo ao conceito de praxis historica.

Uma vez apresentada no primeiro capitulo desta tese a idéia de praxis
histérica na conformacao da teologia libertadora, cabe-me, neste momento, verificar
a interacao dessas nogdes entre teologia e marxismo. Parto da hipétese de que a
filosofia da praxis marxista contribuiu em muito para a renovagao teologica proposta
pela Igreja Libertadora. A unidade dialética entre teoria e pratica — a teoria se
alimentando da pratica, e a pratica, da teoria — foi decisiva na compreensdo da
relacéo entre teologia e vida terrena. Aqui, a teologia assemelha-se a uma teoria, e a
vida dos cristdos aparece como pratica que alimenta a teoria/teologia.

Gutiérrez (1981) aproxima a nocdo de praxis marxista dos fundamentos
teolégicos do cristianismo libertador. Para ele, o compromisso com o processo de

libertacdo introduz o cristdo em um mundo que lhe era pouco familiar, fazendo-o dar

""" E bom relembrar que quase todos os movimentos sociais brasileiros, e até certo ponto os
sindicatos mais vigorosos, nasceram fortemente influenciados por quadros da Igreja progressista ou
libertadora. Mitrany (1957), pensando as revolu¢gdes no mundo, chega a afirmar que elas sempre
foram revolugdes proletérias sem proletariado, dando énfase ao papel dos camponeses frente aos
eventos histéricos revolucionarios.
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um salto qualitativo, levando-o a questionar radicalmente a ordem social
contemporanea e sua ideologia, rompendo com os velhos modos de conhecer e
apreender o mundo. Com isso, a relagdo dialética entre teoria e pratica estaria

garantida a partir da acao social dos cristdos engajados:

A praxis transformadora da histéria ndo € o momento de encarnagéo
degrada de uma teoria limpida e bem pensada, mas sim a matriz de um
conhecimento auténtico e a prova decisiva de seu valor (GUTIERREZ,
1981, p. 90).

Da mesma forma que a praxis da Teologia da Libertacao é a teologia em
ato, nao basta o cristdo pertencer a Igreja e nela cumprir os rituais misticos e
doutrinarios que em pouco referenciam a realidade presente, a praxis €, sobretudo,
a acao politica diante das estruturais sociais e territoriais, referendada por uma
opcao de fé e de amor ao préximo.

O método da préaxis evidencia a visdo de mundo e os objetivos da teologia
libertadora. A opcao pela dialética, com forte inspiragdo no marxismo, ajudou 0s
te6logos a enfatizarem o pobre como sujeito da transformagdo. Mas ndo basta ser
pobre para ser portador das acoes, € necessario ser o pobre que participa da sua
propria historia a fim de reconstrui-la. Esse é o método que os marxistas defendiam
como incentivador da revolugdo: “para o proletariado, o conhecimento da histéria
principia pelo conhecimento do presente, pelo conhecimento da sua prépria situacao
social, pela evidenciacdo da sua necessidade (no sentido da génese).” (LUKACS,
1974, p. 74).

A praxis da luta por transformacdo ganhou status de processo pedagdgico,
por meio do qual o oprimido engajado reelaboraria ideologicamente sua
compreensao de mundo e entenderia os mecanismos de opressao utilizados pelo
modo capitalista de producéo e organizacao social. Na concepgao de Lukacs (1974),
quando o homem tem consciéncia de si proprio, a histéria ja nao aparece como um
devir enigmatico e é nesse mesmo sentido que os tedlogos da libertagdo defendem
0 engajamento do cristdo. A luta por transformacgdes, concebida como processo
pedagdgico, rendeu uma tradicdo muito sélida na Igreja brasileira, a tradicao da
busca por conscientizacdo do povo oprimido, que o levasse a ser o condutor da

sua prépria histéria.



116

E a primazia da pratica como critério de valor epistemoldgico. Essa posicdo
esta bem explicita tanto no marxismo como na Teologia da Libertacdo, o que leva,
por exemplo, tedlogos, como Libanio (2001), a intitular a Teologia da Libertacdo
como uma teologia da praxis para a praxis, na praxis e pela praxis.

Afinal, a relacdo entre marxismo e Teologia da Libertacdo é pautada pelas
influéncias que a primeira doutrina teve sobre a segunda? Ou essa relacdo se
estabeleceu por uma série de coincidéncias entre as duas doutrinas? A confluéncia
entre coincidéncia e influéncia, certamente, é a resposta mais valida a essa questao.
E inegavel que alguns pontos da Biblia e toda a histéria de Jesus na Terra
possibilitam uma interpretacéo e a inspiragao de atitudes revolucionarias do mundo,
tanto que alguns tedlogos da libertagdo, quando querem minimizar a presenca do
marxismo nessa doutrina, chamam o Evangelho de texto revolucionéario. Por outro
lado, como ja abordado, o marxismo no campo das ciéncias humanas serviu para o
alargamento da compreensdo que a Igreja Libertadora tinha dos mecanismos de
funcionamento do capitalismo e dos seus resultados perversos. Muitos tedlogos
usaram, claramente, conceitos provindos dessa doutrina para explicar eventos
territoriais com os quais a nova teologia deveria se preocupar.

O pensamento de Antonio Gramsci, um dos mais celebres marxistas do
século XX, teve um papel preponderante tanto no avango do marxismo, como na
aceitagcdo dos conceitos e teses marxistas pelos tedlogos da libertagdo. Trato a
seguir de alguns pontos das teses desse intelectual italiano e a relacdo do seu

pensamento com o movimento de libertagdo catolico.

2.3 Gramsci e 0 humanismo cristao

O sistema teodrico-politico, a utopia de uma sociedade fraterna e a eleicao do
pobre explorado como portador legitimo das transformacdes parecem encaixar
perfeitamente marxismo e Teologia da Libertacdo, mas o desencaixe entre as duas
doutrinas (uma politica e outra religiosa) é facilmente encontrado nos textos de Karl
Marx. Aléem da posicdo eminentemente materialista e atéia, ndo se pode esquecer
que Marx pensou uma sociedade industrial em franco progresso, com o objetivo de
explicar as estruturas de seu desenvolvimento e de ver nesse desenvolvimento

processos contraditérios que gerariam o seu fim, enquanto na América Latina das
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décadas de 1950, 1960 e 1970 — berco da Teologia da Libertacdo — existia uma
sociedade fundamentalmente agraria latifundista e camponesa, onde o capitalismo
industrial dava seus primeiros passos. Marx também havia pensado o fim do
campesinato, entretanto esse sujeito social foi privilegiado pelos tedlogos da
libertacdo. Ainda, nas explicagdes de Marx, a religido e o seu valor simbdlico ndo
tinham nenhuma forca explicativa e muito menos forca pratica no processo
revolucionario que alcangaria 0 comunismo.

Como na bibliografia consultada para este estudo nao foi encontrado nenhum
texto dos tedlogos libertadores que tentasse refutar as teses de Marx que se
desencaixassem da nova teologia proposta, creio que a hip6tese de que esses
te6logos tenham se preocupado em retirar de Marx o que era valido ao seu campo,
abstraindo o que era negativo, seja apropriada para a interpretagao.

Diante dessa tensdao entre negacdo e aceitacdo do marxismo, entre
coincidéncia e influéncia, o pensamento de Antonio Gramsci produziu uma abertura
no marxismo que possibilitou a essa doutrina expandir seu campo de analise.
Segundo Loéwy (1991, p. 19), Gramsci é provavelmente, entre os pensadores e
dirigentes comunistas, aquele que manifestou maior interesse pelas questdes
religiosas. Foi também um dos primeiros marxistas a procurar compreender o papel
contemporaneo da Igreja Catdlica e o peso da cultura religiosa nas massas
populares. Para Gramsci, a “religido é a utopia mais gigantesca, a metafisica mais
gigantesca que a histéria jamais conheceu [...].”

Com isso, ele toca em um ponto antes herético ao marxismo: subjetividade e
valor cultural da religido. Carlos Nelson Coutinho, no estudo sobre a obra intelectual
de Gramsci, mostra que esse pensador, desde jovem, reconheceu o papel da
vontade e da acdo na transformacao do real. A vontade e, por conseguinte, a acao
séo, para ele, os elementos para a libertacdo. Essa posi¢ao contraria as concepgoes
dominantes de intelectuais e dirigentes do partido comunista italiano, que partiam de
uma concepg¢ao positivista-evolucionista do marxismo, ou seja: a vontade e acéo sao
elementos menores diante da evolugdo inevitdvel da sociedade. Portanto, o
marxismo era interpretado como uma defesa dos fatos contra a vontade, da

objetividade “natural” contra a subjetividade criadora''?. Para Coutinho (1999, p. 12-

"2 E muito sintomatica a frase do lider comunista italiano Filippo Turati, contemporaneo de Gramsci:
“Muito depende das coisas, do ambiente, das circunstancias; pouco, malgrado a ilusdo, deriva do
proposito e do querer.” Cf. Coutinho (1999, p. 13).
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13), essa concepgao servia como uma luva para justificar ideologicamente a pratica
politica imobilista e fatalista que predominava entre os marxistas ortodoxos, que
entendiam a revolugdo proletaria como o resultado de uma inexoravel lei do
desenvolvimento econdémico, isto é, o progresso das forgas produtivas, agucando a
polarizacdo de classe e conduzindo a crise para a catastrofe social, levaria
fatalmente, em um dado momento, a um colapso do capitalismo, com a consequente
eclosdo da insurreigdo proletaria. Enquanto isso, caberia ao proletario fortalecer ao
maximo suas organizacdes e esperar pelo “grande dia.” A necessidade e a vontade
da acao transformadora apareceriam naturalmente no momento final de
desenvolvimento do modo capitalista de produgéo.

O pensamento de Antonio Gramsci buscou trilhar outros caminhos que
levassem a transformagéao/revolugéo social. Ele formou um pensamento politico que
evoluiu com/contra as teses fundamentais desenvolvidas pelo marxismo e pelas
praticas dos partidos comunistas que alcangaram o poder. Sem abandonar a
esséncia vinda do corpo teorico fundado por Karl Marx, Gramsci aproveitou a
radicalidade e a poténcia de seus conceitos e adentrou a dimensao da subjetividade
humana como um dos elementos fundamentais do processo de transformacao,
dando énfase a educacao e a cultura como elementos preparatérios das condicoes
subjetivas da praxis revolucionaria. “A cultura lhe parece [...] como um meio
privilegiado de superar o individualismo, de despertar nos homens uma consciéncia
universal” (COUTINHO, 1999, p. 19) e a educacdo, como estratégia para a
preparacao ideoldgica da sociedade civil para as mudangas necessarias.

O fato de o jovem Gramsci propor a formacao de uma Associacao Socialista
de Cultura, que depois (1917) veio a se chamar “Clube de Vida Moral”, teve como
objetivo completar a frente de luta operaria que privilegiava apenas o entendimento
dos fatores econ6micos e politicos. Para ele, somente a luta pela transformagéo
econdmica e politica, ou apenas a formagao econdmica e politica do revolucionario
nado dotaria o sujeito de uma visdo completa e universalizante do processo historico
em curso. Nesse Clube, os debates orientados por Gramsci

destinavam-se quase sempre a desenvolver a personalidade moral dos
integrantes do clube, contribuindo para que superassem o individualismo e
adquirissem uma consciéncia do valor da solidariedade humana. Gramsci
via esse desenvolvimento da personalidade como um pressuposto ético do
socialismo integral que queria construir (COUTINHO, 1999, p. 20).
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Assim, para Gramsci, 0 socialismo é uma visdo integral da vida, com uma
filosofia, uma mistica e uma moral que servem como substrato as acdes sociais;
sem elas 0 homem seria um homem parcial.

Nesse momento do texto, a palavra influéncia ganha mais forgca, ja que
Gramsci vai ser lido e interpretado pelos teélogos como o mais humanista e aberto
dos marxistas'’®. A idéia de uma visdo integral de homem e, portanto, de
transformagéo integral desse homem vai estabelecer uma ligagéo sélida com o ideal
de cristdo proposto pela Igreja Libertadora, e os meios para se chegar a formagao
desse homem integral inspiraram diretamente toda a base pedagdgica da Teologia
da Libertacdo, fundando os movimentos de conscientizacdo materializados, por
exemplo, nas comunidades de base da Igreja e no incentivo a formagdo de
movimentos sociais contestatérios''.

Gramsci saiu da concepcao politica centrada apenas na categoria de
producdo material da realidade, que reduzia o mundo as relagées econémicas e
seus resultados, e aglutinou o carater subjetivo e simbdlico (que compreendia a
religi&o) na explicagéo dessa realidade produzida pelos homens. Isso corresponde a
uma abertura a todas as correntes de pensamento que levam em conta o carater
simbdlico da sociedade e significou para os teblogos da libertacdo a humanizacao
do marxismo e a possibilidade de ampliar o dialogo entre marxismo e teologia como
projeto libertador. Bobbio (2002, p. 64) faz o seguinte comentéario sobre a polémica

de Gramsci contra o economicismo, isto é:

[...] contra a pretensao de resolver o problema histérico com que se defronta
a classe oprimida operando exclusivamente no terreno das relagdes
econdmicas e das forgas antagbnicas que elas liberam (os sindicatos); o
uso da segunda é uma das maiores (sendo a maior) fontes de reflexdo dos
Cadernos, onde a conquista estavel do poder por parte das classes
subalternas é sempre considerada em fungdo da transformacdo a se
realizar, em primeira instancia, na sociedade civil [...] contra a consideragéao
exclusiva do plano estrutural, que leva a classe operaria a uma luta estéril
ou nao decisiva; e contra a consideragao exclusiva do momento negativo do

"% No ano de 2005, no momento da posse do novo Papa Bento XVI, o tedlogo Leonardo Boff, em um
programa de entrevistas na TV, foi incisivo ao afirmar que o marxismo tinha entrado na Igreja “via
Gramsci.” Essa afirmagao inspirou-me diretamente a buscar, na leitura da obra gramsciana, indicios
dessa influéncia.

"% Maria da Gléria Gohn (1997, p. 186-187), em seu livro sobre as formas de abordagem dos
movimentos sociais (“Teorias dos Movimentos Sociais: paradigmas classicos e contemporaneos”),
destaca a influéncia do pensamento de Gramsci nos intelectuais latino-americanos como ferramenta
para a interpretagdo dos movimentos sociais: “Na América Latina, Gramsci foi um autor de
referéncia basica para a analise dos movimentos populares e a leitura destacada e mais utilizada de
seus trabalhos adveio de interpretagdes da filosofia humanista contidas em sua obra” (p. 187).
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plano superestrutural, que leva a uma conquista efémera e igualmente nao-
decisiva.

Quando indaguei ao tedlogo Joseph Comblin sobre a importancia de Gramsci

na Teologia da Libertacdo, ele foi taxativo:

Gramsci é toda uma abertura do marxismo para a vida cultural. E
porque Gramsci da muita importancia ao fator cultural e & necessidade de
transformagéao cultural, da muita importancia ao valor religioso como
elemento fundamental da cultura. Entao, abre espago para justificar que
uma teologia tinha espago na interpretagao do mundo. E claro que em Marx
nao tem lugar para uma teologia, salvo que a filosofia dele é teolégica, mas
para uma teologia como fenébmeno cultural/religioso ndo. Como Gramsci era
italiano e na ltalia a religido é consubstancial, entdo nao se pode convencer
0 povo se ndo levar em conta esse aspecto religioso, o fator cultural sempre
terd importancia. Mas o partido comunista italiano sempre foi anticlerical,
mas nao anti-religioso, entdo ndo vai atacar a religiao popular, mas ataca o
vigario, o poder da Igreja, o poder do Vaticano, mas a religido nao, pois tem
que levar em conta a mentalidade do povo e, se a gente quer justamente
orientar, nao pode prescindir do fator cultural. Na América Latina é a mesma
coisa, inclusive aqui é mais dificil vocé ser anticlerical [...]. (Entrevista, 02
ago. 2005).

Gramsci viu no movimento social (histéria e cotidiano das sociedades) um
campo de alternativas, cujo desenlace nao estd assegurado por nenhum
“determinismo econ6mico” de sentido univoco, mas depende do resultado da luta
entre vontades coletivas, no qual os valores simbdlicos adquirem grande importancia
(COUTINHO, 1999, p. 43). A deducao légica diante dessa concepgcdo é que a
sociedade civil ndo se submete de forma absoluta a sociedade politica, fato que
implica na existéncia de espacos livres, embora limitados, que permitem a atuacao
politica e a (re)elaboragao cultural das classes dirigidas (DAMASCENO, 1990, p.
27). E pode-se ir mais adiante para afirmar que a sociedade civil ndo se submete
integralmente a nenhum dos fendmenos sociais da realidade (econémico, politico e
cultural); ela deixa brechas para a atuagao contestatéria das organizagdes sociais. A
sociedade civil é a produtora da historia, portanto ela é flexivel, movel e aberta as
contingéncias de seu movimento. Segundo Marco Aurélio Nogueira, na
apresentagcdo do livro de Norberto Bobbio (2002) sobre Gramsci, o conceito
gramsciano de sociedade civil, na concepcdo e Bobbio, representaria uma
descontinuidade na trajetéria do marxismo, na medida em que o afastaria das
determinacdes mais propriamente econémicas. Gramsci levaria 0 marxismo para

além da critica a economia politica, ele a direciona para a critica politica.
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Por isso, a filosofia da praxis''®, no pensamento de Gramsci, ganha um viés
mais humanizante. Para esse intelectual, a filosofia da praxis tinha duas tarefas:
“‘combater as ideologias modernas nas suas formas mais refinadas, a fim de poder
construir o préprio grupo de intelectuais, e educar as massas populares [...].”
(GRAMSCI, 1978, p. 104). A idéia de educar (conscientizar) o povo aparece em toda
a obra desse autor marxista e esta presente, principalmente, nos seus escritos
filosoficos mais profundos (mesmo que sua obra seja fragmentada), dando um
sentido de esséncia a esse tema. Para ele, em uma posicdo rigorosamente
humanista, todos os homens sao filésofos e todos os homens sao intelectuais. E o
mesmo que afirmar que todos possuem a capacidade de aprendizagem e todos
podem compreender 0 mundo no qual vivem e, na medida em que o homem atua
praticamente, na sua “agdo esta contida implicitamente uma concepg¢do de mundo,
uma filosofia.” (p.32).

No inicio do livro “A Concepgéo Dialética da Historia’, logo em sua primeira

frase, Gramsci parte da seguinte premissa:

Deve-se destruir o preconceito, muito difundido, de que a filosofia seja algo
muito dificil pelo fato de ser a atividade intelectual prépria de uma
determinada categoria de cientistas especializados ou de filésofos
profissionais e  sistematicos.  Deve-se, portanto, = demonstrar,
preliminarmente, que todos os homens sao fildsofos, definindo os limites e
as categorias dessa filosofia espontanea peculiar a todo mundo, isto €, a
filosofia que esta contida: 1) na prépria linguagem, que € um conjunto de
nogdes e conceitos determinados e nao, simplesmente, de palavras
gramaticais vazias de contelido; 2) no senso comum e no bom-senso; 3) na
religido popular e, conseqientemente, em todo sistema de crencas,
supersti¢coes, opinides, modos de ver e de agir que se manifestam naquilo
que se conhece geralmente por folclore. (GRAMSCI, 1978, p. 11)'°.

Mas Gramsci faz a ressalva de que muito desses homens-filésofos o sédo de
forma inconsciente, ou seja, € possivel viver no mundo e pensar 0 mundo sem a
poténcia da consciéncia critica capaz de analisar a realidade. E viver sem ter a

possibilidade de entender a realidade na sua esséncia, € viver na escuriddo do

mundo da obediéncia frente aos mecanismos de opressdo social. Para ele “o

"® Gramsci (1978), em seu livio“Concepgdo Dialética da Histéria”, define o marxismo como uma
filosofia que é também politica e de uma politica que é também filosofia.

"1® Na interessante interpretacéo de Sauer (1993, p. 61), 0 viés religioso aparece na obra de Gramsci
porque esse pensador estabelece nas suas discussdes e nas suas teses, uma relagdo dialética e
organica entre os conceitos de estrutura e superestrutura, evitando a primazia de uma sobre a
outra. A partir dessa relagao dialética, Gramsci coloca o fenémeno religioso no conjunto complexo
da sociedade civil, com a fungao de dar uma viséo de mundo.
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elemento popular sente, mas nem sempre compreende ou sabe; o elemento
intelectual sabe, mas nem sempre compreende, e muito menos sente” (1978, p.
138). Com essa posicao, Gramsci vai investir na possibilidade de conscientizagdo
das camadas populares e, ao mesmo tempo, na idéia de que o intelectual
profissional, para produzir conhecimento sobre a realidade e para atuar sobre ela,
deve viver essa realidade com o grupo social estudado. Dai nasce o imortalizado
conceito de intelectual organico, que define aquele intelectual que se liga
organicamente a sua classe social e tem como funcdo homogeneizar a concepg¢ao
de mundo e a vontade coletiva dessa classe, transformando a poténcia em ato.

Para os tedlogos da libertagdo, a posicdo humanista e a democracia
intelectual proposta por Gramsci na aceitacdo de que todos os homens possuem a
capacidade de aprender vieram reforgar a posicao pastoral e a proposta de misséao
da Igreja Libertadora. Para essa Igreja, a concepcao de acao pastoral tem como
objetivo possibilitar a presenga do intelectual organico (bispos, padres, freiras,
leigos, enfim, os agentes pastorais) internamente as comunidades carentes. O
agente pastoral passa a ser idealizado como aquele sujeito portador de
conhecimentos cientificos e de uma nova interpretacao teolégica que vai atuar como
educador (concientizador) diretamente junto as comunidades oprimidas. Ao mesmo
tempo, esse agente tentara respeitar a cultura e os conhecimentos desenvolvidos
pela comunidade local, atuando verdadeiramente como um mediador de
conhecimentos que tenderdo para um processo pedagogico de formacao da
consciéncia dos sujeitos oprimidos. E, a premissa de que todos os homens séo
intelectuais deu a Igreja o reconhecimento de que todo cristdo e, principalmente, o
miseravel tem a capacidade de compreender o mundo no qual vive, portanto
também tem a capacidade de modifica-lo. A expressdo gramsciana “protagonismo
das massas”, para definir os limites e o papel dos lideres revolucionarios,
certamente influenciou o discurso da Teologia da Libertagao e, por conseguinte, dos
agentes pastorais da Comisséo Pastoral da Terra.

Tais premissas que se caracterizaram como influéncias no pensamento
teolégico libertador, ou mesmo como um reforco de posicdes convergentes,
transformaram o pensamento gramsciano num importante elemento na luta pela
libertacdo. Essa importancia esta presente no relato sincero de Coutinho (1999),
talvez o maior conhecedor da obra de Gramsci no Brasil, sobre a relagdo Teologia

da Libertacao e pensamento gramsciano:
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Portanto, o interesse por Gramsci transcende hoje o circulo dos intelectuais
marxistas e dos partidos de esquerda. Pode-se registrar a presenca de seu
pensamento na reflexdo de muitos pensadores catélicos laicos e, ainda que
de modo mais mediatizado, na propria elaboragao braseira da teologia da
libertacdo. Na obra de seus principais defensores, como Leonardo Boff e
Frei Betto, é freqlente o uso de conceitos de matriz gramsciana como, por
exemplo, o de classes subalternas. Ndo sou competente para analisar até
que ponto Gramsci efetivamente influenciou a teologia da libertagdo em sua
versao latino-americana e, sobretudo brasileira; mas se quisermos captar
nela a presenga de fontes marxistas, o que certamente ndo é dificil,
poderemos constatar — mesmo com base numa analise superficial — uma
influéncia bem maior de Gramsci do que, por exemplo de Ernest Bloch'"”.
Com efeito, um estudioso do tema, ainda que sem se referir
especificamente a autores brasileiros, ndao hesitou em observar certo
paralelismo e certa convergéncia quanto a idéia de reforma entre Gramsci,
de um lado, e, de outro, Gutiérrez e Assman, o que o induziu a concluir que
a teologia da libertagcdo participa, de certa forma, do espirito da reforma
intelectual e moral gramsciana, embora opere num nivel especifico, o
religioso (COUTINHO, 1999, p. 301-302).

A necessidade e a obrigatoriedade da praxis como processo pedagdgico e
como caminho para libertagdo levaram a Igreja Libertadora e parte da Igreja
Progressista a incentivar a formagao da maior parte dos movimentos sociais urbanos
e rurais que surgiram na América Latina pds-1960. Esse fato ficou historicamente
demarcado nas obras de varios intelectuais e pesquisadores brasileiros que, apesar
das diferencas tedricas e metodolégicas entre eles, todos concordam com o papel
da Teologia da Libertagcdo e da Igreja, calcado nessa teologia como estopim de
diversos movimentos sociais que surgiram, principalmente, durante a ditadura militar.
Cito aqui alguns desses autores que estdo presentes na bibliografia deste estudo:
Benevides (1985); Betto (1981); Brandao (1894, 1987); Buenrostro (2002); Calado
(1996), Carvalho (1987), Carvalho H. (1999); Coletti (1998); Coutinho (1999),
Damasceno (1990); Doimo (1995); Fernandes (1996, 1999); Grzybowski (1987);
Gohn (1997); lokoi (1996); Léwy (1991); Kadat (2003), Martins (1981, 1985, 1986,
1992, 1999, 2000); Medeiros (1988); Morais, (1982); Moreira (1997); Novaes (1997);
Oliveira (1988); Oliveira B. (1998); Pereira (2005); Gongalves (2003); Ribeiro (1991);
Sader M. R. (1986); Sader E. (1988); Souza (1982); Térres (1997); Yasbeck (2003,
2004).

"7 Ernest Bloch foi outro importante pensador marxista que néo subjugou a preponderancia do fator
religioso nas teorias sociolégicas com raiz nos textos de Karl Marx. Esse pensador compreendeu a
religido no seu viés contestatério e rebelde, identificando uma consciéncia utépica (ou o “principio
da esperanca”) no procedimento da fé, mas também reconheceu o carater opressor da religido.
Bloch, sem nenhuma ironia, se autodenominava de “ateu religioso”, porque, segundo ele, s6 o ateu
pode ser bom cristdo e vice-versa (Cf. LOWY, 1991, p. 21-22).
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No seu estudo, Gohn (1997), embora perceba o nome de Gramsci mais como
um pensador que ajudou na interpretagdo dos movimentos sociais € nao estabeleca
ligacao entre as teses inspiradoras desse autor e as atitudes da Igreja Libertadora

que vieram incentivar a formacao de movimentos de contestacao, reconhece que:

Os movimentos populares que se destacaram e se tornaram conhecidos
internacionalmente foram os que estavam sob o manto protetor da Igreja
catolica em sua ala progressista, da Teologia da Libertagdo, conforme ja
assinalado e de amplo conhecimento publico. A religiao € de modo geral um
valor muito importante na vida do homem pobre latino-americano [...] A
Igreja catdlica sempre teve uma presenca marcante na América Latina,
dentro da correlagao das forgas sociopoliticas existentes (GOHN, 1997, p.
229-230).

Outras interpretagdes e conceitos gramscianos também ajudaram na sua
eleigdo como o mais humanista dos marxistas. O conceito de hegemonia e suas
estratégias politicas (guerra de movimento e guerra de posicdo), para que as
classes populares alcancem a hegemonia, encantaram os teélogos da libertagao.

A hegemonia €, para Gramsci, antes de tudo, o momento do consenso
social, ou seja, uma classe social consegue determinar os tracos especificos de um
momento  histérico pelo dominio hegembnico da ideologia e da
administragao/organizacao social. Significa que uma dada classe social - e para
Gramsci como para todos os marxistas revoluciondrios, essa classe social seria
constituida pelas camadas populares —, negando o modo capitalista de produgéo,
alcangcaria a hegemonia na medida em que espacializasse qualitativa e
quantitativamente o dominio e a dire¢cao da ordem moral e intelectual da sociedade e
dessa vida as suas propostas de organizagao social (novos aparelhos econémicos,

politicos e culturais). Conforme Bobbio (2002, p. 75), Gramsci:

[...] ndo esquece de modo algum as condigées materiais, mas tem perfeita
consciéncia de que elas, por si sés, ndo movem a histéria: 0 movimento da
histéria depende da consciéncia que esse ou aquele grupo social tem
acerca das possibilidades de agao e de luta que lhe sdo permitidas pelas
condigbes objetivas dadas.

Segundo o pensamento gramsciano, a forma mais eficaz e mais efetiva de se
chegar a hegemonia é travando uma “guerra de posicao” no campo politico-social.
Gramsci diferencia duas estratégias de tomada do Estado segundo o ordenamento
politico dos paises: naqueles paises onde as formas de governo sao mais
tradicionais, coercitivas e ditatoriais, ha a necessidade de travar uma “guerra de
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movimento”, que significa um ataque frontal ao Estado pela luta de classes; no caso
da “guerra de posicao”, delegada aos paises mais liberais, onde ha uma maior

proximidade entre a sociedade civil e o Estado,

as batalhas devem ser travadas inicialmente no dmbito da sociedade civil,
visando a conquista de posicoes e espagos, da diregao politico-ideoldgica e
do consenso dos setores majoritarios da populagdo, como condi¢ao para o
acesso ao poder de Estado e para sua posterior conservagao (COUTINHO,
1999, p.147).

Na “guerra de posicdo”, os momentos de crise da ordem vigente, que geram
brechas histéricas para a transformagéao, indicam que os sujeitos politicos coletivos,
na sua capacidade de fazer politica, de envolver grandes massas na solugéo de
seus proprios problemas, de lutar cotidianamente na conquista de espacos e
posicdes, podem atuar sem perder de vista o objetivo final que €& promover
transformacdes estruturais que ponham fim a formacdo econbémico-social e
capitalista (COUTINHO, 1999, p. 155).

A progressiva batalha pela conquista de espacgos politico-ideolégicos na
busca por hegemonia articulou-se com o ideal cristdo de luta por mudancas sociais
impulsionada pela Igreja Libertadora. Acredito que essa Igreja, alimentada por um
ideal pacifista, solidario e de comunhao fraterna entre os irmaos (sujeitos historicos),
viu no pensamento de Gramsci a forma ideal (com caracteristicas romanticas e
utdpicas) de alcancar a libertacdo em oposicdo as posicdes mais radicais que
pregavam a revolucdo armada. Os conceitos de hegemonia e guerra de posicao
minimizam a possibilidade de guerra frontal e de embate violento, que levariam a
morte de irmaos, e privilegiam a comunicagdo, o didlogo, o0 enriquecimento
intelectual e moral, permeados por processos pedagdgicos, levando a um consenso
social que destruiria 0 status quo da organizagao social capitalista.

De fato, esse posicionamento corrobora com a nogado que a Igreja e os
intelectuais de esquerda dao ao humanismo de Gramsci. Assim, ele seria 0 mais
brando dos marxistas. Isso ndo quer dizer que Gramsci ndo via necessidade da
revolugcdo armada no processo de tomada do poder, mas que ele s6 acreditava na
possibilidade de um assalto armado as estruturas de poder vigente, quando a
“guerra de posicao” ja tivesse conquistado a hegemonia politico-ideol6égica da maior
parte da populagdo. Moraes mostra que, para Gramsci, a idéia de construcao de um

novo Estado é anterior ao momento da revolugcao e engloba o trabalho prévio de
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agitacao/educacao e organizacao das massas populares. “Para ele a acao politica
esta posta num terreno inicialmente educativo, na construcdo e divulgacado de
valores progressistas passiveis de edificar uma nova hegemonia” (MORAES, 2005,
p. 70-71).

De qualquer forma, acredito que essa estratégia politica apareceu aos olhos
dos tedlogos da libertacdo como a forma mais humana e fraterna de vencer uma
batalha no campo sécio-politico. A conquista de coragdes e mentes das camadas
populares, num processo de conscientizacdo coletiva, em que a praxis ganha
importancia essencial, € o nucleo da atividade pastoral proposta pela Igreja
Libertadora, embora valha ressaltar que setores dessa Igreja Libertadora
defenderam a entrada de cristdos revoluciondrios na luta armada. Muitos militantes
de movimentos guerrilheiros se autodemoninavam de cristdos libertadores e alguns
desses guerrilheiros eram religiosos (padres, freiras etc.).

O tema da revolugéo pela luta armada sempre foi um engodo dentro da Igreja
Libertadora. Como os religiosos apoiariam atos violentos? A violéncia estaria nos
projetos de Deus? Os diferentes posicionamentos entre teélogos diferenciaram as
estratégias de busca por libertagdo, contudo os textos dos grandes tedlogos
libertadores (Gustavo Gutiérrez e Leonardo Boff) ndo abstraem a possibilidade do
acontecer revolucionario.

Gustavo Gutiérrez, abertamente inspirado pelo marxismo, aproximou-se muito
do apoio a luta armada como um dos momentos do processo libertador. Para ele a
revolugdo social € uma necessidade historica. Estar com Deus significa estar na
trilha da revolugcédo entendida como libertagao total (IOKOI, 1996, p. 213), uma vez
que o Evangelho nédo se opde a transformagao social; ele o exige. Em um dos seus
textos mais famosos (“A Forgca Historica dos Pobres”), Gutiérrez pondera que “a
violéncia € aceitavel quando o opressor a utiliza para manter e salvar a ordem, mas
€ ma quando os oprimidos recorrem a ela para combaté-la” (p. 46), claramente
dando apoio as atitudes revolucionérias dos oprimidos.

Na concepgéao de Leonardo Boff (1980, p. 64),

a teologia e a Igreja ndo precisam se filiar a uma ideologia revolucionaria ou
socializante, como é a tentagdo de muitos cristdos comprometidos
atualmente. Isso apenas reflete a auséncia de reflexao teoldgica e acusa a
falta de uma vivéncia mais profunda e concreta da fé. O que a teologia e a
Igreja necessitam é acionar o tesouro de sua prépria riqueza libertadora [...].
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Com isso, Boff defende os préprios instrumentos da Igreja (fé, Evangelho e
acao pastoral) como recursos fundamentais na luta por libertacdo'®, mas nao

desconsidera a possibilidade da revolugcdo como meio para se alcancar a liberdade:

O protesto e a revolugao podem significar o exercicio legitimo da liberdade
fundamental do homem como forma de introduzir a necessaria ruptura para
deslanchar um processo libertador e para sacudir uma opressdo desumana.
O cristdo ndo é somente chamado a suportar heroicamente injusticas e a
exercitar-se numa sociedade cujos ideais sao profundamente inumanos e
anticristaos [...] mais vale a gléria de uma morte violenta do que o gozo de
uma liberdade maldita (p. 90-91).

Embora as duas posi¢cées apresentadas ndo possuam divergéncias que as
oponham incondicionalmente uma a outra, na minha interpretagdo os textos de Boff
(1980, 1998, 2004) parecem transmitir nogbes mecanicistas a respeito do processo
libertador. Para esse tedlogo, a liberdade é o modo préprio de ser do homem, e,
quando se exaurirem as possibilidades contra a opressao e a repressao, surgira
uma ruptura libertadora; o pensamento de Gutiérrez (1981) é mais pragmatico e
programatico sobre o processo libertador, ou seja, as agbes programaticas dos
grupos sociais em luta por transformacdes socio-territoriais € que levarao a vitéria.
Em minha opinido, Boff tende para a idéia de revolugdo inevitdvel enquanto
Gutiérrez para a idéia de revolucao construida por grupos sociais.

Retornando a discussao sobre o papel de Gramsci, todo o seu pensamento
politico, calcado em estratégias mais pacificas (conscientizacdo, convencimento e
consenso), lhe rendeu a condigdo de um dos grandes reformuladores do marxismo
no momento em que essa doutrina socio-politica era alvo de incessantes criticas.
Segundo Doimo (1995, p. 75), com a crise do marxismo, alvo de criticas de diversas
correntes de pensamento, os intelectuais passam a ler Gramsci e descobrem o
conceito de sociedade civil e o valor politico do senso comum contra o lado perverso
do chamado centralismo democrético das teses, partidos e governos comunistas.

O carater aberto do pensamento gramsciano Ihe rendeu, também, uma série
de equivocos na interpretacdo e na utilizagdo de suas teses. Gohn (1997) constata
que Gramsci tem sido, sem duavida alguma, um autor que tem servido as mais
diferenciadas interpretacbes. Dada a fragmentacdo da sua obra, pensadores,

analistas e estrategistas politicos tém se apropriado de trechos especificos da

"8 |sso nao quer dizer que Leonardo Boff ndo tenha sido influenciado pelo marxismo, mas sim, que
na posigao teoldgica defendida por ele, o Evangelho, por si s6, possui elementos revolucionarios.
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producdo gramsciana para demonstrar as premissas e as hipoteses que
apresentam. Coutinho (1999) mostra que a posicdo antidogmatica e critica de
Gramsci a respeito do marxismo e das experiéncias comunistas em curso nunca
pode levar a compreender esse intelectual italiano como um social-democrata, ou
um liberal reformista, j& que ele morreu como um socialista revoluciondrio, um
comunista.

Coutinho (1999, p. 285) relata que, em virtude do carater do pensamento
gramsciano, ele foi primeiramente reconhecido no Brasil como “filésofo da cultura”,
com isso sua obra nao foi perseguida pela ditadura militar, que se preocupava
especificamente em eliminar as obras dos pensadores politicos. Os tedlogos da
libertagdo n&o tiveram essa condescendéncia durante os sucessivos governos
militares. Os seus textos e posicionamentos nao foram aceitos como pensamentos
“religiosos”, por isso foram perseguidos. Mas é inegavel que, naquele momento
histérico, a instituicdo eclesial era um espaco mais seguro e mais livre para a
reflexdao e foi, naguele momento, que os textos de Gramsci chegaram ao Brasil e
foram bem acolhidos pelos tedlogos libertadores.

A influéncia de Gramsci na reflexdo libertadora dos tedlogos engajados, a
meu ver, é clara e visivel, embora ndo tenha encontrado, além de alguns
depoimentos dos tedlogos explicitados neste estudo, nenhum texto teoldégico que
mostrasse uma adesao explicita a esse pensador e, talvez, nem pudesse encontrar,
ja que nos textos teologicos, mesmo assegurados por uma interpretacdo da
realidade que se utiliza de interpretacbes marxistas, a fé e o Evangelho é que

aparecem como instrumentos de transformacéo.

2.4 Teologia da Libertacao e o significado politico da terra

A situagéo atual da Teologia da Libertacdo é muito menos empolgante que
toda a ebulicdo esperangosa de idéias e propostas que marcou o periodo de seu
surgimento, embora nada tenha a ver com uma possivel fragilidade teoldgica dessa
hermenéutica da fé. A teologia dos pobres e para os pobres continua potente no seu
viés profético e inovador, ao criticar as formas tradicionais de interpretagéo do texto
sagrado e as formas de atuagcao da Igreja institucional. A Teologia da Libertacao,
embora o tempo passe, ainda representa o novo no campo religioso e na sua

relagdo com o mundo.
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Em entrevista, Dom Tomas Balduino (Entrevista, 11 jun. 2005), ao ser
indagado sobre a atualidade da teologia libertadora, afirmou que “ela esta viva, mas
malvista pela cupula da Igreja e sem nenhum apoio oficial. Por isso os seminarios
tém medo de ensina-la. O Unico lugar onde a Teologia da Libertacdo cresce € junto
ao laicato, porque esses nao estdo subordinados ao comando imediato da
hierarquia.” Como se pode ver, a oposicao institucional da prépria Igreja representa
um fator determinante na publicizacdo dessa teologia. Se ela é negada pelo
comando da Igreja, a teologia ndo se espacializa e ndo se publiciza.

Joseph Comblin acredita que a atualidade da teologia libertadora esta
condicionada ao movimento histérico pendular de surgimento/fortalecimento e

desaparecimento/enfraguecimento dos movimentos sociais:

nos anos 1960 e 1970 aparecem movimentos sociais fortes, a partir da
década de 1980 eles comegam a desmoronar. Entdo, o terreno da teologia
da libertagdo era primeiro 0s movimentos sociais. Se os movimentos sociais
estédo perdendo forga, perdendo metas, praticas e estratégias, e se eles nao
sabem para onde vao, isso ndo estimula muito novas geragdes e 0 avango
da teologia. Ela continua com uma minoria que ndo exerce nenhum poder
sobre a Igreja e nem sobre a sociedade. A teologia da libertagdo existe,
continua, s6 que nao atrapalha mais, porque Roma controla tudo
(Entrevista, 02 ago. 2005).

Com a posicdo de Comblin, pode-se estabelecer uma relacdo entre o
movimento societario, ou seja, o desenvolvimento politico, econémico e cultural da
sociedade e a situacao da Teologia da Libertacdo. Nesse caso, posso pensar que
essa teologia se enfragueceu ou porque ela propria ndo deu substratos mais
eficazes para os grupos sociais em luta, ou porque esses Qrupos sociais nao
souberam ou n&o valorizaram todo o instrumental revolucionario oferecido por ela.

Em minha opinido, as duas posigdes tocam nas principais causas do
enfraquecimento da Teologia da Libertacdo. Por outro lado, diante desse
enfraquecimento, ha pontos muito fortes criados por ela que servem como
substratos operacionais'® para uma efetiva e real interpretagdo do fenémeno
religioso, para o delineamento da missao da Igreja e para formagéo e organizacao
de movimentos sociais. O veio interpretativo tanto da religido como da sociedade,
fundado por essa teologia, ajudou e ajuda na formagcdo do discurso e no

modelamento das concepg¢des de mundo de muitos grupos sociais (movimentos,

"9 Nzo estou argumentando a existéncia de uma operacionalizagdo do fendmeno religioso para
cunhos politicos, mas a fé num discurso teoldgico que alimenta as préticas sociais.
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organizacoes, sindicatos) que, de diferentes formas, atuam por transformacodes
sociais, e muito dos discursos produzidos pelos sujeitos sociais em luta provém do
senso de justica social defendido pela teologia libertadora. Essa realidade coloca a
Teologia da Libertagcao sempre atual diante das possibilidades de transformacao do
mundo.

Como apresentei no primeiro capitulo, o referencial territorial de suas
concepgdes, mesclado com a motivagdo de fé, mobiliza ou pode mobilizar
comunidades a produzir atos reivindicatérios ou revolucionarios do cotidiano dos
sujeitos sociais envolvidos. O referencial territorial dessa teologia inaugura, em
contrapartida ao referencial apenas espiritual da Igreja hierarquica, a supressao das
normas religiosas pelos valores religiosos. Isto €, as normas religiosas que obrigam
a cumprir ritos simbdlicos a qualquer custo, quase sem nenhum significado na vida
cotidiana dos que créem, dao lugar aos valores religiosos que devem ser praticados,
e nao apenas adorados. As praticas desses valores ndo devem estar resguardadas
para um lugar mitico; elas devem ser efetivadas no lugar onde se desenvolve a
vida e nas relagdes sociais travadas cotidianamente, portanto, € no territorio que se
realizam as utopias dos processos sociais.

Para a Igreja tradicional, ndo interessava tanto o significado dos atos
religiosos; interessava que fossem praticados. Isso levou a consolidar uma vida
religiosa desligada da realidade terrena e exclusivamente voltada para a vida apés a

morte'?°

. Ao negar essa interpretacdo de fé, a teologia libertadora criou referenciais
territoriais de atuac&o soécio-religiosa. Um desses referenciais territoriais criados,
privilegiado para este estudo, é a interpretacdo do Evangelho e sua consequiente
instrumentalizagdo para os movimentos de luta pela terra.

Dom Helder Camara, ao fundar o Encontro de Irm&os, que depois veio a
culminar nas Comunidades Eclesiais de Base (CEBs), na década de 1950, reforgou
uma metodologia que vinha nascendo em posi¢cdes mais radicais em alguns quadros

da Igreja. A metodologia consistia em realizar estudos biblicos em comunhao com o

'20 Hannah Arendt (2002) comenta essa interpretagao crista: “Pois a boa nova crista da imortalidade
da vida humana individual invertera a antiga relagao entre 0 homem e o mundo, promovendo aquilo
que era mais mortal, a vida humana, a posi¢ao de imortalidade ocupada até entdo pelo cosmos” (p.
327); contudo, “a imortalidade atribuida pelo cristianismo a pessoa humana que, em sua
singularidade, comeca a vida na Terra através do nascimento, levou ndo somente a um ébvio da
alienagao extraterrena, mas também a um aumento ainda maior da importancia da vida na Terra” (p.
329), porém a importancia da vida na Terra era “apenas o primeiro e mais lastimoso estagio da vida
eterna.”
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estudo e andlise da histéria e das condicées sociais do pais e do proprio povo
envolvido nessas comunidades.

Na parte inicial da Biblia Sagrada, a leitura do Exodus e a posicdo ocular
quanto aos temas da libertacdo do povo hebreu da escraviddo no Egito e da busca
pela “terra prometida” serviram como analogia a situacao social dos camponeses e
trabalhadores rurais sem terra. Assim, a situacao de caréncia dos sem terra passa a
ser comparada a trajetoria do povo hebreu. Esses estudos serviram para criar nos
grupos sociais uma identidade comum que encontrava substrato na leitura do
Evangelho e constituia um “fermento” para a luta contra a opressao da qual essas
comunidades eram vitimas. Ainda mais profundamente, partiam da compreenséo de
que Jesus de Nazaré era um camponés sem terra.

O significado biblico/teolégico da terra também ajudou na compreensao tanto
dos agentes pastorais como dos camponeses e sem terras quanto ao direito
espiritual e divino a terra para trabalhar. Segundo Moreira (2006, p. 174), “o alcance
e a dignidade teoldgica do conceito terra consiste em que ele é intermediario de um
relacionamento com Deus e com o ser humano.” Com isso, 0 mesmo autor chega a
conclusdo de que a compreensdo religiosa da terra pelos camponeses nao é
experimentada como obstaculo ao esclarecimento politico, uma vez que a
“resisténcia dos movimentos camponeses acentua constantemente uma atitude
fundamental em relacdo a realidade, que se articula em dois principios éticos
basicos por ocasidao dos conflitos: o principio da destinacdo universal dos bens da
terra e o principio dos direitos dos pobres de se apropriarem do necessario a vida™'*'.

Como resultado de tais interpretacdes, seguramente a Igreja viu na luta pela
terra um genuino valor teolégico. E ai que esta o ponto central. Nao foi a Teologia da
Libertacdo que apontou isso, mas a prépria realidade que se mostrou a teologia,
como fendbmeno histoérico-social de valor teologico.

»122

No texto ecuménico “Os Pequenos Possuirdo Terra”*, os temas propostos

para reflexdo das comunidades seguem a seguinte estrutura: 1 - historia e situacao

2! Moreira (2006, p. 353) aponta ainda que a Biblia é uma literatura de origem rural e que o tema da
terra esta presente fortemente em todo o evangelho, sendo o conflito pela terra um “locus
theologicus.” Afirma que “hem nos atuais conflitos na América Latina nem na Biblia, a terra
representa uma categoria genérica, metafisica, mas sempre uma categoria histérica, determinada
por implicagdes sociais.”

122 Texto elaborado em 1996 pelo tedlogo Marcelo Barros junto com as equipes dos seguintes 6rgaos:
Coordenadoria Ecuménica de Servigo (CESE) e Conselho Nacional de Igrejas Cristas do Brasil
(CONIC). Estes 6rgaos sao compostos pelas seguintes Igrejas: Igreja Catélica Apostélica Romana,
Igreja Episcopal-Anglicana do Brasil, Igreja Evangélica de Confissdo Luterana no Brasil, Igreja
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social do povo (“a realidade brasileira”); 2 - instrumentos juridicos (“o que diz a lei no
Brasil”); 3 - trechos da Biblia (“o que nos diz a palavra de Deus”). Dessa forma, os
sujeitos participantes das reflexdes poderiam adquirir uma visdo ao mesmo tempo
universal e local, espiritual e terrena dos fatos histéricos que caracterizavam a sua

situacao social. Veja-se um exemplo desse texto:

A Histéria

Antes dos portugueses colonizarem o Brasil, a terra era dos indios. A posse
era coletiva e comunitaria. Os portugueses tomaram as suas terras e as
dividiram em capitanias hereditarias distribuidas entre poucos donos. A
partir dai a terra no Brasil tem sido concentrada e explorada por poucos [...].
Assim, em 1850, saiu a primeira lei que regulamentava a venda e
propriedade da terra — Lei de Terra — n. 601: A partir de agora, acaba-se o
costume de quem trabalha poder adquirir a terra onde vive por meio da
ocupacao. Ficam proibidas as aquisigées de terras devolutas por outro titulo
que nao seja de compra

O que diz a lei no Brasil:

Da Constituicio Federal:

Art. 23. E competéncia comum da Uniao, dos Estados, do Distrito Federal e
dos Municipios: [...] X — combater as causas da pobreza e os fatores de
marginalizacdo, promovendo a integragdo social dos setores
desfavorecidos.

O que nos diz a palavra de Deus:

— O Deus Eterno disse a Moisés:

— Reparta a terra entre as tribos e familias, conforme o tamanho delas.
Divida a terra por sorteio e dé as partes maiores para as tribos e familias
mais numerosas e as partes menores para as tribos menores (Livro dos
Numeros 26, 52-56).

Palavra das Igrejas

De um pastor da Igreja antiga:

Dize-me. O proprietario da terra, de onde vem tua riqueza. De quem?
Respondes: Do meu pai, ou do meu avé. Podes retroceder em tua familia e
provar que aquela propriedade foi adquirida corretamente? Nao, ndo podes.
O inicio, a origem tem que ter vindo da injustica de alguém. Por que, no
principio, Deus nao fez um rico e outro pobre [...] Ele deu a terra para o
proveito de todos. Como ela é propriedade comum, como é possivel que
tenhas tantos e tantos hectares, enquanto o teu vizinho n&o tem sequer
uma mao cheia de terra? [...] E mau alguém reter s6 para si o que € do
senhor. Ou a Escritura ndo diz: Do senhor é a terra e tudo o que ela contém
(Salmo 24,2)?

Dos pastores da Igreja atual:

Cremos que toda pessoa humana € dona da terra. Por direito proprio,
embora subordinado ao direito absoluto de Deus, toda pessoa deve tomar
posse dela com o conhecimento da razéo e com a forga de suas maos [...].
A terra pertence ao camponés que cultiva e o camponés pertence a terra
que ama (Documento dos Bispos do Paraguai — 1983).

Na versao popular do texto “Para uma Melhor Distribuicdo da Terra: o desafio

da reforma agraria”, redigido por Frei Betto (1998) a pedido da Comissao Pastoral da

Metodista, Igreja Presbiteriana Independente do Brasil, Igreja Presbiteriana Unida do Brasil, Igreja
Catolica Ortodoxa Siriana do Brasil e Igreja Crista Reformada do Brasil.
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Terra (CPT), encontra-se outro claro exemplo da proposta metodolégica que objetiva

relacionar a realidade dos sujeitos sociais com a histéria universal e os

posicionamentos do cristianismo.

A concentragdo dos bens nas maos de poucos é uma desordem e exige
que se chame a atengdo de toda sociedade humana para os principios da
justica, particularmente para o principio da destinagao universal dos bens.
Veja o que diz o Concilio Vaticano II: Deus destinou a terra, com tudo o que
ela contém, para o uso de todos os homens e povos (Constituicdo Gaudium
et Spes, 1965, n° 69) (p. 26)

Preste atencao neste ensinamento da Igreja: Aquele que se encontra
em necessidade extrema tem o direito de procurar o necessario para si
junto as riquezas dos outros (p. 27)

E, logo em seguida, o texto apresenta uma charge na qual se discute um

tema muito atual: a luta pela terra.
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conscientizacao e engajamento na luta dos sujeitos sociais oprimidos. Com raiz na
idéia de praxis da Teologia da Libertacdo, a defesa da ocupacdo de terra como
analogia a defesa da vida ecoou radicalmente na concepcdo de mundo desses
sujeitos, dando-lhes a nocéo de direito divino que se sobrepde a qualquer legalidade
ou institucionalidade terrena. Ou seja, na vida terrena, as leis divinas de
fraternidade, divisdo dos bens e amor ao préximo superpbem-se as leis das
instituicées sociais.

Na esteira desses posicionamentos teolégicos e metodoldgicos, a vida de
Jesus Cristo foi privilegiada para andlises e reflexdes populares. Jesus comegou a
ser visto no viés politico de sua atuagéo terrena. A sua histéria presente no Novo
Testamento mostra que a sua vida foi marcada pelo ambiente rural da Galiléia,
onde, vivendo com 0s camponeses miseraveis e oprimidos, comegou a anunciar que
um novo céu e uma nova terra poderiam comecar aqui e agora, a partir dos
pobres'®. Outro ponto importante que produz forte motivagao politica nas familias de
oprimidos € que a atuacao de Jesus na terra se da numa situacao de conflito, por
isso ele foi assassinado. No Boletim da Comissao Pastoral da Terra publicado em
julho de 1979 (n® 23), associa-se a violéncia contra o trabalhador rural que luta pela

terra a trajetéria de luta de Jesus Cristo:

Nosso povo esta sendo perseguido e torturado por buscar esse tipo de
mundo mais justo [...] o Filho de Deus, quando decidiu ser homem como
nés, teve de nascer na condicdo de “migrante.” Ele que vinha para
transformar o mundo e implantar a justica verdadeira na terra, foi
perseguido antes mesmo de nascer. Nasceu numa terra estranha, onde
nem casa encontrou para o seu nascimento. E logo depois do nascimento
teve de fugir, teve de crescer em lugar estranho [...] (p. 2).

Essa constatagao influencia na concepgdo de mundo dos sujeitos oprimidos,
principalmente daqueles que comegam a se engajar em lutas emancipatérias. Para
esses, ndo ha uma legitimagdo maior do que a propria histéria de Jesus Cristo. Por
iss0, essa posicao teoldgica tomada por parte da Igreja, foi o0 meio adotado para, ao
mesmo tempo, convencer, informar e ensinar o povo dos seus direitos (religiosos e

constitucionais) e mostrar o carater politico da vida cotidiana (terrena) desse povo.

'23 Podemos encontrar esse posicionamento no documento “A partilha dos bens no novo testamento”,
publicado pela Comissao Pastoral da Terra (regido Nordeste), colegdo Biblia e Terra, n° 1, sem
data.
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A metodologia empregada levou em consideracdo que 0 povo oprimido
brasileiro tem forte inspiracao religiosa, por isso “impregnou” a consciéncia de muitas
liderancas e militantes populares. Como foi posto, ndo € por menos que a maioria
dos intelectuais que estuda a tematica da formacao de movimentos sociais credita a
essas posicoes da Igreja Libertadora um importante estopim para o surgimento de
movimentos sociais reivindicatérios. Foi com esse espirito que nasceu a Comissao
Pastoral da Terra (CPT) com o objetivo de dar apoio e socorrer 0os pobres e
oprimidos do campo.
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CAPITULO 3
TRANSFORMACOES NA IGREJA BRASILEIRA: A FORMACAO DA
COMISSAO PASTORAL DA TERRA (CPT)
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3 TRANSFORMACOES NA IGREJA BRASILEIRA: A FORMACAO DA
COMISSAO PASTORAL DA TERRA (CPT)

No continente latino-americano, ndo houve um rompimento tdo grande com a
postura dogmética e tradicional da Igreja como o que ocorreu no Brasil. A Teologia
da Libertacdo e, principalmente, os tebdlogos e clérigos libertadores que aqui
residiam, junto a ala mais progressista do clero, sacudiram os pilares institucionais
da Igreja brasileira, exigindo transformagdes nas formas de atuagdo dessa
instituicdo. Todos aqueles clérigos que viam, nas tdo evidentes injusticas sociais
desse pais, uma afronta ao projeto de Deus conclamavam por outra missdo da
Igreja, por uma missdo que estivesse mais proxima do povo oprimido e que
possibilitasse a esse povo se erguer frente aos opressores, vistos, por sua vez,
como fiéis deturpadores do espirito cristao.

Muitos dos clérigos, na condi¢ao de porta-vozes do discurso transformador da
teologia critica e envolvidos pessoalmente com muitas das lutas sociais, tornaram-se
reconhecidos internacionalmente. O cataldo Dom Pedro Casaldaglia, bispo da
Prelazia de Sao Félix do Araguaia no Estado do Mato Grosso, por meio de seus
textos de dendncia e de seus poemas que versavam sobre as injusticas sociais no
campo, divulgou a luta dos camponeses da Amazdnia, representando a totalidade
da situacao camponesa no Brasil. Dom Hélder Camara, bispo de Olinda, com sua
postura performatica diante da midia e com sua agilidade discursiva, percorreu
grande parte das universidades do mundo inteiro discursando sobre a situacéo
socio-econémica e politica latino-americana e sobre a exigéncia de mudanca na
missdo da Igreja. De 1970 a 1973, Dom Helder foi indicado quatros vezes ao Prémio
Nobel da Paz, sendo que, nesse ultimo ano, representantes da ditadura militar
brasileira, num ato diplomatico de extrema agilidade, impediram que o0s
organizadores dessa premiacao lhe concedessem o Nobel da Paz, jA que esse
prémio espacializaria ainda mais o discurso desse bispo contra o governo militar.
Nao foi por menos que, na década de 1970, esse religioso era o segundo brasileiro
mais conhecido na Europa depois de Pelé.

Na maior parte desse periodo de ebulicdo da teologia libertadora e da
atuacao dos religiosos radicais, os governos latino-americanos eram comandados a
"ferro e fogo” por violentas ditaduras militares. No exemplo brasileiro, a defesa desse

sistema politico por grande parte da Igreja Catdlica, sobretudo pelos mais altos
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estratos da hierarquia eclesial, tornou-se publica e notéria em 12 de abril de 1964,
dia do golpe militar. Essa posicao dos religiosos catélicos serviu para segmentar e
opor internamente ainda mais os constituintes da Igreja e explicitou os diferentes
papéis cumpridos pelos clérigos frente as condicdes politicas deste pais. De um
lado, estavam os religiosos que ou apoiavam os militares ou ndo se envolviam no
contexto politico, ou melhor, ndo se indignavam com a situacdo social do seu
rebanho. De outro lado, estavam os religiosos inspirados pela Teologia da
Libertacao, que enxergavam, na organizacao do povo, a melhor forma de romper a
opressao politica e econémica.

A estratégia do segmento libertador e progressista da Igreja brasileira foi
congregar um expressivo contingente de leigos e agentes pastorais (leigos ou
religiosos) com o objetivo de se aproximar do povo (comunidades). Para isso, diante
do confronto politico-eclesial com outros segmentos de clérigos, formaram
instituicobes e pastorais ligadas a Igreja Catdlica que tentavam pér em pratica as
propostas levantadas pelas discussdes teoldégicas em comunhdo com a situagéo do
povo oprimido.

O Movimento de Educacao de Base (MEB), o Movimento de Evangelizacao
Rural (MER), as Comunidades Eclesiais de Base (CEBs), o Conselho Indigenista
Missionario (CIMI), o Centro de Defesa dos Direitos Humanos (CDDH), a Comissao
da Pastoral Operaria (CPO), a Comissao Pastoral do Negro (CPN), a Comissao
Justica e Paz (CJP), a Comissao Pastoral da Mulher (CPM), a Comissao Pastoral da
Crianca (CPC) e a Comisséo Pastoral da Terra (CPT), entre outros, nasceram dos
posicionamentos e das estratégias adotadas pela vertente radical e progressista da
lgreja.

A série de comissdes, centros e organizagdes fundadas objetivaram a pratica
como fundamento de tais instituicbes. Para eles, ndo era preciso esperar a
aprovacdo de uma legislacdo eclesial para que os cristdos cumpram o0s seus
deveres e, muito menos, esperar pacientemente as agées da administracdo publica
em prol da justica social. Cabia a eles e, principalmente aos cristdos, serem
participes dos processos de mudanca.

Embora tenha sido nas décadas de 1960 e 1970 que a Igreja Libertadora
emergiu na sociedade, essa postura tinha suas raizes ao longo do século XX, com
varias manifestagcdes de grupos de catolicos. A Acado Catdlica (AC) fundada na

década de 1920 foi o primeiro passo da Igreja progressista. Foi na Agao Catélica
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que nasceu, de forma ndo muito elaborada, a idéia de evangelizagcdo com base nas
condicdes sociais e no lugar de morada dos cristaos. Esse grupo acreditava “que a
criagdo do reino de Deus na histéria supunha a superacao do capitalismo, advindo
dai uma opcao pelo socialismo extracomunista, que deveria ser concretizada a partir
de uma revolugao personalista crista” (DAMASCENO, 1990, p. 105).

Na década de 1930, estudantes universitarios fundaram a Juventude
Universitaria Catdlica (JUC), e os jovens filhos de operarios fundaram a Juventude
Operéria Catdlica (JOC). Nos anos de 1950, apareceu a Juventude Agraria Catdlica
(JAC) e a Juventude Independente Catdlica (JIC), todos esses grupos incentivados,
até certo ponto, pela Igreja brasileira'®.

Esses grupos de leigos n&o tiveram importancia nas decisées e na missao da
Igreja, também n&o formaram uma nova hermenéutica da fé. A sua importancia
centrou-se na formacao de militantes e quadros catélicos que, nos anos posteriores,
incorporaram a formacao de partidos politicos de esquerda, de sindicatos
combativos e das iniciativas da Igreja Libertadora. Por exemplo, a famosa Acéo
Popular (AP), fundada em 1962 com o objetivo de combater por meio da luta armada
a ditadura militar, foi formada pelos militantes mais ativos da Juventude Universitaria
Catdlica'®. Muito desses quadros constituidos nos grupos catélicos participaram da
fundacdo do Partido dos Trabalhadores (PT) e da Central Unica dos Trabalhadores
(CUT) no final da década de 1970 e inicio da década de 1980.

A Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB), fundada pelo entao
Mons. Helder Camara em 1952, mesmo congregando a maior parte de bispos
conservadores, também teve importancia nesse movimento estratégico. A fundagéao
da CNBB significou uma vitéria dos bispos do Nordeste, que estavam mais
preocupados com as questées sociais do que os bispos do Sul do pais. O mote
principal desse conselho era acabar com o isolamento dos bispos e incentivar os

religiosos a conceberem o laicato como elemento evangelizador e como agente de

124 Em 1947 o “padre Lebret fundou o Movimento Economia e Humanismo, que se caracterizava por
um apelo severo e sistematico ao real, e aos dados da nossa circunstancia para, sobre eles, edificar
as suas formas de agdo.” (SOUZA, 1982). Segundo Souza, a década de 1950 marcou o inicio da
mudanca de posi¢ao da Igreja no Brasil, que passou de uma posigao assistencialista legitimadora
do Estado e aliada ao poder para uma atitude de conscientizagdo e organizagdo das massas
oprimidas.

'25°A Acdo Popular (AP) também tem suas raizes na Agdo Catolica Operaria (ACO). A ACO foi
organizada nos anos de 1930 pelos militantes da Agao Catdlica (AC) para ser um brago
especializado dessa organizagdo. A ACO ressurge como ONG em 1979 e, em razdo de conflitos
internos, é formada a Pastoral Operaria.
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transformacao (SOUZA, 1982). Com isso, a CNBB representava, na alta hierarquia
da Igreja brasileira, um 6rgdo que proporcionava uma abertura institucional a
iniciativas mais transformadoras.

A participacao direta da Igreja em projetos de educacao popular financiados
pelo governo federal foi um exemplo dessa abertura institucional. O Movimento de
Educacao de Base (MEB), iniciado em 1961, consistia em alfabetizar principalmente
moradores das d&reas rurais por meio de transmissées de radio. Os programas
transmitidos a noite eram assessorados por grupos de pedagogos e por alguns
clérigos de carater progressista. A participagdo da Igreja voltou-se para a
organizacdo de grupos nas comunidades, distribuicdo de cartilhas e eleicdo de
monitores que acompanhariam esses grupos no decorrer dos programas.

O objetivo inicial desse movimento era a alfabetizacdo, mas, gradativamente,
o MEB, ao constatar a perversa situacao social que o seu publico-alvo vivia, passou
a incentivar a autopromocgao dos camponeses, orientando para que as comunidades
lutassem pelos seus direitos. Em 1963, o MEB distribuiu a cartilha “Viver é Lutar”,
mudando o foco: de alfabetizagdo para conscientizagdo politica. Como o préprio
titulo sugeria, a vida miseravel dos pobres exigia que eles tomassem atitudes
revolucionarias diante da realidade.

Especialmente na zona da mata nordestina, um notério bolsao de pobreza, o
MEB agiu mais radicalmente. Falava-se claramente em exploracdo, miséria e
mudanca radical (KADT, 2003). Apds o golpe militar, essa cartilha foi tirada de
circulagédo, e o MEB passou a ser fiscalizado pela censura. Em substituicdo a
cartilha “Viver é Lutar”, criou-se a cartilha “Mutirdo”, que visava desenvolver a
cooperacao entre os camponeses, mas sem nenhuma dimenséo de luta por direitos.

Esse movimento foi minimizado as ultimas consequéncias pela ditadura. De
qualquer forma, o MEB possibilitou a conscientizagdo e formagéo de muitos agentes
pastorais, de militantes catélicos e aproximou a instituicdo eclesial dos pobres e

oprimidos'?®.

126 Qutra iniciativa da Igreja voltada para a assisténcia social e educagéo popular encontra-se na
formagao da Federacédo de Orgéo para a Assisténcia Social e Educacional (FASE). Segundo Doimo
(1995, p. 230), a FASE ¢ “hoje considerada a maior ONG brasileira e latino-americana, foi criada em
1961 como parte da estrutura funcional da Igreja. Entre os anos 1965/1968, apresentou-se como
agéncia de projetos voltados a formagao de equipes para acompanhamento e assessoria. Depois
de passar pela etapa do “desenvolvimento comunitério”, na trilha da Alianga para o Progresso
(1968/1972), a FASE torna-se auténoma em relagdo a Igreja e incorpora o ethos da educagao
popular, dando origem a um processo educativo denominado Programa da Recursos Pedagdgicos,
pelo qual se formaram muitas das liderangas do conhecido Movimento de Oposi¢do Sindical. A
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Além do MEB, outro movimento catélico que levou a Igreja a se aproximar dos
problemas do campo brasileiro foi o Movimento de Evangelizagdo Rural (MER).
Fundado no final da década de 1950, tinha como fungdo evangelizar camponeses e
trabalhadores rurais. Nesse processo de evangelizagcdo, constatou-se a extrema
miséria e exploragdo a que esses sujeitos estavam submetidos e, da mesma forma
que o MEB, o MER passou incentivar a autopromog¢ao desses sujeitos.

Tanto o MEB como o MER inspiraram a formac¢do de Comunidades Eclesiais
de Base (CEBs) pela Igreja catélica em 1960. As CEBs consistiam na formacao de
comunidades de estudo biblico e de reflexdo sobre as condi¢des sociais que essas
comunidades viviam. Era uma atividade eminentemente pastoral, portanto, pratica.

Na definicdo de Frei Betto (1981), as CEBs seriam comunidades porque
reuniam pessoas que tinham a mesma fé, pertenciam a mesma Igreja e moravam na
mesma regido. Assim, constituiam pequenos grupos organizados em torno de uma
paroquia (urbana) ou de uma capela (rural), que, por iniciativa de leigos, padres e
bispos, refletiam as possibilidades de luta por melhores condi¢des de vida'?’.

A estratégia utilizada, para a reflexdo nas comunidades, era o método ver,
julgar e agir, pelo qual o sujeito aprendia a observar a realidade ao entorno, depois,
em grupo, analisava essa realidade, comparando-a com a realidade global e os
ensinamentos biblicos, para sé, entao, delinear estratégias de acao coletiva.

Essas comunidades desenvolveram-se principalmente nas areas rurais por
dois motivos: primeiro, porque o homem do campo encontrava na Igreja o seu
principal referencial ideol6gico (BETTO, 1981, p. 26); segundo, porque a Igreja via
no homem do campo um referencial de comunidade, que dificilmente podia se

encontrar nas areas urbanas.

partir de 1980, por recomendagao do CERIS, abandona o paralelismo sindical para dedicar-se ao
apoio do chamado “sindicalismo auténtico” e dar subsidios aos movimentos urbanos [...]. A
Federagao Nacional dos Trabalhadores (FNT) e o Movimento de Organizagdo Comunitaria (MOC)
também sao outras instituigbes formadas pela Igreja na década de 1960.

'27 Frei Betto (1981) defendia que a organizacdo das CEBs percorria quatro etapas interligadas. “A
primeira etapa é propriamente a comunidade em si, centrada na sua motivagao religiosa, buscando
no Evangelho as pistas para a sua atividade social. A segundo etapa é a dos movimentos
populares, surgidos com a participagdo dos membros das comunidades. Nesses movimentos,
entram catolicos, protestantes, espiritas, ateus etc., todos os que se colocam do lado dos oprimidos.
A divisdo ndo é mais entre os que tém ou ndo tém fé. E entre quem esta do lado dos interesses dos
pobres e quem esta a favor dos privilégios dos opressores [...]. A terceira etapa é o fortalecimento
do movimento operario. Muitos membros da comunidade, na cidade e no campo, participaram da
Oposigao Sindical e dos sindicatos auténticos, procuraram valorizar o sindicato como verdadeiro
orgao de classe [...]. Agora surge uma quarta etapa, a da reformulagéo partidaria: a busca de novos
canais de expressao politica para a sociedade civil brasileira” (p. 22-23).
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De modo geral, as CEBs ajudaram a Igreja a recuperar o seu aspecto
comunitario, ajudando o povo a se organizar para viver e celebrar comunitariamente
a fé, e, a partir dai, ter forcas para reivindicar os seus direitos. Por isso, muitos dos
movimentos sociais, sindicatos combativos, organizacdes de protecdo aos direitos
humanos etc., possuem o germe das CEBS em sua génese'?.

A titulo de observacao, vale pontuar que o segmento da Igreja que fez a
opcao preferencial pelos pobres era tido pela propria Igreja, pelo Estado, pela midia
conservadora e por parte da sociedade civil igualmente conservadora como uma
faccdo subversiva. Na verdade, os setores dominantes (elites, Estado e lIgreja)
produziram um discurso descaracterizante e difamatoério da Igreja Progressista e
Libertadora. Assim, em qualquer manifestacdo em defesa dos pobres e contra os
opressores, 0s clérigos envolvidos eram rapidamente taxados de “padres
vermelhos”, subversivos e comunistas'®®. Com isso, parte expressiva da sociedade
civil, levando em conta todos os seus estratos, assumia esse discurso, e os clérigos
progressistas e libertadores passaram a ser vistos como deturpadores da Biblia e
dos projetos de Deus.

Esse contexto estava permeado por uma densa complexidade de eventos
histéricos e por uma variedade de posicoes da Igreja que deixava qualquer
interpretacao objetiva e estanque desses fatos historicos sujeita a contradigdes. Isto
acontecia porque, mesmo que fosse evidente a influéncia do marxismo na producao
e desenvolvimento da Teologia da Libertacao, isso ndo queria dizer que todos os
movimentos que se inspiravam nessa teologia e que se aproximaram dos pobres
defendiam o socialismo proposto pelo marxismo.

A abertura concedida pela Igreja hierarquica a formagdo de pastorais teve
como objetivo frear o desenvolvimento do pensamento comunista nos bolsdes de
pobreza. O Movimento de Educagéo de Base, o Movimento de Evangelizagéo Rural
e as Comunidades Eclesiais de Bases nao defendiam o sistema politico comunista
e, muitas vezes, visavam se contrapor ao crescimento da ideologia esquerdista. O

incentivo dado pela Igreja a formacao de sindicatos rurais objetivava impedir que as

'28 A experiéncia das CEBs influenciou nas deliberagdes finais da Conferéncia de Medelin: “A
comunidade se formara na medida em que seus membros tiverem um sentido de pertenca (de nos)
que os leve a ser solidarios numa missao, numa participagéo ativa, consciente e frutosa na vida
litdrgica e na vida comunitéria. Para isso é necessério fazé-los viver como comunidade, inculcando-
lhes um objetivo comum [...].” (CELAM, 1980, p. 93).

'29 Freqgiientemente Dom Helder Camara dizia: “Se eu dou comida aos pobres, me chamam de Santo,
mas se eu pergunto por que os pobres tém fome, ai me chamam de comunista.”
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organizagdes camponesas se tornassem movimentos sociais revolucionarios nos
moldes da revolugao cubana.

Neste periodo, por exemplo, o tema da reforma agraria era tratado de
diferentes formas por varias instituicoes. A Igreja, quase como um todo, entendia a
reforma agraria como um fator de promoc¢do humana e de minimizacdo das
desigualdades sociais. Entretanto, os militares entendiam-na como questao de
seguranga nacional pela possibilidade do campo tornar-se foco revolucionario. Os
comunistas menos dogmaticos, por sua vez, viam na questao agraria um elemento
para a revolugdo. Coletti (1998, p. 51) ampliou essa gama de instituicbes sociais
envolvidas:

Tinhamos, portanto, quatro forgas que tentavam controlar o movimento
camponés no inicio dos anos 1960, cada qual procurando articula-los
segundo seus préprios principios: as Ligas Camponesas, o PCB, a Igreja
Catolica e, finalmente, os chamados catélicos radicais representados
principalmente pela Agao Popular.

Assim, esse ambiente politico e clerical complexo era composto por uma
Igreja conservadora aliada aos poderosos, que repudiava simultaneamente o
comunismo e as posicdes da Igreja Progressista e Libertadora. Uma Igreja
Progressista que, criticando o conservadorismo da Igreja hierarquica, via no
comunismo um dos grandes males da humanidade, levando-a a defender a social-
democracia. E, uma Igreja Libertadora que se dividia entre os cristaos e religiosos
mais radicais, que se engajaram na luta pelo comunismo e por clérigos e tedlogos
que defendiam o comunitarismo presente na Biblia como fundamento ultimo da
organizacao social.

Frei Betto foi, a meu juizo, taxativo e, ao mesmo tempo, generalista, quando
afirmou que o regime militar, ao suprir os canais de participagdo popular, fez com
que O povo buscasse um novo espago para se organizar, e esse espago foi
encontrado na Igreja, Unica instituicdo do pais “que, por sua indole histérica, escapa
ao controle direto dos poderes publicos.” Ao ndo distinguir os diferentes segmentos
da Igreja, Betto eliminou as contradicbes tdo bem postas internamente a essa
instituicdo. Mas, de qualquer forma, segmentos da Igreja, principalmente os
envolvidos com a CEBs, tiveram a funcdo de constituir uma forga motriz para a
formacdo dos movimentos sociais, sindicatos e partidos politicos. Os centros

comunitarios geridos por militantes catélicos e as paroquias das Igrejas tornaram-se
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um espaco relativamente liberto da repressao militar. Esses lugares constituiram
espacos de formagao e mobilizagao politica'.

Até os sindicatos, apoiados incondicionalmente pela Igreja para fazer frente a
expansdo das Ligas Camponesas no Nordeste e ao PCB'', abriram espacos para a
efetivacao e radicalizagcdo dos movimentos contestatérios. Segundo Coletti (1998, p.
51):

O objetivo central desse sindicalismo cristdo que se encontrava em
gestagdo era o combate ao comunismo e 0 seu principio basico era a
negacdo da luta de classes e a defesa da harmonia social. Entretanto, o
sindicalismo cristdo ndo se resumiria a essa postura conservadora: a Agao
Popular (AP) surgida de setores leigos ligados a Igreja, fugiria a expectativa

original de agéo da igreja no campo e evoluiria para posigdes radicais de
apoio a luta camponesa [...].

Assim, ora podia-se constatar que parte dos cristdos engajados envolvia-se
em lutas mais radicais, ora as iniciativas de padres e leigos visavam dar
procedimento as posicdes conservadoras da Igreja hierarquica, lutando contra o
comunismo. Nesse quadro complexo de posi¢cbes proximas e distantes da idéia de
transformacéao radical da organizacao social, todas essas iniciativas que, de alguma
forma, estavam ligadas a Igreja, tiveram um papel fundamental na conscientizagéo e
organizacao das massas populares.

Destaco trés fontes que julgo essenciais para o entendimento da participacao
da Igreja na organizagéo de lutas e movimentos contestatorios:

a) O papel da evangelizagao ligado a conscientizagdo. Essa metodologia,
mesmo quando usada na luta contra o comunismo, atentava para a autopromogao
dos sujeitos participantes, o que os obrigava a refletir sobre as condi¢des sociais e
politicas nas quais viviam. Este processo acabou por introduzir na mente dos
sujeitos oprimidos ideais de justi¢a social, cidadania, ética comunitaria, acao coletiva
etc.

'3 “Com os comunistas na clandestinidade, sob forte censura a imprensa e forte repressdo a

organizagao politica, sobretudo a sindical, restou o saldao paroquial para as reunides [...].”
gGONQALVES, 2003, p. 415)

'3 Gongalves (2003) lembrou que, no contexto de Reformas de Base do governo Jodo Goulart (1961-
1964), a alta hierarquia da Igreja tomou claro partido contra a Reforma Agraria, mesmo sabendo
que importantes segmentos das instituigbes religiosas apoiavam tal reforma; eram elas: A
Juventude Estudantil Catdlica (JEC), a Juventude Universitaria Catélica (JUC), a Juventude
Operaria Catolica (JOC) e a Agao Catdlica (AC). “Relembremos que foi exatamente contra a luta
pela reforma agraria que se comecgou a levar a area rural o sindicalismo oficial.” (p. 411).
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b) A formagdo de liderancas politicas e militantes combativos, que
participaram e até mesmo formaram varias organizagdes (movimentos, partidos e
sindicatos) de luta. Na politica brasileira, esse processo freqiientemente foi chamado
de “formacéao de quadros”, e, naquele contexto, todas as experiéncias de incentivo a
autopromogéo dos oprimidos acabaram, no minimo, formando uma expressiva
quantidade de quadros'2.

c) O incentivo a organizagdo de base ajudou, mesmo que fragilmente, os
oprimidos conceber que eles eram os produtores de sua prépria historia.

Diante desse contexto histérico complexo e, frente a esse desenvolvimento
tortuoso das iniciativas populares, a Igreja, repleta de contradigbes ideoldgicas e de
recuos e avangos no campo politico, contribuiu fielmente para o sentimento de
emancipagao social dos pobres e oprimidos. Todas essas experiéncias dos leigos
cristdos (AC, JUC, JOC, JAC, JIC e AP) e todas as experiéncias da Igreja (MEB,
MER, CEBs, CNBB e etc.) possibilitaram uma vivéncia dos sujeitos sociais
envolvidos distantes do cotidiano de obediéncia e aceitacdo das injusticas sociais
(da alienacao, portanto) e proximas do sentimento de esperanga e acao em busca
de mudancas sociais, culturais, politicas e econémicas (visando o devir), ajudaram a
recuperar ou, mesmo, a introduzir a praxis socio-politica no cotidiano dessas
populagdes.

E claro que esse leque de experiéncias ndo estava isento de criticas. Do
ponto de vista teoldgico, Comblin (1983), por exemplo, criticou a Acao Catdlica e o
que derivou desse grupo. Para ele, a motivagdo teoldgica desse grupo estava
relegada a um segundo plano:

A Acgao Catélica tinha por finalidade refazer uma sociedade cristd nao a
partir de uma rede de obras catélicas, mas a partir da agao de cristao
formados por ela e agindo com os meios e as armas fornecidos pelas
instituicbes da democracia moderna. [...] De acordo com o Concilio, a Agao
Catolica prepara os cristdos para a agdo politica, social, econémica e
cultural de transformacao da sociedade em vista de uma futura sociedade
dirigida pelo Evangelho de Cristo, uma sociedade de amor. Porém, a Agao
Catdlica ndo assume essas tarefas de transformagdo da sociedade. Os
leigos preparados pela Acdo Catélica vao constituir forgas sociais e politicas
de acordo com as estruturas da sociedade em que estdo agindo. Sao
movimentos politicos, sociais, culturais, independentes da Igreja os que vao
realizar as mudancgas da sociedade (240-241).

'32 Segundo Frei Betto, as CEBs “nos deram Vicentinho e Jodo Pedro Stédile, Luiza Erundina e José
Rainha, Marina da Silva e Chico Mendes.” (COMPARATO, 2003, p. 162).
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Na otica da acao politica e pedagégica, Damasceno (1990, p. 161), em seu
estudo sobre os projetos educacionais e evangelizadores da Igreja, criticou o MEB
por ndo ter conseguido estabelecer a ligacdo necessaria entre reflexao e acao,

pondo

em evidéncia a natureza genérica de um discurso que anuncia principios,
mas nao desce aos detalhes da aplicagéo; um discurso que aspira a justiga,
mas nado oferece meios para atingi-la em situagbes concretas. Em
conseqliéncia, o discurso da Igreja é essencialmente idealista, por isso
denuncia com veeméncia os pecados sociais gerados pelo capitalismo, mas
nao consegue explica-los e, portanto, ndo pode destrui-los ideologicamente.
Resta-lhe, entdo, somente repudia-los pura e simplesmente.

Do ponto de vista sociologico, Coletti (1998), em seu estudo sobre o
sindicalismo rural, mostrou que a formacgao dos sindicatos pela Igreja constituiu-se
em um processo “de fora para dentro”, “de cima para baixo”; todo o contexto de
disputas politicas entre Igreja, partidos e movimentos pela condugéao dos sindicatos
no campo acabaram por deixar em segundo plano a participacdo efetiva dos
trabalhadores rurais no processo.

Ha, também, um acirrado e polémico debate académico que ora minimiza o
papel da Igreja, ora a coloca como determinante no contexto de organizagdo das
massas populares. Doimo (1995) polariza esse debate entre aqueles que enfatizam
o impulso das bases populares organizadas enquanto fator dessas mudancas na
Igreja, levando-a a organizar as massas, € aqueles que destacam a desenvoltura da
propria instituicdo eclesial em readaptar-se as mudangas dos novos tempos,
exigindo-a a dar respostas a grande parte do seu rebanho que vivia em condi¢oes
sociais injustas. Acredito, entretanto, em uma terceira possibilidade diante desse
acirrado debate, qual seja, o engajamento dos quadros e militantes (leigos ou
religiosos) diante da realidade contraditoria, injusta e conflituosa, como um vetor que
forcou a Igreja nas suas variadas instituicbes a tomar atitudes transformadoras. Por
exemplo, conforme Comparato (2003), € mesmo muito paradoxal que a Igreja
tradicionalmente alinhada com as posicbes mais conservadoras tenha se
empenhado na defesa da causa dos camponeses'®®. Porém, este fato deve ser

ponderado com a seguinte constatacao histérica: de fato a Igreja foi ao campo para

133 Segundo Comparato (2003, p. 164) “essas consideracdes sdo importantes, pois a partir daquele
momento, € mesmo que a parte mais progressista da Igreja viesse depois a ser duramente
combatida pelo governo militar, estavam langadas as bases para que a Igreja viesse a ser
considerada, hoje, como interlocutor confidvel entre governo e os trabalhadores rurais.”
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evitar um suposto levante comunista nas décadas de 1950 e 1960. Mas, foi essa ida
ao campo daqueles padres e agentes pastorais, e ndo da alta hierarquia
conservadora da Igreja, que fez um segmento do clero tomar contato com a situacao
social do homem do campo. Com o pé no campo, muitos desses clérigos tomaram
contato com o discurso da Teologia da Libertacado, o que os levou a uma mudanga
de dtica na sua missdo, a partir de entdo ndo mais pautada pelas estratégias da
Igreja conservadora, mas pelo ideal de transformacéo social e territorial.

Portanto, o discurso idealista nada explicativo e sem referenciais praticos, a
verticalizacdo das instancias de poder nos grupos e movimentos catdlicos, a
imposicao de deliberagbes “de cima para baixo”, que n&o proporcionavam a
autopromogédo dos oprimidos, tudo isso estava presente nesse contexto
complexo/contraditério de avanco nas organizagdes sociais proporcionado pela
Igreja. Mas, o que ndo pode ser negado € que a sociabilidade resultante dessas
movimentacdes levadas a cabo pela Igreja tenha aproximado parte da Igreja da
parte mais miseravel do seu rebanho. Afinal, essa realidade passou a ser entendida
de acordo com um novo discurso teoldgico, que também era produzido na medida
em que se aproximava cada vez mais dessa realidade.

Toda essa variedade de acontecimentos, tomadas de posicoes e experiéncias
fundadas pela Igreja inspiraram a formacao de pastorais ao longo da década de
1970. No que diz respeito ao tratamento que a Igreja dava aos pobres do campo,
muitos pesquisadores (MARTINS, 1986, 1999; MORAIS, 1982; DAMASCENO, 1990;
IOKOI, 1996; PAIVA, 1986; PESSOA, 1999; MOREIRA, 2006) atribuem, ao ano de
1973, o momento da grande virada na sua forma de atuacdo. Um ano antes tinha
sido fundado o Conselho Indigenista Missionario (CIMI) para trabalhar
conjuntamente com os povos indigenas. Em 1973, Dom Pedro Casaldaglia redigiu o
documento “Uma Igreja da Amazdnia em Conflito com o Latifundio e a
Marginalizagdo Social”, que fez muito barulho internamente a Igreja e em outras
instituicées sociais, inclusive no Estado, ao explicitar a assustadora e perversa face

do desenvolvimento do capitalismo no campo brasileiro™*,

13% Conforme Martins (1986, p. 119), “em relaco a Igreja, 0 que se nota € que ela também muda de
posicdo a partir de 1973. Até 1968, aproximadamente, a posigdo da Igreja parece ter sido uma
posicdo de expectativa, de apoio mais ou menos claro, de esperanca na aplicagao do Estatuto da
Terra e de solugao dos problemas [...] apds 1973 comega a prisdo de padres [...] a partir desse ano,
0 governo passa a investir mais fortemente na empresarializagao da agricultura, j& que ndo tinham
mais receio com 0s movimentos no campo (a exemplo da Guerrilha do Araguaia).”
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A partir de entdo, varios clérigos abandonaram definitivamente qualquer
interpretacao que creditava ao modo capitalista de produgao o desenvolvimento das
forgas produtivas em concomitancia com o desenvolvimento das condi¢des de vida
da classe trabalhadora. Isto é, definiram ideologicamente que o capitalismo em
hip6tese alguma traria justica social para o campo. Assim, surgiu a idéia e a
possibilidade de fundar uma pastoral que atuasse como apoio aos camponeses e
trabalhadores rurais nas areas onde eles eram vitimas de injustigas, por isso seria
uma “pastoral de conflito.”

A palavra “apoio” foi definida como estar integralmente junto com os
camponeses com a intengdo de proporcionar efetivamente, “de baixo para cima”, a
autopromocao desses sujeitos. Deveria ser uma pastoral para/pelos/com/junto os
camponeses. Assim, nasceu em 1975 a Comissdo Pastoral da Terra (CPT). Na
interpretacao de Pessoa (1999, p. 78), colocando-se como aliada dos trabalhadores,
a lIgreja Catdlica dos anos 1970 abandonou a fixacdo anticomunista e a
preocupagdo com o controle das organizagbes dos trabalhadores rurais,
anunciando-se como supléncia, propondo-se como servico, como instrumento

pastoral.

3.1 A génese da Comissao Pastoral da Terra (CPT)

De um lado, a truculenta ditadura militar brasileira e uma sociedade marcada
pela injustica e desigualdade social fruto do desenvolvimento capitalista e, de outro
lado, um espaco de abertura da Igreja caracterizada por variadas e diferentes
instituicdbes que atuavam junto as classes menos favorecidas, foi nesse contexto que
nasceu a Comissdo Pastoral da Terra (CPT) como um “brago” de apoio aos
injusticados do campo brasileiro. Ndo é por menos que se encontra, nos
documentos da CPT, a afirmacdo de que essa comissdo nasceu em tempos de
violéncia e milagre.

Antes do nascimento da CPT, a atuagédo da Igreja no campo, por meio de
grupos e instituicdes, encontrava-se nas agdes da Juventude Agraria Catdlica (JAC),
no Movimento de Educacdo de Base (MEB) e na Pastoral Rural. Na verdade,
quando em 1975 surgiu a CPT, a JAC encontrava-se inteiramente desarticulada em
consequéncia de divisdes internas e da forte repressao politica aos seus militantes.

Quanto ao MEB, como ja afirmei, declinava de seus objetivos frente ao aumento do
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aparelho repressivo. No caso da Pastoral Rural, ela caminhava mais como apoio
evangelizador do que como apoio politico frente a uma gama de problemas que
assolavam o homem do campo.

Diante dessas instituicoes, certamente foi o Conselho Indigenista Missionario
(CIMI), fundado em 1972, o érgdo que mais influenciou na formac¢ao da CPT. Este
conselho, que trabalhou e trabalha na articulacdo dos povos indigenas, surgiu com
dois objetivos muito sélidos: garantir a alteridade dos povos indigenas e fornecer
subsidios para que os préprios indigenas formassem grupos/organizacoes/
movimentos que protagonizassem sua luta contra os diversos tipos de opressao das
quais eram vitimas. Caracteriza-se, também, pela agcdo no campo juridico com a
intencao de garantir os direitos dos indios, principalmente o direito a terra, e pela sua
vinculagdo a instituicdo eclesial via Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil
(CNBB). O protagonismo dos sujeitos sociais, a luta pela terra e direitos, € mesmo o
aval dado pela CNBB, foram elementos incentivadores para a formacado de uma
comissdo que atuasse junto aos camponeses. Dom Tomas Balduino, o principal

clérigo que atuou na formagao do CIMI, afirmou que “a CPT & filha do CIMI"'®°.

Segundo Poletto'*®

, um dos fundadores da CPT, ela teve na sua origem
imediata uma geografia eclesial e politica diferente daquela seguida pelos
movimentos, instituicdbes e grupos de acado catolica. Esses surgiram no seio das

igrejas tradicionais e se desenvolveram no Sul e Nordeste, tendo como fundamento

'35 Na fala de Dom Tomas Balduino, presente no livro organizado por Poletto (2002, p. 98), ele relata
a formagao do CIMI: “o CIMI nasceu (1972) como um grupo informal, nada estruturado, nada oficial
dentro da Igreja, ligado s6 informalmente a ela e com ampla liberdade. Foi a partir desse momento,
contudo, que aumentaram as pressdes e a CNBB, sobretudo pela pressdo de Dom Scherer,
arcebispo de Porto Alegre, procurou disciplinar o CIMI: exigiu que se fizesse um estatuto ligando o
CIMI a Igreja. N6s achavamos que era o fim, que era a maneira de liquidar um instrumento, e a
expectativa, quem sabe, de varios bispos, que nao gostavam do CIMI como dendncia profética de
uma situagao de sofrimento. Na realidade, se deu completamente diferente, porque aqueles trés
gatos pingados que formaram o CIMI ndo representavam grande coisa, ninguém sabia bem quem
era o CIMI. Depois que se ligou a CNBB, a CNBB se envolveu com ele e foi um pouco contagiada
pelo espirito do CIMI: quer dizer, fortaleceu-se a causa indigenista num momento em que a CNBB,
de certa maneira, se comprometeu com aquele instrumento” (p. 98/99). Também inspirado pela
Teologia da Libertagcdo e negando a tradicional forma de atuagao da Igreja frente aos indigenas —
missdo de catolicizar o gentio — o CIMI tentou colocar os indios como sujeitos de sua prépria
historia. Isso possibilitou a unido de varias tribos indigenas para a defesa de suas terras e de sua
cultura: “Eles saiam daquelas reunides entre eles, muitas s6 de indios — nés nao entravamos, nao
deixavamos nenhum repérter, nenhum sociélogo ou antropdlogo que quisesse participar -, so eles, e
saiam dali decididos a recuperar suas terras, sua cultura e a se interligar com outros indios, porque
achavam que o inimigo do indio ndo poderia ser outro indio [...].” Nas falas de Dom Tomas fica
evidente que o CIMI, formado um ano depois da barulhenta carta pastoral de Dom Pedro, é,
também, uma inspiragao direta a formagao da CPT: “o CIMI é mae da CPT” (Entrevista realizada no
dia 11 de junho de 2005).

'3 poletto, Ivo — A Terra e a Vida em Tempos Neoliberais. Uma releitura da histéria da CPT. In:
Comissao Pastoral da Terra. A Luta pela Terra: a CPT 20 anos depois. Sao Paulo: Paulus, 1997.
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o mandato da hierarquia concedida a leigos para que evangelizassem o seu meio
social'®. Ja a CPT, nasceu da pratica das Igrejas envolvidas pela violéncia, que
atingia as comunidades de indios e de posseiros na Amazdnia. Em termos eclesiais,
isso significava o compromisso de uma Igreja local com um grupo social vitima de
violéncias.

E interessante essa diferenca, pois evidencia que a praxis transformadora
deve atingir todos os estratos institucionais da Igreja, principalmente aquele que esta
mais préximo do povo: a paréquia. Nesse caso, a pardquia e as suas acées em
defesa do camponés expulso da sua terra ou do trabalhador explorado pelo patrdo
se dava praticamente nos lugares, onde os problemas vinham a tona. Esta acéo
personificava o padre e a propria Igreja na esteira dos problemas que atingiam a sua
comunidade de fiéis. O padre em “carne e 0ss0”, vivendo a “opg¢ao preferencial pelos
pobres”, atuava com vistas a libertagdo integral do seu rebanho, e essa libertacao
iniciava-se pela organizacado desses diante dos problemas socio-politicos locais e
latentes. Mostrava, portanto, que o surgimento da CPT foi circunstancial, embora
organizado e ndo espontaneo. Ou seja, as circunstancias obrigaram a criacdo de
uma organizagao que tivesse como foco os oprimidos do campo.

Junto as circunstancias que a realidade do campo apresentava e ainda
apresenta, a CPT autodenomina-se como uma comissao convocada pela meméria
subversiva do Evangelho e inspirada pela teologia libertadora. A meméria subversiva
e a inspiracdo libertadora compéem a radicalidade da CPT, isto é, “a radicalidade
tem seu fundamento na afirmacao do direito igual a todos os serem humanos de ter
sua dignidade respeitada, de ter igual direito de uma vida plena” (POLETTO, 1997,
p. 29). Foi com essa aura que Dom Pedro Casaldaglia langou a idéia de formar um
6rgao que defendesse a terra para o bem de todos e defendesse os desvalidos da
terra contra a opressé@o econdmica e politica vigente.

Dom Pedro, ao redigir o documento “Uma Igreja da Amazdbnia em Conflito
com o Latifundio e a Marginalizagdo Social” (1971), foi seguido por outros clérigos,
que, de outras regides brasileiras, redigiram documentos que denunciavam a
situacao do povo do campo diante do desenvolvimento do capitalismo nessas areas.
No Nordeste foi escrito o texto “Eu Ouvi os Clamores do Meu Povo” (1973) e, na

37 Se formos estudar a histéria desses grupos de evangelizacdo da Igreja formados por leigos,
veremos que muitos deles se autonomizaram em relagé@o a instituigao eclesial, 0 que ndo impede a
marca da hierarquia da Igreja no processo de formagéo desses grupos.
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regiao Centro-Oeste, 0 documento “Marginalizacdo de um Povo, Grito das Igrejas”
(1974). Nas pardquias proximas aos povos indigenas e aos bispos e missionarios
que atuavam nessas areas, foi redigido um documento de urgéncia intitulado “Y-
Juca Pirama - o Indio: aquele que deve morrer” (1973). Esse movimento de
denuncias da Igreja nasceu com Dom Pedro Casaldaglia contra a situagdo dos
posseiros e indios na Amazdnia e depois espacializou-se pelas outras regides
brasileiras, com a importancia preponderante de Dom Tomas Balduino como o bispo
que amalgamou clérigos, camponeses e indios em torno de uma proposta'®. Em
uma leitura geografizada da génese da CPT, a Amazdnia seria o ponto nevralgico da
atuacao dessa comissao, que mais tarde foi assumida por outras Igrejas das demais
regides deste pais.

O processo de espacializacdo da CPT nao foi penoso porque as
circunstancias injustas e opressoras que caracterizavam as areas rurais da
Amazbnia estavam postas, dadas as suas especificidades, a todas as outras regioes
do Brasil. Portanto, ndo era s6 na Amazodnia que Igrejas locais conviviam com
situacbes sociais perversas, por isso tais documentos comecaram a brotar no
mesmo periodo em diferentes lugares da nagao.

O papel fundamental de Dom Pedro Casaldaglia, como articulador da
proposta de organizagdo de uma comissdo, ocorreu em 1974 na Assembléia da
CNBB em ltaici. Naquele momento, foi possivel articular com os bispos da regiao
amazénica o primeiro Encontro de Pastoral da Amazénia Legal. Dom Pedro, com
toda a sua capacidade de expressar os males da sua comunidade em Sao Félix do
Araguaia, levantou, em resumo, dois questionamentos aos outros bispos: era
apenas na lIgreja de Sdo Félix do Araguaia que havia repressao as iniciativas
populares? Era apenas em S&o Félix que existia uma massa de camponeses
explorados e oprimidos? A resposta negativa a essas questdes criou uma identidade
entre diversas Igrejas locais e dioceses da Amazdnia que, mais tarde, uniu Igrejas e
dioceses de todo pais.

' No livro organizado por Ivo Poletto (2002) em comemoragdo aos 80 anos de Dom Tomas,
encontram-se diversos relatos de pessoas que de alguma forma participaram dos momentos de
formagao do CIMI e da CPT, sobre a atuagao deste bispo. Num relato inusitado, descobre-se que
Dom Tomas Balduino era piloto de avido e possuia um pequeno monomotor. Com esse aviao ele
viajava entre as regides Centro-oeste e Norte levando a trazendo pessoas envolvidas com a causa
dos camponeses e dos indigenas e, principalmente, realizando as articulagbes possiveis para a
formagao, organizagéo e fortalecimento de grupos, movimentos e conselhos formados pela Igreja ou
pelos proprios sujeitos sociais objetos de atengao da Igreja.
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Poletto (1997), sem duvida o mais fiel historiador e participe dessa
experiéncia, relatou que, em meio a lances explicitos de repressdo, o Encontro
Pastoral da Amazénia Legal foi realizado em junho de 1975 na cidade de Goiania-
GO™°. Como resultado desse encontro, os participantes concluiram que era
extremamente necessario continuar o aprofundamento no entendimento das
transformacdes que atingiam a Amazédnia. E, “em funcdo dessa continuidade é que
foi aprovada a proposta de organizagao de uma Comissao Pastoral da Terra.”

Nas resolugdes finais desse encontro nasceram as primeiras linhas de

atuacao e organizag¢ao da CPT para todo o Brasil:

Igrejas da Amazédnia Legal, reunidas em Goiania em Encontro de Pastoral,
respondendo a draméatica situagdo e a aspiragdo do nosso povo sem terra.
Decide o seguinte:

1. Assumir o compromisso de empenhar-se no processo global de reforma
agraria do nosso pais, dando cumprimento ao espirito e a letra do Estatuto
da Terra, articulando-se com todas as instituigdes sociais que trabalham por
este mesmo objetivo.

2. Criar uma Comissdo de Terras que, na qualidade de organismo de
carater oficioso, ligado a Linha Missionaria da CNBB, possa realizar com
agilidade o objetivo de interligar, assessorar e dinamizar os que trabalham
em favor dos homens sem terra e dos trabalhadores rurais, e estabelecer
ligagdes com outros organismos oficiais. Cabe a esta comissao dar especial
atencdo ao Estatuto da Terra e a Legislagao Trabalhista Rural, procurando
divulga-los em linguagem popular.

3. Que cada Diocese, Prelazia ou conjunto de Prelazias, em ligagao com a
Comissao de Terras, se empenhe no seguinte:

3.1 criar uma equipe que, a partir do conhecimento profundo da realidade,
possa ajudar para que se abranja vitalmente a problematica da terra e suas
conseqliéncias no planejamento pastoral;

3.2 organizar uma assessoria juridica para tudo que se refere aos
problemas da terra e dos trabalhadores rurais;

3.3 promover campanhas de conscientizagao para os trabalhadores rurais e
agentes de pastoral".

Essas resolucdes estdo datadas historicamente, mas a esséncia de suas
reivindicacdes ainda constitui-se no cerne da atuagado da CPT. A luta incondicional

pela Reforma Agraria e por justica aos trabalhadores explorados no campo, um certo

espirito legalista de apoio e pressdo para o cumprimento da legislacdo rural

'3% Em outro texto sobre a histéria de formagao da CPT, Poletto (2002, p. 12) mostrou que a falta de
mais documentos escritos sobre esse encontro deve-se a ferocidade da ditadura. “Como exemplo,
basta recordar que diversos participantes do Encontro Pastoral da Amazénia Legal, em que foi
aprovada a proposta de criar a CPT, tiveram seus pertences, com suas anotagoes, recolhidos na
hora do embarque no aeroporto de Goiania. Alias, mais que isso, Dom Moacir Grechi confirmou, em
conversa comigo, a informagao de que muitos dos debates daquele encontro foram gravados a
distancia, e isso foi possivel pela colaboracdo de um religioso participante!.”

"% Documento fornecido por Dom Moacir Grechi para a publicagdo de textos comemorativos dos 25
anos da CPT (Cf. POLETTO; CANUTO, 2002, p. 56-57).
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existente'’

, a formacao de assessorias juridicas, o carater pedagogico educacional
das acdes da comissdao com o objetivo de alcancar a autopromocao dos
camponeses, a necessidade de conhecer “na palma da m&o” os problemas das
comunidades, estabelecendo um dialogo direto com as ciéncias e a estrutura
geografica espacializada nacionalmente da CPT, ainda vigoram como temas
reveladores dos mais de trinta anos dessa pastoral.

Para a fundacdo dessa comissdo, os bispos que a encamparam precisavam
do reconhecimento institucional da Igreja. A CNBB foi esse elo para a aprovagao
eclesial de um novo érgao pastoral que nascia. Do Encontro Pastoral da Amazdnia
Legal em junho de 1975 até outubro do mesmo ano, ocorreu um intenso jogo politico
com discussdes, pedidos e propostas frente a hierarquia da Igreja para garantir a
efetivagdo da CPT. Certa pressao feita por clérigos e tedlogos a presidéncia da
CNBB, que estava nas maos de Dom Moacir Grechi, fez com que esse bispo
concedesse “sinal verde” para a estruturagdo da comissdo. Nos dias 20, 21 e 22 de
outubro, realizou-se outro encontro em Goiania jA com o objetivo de arquitetar a
organizagao da comissao e definir os seus primeiros passos. Mas foi s6 em 20 de
novembro, que Dom Moacir reconheceu diante de todo episcopado que estava
sendo constituida a Comissao Pastoral da Terra com sede em Goiania e tendo como
seu primeiro secretario Ivo Poletto'*2.

A Conferéncia dos Bispos reconheceu a CPT como um organismo oficioso,
portanto ligado pastoralmente a linha missionaria da CNBB, mas com autonomia em
relacdo a sua organizagdo e atuacdo. Para os formuladores da Pastoral, o
reconhecimento dado pela CNBB constituiu-se a primeira vitéria desse grupo de
religiosos mesmo antes de atuarem nas areas rurais. Ser parte da CNBB significou
estar até certo ponto livre da dura repressado militar. E, conseguiram dar um passo

teolégico de mudanga da missao da Igreja, em uma espécie de guerra de posi¢ao

! Esse carater legalista vem se deteriorando ao longo dos anos em razao da nao-realizagdo da
reforma agraria pelos sucessivos governos. O apoio as ocupagbes de terra, que ainda sera
discutido neste estudo, € um forte indicio do rompimento com a posi¢cao de cumprimento fiel das leis
do pais pela CPT. Essa comissao parece ter aceitado o lema construido pelos movimentos sociais
referente a Reforma Agraria: “na lei, ou na marra.”

"2 No relato do dominicano Eliseu Lopes, ele mostrou os pormenores desse momento: “Parece-me
que o primeiro nome lembrado foi o de Pe. Canuto. Dom Pedro descartou porque sua atividade em
Séo Felix do Araguaia o tornava indispensavel e insubstituivel. Foi entdo que surgiu 0 nome de Ivo
Poletto, com o decidido apoio do Dom Pedro e com a generosa anuéncia de Dom Tomas. Ivo ja
comprovara a seu impeto de pioneiro e sua capacidade de administragdo nédo s6 como membro da
equipe de Coordenagao Pastoral, mas também como paroco de Itapuranga” (Cf. POLETTO;
CANUTO, 2002, p. 44).
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gramsciana internamente a instituicao religiosa. Para Poletto (1997, p. 35), o mais

importante naquele momento era:

[...] a abertura de um processo de aprofundamento do compromisso da
Igreja com a sorte dos deserdados da terra; mesmo sem ter certeza quanto
ao futuro dessa pastoral, assume-se o que ela significa de convite e de
desafio para reavivar a prépria misséo da Igreja; assume-se também o que
ela traz de incdmodo, de novo, confiando ao Espirito, que sopra onde quer a
tarefa de confirma-la ou néo.

Contudo, diante desse contexto e reconhecendo o papel fundamental de Dom

Pedro Casaldaglia, de Dom Tomas Balduino e de outros bispos:

O nascimento da CPT nao &, portanto, um fato isolado, nem provém da
intuicdo de algum bispo ou de um agente mais iluminado. Ela se situa nesse
conjunto.'*

Um conjunto de circunstancias sociais e eclesiais permitiu a emersao da CPT.
Com isso, acredito que a Pastoral da Terra tenha sido marcada por varios tempos no
momento de sua formagao: o tempo social caracterizado pela realidade perversa e
submissa do povo do campo; o tempo eclesial referido a um momento de
remodelacado da missao da Igreja provinda do Concilio Vaticano I, das Conferéncias
de Medellin e Puebla e do aparecimento da Teologia da Libertacdo; e a
temporalidade atemporal do texto sagrado, ou seja, referido ao tempo presente, os
ensinamentos e mandamentos universais e atemporais (para todos os tempos) da
Biblia Sagrada foram os norteadores das transformacdes sociais, politicas e
territoriais as quais essa comissao se engajou.

O carater teoldgico, eclesioldgico e cristologico da CPT exigiu que ela fosse
uma pastoral que tivesse sentido pastoral, que encarasse os problemas do campo
como uma questao de fé e justica no seu aspecto social e biblico. Segundo Claudio
Perani (Cf. MARTINS; PERANI, 1992, p. 19), a palavra pastoral surgiu da imagem
do Bom Pastor, que cuida do seu rebanho e da ovelha longe do redil, significando
para essa comissdo, além do seu fundamento missionario, a obrigacdo do
atendimento as necessidades dos membros da comunidade. Para Poletto, varias
organizacdoes ja haviam se proposto a lutar por reforma agraria e melhores

condigbes de vida no campo. Cabia a CPT diferenciar-se dessas experiéncias, por

'*3 Fala de Dom Tomas Balduino em entrevista para Ivo Poletto (Cf. POLETTO; CANUTO, 2002, p.
29).
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ter sua motivacdo mais profunda, nascida na fé cristd, e sua acdo, em
consequéncia, constitui em um processo evangelizador (Cf. DOLLAGNOL, 2001, p.

188). Esse carater foi sempre reafirmado nas assembléias da CPT:

Impelidos pelas exigéncias do evangelho e em atitude pastoral de servigco
ao povo trabalhador, que serd sempre o Unico e legitimo sujeito de sua
propria historia [...] (ASSEMBLEIA GERAL DA CPT, 1977)."*

Um servico eclesial, na perspectiva do Reino, fundado na pratica da
solidariedade, da justica e da esperanga e celebrado comunitariamente nos
momentos reveladores da alianga entre Deus e seu Povo (82 ASSEMBLEIA
DA CPT, 1991).

Este fato indicava que a dimensao pastoral “nao se realiza unicamente pela fé
pessoal dos membros da CPT, mas € também algo institucional, pelo fato de a
Comisséao ser Igreja.” (MARTINS; PERANI, 1992, p. 30). A iniciativa de formagéo da
CPT partiu de religiosos (e leigos envolvidos) preocupados com a situagdo dos
posseiros amazonidas, mas, sendo institucionalmente ligada a Igreja, entdo essa, e
ndo s6 a comissao, assumiu a condi¢ao pastoral dessa misséo. E, na mesma esteira
eclesiolégica, a CPT assumiu ser Igreja. A fala de Dom Tomas Balduino esclarece

essa posicao:

Ela é uma pastoral. E uma instituicdo no sentido pastoral, inclusive, pastoral
€ 0 conceito basico para defini-la. Como pastoral, ela tem uma conotagao
profundamente religiosa ligada na instituicao que é uma instituicao eclesial e
com feigbes préprias e especificas. Entao ela parte da fé, ela se liga a
palavra de Deus, se liga muito aos trabalhadores no elemento de fé, no
elemento religioso que neles é muito visivel e muito palpavel, téo forte
quanto em noés agentes de pastoral. Seja catdlico seja nao catélico, o
elemento que une se situa no universo biblico, da Biblia continuada hoje.
Como dizia um lavrador: tem o antigo testamento, tem o novo testamento e
tem o novissimo que somos nds. E, outra coisa, com relagéo ao conjunto da
Igreja, € marginal, a pastoral é fronteira, € onde se estica ou onde pode se
esticar mais o pastoral, esse universo um pouco nebuloso, nebuloso porque
0s conteudos nao sdo bem precisos, por exemplo, como sao a pastoral de
liturgia, de catequese, de casamento; agora pastoral da terra e das aguas,
ahhhh?. E sobretudo envolve uma sobrevivéncia com um povo de luta e
essa indefinicdo muitas vezes é: sou eu que sou protagonista ou é ele que é
agente de pastoral? Na diocese de Goias, onde se deu a origem da CPT,
havia um movimento de trabalhadores que, a certa altura, queria ser CPT,
na forma de encampar a CPT, quer dizer, a Igreja € a mae, a CPT é a filha;
eles queriam casar com a filha e ir embora.

Tanto que tem muito bispo que acha que nao deve ser assim, que nao
compete a eles, que cabe ao governo fazer a reforma agraria. Agora a
gente tem muito claro que € uma presenca samaritana, sobretudo hoje em

"% Essa posicdo esta presente no primeiro Boletim da CPT (dez. 1975): “por isso partimos para a
colaboragao no processo geral de Reforma Agraria como um das condigdes de fidelidade a nossa
missdo evangelizadora. Nossa preocupagao é de que consigamos ser realmente um servigo e nao
donos do processo.”
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que se fortaleceu o agronegécio, o latifindio, eles estdao cada vez mais
donos do judiciario, do legislativo [...] (Entrevista, 11 jun. 2005).

Antonio Canuto, da secretaria nacional da CPT, completa:

Ela é uma pastoral, € uma agado da Igreja, uma agao da Igreja que
acompanha os grupos, nao sé os militantes. Ajuda a desenvolver a
consciéncia de grupos organizados ou ainda n&o organizados, dando um
substrato pastoral e politico no dia-a-dia desses grupos (Entrevista, 7 jun.
2005).

Com o seu cerne centrado na nocao de pastoral € os seus objetivos voltados
ao apoio (“brago solidario”) aos camponeses oprimidos, essa pastoral ndo podia
atuar como um movimento social, ou como um movimento religioso, ou ainda como
um sindicato ou organizacdo nao governamental, por isso a palavra comissao
pretendeu significar um grupo com o encargo teoldgico de estar junto ao povo
pobre do campo.

Na histéria de formacao da CPT, sempre esteve bem clara a preocupagdo em
evitar a constituicdo de um movimento, ndo repetir experiéncias anteriores e nao
substituir iniciativas e organizacbes autbnomas dos trabalhadores. Assim, ela
deveria ser uma comissao, um servico em favor do crescimento da articulacao,
proporcionando as assessorias necessarias, promovendo a dinamizacao dos
trabalhos pastorais em favor das comunidades camponesas de cada regiao'*. Na
8
de 1991, esteve em debate o termo “comissdo” para designar essa pastoral. Diante

[Y)

. Assembléia Geral da Comissao Pastoral da Terra realizada em Goiania no ano

de varias dificuldades encontradas no trabalho pastoral e de situacdes locais
particulares, levantou-se a possibilidade de a comissdo ser transformada em
movimento religioso. A questdo central que emergiu dessa assembléia apontava
para a caracterizagdo da comissdo como um simples grupo que oferecesse aos
outros determinados servicos sem pretender ulteriores vinculagdes, enquanto a
condicao de movimento ofereceria uma vinculagdo mais organica que, “‘com 0s
outros”, e ndo para os outros, formaria uma estrutura com quadros, objetivos e
programas mais precisos.

Segundo as observagdes de Perani (Cf. MARTINS; PERANI, 1992, p. 31-32),

as razdes de querer transformar a CPT, que, por sinal, era uma comissao muito agil

%5 Encontramos essa afirmagéo nos livros comemorativos da CPT. Cf. CPT (1997, p. 35); Poletto
(2002).
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e eficiente nas suas propostas, acdes e resultados, em um movimento religioso,
eram puramente eclesiais. Isto ocorria porque, em certos lugares, as herancas da
pastoral rural e do espirito de capela entre os camponeses pareciam exigir uma
intervencao eclesial mais organica. E a situagdo de movimento religioso teria mais
respaldo dos camponeses cristdos e da prépria Igreja institucional e hierarquica.
Mas nao foi o que aconteceu. A defesa da comissao na 82. Assembléia mostrou que,
embora faltasse uma maior organicidade do ponto de vista eclesial junto ao povo do
campo, a CPT, estruturada como comissao, Ihe permitia uma maior agilidade diante
dos conflitos quer onde eles aconteciam. Em minha concepg¢do, o status de
comissao garante uma maior autonomia na abertura de contatos exteriores a Igreja,
como, por exemplo, a interagdo com as teses e conceitos cientificos, com a
realidade politica, com a valorizacdo das diversas culturas e com o ecumenismo.
Além disso, a CPT, definida como uma pastoral de conflito, esta integrada, portanto,
aos acontecimentos imediatos da cena politica, diferente dos movimentos religiosos

que estao mais distantes dos fatos histéricos imediatos.

Entédo, essa é um tipo de pastoral que, muitas vezes, nao é bem entendida
porque ela é profundamente social e politica. A gente tem um embasamento
teolégico de sustentacdo disso, ndo ha duvida, e achamos até que se
equivocam os bispos que acham que a missao da Igreja é so religiosa; ela
tem uma missdo profética e de carater politico, porque a realidade foi
sempre politica né, mas uma politica conservadora, que garante os
privilégios, que garante mais verbas para as escolas catdlicas [...], mas uma
posicao profética que é contraditéria ao poder estabelecido, isso para eles é

que é politicame.

Assegurada a condicao de Comissédo e de Pastoral, a terra apareceu como
representacao teoldgica e territorial contemporéanea das condigdes sociais e politicas
da vida do homem do campo. A terra é vida! E a mae que garante sustento aos

filhos. E, teologicamente'’

, a terra € de todos e para todos. Por outro lado, existia
um estatuto social de apropriagdo da terra, que favorecia a acumulagao da terra nas
maos de poucas pessoas, enquanto uma massa de camponeses estava vedada da
possibilidade de utilizar a terra como produtora de alimentos, de vida. Foram essas
certezas que alimentaram e alimentam a acdo dessa comissdo pastoral. Entao,

comissao/pastoral/terra, define um organismo pastoral que Iluta contra a

%6 Entrevista realizada com Dom Tomas Balduino no dia 11 de junho de 2005.

"7 A nogdo da terra para todos ndo esta presente apenas na Teologia da Libertagdo, mas em todas
as teologias, ja que essa é uma questao de principio biblico e uma vez que nao existe uma Teologia
do Latifandio.
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expropriacao territorial e a exploracdo e opressdo do homem do campo. Foram
esses fatos chas que puseram a prova a acao teoldgica da CPT.

O fato de o surgimento da CPT ter partido da realidade Amazdnica nao
impediu, desde 1975, que as suas reivindicagdes iniciais abrangessem os problemas
de todas as regides brasileiras, como ja foi visto nas resolugdes finais do Encontro
Pastoral da Amazoénia Legal. Do ponto de vista regional, a Amazénia influenciou no
inicio da atuacao da CPT pela énfase no cuidado com os posseiros, ja que essa era
uma regido marcada pela abertura de posse (e grilagem) como forma de
apropriacao das terras. Mas quase simultaneamente ao desenvolvimento inicial das
acoes da CPT, outras figuras sociais como os atingidos por barragem e o0s
camponeses expulsos da sua terra, denominados sem terra, comegaram a aparecer
na cena politica e foram imediatamente aglutinados como campo de agao pastoral.
Outras questdes, como trabalho escravo, degradacdo ambiental, assalariamento
rural e planejamento dos assentamentos foram vindos a tona no decorrer da
caminhada da CPT'.

Por isso, dividiram as suas a¢cdes em seis vertentes:
|. Defendendo a terra trabalhada — os posseiros
[l. Organizando a resisténcia — barragens e grandes projetos
[ll.Conquistando a terra que é de todos — os sem terra
IV. Garantindo a permanéncia na terra — agricultura familiar
V. Preservando a natureza para garantir a vida
VI. Buscando resgatar a dignidade humana — boias-frias e trabalhadores escravos
VIl. Defesa e promog¢ao dos direitos

Estar junto com os posseiros em processo de expulsdo, despejados e
assassinados, com 0s camponeses em geral em processo de expropriacao, com 0s
sem terras em luta, com os trabalhadores escravos etc. era e é estar em meio a
conflitos, por isso a CPT tem sido eminentemente, uma pastoral de conflito. A luta
€ presencga constante na atuagédo da CPT, é ela que define sua atuagéo, ou melhor,
atuar em termos de CPT € estar em meio as lutas de diferentes grupos sociais que
compdem o campo brasileiro. Isidoro Rivers, da secretaria nacional da CPT, afirma
que a agao da comissao € estar sempre “no fio da navalha” diante da problematica

%8 Para Moreira (2006, p. 121), o surgimento do CIMI e da CPT aprofundou de forma conseqtiente a
analise da expansao do capitalismo no campo e superou o limiar de mera condenagao ética do
processo de expropriagdo, passando a atuar de forma mais organizada contra a légica de excluséo
do capitalismo agrario.
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social de seu publico-alvo, como diante das tensbes que se dao junto as posicoes
conservadoras da Igreja hierarquica.

Também encontrei em varios documentos, publicados pela CPT, a nocéao de
pastoral de fronteira. Ou seja, uma pastoral que se coloca a margem nao s6 da
sociedade por sua opgao pelos pobres do campo, mas também das Igrejas, pela
dedicacdo aqueles que ndo sao necessariamente catolicos, luteranos ou de
qualquer outra denominagéo crista ou ndo crista. Esta caracteristica distingue a CPT
de outras pastorais, como, por exemplo, da Pastora Rural. Em um desses

149

documentos ™, o secretariado nacional da CPT afirmou que essa comissao

nascida na fronteira agricola da Amazénia aprendeu a viver e a buscar a
fronteira sempre: da sociedade com a marginalidade, do campo com a
cidade, das estruturas sindicais e populares com os trabalhadores
organizados ou nao, das Igrejas com o mundo, da Igreja Catdlica com as
outras Igrejas, da religido cristd com outras religides, da realidade com a
utopia.

Acredito que a nogao de fronteira ja vinha sendo construida pelos tedlogos da
libertacdo nao em virtude da atuacao de pastorais especificas, mas como exigéncia
de uma nova missao de toda a Igreja. A opcao preferencial pelos pobres, a atuacao
pelo “reverso da histéria”, o grito de solidariedade a nao-pessoa, o afeto aos
esquecidos e derrotados da histéria sdo temas recorrentes na literatura libertadora.
Essas concepgdes foram assumidas integralmente pela CPT, o que a fez atuar
sempre no limiar dos contextos sociais, politicos e territoriais. Neste ultimo, porém,
significa estar junto aqueles que nao tém vez, aqueles que vivem em situacao limite,
é estar no lugar e no momento dos conflitos, por isso territorializado.

O ecumenismo aparece como outro tipo de fronteira, a fronteira eclesial. Ser
ecumeénica € uma exigéncia dessa pastoral da terra, uma vez que o problema da
terra atinge pessoas de todas as crengas. A comunhao entre as diferentes Igrejas é
uma exigéncia diante da terra como fonte de vida. Ndo ha como fragmentar o
significado da terra pelas diferentes igrejas, pelos diferentes credos e, muito menos,
pelas diferentes classes sociais. Segundo o documento “A Estrutura Organizativa da
CPT"*°, essa comiss&o reconhece o rosto de Cristo nos rostos sofridos de milhares

"% CPT (Org.). Os rostos da CPT hoje. In: A Luta pela Terra: a comisséo pastoral 20 aos depois. Sao
Paulo: Paulus, 1997.

%0 COMISSAO Pastoral da Terra. Estrutura Organizativa da CPT. Goiania: Debate e Formagéo,
caderno 2, sem data.
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de camponeses e trabalhadores rurais cada vez mais pauperizados e diversificados:
pOSSeiros e pequenos proprietarios; parceiros, meeiros e arrendatarios; ribeirinhos e
pescadores; colonos e imigrantes; sem terra, acampados e assentados; mulheres
agricultoras; criancas e mulheres quebradeiras de coco; atingidos por barragens;
assalariados rurais; povos indigenas, caboclos e negros remanescentes de
quilombos, cada um com as suas iniciativas préprias e suas demandas especificas.
Portanto, no dizer de Dom Pedro Casaldaglia, a CPT é ecuménica como a terra é
ecuménica, como Deus é ecuménico.

Assim, a CPT esta entre a eclesialidade ecuménica (que é estar entre as
igrejas e religides) e entre a conflitividade das questées sociais no campo (que é
estar junto aos oprimidos e entre as condi¢des sociais de opressido). E estar sempre
na fronteira que a luta social, inspirada teologicamente, a leva.

Outra nocdo que acredito ser valida para caracterizar a CPT é a nocéo de
pastoral itinerante, na medida em que essa pastoral tem na mobilidade constante o
objetivo de estar presente onde os conflitos estdo acontecendo. O relato do Pe.
Virgilio Uchoa mostra que essa nogao de itinerancia estava presente no processo de
formacdao da CPT (Cf. POLETTO; CANUTO, 2002, p. 79-80). Para o grupo que
discutia a formacdo da comissdo, era necessario estabelecer a itinerancia como
elemento capaz de agregar, na pedagogia da pastoral da terra, os diferentes grupos
sociais e as diversas iniciativas populares. Naquele periodo, algumas pessoas
viajaram de norte a sul do pais para conhecer e consultar as diversas experiéncias
que as levassem a amadurecer e fortalecer as propostas e os objetivos da
comissdo'’.

A espacializagdo da CPT por todo o pais foi, em parte, produto dessa postura
itinerante. E claro que a prépria estrutura e a organizacgdo territorial da Igreja
Catdlica, na medida em que h& pardéquias da Igreja nos “quatro cantos” do Brasil,
embora apenas a presenga da Igreja em todos os lugares da nagdo nao
possibilitasse essa espacializacdo da Pastoral da Terra; seria necessario também
que padres, freiras, leigos assumissem as propostas da pastoral e levassem adiante
o seu projeto. Obviamente, uma minoria de clérigos (e também pastores de outras
Igrejas) aceitou o desafio, mas que foi o suficiente para a CPT se desenvolver em

todos os estados brasileiros.

"' Em conversa informal que tive com Ivo Poletto, ele relatou que, para o processo de formacéo da
CPT, ele viajou 15 mil quildmetros pelo Brasil.
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Essa itinerancia alcancou o Brasil todo, e essa postura itinerante das
secretarias da CPT nos seus estados e regionais e nas Igrejas locais (pardquias e
dioceses) foi de fundamental importancia para as lutas dos camponeses e
trabalhadores rurais. O caminhar no dia-a-dia dos agentes pastorais pelas areas em
conflito fez, sempre na medida do possivel, uma CPT atuante e presente. Essa
postura construiu um dos lemas da CPT, que é: “procuramos ser presenca.” Na bela
definicao de Dollagnol (2001, p. 195-196), ser presenca:

Significa estar junto a caminhada do povo da terra, estar com o povo e suas
organizagoes, vivendo do seu jeito. Dormir, comer da mesma comida [...]. E
verdade que nao se tem as mesmas resisténcias fisicas que o povo. Este
“estar junto” acontece igualmente nos momentos de conflito, de ameaga de
violéncia do Estado ou dos latifundiarios e seus jagungos. A presenca da
CPT, através de seus agentes, é extremamente humana e solidaria. E
aquele caminhar lado a lado, ndo importando o estado de &nimo, porém,
sempre animando e encorajando para a luta e para a busca dos objetivos e
do povo mais simples e humilde.

Em minha opinido, a itinerancia e a presencga transformaram a CPT na melhor
e mais eficiente fonte coletora de dados sobre violéncia no campo no Brasil. Os
dados mais confiaveis sobre todo tipo de conflito rural e de todo tipo de violéncia do
qual o povo pobre do campo € vitima sdo coletados e sistematizados por essa
Comissao.

A itinerancia da CPT significa, assim, ora ter o territério de luta como produto
da sua espacializacao, ora ser presenca nas parcelas do territério em luta. Isso que
dizer que o trabalho de conscientizagcdo e organizagdo do povo do campo,
encampado por essa pastoral, gera manifestacées sociais de luta pela terra ou por
justica social, e, muitas vezes, quando esses grupos sociais ja estdo formados, a
CPT aparece como “brago solidario” nos eventos de luta desenvolvidos.

A esfera de conflitos, fronteiras e itinerancia percorrida pela CPT, a qual a
transformou em uma pastoral de conflito, de fronteira e itinerante, evidencia a acao
territorial da Igreja. As condi¢Oes territoriais contemporaneas e a exigéncia do
testemunho religioso no tempo presente fizeram com que a CPT atue politicamente
em busca de uma conformacéo territorial mais justa e fraterna para as comunidades.
Essa conformacgé@o territorial nova ndo envolve apenas a luta pela terra (reforma
agraria), mas a luta pela possibilidade de uma vida digna aos camponeses e

trabalhadores rurais. Nao hd uma naturalizagdo da luta pela terra, ha, sim, uma
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humanizagdo, com embasamento teoldgico, do territério como produto da luta'®2.

Mesmo na possivel sacralizagdo da luta por terra e por melhores condicoes de vida
presente nos fundamentos do discurso da CPT, ha ligacdo direta com o tempo
presente e com as condicdes politicas de hoje. No texto “Fraternidade e Politica”®?,
encontra-se esse apelo ao entendimento e as acodes referentes a politica

contemporanea:

Se as comunidades procurassem a raiz dessa falta de saude, descobririam
que o remédio é, sobretudo, politico. Alguém ir4d se assustar, mas
repetimos: o remédio deve ser fundamentalmente politico. Sim, porque se o
politico € a procura do bem comum, ndo tera agcdo mais fraterna que a
tentativa de construir uma sociedade onde cada homem tenha seus direitos
reconhecidos e o0 espago livre para se manifestar, se realizar como gente
numa comunidade de iguais. O politico é o ponto mais alto da fraternidade.”

Essa posicdo politica, teoldgica e eclesial da CPT também foi vitima de
acusacoOes de representantes da Igreja conservadora, quase nos mesmos moldes
das acusagoes feitas aos tedlogos da libertacdo. No inicio das agbes da pastoral da
terra, o bispo Dom Geraldo Sigaud despontou como fiel opositor a essas iniciativas
pastorais territorializadas. Dom Sigaud acusou de comunistas e pediu intervencao
do governo junto a Santa Sé para que expulsassem da Igreja Dom Tomas Balduino
e Dom Pedro Casaldaglia’™*. O mesmo bispo usou meios de comunicacdo de
expressao nacional, como o jornal do Brasil e jornal Estado de Sdo Paulo (Estadao),
para levar adiante uma campanha difamatéria referente aos quadros formadores da
CPT. Ele escrevia textos de denuncia em que afirmava que Dom Pedro Casaldaglia
fazia parte da invasao comunista do Brasil — “D. Pedro ndo é um bispo comunista,
porque isso ndo existe, mas um comunista vestido de bispo” — e pedia as
autoridades que o expulsassem do pais o quanto antes.

Faz-se mister relatar que Dom Sigaud e outros clérigos, muito antes da
formacdo da CPT, atuavam contra a possibilidade de reestruturacdo fundiaria no
Brasil. Moreira (2006) mostrou que, em outubro de 1960, Dom Geraldo Proenca
Sigaud (bispo de Diamantina), Dom Castro Mayer (bispo de Campos), ambos
proprietarios de terra, em colaboracdo com Plinio Correia de Oliveira, ex-deputado

federal, professor da PUC-SP e patriarca-fundador da organizacao ultra-

192 Sobre a discussao tedrica e conceitual a respeito de territorio como produto das lutas sociais, Cf.

Oliveira (1999, 2002) e Sader R. (1986).
193 Boletim da Comisséo Pastoral da Terra. Goidnia, ano V, n? 33, mar/abr de 1981.
1% Boletim da Comisséo Pastoral da Terra. Goiania, ano lll, n? 9, mar/abr de 1977.
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conservadora e de carater fascista Tradicao, Familia e Propriedade (TFP), e Luiz
Mendonca Freitas, economista da Associacdo Comercial de Sao Paulo, publicaram
um livro de grande repercussao na época, intitulado Reforma Agraria: questao de

° em que questionavam o préprio principio de reforma agraria e

consciéncia,’
declaravam a propriedade privada como um direito natural e ilimitado, de origem
divina, e, ainda mais, colocavam os grandes proprietarios rurais na condicao (divina)
de serem aqueles que governam a sociedade. Dombrowski (2003, p. 38) citou um
trecho do livro, onde Dom Sigaud argumentava sobre a injustica dos objetivos que

visavam eliminar as desigualdades sociais:

[...] as desigualdades representam uma condicdo da boa ordem geral e
redundam, pois, em vantagens para todo o corpo social, isto é, para os
grandes como para os pequenos. Esta escala hierarquica esta nos planos
da Providéncia como meio de promover o progresso espiritual e material da
humanidade pelo estimulo aos melhores e mais capazes. O igualitarismo
traz consigo a inércia, a estagnagao e, portanto, a decadéncia [...].

No contexto de formacdo e desenvolvimento da CPT, em oposicdo as
acusacbes dos bispos ultraconservadores, essa comissao se limitou a afirmar que
as denuncias de D. Sigaud eram orientadas pela CIA (policia norte-americana),
o6rgdo de espionagem que visava a desmoralizacdo de padres e bispos
comprometidos com os problemas sociais'.

Conforme Antonio Canuto, até mesmo depois do fim da ditadura militar, a
CPT tem sido alvo de campanhas difamatérias. No final dos anos 1980, o bispo de
Porto Alegre afirmou que a CPT estava recebendo dinheiro de organizagbes da
Alemanha para comparar armas a serem usadas na luta pela terra.

A medida que essas acusagdes publicizavam-se, mesmo que inteiramente
infundadas, elas iam causando prejuizos a atuacdo da Pastoral, pois parte da
sociedade e, principalmente, a Igreja hierarquica passou a vé-la com desconfianga.
A propria CNBB, que dava existéncia institucional a CPT, recrudesceu a relacgao.

Para a CNBB, as demandas politicas presentes nas a¢des cotidianas da CPT
instrumentalizariam essa pastoral e, por conseguinte, outros setores da Igreja, em

funcdo de propositos politicos e sindicais, implicando no esvaziamento do sentido

"% Na tese de doutorado de Dombrowski (2003), encontrei a seguinte informagéo sobre esse livro: “A
julgar pelos nimeros, pode-se dizer que estamos diante de um grande sucesso editorial, pois o livro
teve quatro edigdes em menos de dois anos, atingindo a marca de 30 mil exemplares entre outubro
de 1960 e junho de 1962.”

1% Boletim da Comiss&o Pastoral da Terra. Goiania, ano Il n. 10, mai./jun. 1977.
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pastoral de suas acdes. A CNBB, no final da década de 1980, tentou cercear parte
da autonomia dada a CPT. Como a Pastoral da Terra esta vinculada a CNBB, por
meio da Comissao para o Servico da Caridade, da Justica e da Paz, da qual fazem
parte diversas pastorais sociais (a Pastoral Afrobrasileria, o Servico Pastoral dos
Migrantes, a Pastoral do Menor, a Pastoral Carceraria, a Pastoral da Terceira Idade,
a Pastoral da Sobriedade, a Pastoral do Operario, a Pastoral da Saude, a Pastoral
dos Povos de Rua, a Pastoral dos Pescadores, a Pastoral da Mulher Marginalizada
e a Pastoral da Crianca), na teoria e na pratica, trata-se de uma pastoral ecuménica.
Mas, a CNBB, para ter um maior controle sobre ela, exigiu que a presidéncia e a
vice-presidéncia dessa comissdo fossem de bispos catdlicos. Antes de 1990,
quando a Pastoral da Terra aceitou essa exigéncia da CNBB, o pastor Werner
Fuchs'’ da Igreja Evangélica de Confissdo Luterana era o vice-presidente da CPT,
antes ele tinha sido coordenador dessa Comissao no Estado da Parana. Com a
imposicdo da CNBB, Fuchs deixou a vice-presidéncia'®.

Essa “intervengdo” da CNBB, embora considerasse a CPT uma pastoral
autdbnoma, nao limitou a atuacao da comissdo. Com essa posicdo da CNBB, ocorreu
certo trauma nas relagdes ecuménicas, mas, segundo Canuto, na pratica a CPT
continuou ecuménica.

159

Para Poletto'™", na verdade, a CPT nido é CNBB. Ela mantém um carater de

autonomia aceito pela CNBB. E um organismo pastoral reconhecido como tal pela
Conferéncia dos Bispos, mantendo com ela uma relacao de colaboracao e criticas

comuns e, a0 mesmo tempo, ela nao € juridicamente CNBB. Para |zidoro Rivers:

[...] na realidade, a compreensao que se teve desde o comego da criagao da
CPT é que nds precisavamos de uma ancora, de um instrumento e, naquele
momento histérico, era importante ter esse vinculo organico com a CNBB,
porque se a CPT falar que tem um vinculo com a CNBB é diferente, do que,
por exemplo, o Dom Tomas falar sozinho.

E claro que traz um pouco de desgaste a posicao da CNBB de obrigar que a
presidéncia da CPT seja catdlica, isso traz alguns desgastes, mas nao nos
incomoda. Por qué? Porque a gente sabe que a nossa agao € uma agao no
fio da navalha, porque vocé lida com a probleméatica social e vocé lida com
essa hierarquia que tem o seu viés conservador, entdo a gente tenciona

'*70 pastor Werner Fuchs foi quem comegou o trabalho de organizagdo das familias camponesas

atingidas pela construgao da hidroelétrica de Itaipu, organizagao que mais tarde culminou na
formagao do Movimento dos Atingidos por Barragem (MAB).

%% Dom Tomas Balduino ficou & frente da presidéncia da CPT por varios anos, recentemente Dom
Xavier Gilles, bispo de Viana (MA), foi eleito presidente da pastoral em votagdo na assembléia
nacional da CPT realizada no dia 7 de abril de 2006.

"% Poletto I. As contradi¢des sociais e a questdo agraria. In: Paiva (Org.). Igreja e questdo agraria.
Sao Paulo: Loyola, 1986.
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para um lado e tenciona para o outro, a gente tem essa compreensao. Vocé
tem que ter a sabedoria de conseguir falar com bispo conservador que tem
a sensibilidade de ver o problema do camponés [...] é ruim, mas vocé acaba
instrumentalizando. Vocé acaba instrumentalizando por uma maldade
politica? Nao! Vocé tem uma compreensdo, uma visdo histérica que é
importante (Entrevista, 18 maio 2005).

Esses percalgos na caminhada da CPT nao a impediram que ela continuasse
itinerante entre os conflitos e fronteirica diante das condigdes sociais e eclesiais
adversas. Diante dos contratempos e aprendendo com as experiéncias, a CPT foi
definindo o seu campo de acédo e os seus objetivos. Assumiu a Teologia da
Libertacdo como a teologia que sustenta e motiva a sua ag¢ao, consolidando a idéia
de que a sociedade s6 serd transformada quando os préprios oprimidos se fizerem
sujeitos da sua propria histéria'®. No bojo desse processo, a Igreja, segundo a
teologia libertadora e, por conseguinte, a CPT, deve ser o “fermento” pastoral e
evangélico do processo de mudanga, e ndo repetir estratégias tradicionais de
paternalismo e assistencialismo, que, segundo Boff (1992), mostra boa vontade,
mas nao se preocupa com a possibilidade superar o estado de pobreza. O
assistencialismo é beneficente, mas nao participativo, ndo valoriza as iniciativas dos
pobres.

Valorizar a iniciativa dos oprimidos, identifica-los como portador das
transformacdes e presenca nesses processos é constituir o fermento que a CPT
conclama. Com isso, a pastoral da terra define a linha mestra de sua atuagdo: nao
ser protagonista. Para seus membros, o protagonismo da CPT reproduziria o
tradicional assistencialismo que deveria ser negado.

Este ndo-protagonismo ou a atuagdo como coadjuvante da CPT é tema de
debates, discussbes e discordancias internas na comissao. Parece haver uma
contradicdo inata a esse posicionamento: como € possivel estar junto e nao
protagonizar? Como € possivel ser presenga, mas manter distancia? Essa questédo

complexa esta na historia de atuagdo dessa pastoral, faz parte, portanto, de seu

180 Em entrevista (7 jun. 2005), Antonio Canuto reforgou essa opgao: “E a Teologia da Libertagdo que
sustenta a reflexdo da CPT né, ndo tem por onde, € ela que da suporte para a reflexdo, € uma
forma de ver a realidade, analisar a realidade e confrontar com o Evangelho. E n&o poderia existir,
ndo existe nenhuma teologia que ndo seja da Libertagdo, o que nao for da libertacdo ndo é uma
teologia verdadeira. Todo Antigo Testamento tem como ponto fundante a libertagcdo da escravidao
do Egito, toda a reflexéo posterior esté ligada a isto, a esse fato que gerou e criou no povo de Deus,
que saiu do cativeiro e foi para a Libertagao. E no Novo Testamento, Jesus Cristo quebrou barreiras
e colocou como ponto fundamental o servico aos irmdos. E essa teologia é cada vez mais
necessaria, apesar de ter grupos que querem que ela fique para escanteio. A orientagdo de muitos
seminarios € de minimizar [...] até que estudam, hoje, mas apenas como mais uma corrente.
Antigamente no Brasil ela era a Teologia!.”
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desenvolvimento. As diferencas na atuagcdo da CPT entre as regionais sempre
colocaram essa discussao na ordem do dia. Por ora, limito-me a afirmar que essa
contradicao faz parte da CPT, portanto ela ndo se resolve.

Nos anos iniciais da pastoral da terra, foram definidas cinco linhas que

norteariam o trabalho dos agentes pastorais. Sao elas'®’:

S0 a organizacado independente dos lavradores representa um passo

efetivo no sentido de sua libertacao

- Incentivar e apoiar todas as formas de unido e organizacdo dos
lavradores;

- Incentivo e apoio as formas comunitérias de trabalho e posse da terra
(mutirdo, rogas comunitarias, associagao de lavradores);

- O sindicato como um lugar apropriado de atuagdo organizado do
trabalhador;

- Integragao da mulher nas organizagées, atividades e encontros;

- Estimular a critica dos lavradores a atuacao da CPT;

- N&o transformar os trabalhadores mais atuantes em homens distantes do
seu préprio povo.

LINHA 2

promover a articulacdo cada vez mais ampla dos lavradores entre si,

em primeiro lugar com aqueles que sofrem as mesmas dificuldades

- Promover encontros de lavradores (nivel local, regional e inter-regional);

- Nos momentos de conflito, buscar uma atuagdo conjunta com outros
orgaos que trabalham com a mesma causa;

- Procurar que todas as Igrejas do Brasil incluam em sua pratica pastoral o
compromisso com a problemética da terra.

LINHA 3

manter viva e promover a memodria historica do povo e estimular uma

vivéncia criativa de sua cultura

- Descobrir, recolher, divulgar todas as riquezas do lavrador: cantos,
dramatizagbes, cartilhas e a expressao da fé na experiéncia cotidiana;

- Descobrir, analisar e divulgar as lutas, as vitérias e os fracassos das
experiéncias de resisténcia do povo;

- Nos encontros de lavradores, partir sempre das experiéncias por eles
vividas.

LINHA 4

colocar as informacées a servigo do povo

- Informacgéo interna para os lavradores: utilizar boletins, cartilhas, folhetos
para divulgacédo dos direitos dos lavradores, das experiéncias de luta, das
condicdes de vida dos operarios e das periferias das cidades, dos grupos
indigenas, pescadores etc.;

- Enviar relatérios regularmente a secretaria nacional da CPT;

- Informar a opinido publica: usar meios de comunicagdo para informar a
opinido publica sobre as condi¢cdes de injustica existentes no campo;
manter contatos com grupos profissionais que se mostrem sensibilizados
pelos problemas do meio rural; e enviar relatérios para outros boletins e
revistas que tratem dos problemas agrarios.

LINHA 5

formacao e reflexao

- sistematizar e avaliar as experiéncias;

181 Cf. Boletim da Comisséo Pastoral da Terra. Goiania, ano lll, n. 13, nov./dez.1977.



167

- fazer permanentemente a andlise politica do contexto;

- promover estudos e seminarios;

- desenvolver uma teologia da terra que fundamente e motive a atuagéao da

- ;():rlcj)-lr;;over cursos para bispos, padres e pastores de outras Igrejas sobre a
realidade do povo lavrador;

- promover cursos sobre a legislagao agraria para os lavradores.

Nos mais de 30 anos de existéncia da Comissdo Pastoral da Terra, as
circunstancias da histéria remodelaram constantemente as formas de atuagao e a
estruturacado dessa pastoral. Essas cinco linhas continuam na pauta de objetivos da
CPT, embora atualmente outras motivagées tenham aparecido, como, por exemplo,
a atuacao junto aos assentados rurais e os conflitos pela agua'®.

E importante lembrar que, no momento de fundagdo da CPT, durante o
periodo militar, ndo existiam a Central Unica dos Trabalhadores (CUT), o Partido dos
Trabalhadores (PT), o Movimento dos Agricultores Rurais Sem Terra (MST). Sem
possibilidade de intercAmbio com outros grupos de luta, ja que eles nao existiam ou
existiam clandestinamente, a idéia de ser o “fermento” das organizagbes sociais
ganhou mais forca e exigiu da CPT desenvolver uma série de recursos organizativos
que possibilitassem defender o homem do campo e, ao mesmo tempo, possibilitar a
organizagdo desses sujeitos. Os primeiros recursos organizativos adotados pela
CPT foram: assessoria juridica, articulagdo com o6rgaos de defesa dos direitos
humanos, atividades de conscientizacdo dos camponeses e trabalhadores rurais,
trabalhos de formacao, animacdo e articulacdo do povo do campo (trabalhos de
base), incentivo a pratica de mobilizagdo popular, incentivo a organizacdo de
associacgdes, cooperativas, movimento e sindicatos rurais e criacdo da Romaria da
Terra.

Foi com esses recursos que a CPT assumiu os diferentes sujeitos sociais do
campo e conseguiu organizar uma série de mobilizagdes de luta. Em um sé tempo,

ajudou, também, a desmistificar, no interior das esquerdas brasileiras, uma série de

%2 No momento de comemoracdo de 20 anos da CPT, Ivo Poletto afirmou que a pastoral da terra
avangou nesse primeiro periodo, tendo por base alguns consensos operativos, que estavam
presentes nas linhas de atuagdo. “Quatro deles se destacavam: 1) caminhar com os diferentes tipos
de trabalhadores do campo, assumindo-0s como 0s sujeitos politicos fundamentais de seu processo
de libertacéo; 2) apostar na luta pela reforma agraria, vista como um passo indispensavel para a
transformagédo da sociedade brasileira; 3) lutar pela justiga, assumida como valor ético e politico
incontornavel, que deveria expressar-se na conquista do direito igual de viver, e de ter acesso a
terra para viver; 4) ter como horizonte a conquista de uma libertacdo integral, envolvendo
dimensbes pessoais e sociais, visando criar condigdes histéricas para que a humanidade possa
viver. ideais presentes na perspectiva do Reino de Deus” (CTP. A luta pela terra: a comisséo
pastoral 20 anos depois. Sdo Paulo: Paulus, 1997).
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preconceitos frente a possibilidade de mobilizagdo social contestatéria vinda do
campesinato ou da Igreja, posicoes essas muito provavelmente provindas de leituras
dogmaticas do marxismo. Com isso, a CPT mostrou outro lado do tratamento da
Igreja frente as populagdes rurais.

Nesse sentido, € interessante a reflexdo de Shepard Forman (1975 apud Cf.
SAUER, 1993, p. 18):

A religidao sempre desempenhou um importante papel — embora ambiguo —
no pensamento e nas a¢des dos camponeses brasileiros. Ao mesmo tempo
em que alimentou a cultura do siléncio, deu voz ao seu descontentamento.
Tanto como instituicdo, quanto como um sistema de crenca, aliou-se a
estrutura social e a organizagéo social para produzir uma ideologia que de
fato as vezes age como 6pio, impedindo a agao politica direta por parte do
campesinato, e em outras ocasides € reorientada em explicitas e
devastadoras expressbes de protesto social. Ela é, portanto, um
instrumento de controle social e um meio de mobilizagao.

O carater ambiguo da atuacdo da Igreja esta longe de ser parte de um
fundamento teoldgico, do qual essa contradicdo seja parte constitutiva e deliberada
da atuacgao eclesial. Essa ambiglidade é produto de diferentes interpretacoes da fé
religiosa, embasada por diferentes formas de ver o mundo e diferentes posicoes
politicas, levando a formas de atuacao tao opostas. No caso da CPT, as suas linhas
de atuacdo e os seus recursos para tais advogam uma posicao deliberadamente
revolucionaria do tratamento eclesial aos pobres do campo, tanto que é considerada
a responsavel pela formacdo de varias organizacdes, sindicatos e movimentos
sociais de atuagdo no campo brasileiro. Isso mostra que ela levou a risco a idéia de
ser o “fermento” das organizagdes populares.

Eder Saber (1988), em seu livro sobre o surgimento dos movimentos sociais
no fim da ditadura militar, mostrou que “quando os novos personagens entraram em
cena”, a Igreja teve um papel fundamental na formagéo e articulagdo desses grupos
sociais. Para ele, a Igreja e seu espaco fisico foram “os lugares publicos onde se
reelaboraram as experiéncias populares.” Embora esse autor trate dos movimentos
sociais surgidos nas areas urbanas, pode-se considerar esse mesmo fendmeno
como valido para a formagao dos movimentos sociais rurais.

A CPT, diante desse processo e com sua postura itinerante, acabou por
conhecer inimeras experiéncias de conflito rural, a comecar pela busca obstinada
para articular diferentes experiéncias de luta pela terra no Brasil. Foi a partir dessa

busca que a CPT conseguiu criar condicdes para formacdo de um movimento
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nacional de luta pela terra, o Movimento dos Trabalhadores Rurais Sem Terra

(MST), hoje maior movimento social da histéria deste pais'®.

No seu depoimento, Jodo Pedro Stédile, uma das maiores liderangas do MST,
afirma que a CPT foi a forca que contribuiu para a construgcdo de um Udnico

movimento de carater nacional:

Ela teve uma vocagao ecuménica ao aglutinar ao seu redor o setor luterano,
principalmente nos estados do Parana e Santa Catarina. Por que isso foi
importante para o surgimento do MST? Porque se ela nao fosse ecuménica
e se nao tivesse essa visao maior teriam surgidos varios movimentos. A luta
teria se fragmentado em varias organizagbées. Se o pastor Werner Fuchs,
por exemplo, que comegou um trabalho de organizagdo dos camponeses
atingidos pela barragem da hidrelétrica de ltaipu, no Parana, se ele nao
tivesse integrado a CPT, teria se formado um movimento camponés dos
luteranos.

Eu estava na CPT nessa época. Lembro-me de que, num dos primeiros
debates, ainda com esse carater pastoral, nos anos de 1981 e 1982,
quando ja estavam pipocando as lutas, a CPT levou o professor José de
Souza Martins para assessorar a reuniao. Nao lembro se foi numa plenéria
ou num trabalho de grupo, debaixo das mangueiras existentes no Centro de
Formacao da Diocese de Goiania, que ele fez uma afirmagao marcante: A
luta pela terra no Brasil s6 terd futuro e somente se transformard em um
agente politico importante para mudar a sociedade se conseguir adquirir um
carater nacional e se conseguir organizar os nordestinos. Foram dois
desafios que me marcaram. Sai de 1a com isso na cabega. E a CPT ajudou
a supera-los. Cresceu a conviccdo de que deveriamos construir um
movimento nacional e romper com o regionalismo gaucho, sempre muito
cioso de si, que achava que sozinho podia ir longe. Portanto, esse € o
segundo grande fator da génese do MST'®: o carater ideoldgico do trabalho
da CPT. Esse trabalho comecgou no centro-oeste (Amazénia Legal), em
1975. Posteriormente, a partir de 1976, se espalhou por todo o pais (Cf.
FERNANDES, 1999, p. 20-21).

Destacam-se, no depoimento de Stedile: o fato de ele ser um quadro da CPT
naquele momento de discussdo para a formagdo de um movimento nacional
autbnomo; a propria pastoral; e a relevancia que ele da ao ecumenismo da CPT,

como fator que possibilitaria a aglutinagéo de varias experiéncias'®°.

'%% Segundo Caldart (2004, p. 106), a “CPT teve influéncia decisiva no carater nacional de articulagio
das lutas que criou o MST, primeiro pela sua vocagdo ecuménica, evitando que a diferenga de
credos levasse a criar movimentos distintos, segundo, pela sua atuacdo nacional e conhecimento
profundo de lutas anteriores.”

O primeiro fator, para Stédile, sGo os aspectos socio-econémicos acarretados pelas
transformagbes na agricultura a partir da década de 1970. E o que se convencionou chamar de
modernizagao conservadora ou modernizagao dolorosa, ou seja, o desenvolvimento do capitalismo
no campo brasileiro trouxe o agravamento da situagcdo social dos camponeses e trabalhadores
rurais.

"% Entre uma gama de organizagées, sindicatos e movimentos sociais que a CPT, de alguma forma,
ajudou na articulagdo, destacam-se: Movimento dos Trabalhadores Rurais Sem Terra (MST);
Movimento dos Atingidos por Barragem (MAB); Movimento dos Pequenos Agricultores Rurais
(MPA).
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Na formacdo do MST e na possibilidade de articulacdo de outros grupos, a
CPT renunciou ao papel de coordenadora dos grupos de luta pela terra, fazendo
valer a premissa de que os camponeses sao o0s portadores da sua proépria histéria,

Ou seja, sao eles os protagonistas das transformagdes sociais:

A CPT renuncia a pretensdo de ser érgao de coordenagdo da luta dos
agricultores, ou entdo ser um movimento ou uma organizagdo nao-
governamental. Procura ser um servigo aos pobres do campo, um
permanente dialogo educativo, estimulando as manifestacdes de fé,
apoiando o nascimento e o fortalecimento de vérias formas de organizagao
e mobilizagao dos agricultores (DOLLAGNOL, 2001, p. 193).

No inicio de formagdo desses movimentos, principalmente do MST, era
evidente uma maior proximidade e dependéncia a CPT, mas, com o desenrolar dos
acontecimentos politicos que marcaram o Brasil no final da década de 1970 até a
redemocratizacdo no decorrer da década de 1980, e, ora por incentivo da propria
CPT, ora por iniciativas dos militantes do movimento, esses grupos sociais se
autonomizam.

Para Frei Betto (1981, p. 94), com a abertura politica, os movimentos
populares se emanciparam, prescindindo de seus vinculos com a pastoral. Assim a
Igreja comprometida com as pastorais populares deixou de ser o nucleo hegemdnico
de manifestagdes dos descontentamentos do povo, na medida em que passaram a
existir outros espacos para isso (partidos politicos, sindicatos, movimentos sociais
etc.). Por outra 6tica, alguns agentes acreditavam que a pratica pastoral tinha
esgotado suas possibilidades politicas e que, naquele momento, s6 restava fazer
com que o potencial politico acumulado nas comunidades, nos cursos de
conscientizacao e nas experiéncias de contestacao social, desaguasse em um dos
condutos partidarios existentes ou em formacao.

Na concepgao de Sader (1988), as pastorais ndo tiveram um discurso capaz
de dar conta dos problemas das lutas de classe e das condi¢bes da sociedade
capitalista, tal como requeriam os militantes. Essa lacuna permitiu que entrassem as
teses de esquerda dispersas, desarticuladas, descontextualizadas dos seus
discursos de origem e que serviram como programas e estratégias de acao nas
organizacoes brasileiras. Em minha opinido, mesmo esses discursos padronizados
da esquerda internacional que pouca referéncia faziam as peculiaridades da

formacao social e econémica brasileira e que pouco acordavam com oS supostos
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movimentos revolucionarios que nasciam, serviram para a produg¢do de um discurso
autdbnomo das entidades de apoio, principalmente, das pastorais.

O discurso produzido nesse processo de autonomizacdo dos movimentos e
grupos populares criou uma contradicdo entre teoria e pratica. Doimo (1995, p. 27)
explica que, entre o discurso revolucionario e as praticas do movimento, estavam os
“apelos ideolégicos disruptivos genéricos, lado a lado com impulsos visivelmente
interativos em diregcdo ao mercado (seja de trabalho, seja de consumo); radical
discurso em torno da democracia de base, lado a lado com impulsos coorporativos
em relagdo ao Estado (do tipo “novos empregos, s6 para os cadastrados”); apelo a
unidade do movimento, lado a lado com a dispersao e a fragmentagdo no processo
de interlocucdo com o Estado.” Penso que essa contradicdo, de certa forma, ja
estava posta, pelo menos estruturalmente, nos discursos pastorais. Ou seja, todo o
teor subversivo e revolucionario presente no Evangelho e na motivagdo pastoral
desses grupos, vivendo lado a lado com o apelo feito pela pastoral aos mecanismos
do Estado (as leis e os estatutos — Legislacdo Agraria e Estatuto da Terra). Dai,
também, ndo poder creditar a crise dos movimentos, que ocorreu nos anos
subseqlientes a redemocratizacdo, a raiz pastoral das suas formas de atuacao;
outros elementos, que ndo serao discutidos aqui, contribuiram para essa situagao.

O importante € mostrar a Igreja Libertadora e, no caso deste estudo, a CPT,
como fiéis articuladores de grupos sociais que se emanciparam, realizando os
objetivos pastorais.

Muitos fatos marcaram o relacionamento entre a CPT e os movimentos pés-
processo emancipatorio. Apesar de alguns desencaixes e alguns conflitos, as
situagcOes de aproximagéo e solidariedade fizeram da CPT sempre uma instituicao
de referéncia para as organizacdes populares. E preciso voltar, mais uma vez, a
génese da CPT, para dimensionar a amplitude geografica, politica, teoldgica e

sociolégica das suas acdes'®.

3.2 A geografia dos documentos

186 A situacdo de autonomia dos movimentos que nasceram de articulacées da CPT pode causar
confusdes interpretativas. Em entrevista que dei para o Jornal Estado de Sao Paulo (Estadao), em 4
de agosto de 2007, a explicitacdo dos objetivos da CPT, sua continua participagao na luta pela terra
e a autonomia dos movimentos formados por ela, foram interpretadas pelo repérter como uma
situacdo de conflito (“racha”) entre CPT e MST, o que de fato ndo é o essencial na relagdo entre a
comissao e o movimento.
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Atualmente, em pleno inicio do século XXI, o Brasil € um dos rarissimos
paises que ainda guardam vastas extensbes territoriais em estado nativo
conservado. Como afirmou Martins (1986) na década de 1980, o Brasil € um dos
poucos paises do mundo em que a expansao capitalista ainda esta associada a
expansao territorial. Essa constatacdo permanece valida para extensas é&reas
agriculturaveis ou passiveis de exploragdo rural do pais. E claro que se deve fazer
distingédo entre as areas ociosas apoderadas pelos grandes latifundios improdutivos,
e que constituem uma irracionalidade ao desenvolvimento capitalista, e as areas
ainda nao apoderadas efetivamente pelos proprietarios capitalistas da terra. Isso ndo
quer dizer que existam vastas extensdes de terra sem proprietarios portadores de
titulos legais ou ndo da terra, mas que muitas dessas areas nem sequer possuem
limites territoriais e infra-estrutura que demarquem sua apropriagcao de fato.

Basta acompanhar a expansao da cultura da soja nos ultimos vinte anos.
Esse produto, atipico nas lavouras brasileiras, € um dos “carros-chefe” da expanséo
territorial capitalista em areas do cerrado, antes pouco exploradas por grandes
investimentos de capital. Grande parte do cerrado brasileiro e areas indspitas ao
investimento capitalista, como o estado de Roraima, sdo alvos do processo
territorializador da soja.

Foi na raiz do processo de ocupacao dessas parcelas do territério, no fim dos
anos 1960 e inicio dos anos 1970, que a Igreja passou a se posicionar frente ao
desenvolvimento capitalista no campo. Os efeitos perversos dessa expansao
comegaram a ecoar nas Igrejas locais, ou melhor, passaram a ser fatos cotidianos e
visiveis aos clérigos de diversas pardquias e dioceses do pais, com destaque para a
regido da Amazédnia Legal.

Nesse periodo histérico, como ja afirmei, despontou a figura de Dom Pedro
Casaldaglia, bispo da Prelazia de S&o Félix do Araguaia, no nordeste mato-
grossense, regido da Amazénia Legal. Dom Pedro soube traduzir, com suas agoes,
seus textos e seus poemas, a critica situagdo social dos povos da Amazodnia
(posseiros, ribeirinhos, pedes, indigenas etc.), mostrou que a expansao capitalista
nessas areas, em vez de representar a chegada do progresso e da modernizacao no
territério, apresentou a ganéncia e o desprezo pela vida humana e pela natureza
como carro-chefe de ocupacao dessas parcelas.

A personificacdo do avanco capitalista, representada por modernas empresas

nacionais e internacionais (Bradesco, Atlantica Boa Vista, Anderson Calyton,
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Goodyear, Nestlé, Mitsubishi, Camargo Correa, Mappim, Volskswagem etc.), criou,
na regiao amazébnica, o signo de uma regido da providéncia. Nela, caberia, ao
investimento de capital externo, transformar essa regido em uma éarea prospera e
moderna, mas foi o que realmente ndo aconteceu. Essas empresas modernas, 0s
latifundiarios e grileiros de terra, madeireiras, mineradoras e conglomerados de
empresas'®’ patrocinaram a devastacao de parte significativa da floresta amazonica.
Na verdade, a idéia de devastacdo vai além do fato de destruir a floresta, ela
significa também o fim de muitas comunidades e 0 assassinato de muitas pessoas.

A empresa capitalista, simbolo do progresso, atua, tradicionalmente, da forma
mais desumana possivel na producédo e reproducdo ampliada do seu capital'®®. No
caso amazodnico, o capital atuou (e atua) como vespas em busca de seu alimento,
transformando a maior floresta tropical do mundo no palco de injusticas sociais,
assassinatos, miséria e devastagcdo que, aos olhos de Dom Pedro e de outros
clérigos da regido, significou a perda de humanidade naquelas experiéncias.

E bom lembrar, mais uma vez, que esse periodo foi marcado pela ditadura
militar, que reprimia toda e qualquer manifestacao popular, sempre em nome do
desenvolvimento e da seguranga nacional. E em nome do progresso, os militares
encamparam uma politica de desenvolvimento regional para a Amazobnia,
sustentando todo o arsenal utilizado pelas empresas na ocupacao dessa regiao. Aos
olhos da CPT e como resultado de inimeras pesquisas cientificas sobre o tema, os
pressupostos dessas politicas tinham como objetivo: a) integrar produtivamente a
regidao ao desenvolvimento nacional, vencendo o atraso e aproveitando as riquezas
disponiveis — minérios, madeira, peixes, espagos para a agropecuaria; b) ocupar o
vazio populacional, desconhecendo as populagdes existentes, indigenas ou nao; c)
destinar as terras e 0s recursos naturais aos portadores do progresso — 0s
empresarios de outras regides'®®; d) para viabilizar esse caminho, o Estado promove

grandes projetos de desenvolvimento, concedendo incentivos fiscais'® e

7 A exemplo da empresa Jari S/A, que, dizem, possui documentos de uma area de 6 milhdes de
hectares de terra na Amazoénia.

'%® Ha uma imensa quantidade de estudos que denunciam esse processo perverso de ocupacio da
Amazoénia, dentre os quais destaco as pesquisas de: Martins (1980, 1986, 1997); Oliveira (1996,
1997); Gongalves (2003); Sader (1986).

° Tanto o capital como os empresarios que investiram na Amazdnia proviam de outras regides
brasileiras e de outros paises; em virtude desse falto, a CPT cunhou o comico lema: “o milagre
brasileiro com o santo estrangeiro.”

7% A concessdo de incentivos fiscais significava a transferéncia direta de renda feita pelo governo
federal as empresas que investiam na Amazénia. Na pratica, o governo abatia 50% dos impostos e
fornecia linhas de créditos subsidiados a essas empresas.
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construindo a infra-estrutura necessaria; e) fundar a Superintendéncia de
Desenvolvimento da Amazénia (SUDAM) e o Banco da Amazénia (Cf. POLETTO,
1997, p. 32).

No estudo de Oliveira (1997), aparece claramente a principal faceta da
ocupacao da regido amazdnica, que foi a usurpacao e pilhagem de toda a sorte de
recursos presentes nessa floresta, principalmente, madeira, minério, terras e mao-
de-obra barata - dos bragos quase nada onerosos ao investimento das empresas, as
formas de escraviddao moderna. Em minha percepcgao, Oliveira descreve uma das
varias “veias abertas da América Latina” que jorram sangue até hoje.

O governo incentivou e patrocinou essa corrida voraz pelo solo e subsolo
amazonico e todos os que se antepunham a esse movimento eram sumariamente
retirados de cena. E, “as vitimas dessa apropriagdo induzida, foram, antes de tudo,
os povos indigenas.” (OLIVEIRA, 1997, nota 168).

As formas de organizagdo das nacdes indigenas encantavam parte do
pensamento catélico, em virtude de elas se organizarem comunitariamente no
territério. Viam-nas como um exemplo perfeito da harmonia do homem com a
natureza, embora muitos povos guerreassem entre si ou possuissem praticas
culturais que chocavam a sociedade. De qualquer maneira, a pilhagem e os saques
dos territérios indigenas, associados a massacres e genocidios, foram uma
constante no “progresso” dessa darea. Em varias paroquias, os clérigos
constantemente tomavam conhecimento do processo violento que recaia sobre os

povos indigenas. Na interpretacao de Almeida (1991), a violéncia na Amazbénia:

N&o deriva de impulsos irracionais, como as vezes pode deixar transparecer
as sucessivas chacinas e os casos de massacres em que indigenas e
familias de camponeses sdo dizimados, mas de artificios urdidos,
convenientemente delineados e refletidos, constituindo-se, ndo raro, em
estratagemas proéprios de um intenso processo de concentragdo fundiaria
(apud MACEDO, 2001, p. 19).

Na ocular da Igreja da Amazbnia, todo esse processo mostrava a
desumanizacdo dos espac¢os aonde o progresso chegava e, nos atos desumanos
das empresas e de fazendeiros, via-se a negacao completa dos designios de Deus.

Somados as politicas publicas de incentivo ao investimento de capital, os
projetos de colonizagdo também demonstraram a tragica face do desenvolvimento

capitalista brasileiro, principalmente no caso dos colonos expulsos de suas terras no
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sul do pais e que migraram para a regiao amazénica impulsionados pelos projetos
governamentais. Ao chegaram 14, encontraram a falta de infra-estrutura e os
empecilhos oferecidos pela floresta (clima demasiadamente Umido e chuvoso, terras
fracas, endemias tropicais, animais perigosos etc.). Além disso, muitos desses
migrantes eram postos frente a frente com povos indigenas e grupos de posseiros, 0
que, muitas vezes, fez surgir conflitos entre esses sujeitos. Ou seja, enquanto as
grandes empresas usurpavam solo e subsolo amazdnico, grupos sociais pobres e
oprimidos brigavam por pequenas glebas de terra. Aqueles colonos que nao
suportaram as limitagbes apresentadas pela floresta e os conflitos que brotavam da
terra retornaram aos seus estados de origem, constituindo a faisca inicial para a
formacéo dos movimentos de sem terra'”".

Todo esse cenario de destruicdo, conflitos, miséria e sofrimento exigiu que as
Igrejas locais tomassem algum tipo de postura ante os infortinios que a chegada do
capital (modernizador) causava. Com inspira¢do na teologia libertadora, nasceu, das
maos de Dom Pedro Casaldaglia, uma carta pastoral que denunciava o processo de
pilhagem dos recursos naturais da Amazdnia e a opressao que vitimava o povo
pobre amazo6nida. Como ja indicado, o texto dessa carta, intitulada “Uma Igreja da
Amazbénia em Conflito com o Latifundio e a Marginalizacdo Social”, foi o inicio da
reformulacao do tratamento (missdo) das Igrejas locais para com os seus fiéis.

Depois da divulgacdo dessa carta em 10 de outubro de 1971, que fez eco
interna e externamente a Igreja, outros documentos com o mesmo carater
comecaram a aparecer em diferentes regides brasileiras. Dos bispos do Nordeste,
surgiu o texto “Ouvi os Clamores do Meu Povo” em 1973. No mesmo ano, foi
publicado o documento de urgéncia “Y-Juca Pirama — o Indio: aquele que deve
morrer”, de autoria de bispos e missionarios da Amazénia. Do Centro-oeste do pais,
0s bispos publicaram o texto “Marginalizagcdo de um Povo, o Grito das Igrejas” em
1974. Em 1980, um documento de carater mais institucional do que esses primeiros,

! Foi justamente esse o processo de formagdo do Movimento dos Trabalhadores Rurais Sem Terra
(MST). Os colonos gauchos que iam perdendo suas terras para 0s bancos e para grandes
fazendeiros, ocuparam areas do Rio Grande do Sul designadas aos indios Kaiagang, o que colocou
em confronto direto dois grupos sociais marcadamente oprimidos na sociedade brasileira: indios e
camponeses. Eram indios e camponeses lutando pelo mesmo espaco. A solugdo proposta pelo
governo foi fornecer terras para essas familias nas fronteiras da Amazédnia brasileira, mas como ao
chegar nessa regidao nao havia possibilidades infraestruturais fornecidas pela administragdo publica,
muitos desses colonos retornaram e se uniram para lutar pela terra em seu proprio Estado. Essas
lutas foram organizadas e incentivadas por quadros da CPT nos anos de 1978 e 1979, constituindo
0 germe de formagao do MST.
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“lgreja e os Problemas da Terra”, analisa e denuncia os resultados do
desenvolvimento capitalista no campo brasileiro.
No relado do frei dominicano Eliseu Lopes, no Rio de Janeiro, reuniram-se os

bispos:

Dom Tomas Balduino, Dom Fernando, Dom Fragoso, com assessoria do
Pe. Virgilio Uchoa, da CNBB, Marina Bandeira, ex-diretora do MEB, e
decidiram que, durante a Assembléia da CNBB em S&o Paulo, haveria
reunides a margem. Foram ouvidos Paul Singer, sobre a conjuntura
econdmica; Luiz Eduardo Wanderley, sobre a conjuntura politica; Jeter
Ramalho, sobre a conjuntura ideolégica; e Carlos Mesters, sobre a profecia
na Biblia. Dessas reunides, brotou a idéia de alguns bispos langarem
documentos de dendncia. Seria um verdadeiro bombardeio, a realidade
industrial explodiria na regiao Leste, a realidade rural, nas regides Nordeste
e Centro-Oeste. Mobilizamo-nos em Goids. Com a falta de noticias, Dom
Tomas foi a Sdo Paulo e lhe informaram que nao sairia o documento oficial,
mas uma manifesto da Frente Nacional do Trabalho. Foi ao Recife e
encontrou um grupo elaborando o documento. Estrategicamente nédo seria
de uma diocese isolada, mas assinado por varios bispos da regido.
Resolvemos entdo colher assinaturas de outros bispos para nosso
documento (do Centro-Oeste). Para isso, era necessario atenuar um pouco
a contundéncia e calca-lo com citagbes de documentos pontificios. Eis a
historia de Ouvi os Clamores de meu Povo, do Nordeste, e Marginalizagdo
de um Povo — Grito das Igrejas, do Centro-Oeste, ambos publicados em
1973. Tinha sido previsto, para publicagao posterior, um documento sobre a
situacgéo indigena [...] Preparamos entdo o Y-Juca Pirama — o indio, aquele
que deve morrer, assinado por bispos e missionarios (p. 43).'"

Segundo Dom Tomas Balduino, a decisdo de elaborar e publicar textos
proféticos de denuncia saiu da reunido de um grupo de bispos que atuava muito
proximo aos problemas do homem do campo. Esse grupo de bispos ficou conhecido
entre eles como o grupo-nao-grupo, titulo esse que representa, em minha opiniao,
uma clara critica ao ato de rara excegao institucional, em que os clérigos se
aproximam dos problemas mundanos do seu rebanho. Ou seja, era um grupo a
parte, ndo reconhecido, marginal.

Essas publicagcdes denunciaram claramente as injusticas que caiam sobre o
povo pobre do campo, mas o carater profético dessas manifestacdes atribuiu aos
textos o signo pastoral, dando mais forga as denuncias, as analises decorrentes da
leitura do texto e regimentavam um discurso politico em defesa da reforma agraria e
da justica social no campo. Na redagcdo dos textos, o grupo-nao-grupo conseguiu,
portanto, fazer uma leitura teolégica e politica da tragédia social a que assistia. Para

eles, os textos deveriam ser proféticos em trés dimensdes: anunciando publicamente

'72 Relato publicado no livro em comemoragao aos 25 anos da CPT (Cf. POLETTO; CANUTO, 2002,
p. 42-43)



177

que os autores e suas Igrejas assumiam radicalmente a solidariedade com os
marginalizados e com o0s perseguidos por causa de suas lutas por justica;
anunciando que a ditadura era inaceitavel em sua forma de atuar e na usurpacao
dos direitos dos cidadaos; e anunciando que as transformagdes ja em curso tinham
como objetivo a construcdo de uma sociedade diferente que rompesse com as
estruturas do capitalismo (Cf. POLETTO; CANUTO, 2002, p. 17).

Na concepcado de Morais (1982), esses textos sdo os documentos mais
ousados e importantes de toda a vida da Igreja catdlica brasileira. Para ele, mesmo
a CNBB com sua posicao progressista sempre atuou de forma reformista frente ao
carater de ruptura presente nesses textos. E o mesmo que afirmar que a CNBB nao
assumiu a radicalidade dos textos regionais, caminhando sempre em diregdo a
solugbes atenuantes para os problemas vividos pelas Igrejas locais'®. Os
documentos, esses, sim, tentavam destruir a avalanche trazida pelo
desenvolvimento do capitalista no campo. Segundo Lowy (2000, p. 145), “esses
documentos foram, na verdade, as declara¢cées mais radicais jamais publicadas por
um grupo de bispos em qualquer parte do mundo [..].” O brasilianista Scott
Mamwaring (Cf. PESSOA, 1999, p. 78) afirmou também que esses documentos
eram provavelmente as declaracdes mais progressistas ja emitidas por um grupo de
bispos em todo 0 mundo.

O interessante e, ao mesmo tempo, alarmante é que a formacao do grupo-
nao-grupo de bispos e a consequente publicacdo de cartas e documentos pastorais,
mostram uma geografia de &mbito nacional a respeito das questbes da terra. Bispos
do Norte e Nordeste, do Centro-Oeste e Sul do Brasil mobilizaram-se para relatar as
desventuras do homem do campo. Os documentos publicados em diferentes regides
denunciavam, por si sO, que o desenvolvimento do capitalismo no campo dava-se
basicamente da mesma forma aonde quer que ele chegasse. Nao havia uma Unica
regidao brasileira em que o desenvolvimento das forgas produtivas capitalistas nao
ocorresse sem inumeros custos sociais para as populagbes rurais. Em virtude
desses fatos, a geografia dos documentos representa, simultaneamente, a
espacializacao nacionalizada dos problemas da terra e as atitudes engendradas por
parte da Igreja.

' Nesse viés interpretativo, Morais (1982, p. 83) chega a afirmar que a CNBB nunca assumiu
claramente a luta anticapitalista no Brasil.
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E interessante observar o valor politico dado a uma carta pastoral, muito
maior, por exemplo, do que qualquer livro ou artigo académico que explicitasse e
denunciasse os problemas do Brasil rural. Ser uma espécie de documento assinado
por um bispo ou por um grupo de bispos, na maior nacado catélica do mundo,
certamente teve um peso na recepgdo dessas cartas pelas diversas instituicoes
deste pais e pela sociedade’".

A seguir analisarei alguns desses documentos.

3.2.1 Uma igreja da Amazénia em conflito com o latifundio e a marginalizacao
social

Essa carta pastoral divulgada no dia 10 de outubro de 1971 e publicada em
23 de outubro do mesmo ano, exatamente no dia da ordenacao episcopal de Dom
Pedro Casaldaglia como bispo da prelazia de Sdo Félix do Araguaia, foi o primeiro

grito dos clérigos libertadores para a salvagcdo do homem do campo e dos indigenas.

Depois de trés anos de missdo neste norte do Mato Grosso, tentando
descobrir os sinais do tempo e do lugar, juntamente com outros sacerdotes,
religiosos e leigos, na palavra, no siléncio, na dor e na vida do povo, agora,
com motivo da minha sagragao episcopal, sinto-me na necessidade e no
dever de compartilhar publicamente, como que no nivel da Igreja nacional e
em termos de consciéncia publica, a descoberta angustiosa, premente [...].
Se “a primeira missao do bispo é a de ser profeta e o profeta é aquele que
ndo tem voz daqueles que nao tém voz (card, Marty), eu ndo poderia,
honestamente, ficar de boca calada ao receber a plenitude do servigo
sacerdotal (p. 1)."°

Como é uma carta pastoral escrita na primeira pessoa pelo bispo da prelazia,
a principio poderia parecer uma posi¢cao pessoal sobre os fatos observados por Dom
Pedro. Mas, em contrapartida, esse texto assinado por um sé bispo foi a jungcédo dos
sentimentos de vérios estratos sociais, inclusive de parte dos clérigos, a respeito do
progresso perverso das forgas produtivas. Nessa perspectiva, esta carta serviu de

" A carta pastoral de Dom Inocéncio Engelke, “Conosco, Sem Nés ou Contra Nos se Fard a
Reforma Agraria”, publicada em setembro de 1950, é considerada como o primeiro envolvimento da
Igreja Catdlica na questdo agraria brasileira. Porém, era um documento anticomunista, que nao
questionava a propriedade privada da terra, mas apenas mostrava a situagdo de miséria dos
camponeses. Mesmo assim, mesmo nao tendo um valor profético e de denuncia, como as cartas
publicadas na década de 1970, o documento de Dom Inocéncio significou um marco na atuagao da
Igreja diante das questdes rurais.

"> Casaldaglia, Dom Pedro — “Uma Igreja da Amazénia em conflito com o latifindio e a
marginalizacdo social.” Séo Feliz do Araguaia, 1971. Disponivel em:
<www.prelaziadesaofelizdoaraguaia.org.br>. Acesso em: 30 nov. 2005.
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inspiracdo para outros religiosos e instituicbes e exigiu do mundo académico e
politico respostas ao drama social dos camponeses e indios amazénidas.

Na interpretacao de Poletto (1997, p. 31):

Mais do que um documento, este texto expressava a reflexdo e a
fundamentagdo politica e teolégica de uma préatica pastoral j& em
andamento. A oportunidade, a sagracao episcopal de D. Pedro, servia de
celebragéo do compromisso de toda a equipe da Prelazia.

Processos pastorais semelhantes estavam sendo vivenciados por outras
igrejas locais, e ndao apenas na Amazénia. Mas foi uma iniciativa de
igrejas dessa regiao que deu origem a Comissao Pastoral da Terra.

Na interpretagdo datada de José de Souza Martins (1997), ele reconhece o
papel da carta pastoral vinda da prelazia de Sao Félix do Araguaia:

Pela primeira vez, na histéria do Brasil, em um documento publico se
afirma, se d4 uma visdo de conjunto, de totalidade, do lado perverso do
funcionamento do capital. Este documento € um marco nao s6 na historia
da Igreja, mas € um marco na histéria social e politica do pais. Nao por
acaso, ele atraiu sobre a Igreja de Sao Félix do Araguaia todas as iras
possiveis dos representantes dessa extrema e tremenda devastag&o.'”

A atitude de Dom Pedro desafiou o conjunto das Igrejas a dar respostas ao
que vinha acontecendo com o seu povo, por isso 0 grupo que pensou a formagéo do
Conselho Indigenista Missionario (CIMI) e da Comissdo Pastoral da Terra (CPT)
considera esse texto o germe eclesial/pastoral para a organizacdo desses 6rgaos.
Foi uma Igreja que tomou partido e publicizou uma experiéncia concreta vivida
naquele periodo historico, periodo em que Dom Pedro chamou de “momento
publicitario” dos projetos e realizacdes nefastas na Amazoénia Legal.

A estrutura da carta pastoral assemelha-se a elaboragdo das antigas
monografias geograficas. Dom Pedro descreve primeiro a situagdo territorial da
prelazia de Sao Félix, em seguida a histéria de formacdo dos povoados, para,
depois, radiografar e analisar a situagdao social e pastoral desse municipio e dos
povoados vizinhos.

Ao localizar geograficamente a prelazia de S&o Félix do Araguaia e descrever
as suas vias de acesso, clima, relevo, hidrografia e vegetacdo, o texto acaba

definindo uma area de acdo em que aquelas Igrejas locais deveriam agir. O recorte

'7® Atento para a nogéo de interpretacdo datada do socidlogo José de Souza Martins, uma vez que,
em textos posteriores (2000), ele desenvolve uma série de fortes criticas a atuagao histérica da
CPT, e, em muitos momentos de sua argumentagao, parece que chegou mesmo a desconsiderar
qualquer contribuigao dessa pastoral as lutas sociais no campo.
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territorial da prelazia, que compreendia todo o antigo municipio de Barra do Garga,
aglutinou outros distritos e povoados (Pontinépolis, Campos Limpos, Cascalheira,
Santo Anténio, Serra Nova, Garapu, Santa Terezinha, Cedrolandia, Porto Alegre,
Lago Grande, 2 de Junho e Sdo Sebastido), todos eles reconhecidos como area da
Amazobnia Legal e a area da llha do Bananal (Santa Isabel do Morro, S&o Jodo do
Javaé e Barreira de Pedra).

Na geografia dos planos governamentais, tratava-se de uma area
despovoada, rica em recursos naturais e a espera de desenvolvimento. Com o
incentivo do governo e o marketing feito para os empreendedores sobre as
potencialidades naturais da area em questdo, a chegada das grandes empresas
“sulistas” n&o tardou a despontar na area. Essa prelazia passou a ser o lugar onde
estava “localizada a maior parte dos empreendimentos agropecuarios criados com
incentivos da SUDAM” até 1971'"7. Ou seja, a regido geografica eleita para o
investimento de capital, para a chegada do “progresso”, era tema de um texto
pastoral e profético que explicitava as contradicbes acarretadas pelo modo
capitalista de exploracéao.

Quando Dom Pedro apresenta a sociedade local, a descricdo do elemento
humano € feita segundo a instabilidade social de toda a prelazia. A prelazia
transformou-se, nesse processo, em uma area geografica de intensos conflitos
sociais, 0s quais, na grande maioria das vezes desproporcionais, davam-se entre a
populacao rural local (posseiros, trabalhadores rurais e indios) e os empresarios
recém-chegados (fazendeiros, gerentes, pessoal administrativo — todos, quase
sempre, sulistas, ou melhor, paulistas).

O reordenamento territorial da area da prelazia, patrocinado pelos projetos

governamentais e efetivado pelos empresarios, também “quase sempre sulistas”,

177 «Até fins de 1970, tinham sido aprovados para os municipios de Barra do Garca e Luciara, 66

projetos. De |4 para ca outros novos ja foram criados, como a Bordom S/A, dos Frigorificos Bordon;
Nacional S/A, do Banco Nacional de Minas Gerais, cujo presidente é o ex-ministro de relagbes
exteriores, Magalhaes Pinto, Uirapuru S/A, do jornalista-latifundiario, David Nasser etc. [...] As areas
de alguns destes empreendimentos, em territério da Prelazia, sdo absurdas. Destacando-se entre
todas a Agropecudria Suid-Missu S/A com 695.843 ha, que corresponde a aproximadamente
300.000 alqueires, area cinco vezes maior que o Estado da Canabrava e maior também que o
Distrito Federal, de propriedade de uma Unica familia paulista: a familia Ometto. Destacam-se
também a Cia. de Desenvolvimento do Araguaia — CODEARA — com area de 196,497 ha, a
Agropasa, com 48.165 ha, a Urupianga, com 50.468 hd, a Porto Velho, com 49.994 ha, e assim por
diante.” Dom Pedro também relata a participagdo de fazendeiros na formagédo de grandes grupos
econdmicos para a aquisicdo de vastas extensdes de terra: “como € o caso das conhecidas
Fazendas Reunidas, de propriedades do Sr. José Ramos Rodrigues, o Zezinho das Reunidas, dono
da empresa de 6nibus Reunidas de Aragatuba [...].
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cunhou uma nova forma de gestao territorial muito mais perversa do que as formas
anteriores. O apoderamento das terras pelos sulistas significou, além do fim das
terras livres para posseiros e indios, a expropriacao das terras desses dois sujeitos
sociais, e, por outro lado, a administracdo publica municipal atrelou-se diretamente
aos interesses dessas novas figuras sociais. Esses fatos causaram uma situagéo
social dramatica na prelazia, descrita fielmente por Dom Pedro, cujas caracteristicas
sociais, econdmicas, politicas e territoriais, ao que ele chamou de “panorama socio-
pastoral”, estavam marcadas pelas seguintes transformacoes:

- a territorializacdo do capital materializado no aumento voraz dos latifindios'’®;

- 0 poder e a politica local historicamente concentrados nas maos dos coronéis se
fundiram aos designios dos novos empresarios. Além de fraudes eleitorais e roubo
deliberado de dinheiro publico, agora cabia ao governo municipal eliminar tudo que
pudesse constituir um empecilho ao capital vindo de fora. Com isso, a policia local
teve importante papel na opresséo ao povo pobre da prelazia;

- a divisdo territorial da administracdo publica era composta por municipios com
areas imensas dificultando qualquer rara iniciativa de assisténcia social basica para
a populacdo'’®: a higiene publica ndo existia, hospitais e escolas eram poucos e
funcionavam em condigdes calamitosas, ndo existia politica habitacional, sendo
que a maior parte da populacdo da prelazia vivia em barracos, nado havia
fornecimento de agua encanada, coleta de lixo, servico normal de correio, e 0
transporte publico era incipiente e precario (inclusive os avides da Vasp) etc.;

- 0s posseiros, “quase todos” camponeses nordestinos, verdadeiros desbravadores
da regiao, passaram a ser expulsos, quando nao assassinados, pela invasao dos
fazendeiros e das modernas empresas;

- as nacgoes indigenas Xavante e Tapirapé estavam sendo sumariamente expulsas

de seus territorios e suas terras invadidas por fazendeiros'®. Era o que acontecia

'78 “As terras todas compradas — ou requeridas — ao Governo do Estado do Mato Grosso por pessoas
interessadas, ndo os moradores, a prego irrisorio, foram depois vendidas a grandes comerciantes
de terras, que posteriormente a vendem a outros. Abelardo Vilela e Ariosto da Riva sdo dois
comerciantes tidos como os desbravadores da Amazbnia que, segundo afirmagbes suas, ja
venderam mais de um milh&o de alqueires.”

79 “A extensdo dos municipios j4 é uma estrutura de desequilibrio social. A distancia da sede do

pios | q
municipio traz consigo o maximo de desinteresse e esquecimento por parte das autoridades, a
impossibilidade de recurso e protesto por parte do povo (Barra do Garga estd a quase 700 Km de
Séo Félix [...] H& um s6 juiz em toda a regiao [...] A policia local, freqlientemente mandada para ca
de castigo, vende-se com extrema facilidade aos poderes do comércio e dos fazendeiros|...].

'80 «Se a problematica causada pelo latifindio com relaco ao posseiro é grave, ndo menos greve foi
a situacao criada para os indios e suas terras.”



182

no famoso Parque Nacional do Xingu, onde exatamente a metade de sua area
estava dentro da prelazia de Sdo Félix. A construgcdo da BR-80, que cortava esse
parque, significou a chegada dos invasores € o (re)inicio do processo de expulsdo
e exterminio dos indios;

-com a chegada dos investimentos externos, a necessidade de mao-de-obra
aumentou e o processo de formacao dessa mao-de-obra na regido ajudou a criar
uma figura social chamada “peéo”, aquele trabalhador arrebanhado nas periferias
das grandes cidades, principalmente do Norte e Nordeste, que, ao chegar na
fazenda onde vai trabalhar, j4 estava preso por lagos de dividas e favores ao
empreiteiro e ao patrdo, constituindo assim a chamada “escravidao branca”'®’;

- alguns pontos gerais que caracterizavam a sociabilidade do povo pobre da prelazia
eram: alienagdo politica, extrema passividade em relagdo aos aparelhos
opressores, obediéncia e resignacao, forte religiosidade popular, devogao catélica
e evangélica, que contribuia com a passividade social, racismo e submissdo das
mulheres, e baixissima escolaridade;

- além do povo pobre morador dos municipios € povoados, dos camponeses €
indios, compunham a sociedade da prelazia de Sao Félix os pequenos coronéis e
comerciantes locais, 0s novos empresarios sulistas e seus empregados,
funcionarios publicos e os clérigos (bispo e padres que eram todos estrangeiros)'®2.

Todo esse cenario tragico exigiu um “grito desta Igreja” local, que comecgou a
fazer barulho apos a publicagdo da carta pastoral. Na concepgao elementar de Dom

Pedro, era preciso agir, por isso, em todo o texto e como fundamentagéao das suas

atitudes pastorais, esse bispo, como se pode ler na carta, acatava fielmente as

deliberagbes vindas da Conferéncia de Medellin: “Nao basta refletir, obter mais

181 “Os pedes, aliciados fora, sdo transportados em avido, barco ou pau-de-arara para o local de
trabalho. Ao chegar, a maioria recebe a comunicagao de que terdo que pagar os gastos de viagem
[...] os pedes trabalham meses, e ao contrair maléria ou qualquer outra doenga, todo o seu saldo é
devorado, ficando mais endividados com a fazenda [...]. Outros muito doentes, sentindo-se sem
forgcas e temendo morrer naquelas condi¢des, ndo conseguindo receber o que é de direito, fogem
para sobreviver. Outros ainda fogem por se ver cada vez mais endividados. E nesta fuga séo
barrados por pistoleiros pagos para tanto. [...] O peéo, depois de suportar esse tipo de tratamento,
perde a sua personalidade. Vive sem sentir que estd em condigbes infra-humanas. Pedo ja ganhou
conotacao depreciativa por parte do povo das vilas, como sendo pessoas sem direitos e sem
responsabilidade. Os fazendeiros mesmo consideram o pedo como raga inferior [...].

182 “Estrangeiros somos, certamente, o Bispo e os padres. Talvez, porém, bastante mais dedicados
ao bem do Brasil do que nossos acusadores. Além de que ndo ha estrangeiro na terra dos homens,
e a Igreja no mundo é em todo lugar nossa patria.” Nessa parta do texto, Dom Pedro, claramente,
se defende das agbes dos poderosos locais e da propria Igreja conservadora que pedia sua
expulsao do Brasil.
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clareza e falar. E preciso agir. Esta ndo deixou de ser a hora da palavra, mas
tornou-se, com dramatica urgéncia, a hora da acao.”

Com essa carta, inaugurou-se um longo periodo de acdes concretas
(territoriais) de parte da Igreja brasileira. Veja-se, por exemplo, o documento

publicado com a intengé@o de denunciar a tragédia indigena.

3.2.2 Y-dJuca Pirama, o indio: aquele que deve morrer. Documento de urgéncia

de bispos e missionarios

No dia 25 de dezembro de 1973, dia do vigésimo aniversario da Declaragao
Universal dos Direitos Humanos, um grupo (ndo-grupo) de bispos e padres publicou
um texto de urgéncia, com que denunciava o extremo descaso publico com as

populagdes indigenas do Brasil 2.

Os Bispos da regidao Extremo Oeste declaram: Assistimos em todo o pais a
invasdo e gradativo esbulho das terras dos indios. Praticamente ndo séo
reconhecidos 0s seus direitos humanos, o que os leva paulatinamente a
morte cultural e também biolégica, como ja sucedeu a muitas tribos
brasileiras (p. 1).

O documento atentava para uma tragica profecia feita pelo Marechal Rondon
em 1916:

Mais tarde ou mais cedo, conforme lhes soprar o vento dos interesses
pessoais, esses proprietarios — coram deum soboles (ante a face de Deus)
— expelirdo dali os indios que, por uma inversao monstruosa dos fatos, da
razao e da moral, serdo considerados e tratados como se fossem eles os
intrusos, salteadores e ladrées (p. 8).

Foi o que justamente aconteceu. O desenvolvimento do capitalismo no campo
brasileiro revitalizou o processo de exterminio dos indigenas iniciado com a
colonizagao portuguesa, tanto que os empresarios sulistas ficaram conhecidos como

“novos bandeirantes”, o que, em minha opinido, fazia alusdo a trajetéria de

'8 Os clérigos que assinaram esse documento sdo: Dom Maximo Biennés (bispo de Caceres — MT);
Dom Hélio Campos (bispo de Viana — MA); Dom Estevao Cardoso de Avelar (bispo de Maraba —
PA); Dom Pedro Casaldaglia (bispo de Sao Félix — MT); Dom Tomas Balduino (bispo de Goias —
GO); Dom Agostinho José Sartori (bispo de Palmas — PR); Frei Gil Gomes Leitdo (missionario de
Marabd — PA); Frei Domingos Maia Leite (missionario de Conceigdo do Araguaia — PA); Padre
Antdnio Canuto (missionario de Sao Félix — MT); Padre Leonildo Brostolin (missionario de Palmas —
PR) e Padre Tomas Lisboa (missionario de Diamantino — MT).
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exterminio das populacées locais e ndo a nocdo de desbravadores que a
historiografia oficial insiste em fortalecer.

Esses “novos bandeirantes”, portadores da modernidade que chegava
tardiamente a diversas localidades brasileiras, anunciaram que os povos indigenas e
economias comunitarias estavam fadados ao desaparecimento por nao
proporcionarem nenhum tipo de avango social e econémico. No proprio texto de
YJuca-Pirama, seus elaboradores expéem a ideologia desses “desbravadores”
tardios:

Se os indios ali estdo, mas nao produzem segundo o0s critérios do
capitalismo integrado e dependente, se ndo possuem propriedade legal da
terra, se ndo sdo proprietarios de empresas agricolas, entdo devem dar
lugar aos novos bandeirantes, devem retirar-se destas terras que nunca lhe
pertenceram e que s6 agora a civilizagdo da ou vende aqueles que vao
desenvolver o pais! [...] Se os indios assim provocados e espoliados do seu
direito reconhecido teoricamente e do seu modo natural de viver, morrerem,
pois que morram! Se reagiram, que sejam enfrentados como se fossem eles
os invasores dessas terras! (p. 8).

Mais grave ainda é que essa ideologia estava inteiramente presente nas

politicas publicas propostas pelos militares:

E se ali encontrarem os indios? Eles ndo podem impedir a marcha do
desenvolvimento e devem ser integrados, aculturados para colaborar no
crescimento nacional. “O desenvolvimento da Amazénia nao péra por causa
dos indios”, é o titulo de declaragbes do ministro Costa Cavalcanti que
exclama pateticamente: E por que os indios hao de ficar sempre indios?

Ora, essas posigcdes mostram claramente que os indios brasileiros nao
poderiam mais ser aceitos enquanto tais diante das forcas produtivas
contemporaneas. O indio ndo poderia ser indio, isso significa que a sua forma de
organizagao social, econdmica e politica, sua posi¢cdo de autdctone e sua cultura
nao tém nenhuma valia no mundo moderno.

No pensamento dos clérigos libertadores, eram, justamente, as peculiaridades
da formacgado social, econémica, politica e cultural dos indigenas a riqueza a ser
preservada e difundida. O documento Y-Juca-Pirama ressaltou que o modo de vida
indigena estava em profunda consonancia com muitos dos preceitos biblicos e que o
desenvolvimento do capitalismo no campo negava integralmente esses preceitos.

A Igreja Libertadora considerou como “valores” as caracteristicas essenciais

da organizagdo social indigena. E importante exaltar algum desses valores que
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ajudaram a formar as concepgodes sobre agricultura, reforma agraria e organizacao

social no campo da Igreja:

- 0 sistema de posse e uso da terra indigena é comunitario, inexistindo a propriedade
privada e individual sobre a terra. Os religiosos véem nele a realizacdo dos
preceitos biblicos presentes tanto no Velho como no Novo Testamento;

- a producao e a distribuicdo dos frutos do trabalho sao feitas de forma igualitaria
para suprir as necessidades de cada um dos componentes do grupo, com iSso 0s
indigenas nunca se preocupariam com a comercializacdo dos produtos visando a
busca do lucro;

- a organizagao social esta baseada na coletividade, e ndo na individualizagdo dos
direitos. Assim, a organizagdo do poder, embora comporte a figura do chefe
(Cacique e Pajé), é compartilhada'®*;

- 0 processo de formacado educacional do indio caracteriza-se pelo exercicio da
liberdade'®’;

- as sociedades indigenas vivem em harmonia com a natureza'®.

No depoimento concedido por José de Souza Martins (1986) sobre o seu
acompanhamento como assessor da CNBB e da CPT, ele pontua a importancia do
texto “Y-duca-Pirama, o indio — aquele que deve morrer”, como o documento que
mais se aproxima da construgcao de um projeto alternativo de sociedade pensado
pela Igreja. Para Martins, ndo € que a Igreja tinha um projeto pronto e acabado para
a solucao dos problemas do campo, mas que, a partir da valorizagcao da apropriagao
comunitaria da terra e da produgcdo comunitaria dos alimentos praticada pelas
sociedades indigenas e em diversas experiéncias de conflitos e resisténcias a
expulsdo do homem do campo, a Igreja elaborava um discurso de exaltagéo a essas

alternativas:

O que ela vé no indio? Ela vé no indio todas as virtudes que sdo negadoras
do contrato, que sdo negadoras do racional, do abstrato [...]. E isto que
aparece quando a Igreja fala em propriedade comunitaria, quando fala em
outras formas de propriedade que ela valoriza [...] (MARTINS, 1986, p. 125).

184 «“Assim o chefe ndo é aquele que manda, mas sim o sabio que aconselha o que deve ser feito. Se
os indios seguem ou nao seus conselhos, o problema nao é do chefe. Ele é apenas um lider que
aconselha, ndo um patrado que determina[...].” (p. 13).

185 «“Aprendem a ser livres desde a infancia [...], pois um pai nunca obriga o filho a fazer o que ele nao
quer” (p. 13).
® “Francisco Meireles sonha: Intimamente gostaria que eles pudessem ser mantidos em suas
aldeias e que nos civilizados, ao invés de incutir-lhes nossos padrdes culturais, aprendéssemos com
os indios que sempre vivem em harmonia ndo sé com o grupo, mas com a prépria natureza” (p. 13).
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Para Martins (1986), a Igreja como um todo (conservadores, progressistas e

libertadores) assumiu, ao menos teologicamente, a utopia da producao comunitaria.

Claro que a valorizagdo, por exemplo, do comunitario em relagao a
ocupacao da terra, tem muito a ver com a prépria tradicao da Igreja com as
formas de vida; um pouco a recuperacao da tradicdo camponesa que nunca
abandonou as bases do pensamento da Igreja. Alias, eu acho que esse é
um aspecto presente na composigao do episcopado brasileiro, pois ao que
tudo indica, uma parte importante desses bispos vem do campo, vem de
familias de pequenos agricultores. Eu me lembro que, na discussdo de
ltaici'®’, bispos conservadores votaram num documento que ndo era
conservador [...]. Porque, na verdade, houve uma grande identificagdo com
o contetdo camponés do documento [...] (p. 125).

Esse sentimento comunitarista da Igreja, portanto, ajudou a alimentar um
comportamento anticapitalista, principalmente nas idéias e agdes dos clérigos
libertadores. Significava um anticapitalismo que ndo advogava o retorno ao passado,
mas defendia que as experiéncias de economias comunitarias e harménicas
passassem a ser a esséncia do progresso das sociedades. A denuncia do
exterminio dessas sociedades deve ser considerada como um apelo contra a perda
de humanidade das sociedades modernas, € nao o clamor de volta ao passado. A
negacgao do presente e a exaltagdo de algumas peculiaridades das formas sociais do
passado visavam a projecao de um futuro que néao estivesse baseado nas condi¢des
sociais adversas produzidas pelo individualismo capitalista.

A valorizacao do indio ndo apenas como pessoa humana portadora do direito
a vida livre, mas como portador de formas de vida com exemplos a serem seguidos
pela sociedade moderna, potencializava o carater de negacao do texto Y-Juca-
Pirama em relagdo a sociedade contemporanea. A exaltagdo da organizacao
indigena diante da sociedade urbana/industrial e tecnologicamente avancgada
transformou esse texto em um documento revolucionario.

Outro ponto levado em consideragdo no documento foi a nacionalizagdo do
drama indigena, isto €, ndao era s6 na Amazdnia que essas sociedades vinham
sofrendo toda a sorte de ataques do capital, mas em boa parte do Brasil. A geografia
da opressao indigena assolava essas comunidades desde estados de “capitalismo

avancado”, Sado Paulo e Rio Grande do Sul, aos estados da grande fronteira

'®7 Provavelmente, nesse momento, Martins falava da elaboragdo do documento “lgreja e os
Problemas da Terra”, texto que discutirei em seguida.
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agricola, Mato Grosso, Goias, Para, Bahia e Ceara. A espacializacdo da degradacao
do indio mostrava que esses fatos ndo poderiam ser explicados pelas posicoes
regionalistas em prol do desenvolvimento econdmico, e sim pelas caracteristicas
elementares do desenvolvimento do capitalismo no campo. Em virtude dessas
denuncias, encontra-se no texto a ira profética de seus elaboradores contra a
efetivacdo desses processos, nos quais o Estado brasileiro aparece como fiel
patrocinador'®®,

A critica dos clérigos que assinaram esse texto & Fundagédo Nacional do indio
(Funai) teve basicamente o mesmo teor da critica a histérica atuagdo da Igreja em
defesa das sociedades indigenas. De um lado, o Estado por meio da desastrosa
atuacao da Funai, que, na melhor das hipdteses, era meramente assistencialista na
defesa dos indios e, de outro, o ideal apenas missionario de conversao religiosa que
a Igreja atribuia a esses sujeitos. Estado e Igreja sempre atuando como atenuadores
de processos de esbulho e degradacdo do modo de vida indigena. Cabia a essas
instituicdes recolher o que restava dessas populacdes. Foi negando posi¢cdes como
essas que nasceram o CIMI e a CPT.

Toda essa gama de analises proporcionadas pela atitude de denuncia dos
bispos e missiondrios fortaleceu o ideal de luta ante as condi¢des socio-territoriais
dos indios aos camponeses e assalariados rurais espalhados por todo o pais. “Pois
€ melhor que o indio morra lutando pelo que é seu do que viver marginalizado e
mendigando.” (p. 9). S6 assim, “aquele que deveria morrer é aquele que deve viver.”

(p- 16).

3.2.3 Eu ouvi os clamores do meu povo

Embora esse documento tenha um carater mais generalista, com o objetivo
de analisar e denunciar a situagdo econbémica, social e politica de uma regido
brasileira, 0 campo e seus antigos problemas foram privilegiados nos argumentos
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dos bispos nordestinos. “Eu Ouvi os Clamores do Meu Povo”'™, publicado em 6 de

maio de 1973, reuniu bispos de varios estados da regiao Nordeste, na redacao de

'8 “E, nao raro, para legitimar o esbulho, ha a acoberta-lo um decreto, uma lei ou um ato
administrativo qualquer.” (p. 5).

'8 Documento publicado pelos bispos e superiores religiosos no Nordeste brasileiro em consonancia
com as conclusdes e apelos da XlIl Assembléia Geral da CNBB.
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uma carta pastoral que denunciasse a situacdo de opressdao e miséria do povo

nordestino'.

O documento inicia-se com uma epigrafe bem sugestiva: “Eu vi a aflicdo do

Meu povo e ouvi 0s seus clamores por causa dos seus opressores. Sim: eu conheco

seus sofrimentos (Ex. 111,7).” Toda sua estrutura estava fundamentada em um

discurso religioso influenciado pelas interpretacbes teoldgicas da Teologia da

Libertacdo. O texto foi dividido nas seguintes partes: introdugcédo; descricdo da

realidade nordestina; raizes histéricas dessa regido e sua relagdo com a situacao

social daquela época; analise das concepc¢des de desenvolvimento regional;
problema agrario; e conclusdo. E importante analisar alguns pontos desse texto
escrito pelo bispado nordestino:

1) O carater teologico libertador: a carta prima pela interpretacdo do Evangelho a
partir do tempo presente, exigindo a acdo em busca de transformagdes sociais
(“Somos, pois, movidos a falar pela Palavra de Deus, que julga os acontecimentos
historicos. E é nesta luz que procuramos interpretar os gemidos do povo, os fatos
e acontecimentos de cada dia [...] ndo se podera restringir a palavra a mero efeito
retorico”).

2) A utilizacao dos dados da ciéncia e dos 6rgaos governamentais: a radiografia feita
sobre a situagao social (renda per capita, trabalho, alimentacao, fome, habitacéo,
educacao e saude) do povo nordestino esta calcada na andlise de dados de
pesquisas realizadas tanto por universidades como por institutos de pesquisas do
governo federal.

3) A critica direta a histérica atuacao da Igreja: é sintomatico o carater aberto e de
revolta desse documento frente a posicdo da Igreja hierarquica, pois, sem
rodeios, ataca essa instituicao

A Igreja, por sua vez, ndo raro, vem se ombreando com os detentores da
dominagao cultural, social, politica. Muitas vezes ela se tem identificado

% Os bispos que assinaram esse documento foram: o arcebispo de Olinda e Recife Dom Hélder
Céamara; o bispo titular de Fussala e auxiliar de Olinda e Recife Dom José Lamartine Soares; o
bispo de Pesqueira (PE) Dom Severino Mariano Aguiar; o bispo de Afogados da Ingazeira (PE) Dom
Francisco Austregésilo Mesquita; o arcebispo de Sdo Luiz do Maranhao Dom Jo&o José da Motta e
Albuquerque; o bispo auxiliar de Sdo Luiz do Maranhdo Dom Manoel Edmilsom da Cruz; o bispo
auxiliar de S. Anténio das Balsas (MA) Dom Rino Carlesi; o bispo de Bacabal (MA) Dom Pascasio
Rettler; o bispo de Viana (MA) Dom Francisco Hélio Campo; o bispo de Crateus (CE) Dom Antonio
Batista Fragoso; o arcebispo de Jodo Pessoa (PB) Dom José Maria Pires; o bispo de Campina
Grande (PB) Dom Manoel Pereira da Costa; e o bispo de Prépria (SE) Dom José Brandao de
Castro.
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mais com os dominadores do que com os dominados. Sua configuragao
piramidal fazia com que seus ministros falassem alto dos pulpitos para um
povo que os escutava passivamente. A Igreja, dentro da cultura dominante,
tornou-se, entdo, assistencialista, atrasando, consequientemente, por vezes,
a marcha do Povo para se libertar.

4) A raiz histérica da formacao sécio-territorial nordestina: nesse ponto ressaltam a
permanéncia colonial da organizagéo do trabalho no campo, colocando a servidao
e situacbes assemelhadas a escraviddo como formas atuais das relacbes
trabalhistas.

5) A analise regional: o texto apresenta uma discussao, iniciada na década de 1950,
muito presente no contexto politico (e académico) brasileiro na data de publicagéo
da carta, que era o tema do planejamento regional. Contextualizou a expectativa
da Igreja com a reducéo das disparidades regionais de acordo com as politicas
publicas, mas anunciou decepc¢ao ao constatar que o planejamento regional no
Nordeste resultou em maiores desigualdades sociais entre seu povo.

6) A andlise da situacao politica e econémica brasileira (nacional e internacional):
pontuavam que a ditadura militar e o milagre econémico significaram “auséncia de
liberdade, a violéncia da repressao, o empobrecimento do povo e a alienagao dos
interesses nacionais ao capital estrangeiro.”

7) A apresentacdo do “problema agrario”: apés descrever os contextos politicos,
sociais e econbémicos do Nordeste e do Brasil, os argumentos dos bispos
centravam na constatacdo de que “no campo, tal situacao adquire ainda
conotac6es muito mais tragicas [...].” e analisavam a estrutura fundiaria e as
suas decorréncias (“A ociosidade das terras, de um lado, e a impossibilidade de
trabalhar a terra, de outro, tem como resultado os estados de subnutricdo e fome
que assola a populagdo camponesa’).

Com essas interpretagbes e constatagbes presentes, claramente, no
documento analisado, penso que o forte teor de denuncia em direcdo a Igreja, ao
Estado e ao modo capitalista de producéo faz dessa carta outro marco na postura da
Igreja brasileira.

Em uma andlise mais conceitual, pode-se encontrar no texto uma
aproximacao com as idéias progressistas da chamada Igreja Progressista, isto é,
ndao ha uma condenagdo ao modo capitalista de produgdo em si, mas aos seus
resultados, tendendo para o discurso do subdesenvolvimento versus

desenvolvimento. A proximidade entre as idéias de desenvolvimento e libertacdo
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presente na carta, a meu ver, mesmo que cause uma imprecisdo na concepc¢ao de
futuro dos argumentos desenvolvidos, ndo empobrece o seu teor profético
denunciativo na medida em que clamava pela praxis transformadora a ser iniciada
pela Igreja e seu rebanho. Por fim, a geografia presente na carta recorta uma “regiao
problema” dentro de um territério nacional, onde as desigualdades sociais se
diferenciam apenas no grau de miserabilidade em que o povo se encontrava; no

caso nordestino, esse grau era e € elevado a ultima poténcia.
3.2.4 Marginalizacao de um povo. Grito das igrejas

Bispos da regido Centro-Oeste apresentaram outro documento eclesial nos
mesmos moldes dos documentos analisados até agora: um texto de denuncia,
analitico frente a realidade social, econdmica e politica brasileira; ao mesmo tempo
centrado em um recorte regional e com teor profético. “Marginalizagdo de Um Povo.
Grito das Igrejas’’”, publicado em 6 de maio de 1973, reuniu dois bispos (Dom
Pedro Casaldaglia e Dom Tomés Balduino), que tiveram importancia preponderante
nas transformacdes ocorridas em parte da lIgreja brasileira, na formacao do
Conselho Indigenista Missionario (CIMI) e na formagdao da Comissédo Pastoral da
Terra (CPT)'®2. Tal documento serviu como substrato para as agdes de varias
paroquias da regidao Centro-Oeste na defesa dos trabalhadores rurais e
camponeses.

No que condiz a particularidade dessa carta, pode-se encontrar uma
linguagem diferente das outras em razdo da sua linguagem popular e,
principalmente, pela coloquialidade na explicagdo dos processos que levaram a
“marginalizacdo de um povo” e a atengdo dada a luta pela efetivacdo dos direitos
alcangados pela populagéo rural. Outro ponto que a distingue é a clara condenagao
do modo capitalista de produgdo como o causador dos males as sociedades. Nao
obstante essa constatacdo, os bispos proclamaram o fim da propriedade privada de

qualquer meio de producado e condenaram a sociedade dividida em classes.

9! Assinaram o documento: o arcebispo de Goiania Dom Fernando, o bispo de Anapolis Dom
Epaminondas, o bispo de Goids Dom Tomas, o bispo de Sao Felix do Araguaia Dom Pedro, o bispo
de Maraba Dom Estevéao e o bispo auxiliar de Porto Nacional Dom Celso.

' As atitudes tomadas por Dom Tomas e Dom Pedro certamente vieram a partir da anélise da
realidade na qual estavam envolvidos. Segundo Pessoa (1999, p. 80), “os dois, como bispos recém
nomeados, assumiram circunscrigdes eclesidsticas essencialmente rurais, num momento em que
extremavam os conflitos no campo.”
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Ja para Pessoa (1999, p. 78), “a novidade e a importancia do documento do
Centro-Oeste estdo, principalmente, em trés fatores: linguagem popular e nao
episcopal; utilizacdo de dados sécio-econdmicos; e denuncia do sistema capitalista
como fonte de todos os males que assolam a vida do povo.”

O homem do campo da substrato a nogéo de “marginalizacdo” proposta no
texto. Conseqlientemente realizaram uma andlise mais acurada sobre a questao da
reforma agraria no pais. Falavam da n&o-efetivagéo dos direitos dos trabalhadores
rurais presentes no Estatuto do Trabalhador Rural, do carater assistencialista e
pouco combativo dos sindicatos rurais, descreveram as perversas relacbes de
trabalho no campo, comentaram a politica agricola do governo e escancararam a
estrutura fundiaria brasileira:

E se quem possui vai aumentando suas posses e 0s pequenos Vao
perdendo até o pouco que tém, entdo a classe dos trabalhadores vai
aumentando de nudmero e de pobreza. E os patrdes diminuem no namero,
mas aumentam na riqueza e no poder. (p. 16).

Por fim, vale ressaltar que essa carta pastoral era datada e referia-se ao inicio
do processo de expansao do capitalismo na regido Centro-Oeste. Passados quase
35 anos de publicagcdo desse documento e do inicio de uma série de acdes
impulsionadas pela Igreja em defesa dos camponeses e indigenas, Dom Pedro,
Dom Tomas e tantos outros bispos e religiosos continuam a luta, cada vez mais de
resisténcia, em prol do homem do campo. No entanto, o contexto econémico e
territorial da regido € outro. A regidao € objeto da expansdo do dito capitalismo
moderno no campo, posicionando-se como um dos grandes celeiros de graos do
planeta. Essa expansédo avassaladora do capitalismo no campo nessa regiao, muito
bem caracterizada por Oliveira (2003) como o l6cus da “barbarie e da modernidade”,
resulta na degradacdo ambiental de grande parte do cerrado e de parte da floresta
amazobnica e na expulsdo e assassinato de muitos camponeses. Segundo Porto-
Goncgalves (2003b), é nessa regido de agricultura moderna que, em numeros
relativos, houve a maior quantidade de assassinatos de trabalhadores rurais no ano
de 2003.
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3.2.5 Igreja e os problemas da terra

O documento “Igreja e os Problemas da Terra”, aprovado e divulgado na 182.
Assembléia da Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB) na cidade de
ltaici (SP), no dia 14 de fevereiro de 1980, é, entre os documentos analisados, o
mais institucional dos textos que objetivaram analisar os problemas no campo
brasileiro e a postura da Igreja diante dessa realidade. Ou seja, esse texto nao era
mais produto da reunido de um “grupo-ndo-grupo” de bispos envolvidos, nas suas
Igrejas locais, com a luta indigena e camponesa. Agora era uma instituicdo que
congregava todos 0s bispos brasileiros, que assinavam e publicavam em conjunto
um documento de repudio a situacao social nas areas rurais do pais.

Até entdo, a CNBB tinha tido uma postura defensiva e distante, sempre
buscando produzir um discurso morno e propondo solugdes atenuantes a questao
agraria sem assumir o radicalismo dos textos regionais. Havia uma atitude reformista
nos posicionamentos da CNBB, contrapondo-se as atitudes de ruptura propostas
pelos textos regionais publicados por um grupo (ndao-grupo) de bispos.

Outros textos referentes aos problemas agrarios ja tinham sido publicados
pela CNBB: “A Igreja e a Reforma Agraria” (1954), “A Igreja e a Situacdo Social do
Meio Rural Brasileiro” (1961), “A Mensagem da Comissao Central (1963), “Pastoral
da Terra | e Pastoral da Terra II” (1976), mas todos esses foram recebidos como
andlises e propostas reformistas (Cf. MORAIS, 1982; BALBINOT, 2000). J4& o
documento “Igreja e os Problemas da Terra” (1980) foi a primeira manifestagdo da
CNBB contra o desenvolvimento do modo capitalista de producéo. Na interpretacao
de Morais (1982, p. 82), esse texto apresentou uma posicdo muito mais definida de
contestagdo a um sistema econémico apontado como impiedoso na exploragdo dos
homens.

Penso que a forga desse documento ou a sua clara definigdo de condenagao
de um sistema econémico injusto vem de duas posi¢cées assumidas pelos bispos:

a) a utilizagado das ciéncias humanas na andlise da questdo agraria, tanto que esse
texto baseou-se diretamente em um estudo do professor José de Souza Martins,
intitulado “Terra de Negdcio e Terra de Trabalho — contribuicdo para o estudo da

questao agraria no Brasil”'%;

' Martins, José S. Terra de negdcio e terra de trabalho — contribuicio para o estudo da questio
agraria no Brasil. Cadernos CEAS, S&o Paulo, n. 67, 1980.
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b) o aprofundamento teoldgico, que deu substrato religioso e doutrinal a defesa da
reforma agraria e da justica social no campo, por isso, na fundamentacao
teolégica do texto, seus redatores avisavam que procuraram nao cair no
simplismo de tirar conclusdes infundadas tomando-se por base transposicdes
meramente literais do texto biblico, e sim captar o espirito que animava o projeto
comunitario/religioso, principalmente baseado nas experiéncias de Jesus Cristo.

O documento foi taxativo ao delimitar claramente as caracteristicas do real

que se queria transformar:

Este documento esta voltado para a problematica da posse da terra em
nosso pais. Nao é um estudo sobre a agricultura, nem sobre a questao
técnica da producdo, mas sobre a questao social da propriedade
fundiaria (p. 1).

A terra foi o problema primeiro. Para a CNBB, o pacto social que
regulamentava a distribuicdo das terras brasileiras estava fundado na injustica,
sendo assim, a gestdo do territério brasileiro primava pela exacerbagdo das
desigualdades socio-territoriais. Como consequiéncia dessa concepgao, resultava a
seguinte interpretacdo: “a responsabilidade ndo cabe a Deus, como se da a
entender quando se diz que as coisas estdo assim porque Deus quer. Nao é
vontade de Deus que o povo sofra e viva na miséria.” (p. 3). Ou seja, profundamente
inspirado pela Teologia da Libertacdo, concebia que os problemas sdécio-territoriais
contemporaneos deveriam ser resolvidos a luz da justica fraterna e solidaria dos
ensinamentos biblicos, pelos homens no tempo presente. O préprio titulo do texto
era sugestivo: A Igreja tratando dos problemas da terra (e da Terra).

A estrutura do documento dividida em trés partes — a realidade dos fatos, a
fundamentagdo doutrinal e o compromisso pastoral — mostrava os argumentos
teolégicos e cientificos da CNBB em defesa de uma nova forma de organizagéao
social na distribuicao das terras.

A realidade dos fatos apresentada no texto geografizava nacionalmente uma
variedade de situagdes sociais injustas, apresentando uma radiografia dos conflitos
entre os camponeses € o capital em todo o Brasil. Foram apresentados os numeros
estatisticos da extrema concentracao fundiaria (dados do Censo Agropecuario do
IBGE, 1975), a expulsdo do homem do campo (colonos, posseiros, parceiros,

meeiros, arrendatarios, moradores, atingidos por barragens etc.), as migracdes
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forcadas do trabalhador rural, a invasédo das terras indigenas e a situacao calamitosa
do camponés do Norte e Nordeste do pais frente a politica de incentivos fiscais do
governo que patrocinava o avango dos empreendimentos capitalistas para essas
regides.

A “fundamentacao doutrinal” propde analisar essa situagdo sécio-territorial
presente e real a luz dos preceitos biblicos, consubstanciada pelas analises
cientificas — principalmente sociolégica — das rela¢cdes sociais de apropriagdo das

terras e de produgdo no campo brasileiro'®*. Foi nesse ponto que, segundo uma
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distingdo conceitual (académica) entre “terra de exploracdo” ™ e “terra de trabalho”,

acabou sendo resgatada na “doutrina social da Igreja, a precedéncia do trabalho em
relagdo ao lucro especulativo e rentista na definicdo dos direitos dos camponeses”
(MARTINS, 1999, p 165). Essa disting&o conceitual estd explicada no documento:

Terra de exploragéo € a terra de que o capital se apropria para crescer
continuamente, para gerar sempre novos e crescentes lucros. O lucro pode
vir tanto da exploracdo do trabalho daqueles que perderam a terra e seus
instrumentos de trabalho, ou que nunca tiveram acesso a eles, quanto da
especulagao, que permite o enriquecimento de alguns a custa de toda a
sociedade.

Terra de trabalho é a terra possuida por quem nela trabalha. Nao é terra
para explorar os outros nem para especular. Em nosso pais, a concepgdo
de terra de trabalho aparece fortemente no direito popular de propriedade
familiar, tribal, comunitaria e no de posse (p. 9).

O potencial analitico do texto vai mais fundo quando explicita que a terra de
trabalho muitas vezes esté subordinada ao comércio de exploragao capitalista:

No caso de pequenos e médios produtores, fica evidente que muitos sao
involuntariamente transformados em instrumentos da exploracdo de seus
semelhantes, através da subordinagdo da sua produgdo aos interesses das
grandes empresas que exercem um controle crescente, direto e indireto,
sobre a economia agropecudria € que sao as beneficiarias em Uultima
instancia do seu trabalho e da riqueza extraida da terra (p. 9).

O conceito de “terra de moradia”, também presente no texto, faz referéncia

ao direito elementar, divino e universal que os homens tém para sobreviver na Terra,

194 “Nesta parte doutrinal, na qual procuramos descobrir os critérios para discernir nossas opcées
pastorais a partir da realidade acima descrita, é claro que ndo pretendemos elaborar um tratado
exaustivo de toda a mensagem biblica e doutrinal da tradicdo cristd que a igreja recebeu,
enriqueceu e fielmente conservou para nés. Queremos apenas lembrar alguns temas, explicitar
algumas idéias, que nos possa ajudar a compreender o problema da posse e uso da terra numa
visdo cristd, socialmente justa e mais fraterna” (p. 6).

"% Encontra-se também na literatura sobre o tema o conceito de “terra de negdcio” com o mesmo
significado do conceito de terra de exploragéo.
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garantindo-lhes um lugar onde possam residir dignamente. Mas também a terra de
moradia, tanto rural como urbana, havia sido usurpada pela ferocidade da
especulacao capitalista.

As propostas decorrentes dessa analise tendem a negagdo completa da
organizacao capitalista de distribuicdo da terra, ja que a terra de exploragéao
representa o controle direto da terra por algumas pessoas; muitas das terras de

1'% e a terra de moradia, direito

trabalho sdo apoderadas indiretamente pelo capita
de qualquer ser humano, fica cada vez mais rara para a grande parte das
sociedades.

Todo esse aparato interpretativo ndo deixa duvidas quanto ao posicionamento
da Igreja — principalmente no pensamento do CIMI e da CPT —, o direito ao uso da
terra deve estar subordinado ao trabalho e a familia. Portanto, o direito absoluto a
propriedade privada da terra, gerado pelo capital, daria lugar ao direito a terra de
trabalho, gerado pela reprodugédo social dos seres humanos. Isso fez com que a
Igreja exaltasse as formas de organizacdo das comunidades indigenas e do
campesinato como uma referéncia perfeita para a apropriagdo e distribuicdo de

terras.

3.3 Igreja e campesinato

Levando em consideragdo que grande parte das sociedades se urbanizou ha
menos de um século, pressupbe-se que a relacdo Igreja x campesinato permeia
uma parte significativa da histéria da humanidade. Porém a reflexdo aqui proposta
terd& como tema central o pensamento religioso sobre o campesinato a luz da
sociedade contemporanea, ou seja, das sociedades urbanas e, mais
especificamente, o pensamento da Igreja brasileira diante de uma sociedade onde
as questdes sociais e politicas que envolvem o campo sao a expressao fiel de uma
nacao imersa na injustica e na desigualdade do seu povo.

Ao menos vale informar que a valorizagdo do campesinato pela religido

transforma-se historicamente, como constatou (WOLF, 1976, p. 141):

"% Em uma versdo mais geografizada dessa interpretacdo, Oliveira (1991, 1996) chama de
territorializagao do capital quando o capital se apropria diretamente das terras, e monopolizagéo do
territério quando o capital sujeita a terra e seus frutos.
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No hinduismo, budismo, judaismo e islamismo, o habitante do campo era
suspeito no plano religioso. Assim, nos albores do cristianismo o rastico que
vivia no campo ou pagus era chamado simplesmente pagao (paganus).
Mesmo a doutrina oficial das igrejas medievais, tal como foi formulada por
Tomas de Aquino, diz Weber, tratava 0 camponés como um cristao de baixo
nivel e, na melhor das hipéteses, Ihe concedia pouco aprego. A glorificagao
religiosa do camponés e a crengca no valor especial de sua piedade €&
resultado de um desenvolvimento muito moderno. O reverso ocorreu
somente quando do advento de uma ordem social neotécnica, no qual o
camponés, relegado a uma posigdo secundaria e agarrando-se a sua
religido ancestral como defesa contra o salto de uma transformacéo, era
visto como um crente fiel em contraste com as massas secularizadas da
sociedade industrial.

Para analisar a relagéo Igreja (religido) e campesinato (classe social), parto
do pressuposto de que os elementos constitutivos do campesinato sdo a
representacdo mais proxima dos ideais de comunidade defendidos pela instituicao
catdlica. Isto é, a fundamentagéo do trabalho e da propriedade da terra baseados na
familia, o forte apelo religioso desses sujeitos, a produgdo de alimentos que
assegurem a sobrevivéncia da familia e do resto da sociedade (local), o apego a
terra como fonte de vida, as relagdes comunitarias de vizinhanga etc. alimentam os
ideais de uma sociedade mais fraterna defendida por toda a Igreja.

Antes de discutir essa relagdo, € necessario pontuar que a Igreja, de modo
geral, valoriza a caracteristica comunitaria das sociedades camponesas, mas ha
contradicbes entre a posicao da Igreja Conservadora e a da Igreja Libertadora (onde
se encaixa a CPT) a respeito do papel desenvolvido pelos sujeitos dessas
sociedades'¥’”. Para a primeira, os camponeses devem viver harmonicamente com
0s seus irmaos, cumprindo o seu papel social de produtor de alimentos e de sujeitos
integralmente religiosos. Na concepgéo da Igreja Libertadora, o campesinato € um
exemplo de comunitarismo, ao mesmo tempo em que € o estrato social mais
oprimido de qualquer sociedade latino-americana, cabendo aos campesinos se
rebelarem para promover transformacdes sociais profundas, que alterariam formas
de organizacao social baseadas na miséria e injustica social.

Outro ponto que caracteriza a relagao Igreja e campesinato é a presenga do

catolicismo popular ou catolicismo rustico nas areas rurais. E uma forma de vivéncia

97 No obstante as diferencas de concepgdes que possam existir internamente ao clero brasileiro, o
fato de a maioria dos clérigos desse pais ter suas raizes no campo, certamente influenciou a Igreja,
como um todo, no tratamento da questédo agraria. Comparato (2003, p. 166) cita uma pesquisa do
Centro de Estatistica Religiosa e Investigagdes Sociais (CERIS, 1998) mostrando que enquanto
78% da populagao brasileira vivem nos centros urbanos, 64% do clero tém origem na zona rural,
sendo que trés entre quatro padres nasceram em cidade com menos de 20 mil habitantes.
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da fé religiosa “inventada” localmente e alheia ou marginal a institui¢cdo religiosa. Na

verdade, esta posicao tenciona a relacdo com a Igreja hierarquica que nao aceita

nenhum outro mediador entre 0 sagrado e a vida terrena, que saia dos dogmas
defendidos por ela'®. J4 a Igreja Libertadora defende o respeito a todas as formas
de prética da fé, posicionando-se contrariamente a severidade do catolicismo

romano ou da Igreja Romana que universalizou e normatizou a interpretacdo e a

pratica religiosa.

De qualquer maneira, os elementos constitutivos das sociedades camponesas
que encantam os ideais religiosos da Igreja sdo:

1) a economia familiar camponesa — o carater especifico de reproducdo dessa
classe esta baseado na forga de trabalho familiar; isso significa que raramente ha
exploracao do trabalho de outros que nao sejam da familia, dando uma nogéo de
coesdo familiar a unidade camponesa e a nocdo de producdo mais
solidaria/igualitaria e menos expropriatéria (capitalista)'®;

2) as relacbes sociais camponesas estdo baseadas em relacbes de parentesco,
compadrio e vizinhanca — essas relagcdes dao extrema coesao as comunidades,
isto ndo quer dizer que nao ocorram conflitos internos, mas que ha elementos que
estreitam as afinidades entre os sujeitos. O parentesco, sedimentado por vinculos
sangiineos e por unides matrimoniais e relagdes de solidariedade entre os

parentes, e as relagdes de compadrio e vizinhanca, marcadas, muitas vezes, pela

% |eers (1977), ao estudar o catolicismo popular, argumenta que até certo ponto a vivéncia
religiosa do povo esta ao lado da sistematizagao teolédgica oficial promulgada pelas autoridades
eclesiasticas oficiais, sendo que a consciéncia do povo identifica sua religidao geralmente com a
Igreja Catolica, mas essa identificacdo nao garante nem a doutrina oficial nem a pratica que esta
Igreja exige.

199 Certamente esse sentimento inspirou as concepcdes da Igreja a respeito da valorizacédo da familia
camponesa em detrimento das formas de sociabilidade que marcam a vida urbana. A vida moderna
urbana significaria a degradagado da familia, ao passo que a familia camponesa significaria algo
mais do que uma valorizagcdo do passado, mas sim algo a ser seguido, uma resisténcia e, ao
mesmo tempo, uma referéncia a vida futura. Mendras (1978, p. 65), afirma que “além do mais, a
familia camponesa passou a ter recentemente, em nossa sociedade, o valor de modelo e de ideal
em algumas ideologias sécio-politicas, alids contraditérias. A familia contemporanea nao seria mais
do que uma forma degradada da familia camponesa, uma espécie de ruina social, cujo Unico
encanto se relaciona com a antiga arquitetura que evoca.” Na andlise mais ampla de Carvalho
(2005, p. 11) “com maior ou menor relevancia econémica, social e politica, e se reproduzindo
socialmente sob inimeras formas de vida social e de apropriagdo da natureza, os camponeses
afirmam e reafirmam seus modos de ser e de viver, marcando diferencas com relagéo aos estilos de
vida dominantes e com as formas de conceber as suas relagdes sociais de produgéo e aquelas com
a natureza.”
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pratica da ajuda mutua, pelos mutirées, pelas trocas de favores etc., fortalece o
sentido comunitario desses grupos®;

3) a propriedade da terra camponesa — a apropriacdo da terra pelos camponeses é
mediada principalmente pela posse em concomitancia com o titulo de direito de
propriedade, o que significa dizer que a terra deve estar apropriada efetivamente
pela familia, a terra é, ao mesmo tempo, lugar de morada, lugar de producao de
alimentos, lugar de reproducéo da familia e lugar da heranga familiar (patrimonio);

4) a utopia do tempo liberto do camponés — a autonomia do produtor familiar na
coordenagdo do seu trabalho e os ciclos de trabalho ritmados pelo tempo da
natureza dao a unidade produtiva camponesa uma nog¢ao de harmonia com o
tempo natural®';

5) o potencial de rebeldia do campesinato — a capacidade de unido e manifestacao
politica dos camponeses quando estdo ameacados;

Obviamente, ha outras caracteristicas que ajudam a definir esse grupo social.

O “modo de ser’**? do campesinato, na sua integralidade, aparece como referéncia

a um mundo mais préximo do pensamento biblico, ou melhor, € o préprio mundo

biblico. Creio, entretanto, que estas sdo as caracteristicas mais valorizadas pelo

pensamento religioso brasileiro que se envolveu com a questao agraria.
Esses elementos constitutivos das comunidades camponesas fazem com que

a Igreja, muitos intelectuais estudiosos do tema e alguns movimentos sociais

acreditem que as comunidades rurais locais, com suas caracteristicas estruturais e

20 Gf. Pessoa (1999, p. 194) “a produgdo camponesa tem certas peculiaridades ou lagos extra-
econémicos, como as relagbes de parentesco, 0 compadrio € a vizinhanga, que nem sempre sao
subjugados pelo modo de produgéo capitalista.”

20T Woortmann (1997) mostra que a nogao de trabalho para o campesinato € bem mais ampla do que
aquela definida pelas ciéncias sociais, uma vez que trabalho, terra e familia sao indissociaveis. Esse
€ outro ponto valorizado pelo pensamento religioso, contudo, na minha interpretacdo, ha formas
diversas de se pensar o trabalho entre a teologia dominante e a teologia libertadora. A primeira vé o
trabalho como ética cristd ou como salvacao referida a vida extraterrena, enquanto a segunda vé o
trabalho como fonte de liberdade e como forma de revolucionar a organizagdo econdémica da
sociedade.

202 E importante a seguinte definicio de lanni na medida em que ele particulariza o campesinato em
relagdo ao resto da sociedade: “e € o fato de que o campesinato constitui um modo de ser, uma
comunidade, uma cultura, toda uma visdo do trabalho, do produto do trabalho e da divisao do
produto do trabalho, que faz dele uma forga relevante. Isto é, que coloca o campesinato como uma
categoria que mostra para a sociedade nao simplesmente uma participagao politica, uma forga, mas
também seu modo de ser. Aponta e reaponta continuamente uma outra forma de organizar a vida”
(Cf. Carvalho 2005, p. 162). O grande estudioso do campesinato, Theodor Shanin, em conferéncia
para o Ill Simpdsio Internacional de Geografia Agraria (Londrina — BR, 2007), também afirmou essa
posicdo, chamando o campesinato de “uma maneira de vida”, embora em seu pensamento
encontra-se a ressalva sobre a dificuldade ou a desnecessidade de definir com precisdo um grupo
social que existiu “desde sempre” (GUSMAN, 2005, p. 78).
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culturais préprias, sejam capazes de orientar a criagdo de uma coletividade centrada
nos atributos territoriais locais e na (re)formulacdo econdébmica e politica da
organizacao social, transformando a realidade competitiva e perversa em uma
realidade mais harmoénica e solidaria. No caso da Igreja em especifico, a
reformulacdo econdmica e politica dos lugares dar-se-ia com fundamento na fé
religiosa e na utopia do Reino de Deus.

No discurso da CPT, estdo unidas essas duas posi¢cdes e é creditado as
comunidades de camponeses proprietarios de terra e, principalmente, aos
camponeses expropriados (sem terra) em luta pela terra, o vestibulo para a
formacéo de comunidades rurais.

Inspirada pela teologia libertadora, a CPT vai mais adiante na interpretacao
das comunidades rurais, ao considerar e utilizar sagazmente e a seu favor o
potencial de manifestacdo politica que caracteriza o campesinato. Muitos
intelectuais, entre eles, Mitrany (1957), Shanin (1972), Wolf (1984), Martins (1981),
Oliveira (1988) e Fernandes (1996) mostraram a forca de rebeldia que as
comunidades camponesas desenvolveram em momentos de crise e que
ameacavam o futuro dessa classe social. Afirmam que, longe de se (con)formar
como sociedades tradicionais e atrasadas politicamente, o campesinato foi sempre
desestabilizador da ordem social vigente quando se encontrava ameacgado,
formando movimentos de luta que podem atingir amplitudes locais e nacionais e
podem trazer novas transformacdes socio-territoriais onde esté inseridos.

E bem possivel que os clérigos que formaram a CPT e assessoraram a
formacdo de movimentos sociais no campo brasileiro na década de 1970
desconhecessem a histéria das revoltas camponesas pelo mundo e o potencial de
rebeldia dessa classe. Entretanto, sdo varios os relatos desses clérigos, que
mostram a capacidade de organizacao, dialogo e autonomia dos camponeses diante
das manifestagbes e revoltas. O conhecimento desse potencial de rebeldia
camponesa se fez no movimento de luta apoiado e produzido pela Igreja.

Muitas das revoltas camponesas pelo mundo foram consideradas pelo seu
carater utopico e, por vezes, messianico. Segundo Mendras (1978, p. 138), os
“temas da exaltacdo dos pobres e o retorno a simplicidade de uma sociedade rustica
e igualitaria sdo comuns na maioria desses estremecimentos de inspiracao
religiosa.” Para Wolf (1976, p. 142), os
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movimentos simples de protesto entre camponeses freqlientemente se
centralizam num mito de uma ordem social mais justa e igualitaria do que no
presente que ora é hierarquizado. Esses mitos voltam-se para o passado,
para recriagdo de uma idade de ouro de justi¢a, igualdade, ou para o futuro
para o estabelecimento de uma nova ordem na terra, uma mudanga
completa e revoluciondria das condigdes existentes.

Ja para lanni (1985), a organizacdo camponesa é diretamente uma critica e
uma alternativa a sociedade capitalista, porém esse autor leva em consideracao o

sentido utopico de tais manifestagoes:

A comunidade camponesa pode ser utopia construida pela invencdo do
passado. Pode ser a quimera de algo impossivel no presente conformado
pela ordem burguesa. Uma fantasia alheia as leis e determinagbes que
governam as forga produtivas e as relagdes de produgédo no capitalismo.
Mas pode ser uma fabulagdo do futuro. Para a maioria dos que sao
inconformados com o presente, que nao concordam com a ordem burguesa,
a utopia da comunidade é uma das possibilidades do futuro. Dentre as
utopias criadas pela critica a sociedade burguesa, coloca-se a da
comunidade, uma ordem social transparente. Esse é, provavelmente, o
significado maior do protesto camponés (Cf. CARVALHO, 2005, p. 166).

No caso brasileiro, a CPT sempre buscou o papel de assessorar essas
comunidades locais que, adormecidas ou nao, podem trazer essas transformacdes
para um territério caracterizado pelas desigualdades sociais produzidas pelo sistema
econdmico vigente (concentracdo de terras, exploragdo do trabalho caracterizada
por baixissimos salarios, inexisténcia de direitos trabalhistas, latifandios
improdutivos, escravidao etc.). A meu ver, o que faz com que a CPT e as agdes
produzidas por ela se diferenciem das manifestagbes camponesas com forte sentido
utdépico e messianico é que a cultura religiosa e a teologia fundamental que
influenciaram essa Comissdo nao foram aquelas presentes na religiosidade
camponesa e, muito menos, na teologia oficial/tradicional; elas se originaram na
Teologia da Libertagdo. Embora as agdes da Pastoral da Terra tenham forte apelo
profético, portanto utopico, a materialidade e a praxis da/na realidade terrena séo o
objeto da transformacao.

E interessante que o marxismo — que, de alguma forma, influenciou o discurso
da Teologia da Libertacdo — certamente influenciou 0 modo de ser da CPT e das
acdes e movimentos sociais dessa Pastoral, diferenciando-a, por exemplo, de acdes
e movimentos messianicos, isto €, ndo é um lugar mitico o substrato das acdes da
Igreja libertadora. Mais interessante ainda € notar que, como ja afirmaram muitos

tedlogos e clérigos, a teologia libertadora se apropriou do marxismo naquilo que era
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de seu interesse, com isso a aspera discussao muito presente na teoria marxista
sobre o desaparecimento do campesinato ou da sua pouca importancia como grupo
politico (“saco de batatas”) ndo foi levada em consideracdo®®. Além do mais, ndo
encontrei, na bibliografia consultada, a posicdo da Pastoral sobre interpretacdes
tedricas a respeito do campesinato. Ela simplesmente assume a defesa da
reprodugdo das comunidades camponesas como uma forma fraterna de vida e
assume a condicao de apoio ao processo de resisténcia dessa classe social frente
ao desenvolvimento capitalista. Nesse bojo, nao séo discutidas as contradigdes que
envolvem a presenga do campesinato na sociedade moderna, como, por exemplo,
ser produto do proprio desenvolvimento capitalista, o que Martins (1981, 1986)
chamou de produgéao capitalista de relagbes néo capitalistas de producao.

Outro exemplo pode ser constatado no problema da subordinagao
camponesa ao mercado capitalista, que é vista pela pastoral ndo como contradigéo
inerente ao sistema econ6mico dominante, mas como o lado perverso de um

sistema econdémico que deveria ser transformado. Para a CPT, a férmula perfeita de

2% David Mitrany (1957), em seu livro pouco conhecido no Brasil, “Marx Contra o Camponés”,
talvez seja quem melhor tratou da relagdo entre marxismo e campesinato. Segundo esse autor, “o
fato de o camponés possuir e trabalhar a sua terra era uma blasfémia contra o marxismo. Engels
ndo escondeu a satisfagdo com que observava, no terceiro volume de O Capital, que ‘felizmente’
ainda havia muitas terras virgens do outro lado do mar ‘para arruinar todos os grandes proprietarios
europeus do mesmo modo que os pequenos’. ‘Ndo temos lugar no Partido’, declara ele com toda
franqueza, ‘para o camponés que espera nossa ajuda para a perpetuacdo de sua mesquinha
propriedade’ (p. 29), por isso, as revolugdes marxistas eram dogmaticamente anti-camponesas.
Tratando propriamente da obra de Marx e ndo dos marxistas, o autor faz a seguinte observagao:
“Se considerarmos ndo apenas O Capital, mas toda a atividade politica e cientifica de Marx, ndo
encontraremos em parte alguma um indicio de que ele tenha estudado seriamente a condigao do
camponés em qualquer terra que seja. O recurso formulado por ele foi o de formular uma teoria
geral e entao introduzi-lo simplesmente nela, sem considera-lo jamais como um tema préprio para
um plano especial de reforma. Era uma sentenga pronunciada sem processo. Durante toda a sua
vida, ndo apenas como economista mas como homem da cidade e revolucionario, Marx revelou um
desprezo patente pelo camponés. No seu livro O Dezoito Brumario, ele afirma que o camponés
forma uma classe tao a parte como a de sua organizagdo econémica, e que na sua existéncia ele
difere ao mesmo tempo de burgués e do proletario, sendo contrario a ambos. Politicamente, porém,
ele ndo tem unidade de classe, sendo antes uma aglomeracéo de individuos, que Marx compara a
um saco de batatas” (p. 32). Mitrany conclui seus argumentos afirmando que o “longo conflito entre
0 marxismo e os camponeses tem uma tamanha significagdo para a histéria social da Europa, como
igualmente para a histéria das ideologias sociais, que nos parece estranho o fato desse assunto ter
sido tao negligenciado pelos estudiosos [...] essa negligéncia da parte dos estudiosos, na verdade,
revelou simplesmente a indiferenga geral do mundo ocidental com relagdo aos camponeses como
um grupo social e para com sua posi¢ao politica, apesar de eles terem sempre desempenhado um
papel importante nos acontecimentos europeus” (p. 194), e completa sua reflexdo comentando os
fatos histéricos que ligaram o marxismo aos camponeses: “Um fato surpreendente € o comunismo
ter obtido o poder em paises que, segundo os principios marxistas, ele teria uma pequena
oportunidade de fazé-lo. Em todas as ocasides, de 1917 na Russia a 1949 na China, o0 comunismo
cavalgou para a vitéria no dorso de uma massa camponesa hostil; em nenhuma ocasido ele
aproximou-se da vitéria em paises de um proletariado industrializado. De sorte que a revolucao
tem sido sempre ‘proletaria’ sem o proletariado” (p. 197).
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um mercado solidario seria aquele onde as trocas mediadas pelo dinheiro fossem
justas a todos os envolvidos nas etapas de producdo a comercializacdo. A
territorialidade camponesa é que deveria subordinar a territorialidade capitalista, e
nao o contrario.

O que fica evidente na relagdo entre o pensamento da Igreja libertadora, o
campesinato e o marxismo, € que, embora utilizem instrumentos do marxismo, € o
substrato biblico que sustenta a aproximacao da Igreja libertadora (e da Igreja em
geral) das populacbes camponesas. A heranca biblica estd presente nas acodes
pastorais, fazendo com que o comportamento derivado dessa heranca sempre tenha
um sentido utdpico de reconstituicdo visando o futuro, de uma sociedade
fraternamente crista ou, como afirmou Pessoa (1999, p. 185), citando Poker (1994.
p. 85): “do lado de um dos mediadores que é a lIgreja, esta na raiz desse
comportamento uma tentativa de reconstituicdo do que supostamente teria sido a
vida dos primeiros cristdos, um exemplo a ser seguido para se alcangar uma
superioridade moral nas comunidades camponesas.”

Freqientemente, como ocorreu com a Teologia da Libertacdo, a Pastoral da
Terra é criticada por ndo ter um horizonte programatico e definido da sociedade que
sonha planejar. E a mesma coisa que dizer que eles objetivam os fins sem justificar
os meios. Essa critica procede em parte, ja que se pode encontrar um sentido
comunitarista no pensamento universal da Igreja Libertadora e da CPT. Ou seja, as
comunidades locais se estruturariam social, politica e economicamente de forma
solidaria nas suas regides. Cada regido, dadas as suas especificidades, se
estruturaria da mesma maneira, privilegiando a vida, a organizagdo social fraterna,
em detrimento do mercado capitalista como fundamento da vida e das perversidades
e exploracao do trabalho, e, assim, espacializaria essas experiéncias para escalas
mais amplas e realidades diversas (do campo para a cidade).

Por outro viés, ndo encontrei, nos discursos da Igreja Libertadora e da
Pastoral da Terra, um programa politico definido, uma proposta de um sistema
econdmico em substituicdo ao capitalismo, mesmo que ela tente obstinadamente
intervir nas condicées sociais contemporaneas. Talvez a resposta a essa lacuna
esteja no sentido pastoral da Igreja Libertadora e da CPT. A pastoral tem como
horizonte o Reino de Deus na terra, portanto o sistema econémico, social e politico

ja estaria escrito ha mais de dois mil anos.
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E claro que se encontra, nas posicdes da Igreja Libertadora, uma adeséo ao
pensamento socialista, ao socialismo que respeita a individualidade de todos os
seres humanos como ordena o Evangelho, n&o o sistema socialista que se propagou
apos a revolucao Russa de 1917.

Retornando ao tema da relagéo Igreja x campesinato, as transformagdes que
ocorreram no mundo nos ultimos cinqlienta anos impuseram mudangcas nas
estruturas do campesinato, obrigando a Igreja a pensa-lo em seu movimento. A
utopia do campesinato comunitario quase isolado e autbnomo da sociedade global
bate de frente com a globalizagdo da economia, que colocou a produ¢cao camponesa
diante de um jogo global de relagbes econdmicas. No caso brasileiro, trata-se de um
campesinato ainda em formag¢ao, marcado pela extrema concentragéo de terras nas
maos dos latifundiarios e pela nédo-realizacdo da Reforma Agréria, politica publica de
reestruturacao fundiaria das terras dessa nacgao.

O éxodo rural, a generalizagao do processo de urbanizagao das sociedades,
a espacializacao dos meios de comunicagcdo, a tecnificacdo da producdo, a
tecnificacdo da vida cotidiana e habitos culturais novissimos impactaram a
sociedade brasileira nesses ultimos cinqlienta anos, € 0 campesinato nao ficou fora
dessa esteira de transformagdes. A influéncia da cidade, a possibilidade de receber
informacdes da midia, a imposicao para a utilizacdo de meios técnicos na producao
e a chegada de habitos culturais exteriores (nacionais e internacionais) de alguma
forma transformaram o campesinato, principalmente o campesinato retornado, ou
seja, aquele que luta pela terra e ja passou por experiéncias urbanas.

Por outro lado, essas transformagdes nao eliminaram integralmente os
elementos constitutivos do campesinato, por exemplo, o trabalho e a propriedade
familiar da terra continuam fundantes para essa classe social. E por isso que
Comblin (1996) afirmou com tanta certeza que o retorno da Igreja ao campo
significou também um fenémeno de reagdo contra a modernidade. Miranda (1998)
mostrou que até aqueles camponeses migrados para a cidade guardam a crenga do
mito da autonomia camponesa por geragdes. Para essa estudiosa do tema, valores
antigos e valores novos se fundem para criar um novo campesinato. E, os
camponeses e trabalhadores rurais que passam pela experiéncia do processo de
luta pela terra e da conquista da terra, ao ser implantado o projeto de assentamento
pelo governo federal, adquirem novos saberes, gestando de certo modo uma

espécie de neocampesinato.
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Simonetti (1999, p. 56), outra pesquisadora do tema, afirma que:

Por outro lado, embora se tenha clareza da subordinacdo dos camponeses
a logica capitalista, ndo é sé isso que explica a persisténcia deles em seguir
sendo camponeses. Persistem nesta luta para reafirmarem seu modo de
vida, ligado ao seu universo simbdlico/cultural.

Marques (2000, p. 22), a respeito do processo de conquista pela terra levada
a cabo por movimentos e organizagdes de luta, denominou-o de processo de

recampesinizagao:

Porém, o processo de recampesinizagdo que se verifica a partir de seu
retorno a terra € marcado por conflitos, ambigiiidades e contradi¢cdes, que
traduzem a dificil passagem da ideologia a pratica.

Ora, essas contradi¢coes que se encontram nas afirmagdes dessas estudiosas
— a fuséo entre novos e velhos valores, junto a perpetuacao do modo de vida proprio
dos camponeses, e as contradigdes traduzidas no confronto entre discurso politico
dos movimentos de luta pela terra ou da prépria Igreja e a pratica dos camponeses e
das familias assentadas (recampenisadas) — sdo novos elementos constitutivos do
campesinato brasileiro. O campesinato que esta na terra e 0 campesinato que tenta
retornar a terra vivem essas contradicdes, que nao se resolvem imediatamente, ou
seja, a utopia da comunidade livre versus as determinagdes do mercado, a ideologia
socialista dos movimentos sociais versus o tradicionalismo camponés, a utopia da
comunidade religiosa versus os novos habitos culturais ajudam e, ao mesmo tempo,
tornam complexa a definicdo do campesinato em formacgao no Brasil.

Tal caracteristica tenciona o sentimento de retorno ao modo de vida mais
simples e de valorizacdo do tradicionalismo camponés, que foi sempre exaltada
pelas posicdes da Igreja. Exaltar a nogdo de comunidade foi a primeira das atitudes
do pensamento eclesial libertador. E ndo poderia ser diferente, ja que a palavra
comunidade “perpassa o discurso da Igreja em todos os tempos” (SANCHIS, 1985,
p. 4 apud DOIMO, 1995, p. 90), sendo, talvez, o seu principal patriménio a ser
preservado. A vida em comunidades, na verdade, fazia parte das regras gerais do
cristianismo, por isso afirmei que as comunidades camponesas, dadas as regras
gerais de sua conduta, estdo muito proximas das dos ideais religiosos. Segundo
Combiln (1996, p. 153-154), depois da opcao pelos pobres, o tema mais destacado
pela Igreja Catdlica, desde os anos 1960, foi o da comunidade com valores cristaos,
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sobretudo dentro da formula das Comunidades Eclesiais de Base (CEBs). Alias, nao
se nota, por exemplo, na raiz das CEBs, nenhuma influéncia notavel da cultura
indigena ou negra.

O problema é que o mundo moderno tenciona essas caracteristicas do
campesinato a cada momento. O mundo moderno, ou o que alguns intelectuais
apressados gostam de chamar de mundo pés-moderno, possui como caracteristicas
principais: as relagbes sociais cada vez mais mediadas pelo dinheiro (valor
monetario), em substituicdo aos sentimentos humanos de solidariedade; a
substituicdo da nogcdo de democracia e de direitos sociais pela de consumo e
consumidor; a fragmentagcdo do individuo; a fragmentagdo dos papéis sociais; a
complexa divisdo do trabalho; o individualismo; o apego a praticas seculares; 0
desapego a praticas primarias da sociabilidade humana (familia, religido, amizade
etc.), a homogeneizacao cultural; a tecnificacdo da vida em todas as suas instancias
e 0 avangco da racionalidade exacerbada das instituigdes, principalmente a
econdbmica, que abalam as estruturas de qualquer sistema de pensamento que tem
como referéncia ideoldgica a construcdo de um mundo mais justo e fraterno e com
forte referéncia ao passado.

Todas essas caracteristicas hegemonicas no mundo contemporaneo nao sao
onipresentes e univocas a todas as dimensdes do humano. Como afirmei no
primeiro capitulo, a agao social € capaz de transformar os territorios, isto quer dizer
que, mesmo que o modo capitalista de pensar domine grande parte dos coracdes e
mentes, h4 a possibilidade de pensar e gerir novas formas de viver. A atuagdo da
CPT, no “reverso da historia”, tenta valorizar praticas que negam as determinacoes
do mundo moderno.

Na sua missao especifica, a CPT vem prestando o papel de propagar ou
aglutinar sentimentos do imaginario popular que movem acgdes contestatérias. Como
a populacao rural tem a fé religiosa muito agugada, os camponeses e 0s sem terra
encontraram no discurso religioso e na mistica religiosa um fermento para as suas
acbes®®. Pelo menos em nivel do discurso, os ensinamentos biblicos traduzidos

pela teologia libertadora sdao os paladinos do Reino de Deus contra os desajustes

204 £ claro, como ja tratado neste texto, que os camponeses conheceram, aprenderam e assumiram o
discurso religioso e a explicagdo de mundo provinda da teologia libertadora, e ndao a Igreja,
assumindo a religiosidade popular, produziu, a partir dela, suas agdes e concepgdes de mundo. O
que é certo, é que essa Igreja libertadora respeitou/valorizou a religiosidade no processo de seu
desenvolvimento.
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organizacionais perversos do mundo contemporaneo, tanto que, para pensar
evangelicamente os problemas da terra, derivou-se da Teologia da Libertacdo, uma
teologia menor, para dar conta da apropriagcdo privada injusta do solo, que é a
Teologia da Terra. Essa teologia nasceu da relagdo entre a experiéncia e a
mensagem dos povos da Biblia com as experiéncias terrenas dos camponeses
explorados e expulsos. Assim, estar junto aos pobres e oprimidos que lutam por
terra é, para a CPT, a materializacdo do transcendente na superficie terrestre®®.
“Basta olhar como aconteceu a conquista da terra de Cana3, feita por Abrado, bem
como a reconquista da Palestina feita por Moisés, Josué e os Macabeus. A terra da
Canaa sempre foi uma luta permanente para o povo de Deus. Israel viveu, murchou
e derramou sangue ao longo de sua historia antes de tomar posse de sua terra”
(Dallagnol, 2001, p. 144). Essas formulagbes foram e ainda sdo as raizes que
movimentam a luta pela terra no Brasil.

Mas, todo o rol de motivagdes econémicas, politicas e biblicas que alimentam
a resisténcia de camponeses na terra e a organizacao da luta pela terra por aqueles
que ou foram expulsos ou nunca a possuiram estdo fadados as contingéncias do
mundo contemporaneo. Essa tensdo, muitas vezes, néo é levada em consideracao
pelos movimentos sociais e organizagcdes mediadoras e, por isso, estabelecem-se
os descompassos entre a teoria e a pratica. Para Martins (2000), é a “légica
camponesa” que esta por tras dos desencontros entre camponeses e todos aqueles
que querem ajuda-lo, ou seja, ao desconsiderar os elementos constitutivos do
campesinato, movimentos e organiza¢cdées permanecem distantes dos seus fins, que
s&o os de transformar social e territorialmente o campo brasileiro.

Assim, penso serem trés dimensdes de um mesmo evento: o campesinato no
mundo moderno, o campesinato enquanto tal e o campesinato idealizado por
movimentos, instituicdes e organizagdes de apoio (no qual se encaixa a CPT). Essas
trés dimensdes causam descompassos nas agdes do campesinato brasileiro (e dos
que lutam por terra). No caso da CPT, na condi¢ao de pastoral carregada de valores
simbdlicos religiosos, ha um descompasso entre as caracteristicas proprias do

2%5 No documento “Compromisso Eclesial e Politico da Comissdo Pastoral da Terra”, publicado pelo
Secretariado Nacional da CPT (1990), a Teologia da Terra é definida como “o esforgo para entender
e assimilar o projeto e as agbes do Deus da nossa fé, na Sagrada Escritura e na histéria de nossos
povos. E, ainda, a leitura teolégica que o lavrador tem da realidade, sempre a luz da revelagao do
Deus da Biblia. Podemos legitimamente falar de teologia da terra como de um setor dentro do
conjunto da teologia da libertacdo. E um instrumento para vivenciar e encarnar a nossa fé e para
apoiar a luta vivida pelos trabalhadores rurais” (p. 16).
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campesinato, exaltadas por ela, e as constantes transformacdes que ocorrem no
mundo. Na critica de Martins (2000, p. 34) a atuacao dessa pastoral, ele afirma que
a CPT estda mais propensa a resistir ao inevitavel avangco da economia moderna
mundial. “Opta, por isso, por questionar em conjunto a ordem econémica em nome
da superioridade moral da economia mercantil simples dos pobres da terra. Vincula
de modo indissoluvel a dignidade do trabalhador rural a essa economia elementar
cada vez mais ameagada e mais minoritaria e cada vez menos viavel.”

Mas, nao se deve esquecer que a CPT é uma comissao e é uma pastoral, por
isso deve ser particularizada, atitude que Martins parece nao tomar ao igualar a CPT
a qualquer outro movimento politico de luta pela terra. O sentido pastoral pesa alto
no tratamento da questdo da terra pela CPT, mas isso ndo desconsidera a critica
que aponta os descompassos entre dimensdes de um mesmo problema, ou seja, 0
desencontro entre projetos sociais e evangélicos com o campesinato em formacgao
ou com os recampesinados frente ao mundo moderno.

A meu juizo, o importante nao é considerar 0 mercado mundial e com base
nele pensar uma vinculagdo mais solidaria, como faz Martins, mas pensa-lo como
sua negacao como faz a CPT, mesmo que se possa critica-la por nao oferecer
projetos posteriores a abolicdo desse mercado perverso. Na reflexdo de Castro

Oliveira, em que, em minha opinido, se encaixa a analise da CPT,

Dos movimentos sociais no campo muitos se colocam numa perspectiva de
subverter a ordem capitalista baseada na propriedade do solo, investindo
contra o latifindio e ndo diretamente contra o capital, revelando assim uma
consciéncia social propria do camponés, que lhe confere um papel
especifico dentro da luta de classes (OLIVEIRA, 1998, p. 111).

Nessa vertente, ndo cabe cobrar do campesinato e da sua organizagdo de
luta e resisténcia que ele seja a um s6 tempo a redengdo da humanidade e o
portador de um projeto politico para toda a sociedade. Esse grupo social confere um,
e nao todos os papéis da luta de classe.

Sao com essas tensbes e contradicbes que nao se resolvem de forma
imediata, que a CPT trilha seu caminho na luta por melhores condi¢des de vida do

povo do campo.
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3.4 Comissao Pastoral da Terra (CPT): uma trajetéria movida e abalada pela

violéncia

Muitas vezes se encontram, em todo tipo de material escrito sobre a CPT,
inclusive em seus proprios textos e documentos, referéncias ao seu surgimento
como sendo um 6rgao de apoio aos camponeses e trabalhadores rurais, 0 que nao
deixa de ser verdade. Essa constatagdo generaliza as motivagées essenciais de
formacao dessa Comissdo, dando a nocado de que ela existe para ajudar o povo
pobre do campo a melhorar as suas condi¢bes de vida, o que também é pura
verdade. Mas, uma realidade se impunha aqueles clérigos que redigiram o0s
documentos analisados anteriormente e aqueles que encamparam a formacao da
CPT: o sangue que jorrava das atrocidades praticadas e das quais 0s camponeses e
os indios eram vitimas.

Os assassinatos sistematicos desses sujeitos sociais, realizados ou
encomendados pelos portadores do capital e da “modernidade”, constituem a maior
das violéncias entre todas as outras possiveis. A violéncia da miséria e da fome, a
violéncia da discriminacao étnica contra o indigena e da discriminagao social contra
o camponés e trabalhador rural, a violéncia da falta de politicas publicas, a violéncia
da auséncia ou omissdo do judiciario nos conflitos se tornam menores diante
daquela violéncia que tira a vida de uma pessoa. E verdade que os outros tipos de
violéncia causam, paulatinamente, a morte social e fisica dos sujeitos, mas o ato de
assassinar imediatiza todas as injusticas contra a vitima. A morte interrompe a
possibilidade da praxis transformadora dos individuos organizados e em luta, assim
como a desterritorializacdo da pessoa, do corpo, significa a vitéria daqueles que se
apoderam do territério a seu proprio favor ou, como também freqlentemente
acontece, a morte pode potencializar a luta daqueles que caminhavam junto a
pessoa que deixa de existir.

Parte da Igreja viu serem assassinados os portadores daquilo que ela
louvava, ou seja, os indigenas como representagao da vida comunitéaria e harménica
e 0s camponeses como personificacdo das relacdes sociais também comunitarias,
mortos pelas maos daqueles que concentravam as terras e tinham como objetivo
unico, custando o que custar, o acumulo do capital.

Em virtude da violéncia fisica e dos assassinatos, a CPT, desde o seu

surgimento até os dias atuais, tem como simbolo aquilo que é mais evidente no
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mundo cristdo: a defesa da vida. Toda a sua estrutura e metodologia de atuacao
estdo baseadas na defesa da vida dos camponeses quase sempre ameacados
pelos proprietérios rurais e empresas investidoras no campo. Esses empresérios do
campo freqiientemente recorrem a violéncia como forma de efetivagéo do seu poder
e do seu dominio ou como forma de resgate do seu poder quando ameagado pelas
reivindicagcées daqueles que trabalham no campo e daqueles que nao possuem
terra. Isso significa que a violéncia € eleita como mediagao dos conflitos sociais, nos
quais o pobre do campo sempre é o lado mais franco, portanto sempre sera vitima,
mesmo que, em muitas ocasides, 0 poder judiciario ndo 0s considere como
vitimados.

Na interpretacdo de Almeida (1988 apud JUSTO, 2000, p. 31), grande parte
dos assassinatos ocorrem em locais publicos pela certeza da impunidade dos
efetivadores do crime e de seus mandantes. Para isso, esses ultimos tém a certeza
quase absoluta do comprometimento da instituicdo judicidria com os poderosos,
garantindo liberdade a violéncia contra o pobre. Justo (2000), em seu estudo sobre o
assassinato de dois trabalhadores rurais no litoral sul-paraibano, discutiu que,
dificilmente, a justica é feita a favor dos trabalhadores rurais vitimados, na medida
em que os homens da justica (juizes, promotores, desembargadores) possuem
estreitos lagcos com os proprietarios rurais, privilegiando-os diante de qualquer
contenda judicial®®. E, por outra ética, problematiza a concepgéo de que a nogéo de
violéncia sempre conclama imediatamente a no¢ao de justica institucional, como se
as desigualdades sdcio-econdmicas pudessem ser equacionadas pela igualdade
juridico-formal, ou seja, mesmo quando a lei constitucional é utilizada integralmente,
ndao ha garantias de justica diante de um grupo social marcado por extremas
desigualdades sociais. Essa realidade evidencia a velha no¢ao de que nao ha nada
mais desigual do que leis iguais para pessoas desiguais.

Diante dessa dialética perversa da pratica juridica nos conflitos no campo,
muitos trabalhadores rurais no campo foram assassinados e diversas familias foram

dilaceradas pela morte prematura de seus entes, geralmente o homem, o pai, a

% Diante de um sem-nimeros de exemplos dessa absurda atuacdo do judiciario em favor dos
assassinos de camponeses, é celebre o pronunciamento do promotor de justiga, Tarciso Leite de
Matos sobre o Massacre de Corumbiara em 1995. Ele, na condi¢gdo de promotor do caso sobre o
massacre de 11 camponeses acampados no estado de Rondbnia, proferiu a seguinte interpretagéo:
“Os sem terras sdo nazistas [...] ou o Brasil acaba com os sem terra, ou eles acabam com o Brasil.”
Esse promotor s6 foi afastado do caso pela pressdo dos movimentos sociais, das entidades
religiosas e de direitos humanos, que fizeram barulho, ecoando na grande midia nacional e
internacional.
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figura central da familia camponesa. Contudo, ha tempos ndo sao apenas 0s

trabalhadores rurais pobres que sdo assassinados, morrem também as pessoas que

se posicionam efetivamente na luta e ao lado dos pobres do campo. Oliveira (1988)

denuncia que sdo assassinados advogados, presidentes de sindicatos, padres,

freiras e politicos envolvidos na defesa daqueles que querem trabalhar a terra.

Enfim, qualquer figura social que, de alguma forma, tente barrar o dominio absoluto

da terra e dos poderes econbémicos e politicos dos fazendeiros sempre estara

correndo risco de morte. Moreira (2006, p. 40) identifica cinco tipos de violéncia
contra os camponeses:

a) Seletiva — atinge geralmente as liderangas com o intuito de desmobilizar a
resisténcia;

b) Pedagogica — pelos requintes de crueldade nos assassinatos e demais
agressoes, tenta espalhar o medo e o terror como forma de desmobilizacdo dos
atos contestatorios;

c) Semi-oficial — quando o proprio Estado esta envolvido, seja indiretamente por
meio das leis do Legislativo, das medidas do Executivo e dos procedimentos do
Judiciario ou da acao ostensiva da policia;

d) Culturalmente influenciada — agrega a violéncia simbdlica, fruto da marginalizacao
e do preconceito as populacdes rurais e indigenas;

e) Impune — os assassinatos e agressdes sao realizados com a certeza e garantia
histérica da impunidade.

No dia 12 de fevereiro de 2005, o brutal assassinato da missionaria
americana Ir. Dorothy Stang, no pequeno municipio de Anapu, no Estado do Para,
ecoou por toda a nagdo e se tornou matéria jornalistica dos principais jornais do
mundo. Como seria possivel matar, a “queima-roupa” e pelas costas, uma fragil
senhora de cabelos brancos, que lutava em defesa dos pobres e excluidos??’” Esse
foi um questionamento ndo muito rotineiro que se apresentou a consciéncia dos
brasileiros. Até os mais poderosos meios de comunicagdo deste pais, sempre
alheios aos conflitos rurais e sempre deturpadores das agbes das organizagoes

sociais de luta pela terra, divulgaram e analisaram a histérica mediacao dos conflitos

27 |rma Dorothy tinha como lema a seguinte frase: “N&o vou fugir e nem abandonar a luta dos povos
da floresta, que estao desprotegidos. Eles tém o sagrado direito a uma vida digna.”
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feita “a bala” pelos fazendeiros?®. Esse crime barbaro chocou, momentaneamente,
toda a sociedade brasileira e evidenciou que a morte daqueles que se rebelam
contra as injusticas sociais ainda é o caminho para assegurar o poder daqueles que
detém, “a ferro e fogo”, a terra e o capital.

Varios tipos e graus de assassinatos séo utilizados para garantir o poder dos
proprietarios de terra: desde o genocidio de povos indigenas por doencas
propositalmente disseminadas nas tribos a formagdo de milicias de pistoleiros
encarregados de expulsar familias de posseiros em terras pretendidas por
fazendeiro/grileiros; desde a distribuicdo de alimentos (agucar) misturados com
arsénico para os indios aos massacres de Corumbiara em 1995 e Eldorado dos
Carajas em 1996, realizados pelas policias militares dos estados de Ronddnia e do
Para respectivamente®®.

Nos massacres, morre quem esta no meio. Morrem mulheres, idosos e
criangas, como € 0 caso da menina Vanessa, de apenas sete anos de idade, que
recebeu um tiro de fuzil no peito durante a acdo de despejo realizada pela policia
militar de Rondénia em 1995. Nos assassinatos planejados, morre a lideranga, como
o assassinato do lendario Chico Mendes em 1988, do padre Josimo Tavares em
1986 e da prépria Irma Dorothy em 2005. Por isso, pode-se atribuir ainda outro
significado a atuagédo da CPT: o de pastoral de conflito e de fronteira, isto &, esta
sempre na fronteira entre a vida e a morte daqueles que dela necessitam. Atuar no
“fio da navalha” significa dizer, para além das contendas politicas que caracterizam a
atuacao dessa Comissao, que essa navalha corta, corta a vida do povo pobre do
campo, das suas liderangas e dos sujeitos que queiram ajuda-lo, inclusive dos
quadros da prépria CPT?™°. Ir até o lugar onde aconteciam as tragédias foi o papel
dos agentes pastorais formadores da CPT.

208 Aproximadamente um més depois do assassinato da irma Dorothy, a Rede Record de Televiséo
produziu um programa investigativo sobre o tema, mostrando abertamente a estratégia de
assassinato das liderancgas rurais pelos latifundiarios. Sobre esse mesmo tema, a Rede Globo de
Televisao vinculou em um dos quadros do programa policial e investigativo “Linha Direta”, o caso do
assassinato de trés irmaos de uma mesma familia camponesa e a impunidade dos mandantes do
crime (um conhecido fazendeiro/coronel da regido). Estes dois programas apareceram como
excegao na pauta jornalistica da grande midia, uma vez que as grandes emissoras e 0s grandes
l}ornais, geralmente, nédo discutem os problemas decorrentes da questao agraria brasileira.

209 Segundo os dados do relatério Conflitos no Campo (Brasil — 2003), publicado pela CPT, o Para
possui 0 maior indice de impunidade, totalizando 521 assassinatos em 20 anos, ocorrendo apenas
13 condenagoes.

1% No levantamento feito por Moreira (2006, p. 137-138), entre os anos de 1976 a 1992 os seguintes
membros e colaboradores da CPT ou do CIMI foram assassinados: Pe. Rodolfo Lunkenbein (MT),
Pe. Jodo Bosco Penido Burnier (MT), Angelo Pereira Xavier (BA), Angelo Creta (PR), Raimundo
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O assassinato em conflitos rurais € assustador pela grande quantidade e pela
identidade de quem morre, ou seja, nos ultimos trinta anos, foram assassinados
aproximadamente 1700 camponeses e trabalhadores rurais, majoritariamente
aqueles a quem os direitos institucionais sao negados. Talvez a expressao conflito
rural ndo seja a mais adequada para nomear esse processo, pois, se apenas um
lado — o lado do pobre do campo — sofre baixas, a palavra massacre é mais
adequada para nomear um confronto tao desproporcional.

Diversas organizacdes e diversas pesquisas (em diferentes periodos)
apresentam numeros alarmantes sobre os assassinatos. Justo (2000) trabalha com
dados do Movimento dos Trabalhadores Rurais Sem Terra (MST), que
contabilizaram 1.500 assassinatos de camponeses e trabalhadores rurais entre 1964
e 1986%"". Trabalha também com os dados da organizacdo Américas Watch, que,
em um relatério sobre violéncia no campo brasileiro, se baseou em 1565 casos de
mortes de pessoas ligadas a luta pela terra, entre os anos de 1964 e 1989, para
mostrar a impunidade reinante no campo, ja que, segundo esse relatério, apenas 17
casos foram a julgamento. No relatério da Anistia Internacional, chega-se a
alarmante quantia de 1.800 assassinatos no campo entre 1964 a 1988%'2. No
Primeiro Censo Nacional da Reforma Agréria, publicado em 1997 pelo governo
federal de Fernando Henrique Cardoso, envergonhado pelos massacres de
Corumbiara (1995) e de Eldorado dos Carajas (1996), foram apontados, utilizando
dados da CPT e da CNBB, 966 assassinatos no campo entre os anos de 1985 a
1996. O Férum Nacional pela Reforma Agraria e Justica no Campo divulgou que,
entre o periodo de 1986 a 2005, foram assassinados 1.385 camponeses e
trabalhadores rurais. A Revista do Movimento dos Trabalhadores Rurais Sem
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Terra®'”, trabalhando com dados levantados pela CPT e utilizados no relatério

elaborado pelo Centro de Justica Global, revela que 1.517 trabalhadores rurais

Ferreira Lima, o Gringo (GO), Gabriel Sales Pimenta (PA), Eugénio Lira (BA), Margal Tupa-Y (MS),
Margarida Maria Alves (PB), Wilmar dos Santos Batista (GO), Sebastidao Rosa da Paz (GO), Nativo
da Natividade de Oliveira (GO), Pe. Ezequiel Ramim (AC), Ir. Adelaide Molinari (PA), Ir. Cleusa
Coelho (AM), Pe. Josimo Tavares (GO), pastor Jose Inacio da Silva (MA) e Expedito Ribeiro de
Souza.

21" Nao é por menos que a base de dados sobre assassinatos no campo tomam como ano de
referéncia 1964, inicio da ditadura militar que, por conseqiiéncia, deu maior liberdade a qualquer
forma de repressao as manifestagdes populares e incentivou, a qualquer custo, o perverso
desenvolvimento capitalista no campo.

212 Relatério da Anistia Internacional: Brasil: violéncia autorizada nas &reas rurais, 1988. (Cf.
MOREIRA, 20086, p. 41).

218 Revista Sem terra, ano lIl, n. 12, abr./maio/jun. 2001.
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foram assassinados entre os anos de 1988 e 2000 e, desse total, foram
acompanhados os processos judiciais de 1.207 assassinatos e apenas 85 desses
crimes foram a julgamento, com o misero resultado de oito mandantes presos®'*. E,

ainda,

dados da CPT colhidos entre 1985 e 2003, mostram que, diante de 1.349
vitimas de conflitos no campo em todo o pais, apenas 64 executores e 15
mandantes foram condenados. Dos 1.003 crimes ocorridos no periodo,
apenas 75 foram a julgamento, ou seja, 7,5% (MOREIRA, 2006, p. 41).

As diferengas entre esses numeros, que, na sua maioria, partiram da base de
dados da CPT, nado constituem um problema que inviabilize qualquer pesquisa ou
andlise sobre esse tema escabroso do cotidiano nacional. Mesmo a mais otimista
das pesquisas mostra um numero absurdo de pessoas que morrem em assassinatos
deliberados, ou em massacres, deixando qualquer conclusdo que se possa produzir
encurralada na constatagdo do genocidio do qual o povo pobre do campo vem
sendo vitima, a medida que passa a contestar as situacdes injustas em que
sobrevive.

Escolhi trabalhar com dados coletados diretamente dos documentos da CPT
ndo sO6 porque a Pastoral faz parte do meu objeto de estudo, mas pelo
reconhecimento publico de que essa Comissdo possui 0 mais sério e sistematico
6rgao coletor de dados sobre violéncia no campo, tanto que o governo federal,
movimentos sociais, sindicatos, ONGs, universidades e instituicées internacionais
(UNESCO, ONU, FAO) utilizam os dados publicados pela CPT nos seus relatérios
analiticos sobre a questao agréria brasileira.

A sistematica de compilacdo dos dados de violéncia contra os diversos tipos
de trabalhadores rurais e contra os grupos indigenas faz parte do processo de
génese e formacédo da CPT. Essa pastoral assumiu, desde o inicio, a missdo de
registrar (para depois denunciar) os conflitos pela terra e a violéncia contra os
trabalhadores rurais e seus direitos em todo o Brasil. Embora esse trabalho de

2" No texto redigido por Antdnio Canuto (2004) “O latifiindio e suas trincheiras”, esse membro do
secretariado nacional da CPT afirma, sem informar o periodo analisado, que “a trincheira do
judiciario tem servido historicamente ao latifindio como defesa. Os crimes cometidos contra os
trabalhadores se mantém, com monoétona persisténcia, impunes. A prova da impunidade estd no
fato de que dos 1.280 assassinatos, apenas 121 foram levados a julgamento. Dos mandantes dos
crimes, 14 foram a julgamento, sendo 8 condenados. Foram levados a julgamento 4 intermediarios,
sendo dois condenados. E entre os 96 executores julgados, 58 foram condenados.”
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registro tenha comecado no final dos anos 1970, € a partir de 1985 que a pastoral da
terra passa a publica-los anualmente®'>.

O processo de formacao de toda a estrutura para a coleta de dados contribuiu
diretamente para que a CPT se espacializasse por todo o pais, em 21 regionais e
um secretariado nacional, abarcando todos os Estados da federagdo. No bojo da
sua missao de ser presenca nos conflitos que afligem o homem do campo, a coleta
e a sistematizagéo dos dados nessas regionais sao trabalhos fundamentais no dia-a-
dia da pastoral. Segundo a metodologia apresentada pela CPT para o registro (Cf.
CPT, 2005. p. 13-17), os dados sao obtidos por meio de pesquisas primaria e
secundaria. Sao realizados levantamentos de informacdes e dados em jornais de
circulagé@o local, estadual e nacional, boletins de diversas instituigdes: movimentos
sociais, sindicatos, partidos, 6rgaos governamentais e Igrejas; declaragbes e cartas
assinadas, boletins de ocorréncia, além das informagbes e dados pesquisados pelos
regionais da CPT e que sdo enviados a secretaria nacional em Goidnia. Quando os
nuameros fornecidos pelas fontes secundarias nao coincidem com os apurados pelos
regionais da CPT, considera-se a pesquisa primaria realizada pelos regionais.
Portanto, ndo s&o apenas os assassinatos que sao registrados, e sim a variedade de

resultados provenientes dos conflitos, como se pode ver n Quadro 1.

#"® No ano de 2002, a CPT passou a registrar as ocorréncias de conflitos pela dgua, que sao:
diminuicdo ou impedimento de acesso a agua quando um manancial é apropriado privadamente;
ameaga de expropriacao; falta de projeto de reassentamento ou reassentamento inadequado ou
ndo efetivado; ndo cumprimento de procedimentos legais para uso e apropriagdo de agua (EIA-
Rima, audiéncias, licengas); divergéncias na comunidade para evitar a pesca predatéria ou quanto a
métodos de preservar rios e lagos; destruicao e/ou poluigdo de matas ciliares e rios, quando ha o
uso de agrotéxicos ou outros poluentes tornando a agua impropria para o consumo; e contra a
cobranga pelo uso da agua nas pequenas produgdes.
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Quadro 1 - Tipos de conflitos coletados pelo setor de documentacao da CPT.

Tipo do Conflito* Conceituacao dos Conflitos

Conflitos por terra |Sao acoes de resisténcia e enfrentamento pela posse, uso
e propriedade da terra e pelo acesso a seringais, babacuais
ou castanhais, quando envolvem posseiros, assentados,
remanescente de quilombos, parceleiros, pequenos
arrendatarios, pequenos proprietarios, ocupantes, sem
terra, seringueiros, quebradeiras de cocos, castanheiros
etc.

Ocupacoes** Sao acgdes coletivas das familias sem terra que, por meio
da entrada em imoveis rurais, reivindicam terras que nao
cumprem a sua fungéo social.

Acampamentos™* Sao espacos de luta e formacao, fruto de acdes coletivas,
localizados no campo ou na cidade, onde as familias sem
terra organizadas reivindicam assentamentos***.

Conflitos Sao acdes de resisténcia dos trabalhadores assalariados
trabalhistas que reivindicam o aumento de saldrio e manutencédo dos
direitos. Também se referem as situacbes de sujeicao,
exploracdo e desrespeito a pessoa e aos direitos dos
trabalhadores nas relacdes de trabalho.

Conflitos pela agua |Sao acbes de resisténcia, em geral coletivas, para garantir
O uso e preservacao das aguas e de luta contra a
construcdo de barragens e acgudes, contra a apropriacao
particular dos recursos hidricos e contra a cobranc¢a do uso
da agua no campo, quando envolve ribeirinhos, atingidos
por barragens, pescadores etc.

Conflitos em | S40 acgdes coletivas que acontecem em areas de estiagem

tempos de seca prolongada e reivindicam condicoes basicas de
sobrevivéncia e/ou politicas publicas de convivéncia com o
semi-arido.

Conflitos sindicais |[Sado acbdes de enfrentamento que buscam garantir o
acompanhamento e a solidariedade do sindicato aos
trabalhadores, contra as intervencdes, as pressdes de
grupos externos, ameacas e perseguicdes aos dirigentes e

filiados.
Conflitos em areas |Sao acbes de enfrentamento entre garimpeiros, empresas,
de garimpo grupos indigenas e o Estado.

Fonte: Mitidiero Jr., M A. (Org.). Conflitos no campo Brasil. Goiania: CPT, 2005.

* Somente se registram os conflitos que envolvem trabalhadores e trabalhadoras, o principal objeto
de registro e denuncia é a violéncia sofrida. Conflitos agrarios, muitas vezes graves, entre
latifundiarios ou outros agentes ndo séao registrados. Registram-se os conflitos que ocorrem durante o
ano em destaque. Conflitos antigos e nao resolvidos sé figuram na base de dados se tiverem algum
desdobramento durante o ano trabalhado.

** As ocupagdes e os acampamentos fazem parte do universo dos “Conflitos pela Terra”, mas sao
particularizados aqui, por constituirem a principal estratégia desenvolvida pelos movimentos sociais
em luta por Reforma Agraria.

*** A CPT registra o ato de formagao de um acampamento em determinado ano e ndo acompanha
esse acampamento no ano seguinte.

Com base na concepcao expressa nessa tabela e diante da histérica questao
agraria brasileira, pode-se definir conflito como acdes que se dao na luta por terra,
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trabalho e direitos (no qual, incluo o direito a agua) entre e trabalhadores rurais e
camponeses contra os proprietarios rurais € o Estado. Na definicao da CPT, nao

muito diferente dessa, os conflitos sdo:

[...] agbes de resisténcia e enfrentamentos que acontecem em diferentes
contextos sociais no ambito rural envolvendo a luta pela terra, agua, direitos
e pelos meios de trabalho ou produgao. Estes conflitos acontecem entre
classes sociais, entre os trabalhadores ou por causa da auséncia ou ma
gestao de politicas publicas (CPTI, 2004).

Ha um rigor na sistematizacdo dos dados pelo Setor de Documentacéo da
CPT: a cada registro de conflito, € elaborado um histérico do evento, onde se
encontram todos os documentos que serviram de base para a coleta e o tipo de
violéncia do qual os trabalhadores rurais foram vitimas. A tipificacdo da violéncia é
de diferentes ordens, indo desde o0 assassinato até a ameacga verbal; estes sédo os
mais freqlentes contra a pessoa: assassinato, tentativa de assassinato, ameaca de
morte, tortura, agressao fisica, ferimento, ameaca de prisdo, prisdo, sequestro,
carcere privado, humilhacdo, intimidacdo e destruicdo de pertences, trabalho
escravo, super-exploracdo do trabalho assalariado, desrespeito a legislacao
trabalhista.

A respeito das estratégias de luta pela terra, ocupacbes e acampamentos,
registra-se, além do numero de familias envolvidas, se ocorreram agdes de despejo
pela justica, ou se foram expulsos por milicias privadas a mando do proprietario e,
se nessas agobes, os trabalhadores foram vitimas de algum dos tipos de violéncia
descritos anteriormente.

Vale ressaltar que a CPT também registra as ac¢des coletivas de protestos
(“manifestacdes”) realizadas pelos trabalhadores, sindicatos, movimentos sociais
etc. A cada manifestacao registrada, ha um histérico informando a motivagdo desses
eventos. Todo esse arsenal de registros vem sendo um importante instrumento para
denuncia e analise dos problemas sociais que assolam o campo brasileiro.

A CPT apresenta as seguintes motivagcées para o “Por que documentar?”
(CPTI, 2004, nota 248):

e Pastoral — por fidelidade ao Deus dos pobres, a terra dos pobres e aos pobres da
terra € que a CPT assumiu a tarefa de registrar e denunciar os conflitos de terra e

da agua e a violéncia contra os trabalhadores e seus direitos.
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e Politica — porque o registro da luta é feito para que o trabalhador, conhecendo sua
realidade, possa com seguranga assumir sua prépria caminhada, tornando-se
protagonista e sujeito da historia.

e Pedagdgica — porque o conhecimento da realidade ajuda a reforcar a resisténcia
dos trabalhadores e a forjar a transformagéo necessaria da sociedade.

e Histérica — porque todo esforco e luta dos trabalhadores ndo podem cair no
esquecimento e devem impulsionar e alimentar a luta das geracdes futuras.

¢ Cientifica — porque o rigor, os procedimentos metodoldgicos e o referencial teérico
permitem sistematizar os dados de forma coerente e explicita. A preocupacéo de
dar um carater cientifico a publicagdo existe ndo em si mesmo, ela existe para
que o acesso a estes dados possa alimentar e reforcar a luta dos préprios
trabalhadores. Nao se trata simplesmente de produzir meros dados estatisticos.
Trata-se de registrar a histéria da luta de uma classe que secularmente foi
explorada, excluida e violentada.

Toda a estrutura montada, que permitiu a Pastoral da Terra coletar essa
variedade de violéncias contra a pessoa, serviu para, além da espacialidade
nacional alcancada pela CPT, o amadurecimento e o ganho de experiéncia nas
formas de orientar os trabalhadores a se prevenirem, a atuarem contra as agressées
e na forma de denuncia-las, uma vez que a violéncia contra o trabalhador rural é tao
sistematica que fez a pastoral publicar uma espécie de manual intitulado “Como Agir

Diante da Violéncia’®'®

, para trabalhar junto com as comunidades e nas experiéncias
de luta desenvolvidas pelos trabalhadores. Esse material orienta as possiveis
vitimas a organizar estratégias contra ameacas, destruicdo de casas ou lavouras,
despejos, prisdes, sequestros, espancamentos, torturas, abusos da policia, coergao
no trabalho e assassinatos. E quando ja efetivado o ato da violéncia, o manual
orienta os procedimentos a serem tomados, como procurar testemunhas, levantar
dados do agressor, denunciar a policia e aos meios de comunicacao, exigir o boletim
de ocorréncia nos departamentos de policia.

A linguagem desse manual € bem simples e didatica, e a sua estrutura €
repleta de exemplos de situacbes corriqueiras na vida dos camponeses e
trabalhadores rurais ameagados nos conflitos de terra. Apresenta exemplos de

“representacao criminal”, “queixa crime”, “habeas corpus” e de “representacao junto

216 COMISSAO Pastoral da Terra. Como Agir Diante da Violéncia. Aparecida: Santuario, 1996.
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a corregedoria geral da republica”, para que as vitimas ou possiveis vitimas
familiarizem-se com a burocracia policial e conheca os seus direitos. Ha também um
capitulo especial (“Seguranca”) direcionado as liderancas ameacadas, que contém
“informacbes importantes para conhecer o chdao em que pisamos” (Qquem Sao 0s
inimigos), quem séo os poderosos da regidao? A quem eles estdo ligados? Existem
grupos armados? Os “cuidados especiais no dia-a-dia” (ndo andar sozinho, observar
bem o ambiente por onde anda, nunca passar informagdes a pessoas que nao
sejam de total confianca, nunca discutir coisas importantes ao telefone, ndao discutir
tarefas do movimento em publico etc.) e os “cuidados com a organizag¢ao” (identificar
as pessoas nos encontros e locais de trabalho, ndo marcar reunides sempre nos
mesmos locais, queimar documentos jogados no lixo etc.).

O mais interessante desse material € a sua propria existéncia. Ou seja, é a
constatacdo de que uma instituicdo seja obrigada, nos dias de hoje, a produzir um

material de prevencéo & violéncia e & impunidade®’”

anunciada. Isso evidencia que
a formacao social brasileira ainda lanca mao da violéncia como forma de mediacao
das relacdes sociais e que a forca daqueles que detém os poderes econdmicos, e
muitas vezes politicos, é exemplificada, personificada, também, no ato da violéncia.
Quando se analisam os dados de assassinatos no campo, nos ultimos vinte
anos (1985 — 2005), coletados pela CPT, chega-se a tragica cifra de 1.322
trabalhadores rurais, camponeses e de quem os apdia sumariamente assassinados
por aqueles que querem assegurar o dominio absoluto da terra. Este grafico divide o

namero de mortos segundo os anos do periodo citado:

17 Plinio de Arruda Sampaio publicou um artigo no Jornal Folha de Sao Paulo (24/02/2005), intitulado
de “Kit Massacre”, dias ap6s o assassinato brutal da Irma Dorothy Stang. Numa analise
controvertida e fiel Plinio afirma que os sucessivos governos federais inventaram um Kit de
providéncias destinadas a administrar as crises provocadas por massacres de posseiros, sem terra,
seringueiros e indigenas; e agora chegava a hora do presidente Lula usé-lo. O Kit consiste (“inclui”)
declaragdes indignadas do presidente e de seus ministros, a presenga dos ministros no local da
barbarie, promessa de punigdo implacavel aos criminosos, prisdo de 3 ou 4 suspeitos (logo soltos
por falta de provas) e no anuncio de factéides destinados a dar a opiniao publica a impressao de
que o governo esta agindo energicamente. A vida média de um Kit Massacre é de 15 a 20 dias,
periodo em que o fato ocupa as paginas nobres dos jornais, para depois ser engavetado até o
massacre seguinte. (Cf. Conflitos no Campo — Brasil, 2004)
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Grafico 1 - Assassinato no campo — 1985 / 2007.

Embora o grafico mostre uma diminuicdo na quantidade de assassinatos
entre os anos de 1985 a 2005, os numeros ainda continuam alarmantes. Outra
informagao clara no grafico € que os anos de 1985 a 1988 representam o pico do
namero de mortos € que, nos anos de 2002 e 2003, os numeros voltaram a crescer,
diminuindo nos dois anos seguintes. Uma explicagédo possivel para o numero total
de mortos nesse periodo, seguramente, esta na impunidade garantida pelo judiciario
aos executores e mandantes de crimes. Contrariando os discursos politicos, que
apresentam as instituicdes publicas brasileiras como sdlidas e desenvolvidas, o
judiciario, principalmente no tratamento da questao agraria, explicita sua fragilidade
ao garantir injusticas que vao desde grilagem de terra ao assassinato de
trabalhadores rurais. Referente aos anos 1985 a 1988 e o repentino crescimento
notabilizado nos anos de 2002 e 2003, as explicagbes certamente estardo na
observacao das particularidades do contexto nacional nesses periodos.

No periodo de 1985 a 1988, o Brasil passava pela preparacdo do chamado
processo de “redemocratizacdo”, o que significou maior liberdade aos movimentos
sociais contestatorios, que passaram a reclamar por justica social. Em
concomitancia com essa realidade, discutia-se a elaboracdo do Primeiro Plano
Nacional de Reforma Agraria e a entrada na Constituicao Federal de um capitulo
especifico para tratar do tema. Essa aura de liberdade fez com que os proprietarios



220

rurais, organizados, recrudescessem as suas acdes contra qualquer um que
tentasse contra os seus poderes, sendo a violéncia, mais uma vez, a forma de
mediacao eleita para tratar da questao.

Nao foi por menos que, nesse periodo, formou-se a maior organizacdo de
proprietarios rurais da histéria brasileira: a Unido Democratica Ruralista (UDR)?'®,
que reuniu sindicatos patronais, associagcdes de produtores, cooperativas e,
individualmente, fazendeiros de todo o pais para atuarem no campo politico
diretamente nas assembléias estaduais e federal e nas suas proprias propriedades
ou nas regides onde possuiam terras, intimidando, ameagando, espancando e
assassinando aqueles que reclamavam por direitos. Isso fez com que o numero de
mortos subisse exponencialmente, chegando a 161 assassinatos em 1987, isto é, a
cada dois dias desse ano, um trabalhador rural era assassinado®'®.

Segundo a dissertagcdo de mestrado de Cristiano Simon (1994), a formacao
da UDR deu-se, em primeiro lugar, entre pecuaristas do eixo Sdo Paulo — Goias —
Minas Gerais, para, depois, se espacializar por todo o pais. Fortalecida
financeiramente pelos leildbes de gado que acumulavam recursos para as suas

220 & 200 secretarias

acoes, a UDR chegou a possuir, em 1987, 230 mil socios
regionais em 19 Estados da federacdo®'. Além do nlcleo central dessa
organizacao, sua estrutura congregava as seguintes alas: a UDR Mulher, em que as

mulheres dos proprietarios se envolviam em atividades filantrdpicas e beneficentes;

218 A célebre frase de seu fundador, o hoje deputado federal Ronaldo Caiado, mostra a fidelidade ao

nome desse movimento: “Para nds, produtores rurais, governo democratico € aquele que faz o que
nés queremos e até impomos, e ndo o que nos ditam normas.” (JORNAL O ESTADO DE SAO
PAULO, 23/04/1987).
° No momento do renascimento dessa organizacdo, no final dos anos 1990, o advogado da UDR,
numa fala politica com a inten¢ao de mostrar que a UDR néo foi e nem seria responsavel por parte
dos assassinatos no campo, afirma que orientam os “segurancas” das fazendas a atirar da cintura
L para baixo (JORNAL FOLHA DE SAO PAULO, 19/09/1997).

“O processo de admissdo na UDR se inicia com o interessado apresentando uma proposta de
filiacdo. Nela devem estar registrados os nomes de sua mulher e filhos, bem como dados referentes
ao tamanho e localizagdo do imével que possui, dados que devem ser comprovados por fotocdpias
de documentos publicos [...] A proposta de filiagdo é encaminhada pela diretoria da entidade, que
segundo indicios existentes, leva em consideracao o perfil ideolégico e o comportamento politico-
partidario do candidato a socio” (SIMON, 1994, p. 54). Os beneficiarios de projeto de Reforma
Agraria e 0s ex-posseiros, agora proprietarios regulares de suas terras eram proibidos de fazer
parte da UDR. J& os pequenos proprietarios, sem nenhuma histéria ligada as lutas sociais por
Reforma Agraria, eram excegao dentro desse movimento, embora parte desses pequenos tenha
atuado junto aos grandes proprietarios e a UDR em protestos contra a baixa dos juros em
consequéncia do Plano Cruzado.

21 A UDR estava tdo fortalecida nesse periodo, que se deu ao luxo de langar como candidato a
presidéncia da republica, o seu fundador Ronaldo Caiado. Na sua campanha, Caiado ficou
estigmatizado como “o homem do cavalo branco”, pois aparecia no programa eleitoral montado em
um cavalo branco proferindo discursos em favor familia e do direito absoluto de propriedade.
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a UDR Jovem e a UDR Mirim (até 14 anos), que investiam na garra e no
empreendedorismo do jovem na defesa dos bens da sua classe, formando futuras
liderancas. Na verdade, toda essa estrutura (familiar) objetivava servir como discurso
publicitario dessa organizacdo, que tinha como ancora a defesa dos valores da
tradicdo, da terra, da familia e da propriedade (temas com total apoio dos
governantes e da Igreja conservadora). Visavam abrandar a imagem real da UDR,
que comegava ser denunciada pela CPT, pelos movimentos sociais e por ONGs
nacionais e internacionais®?. A filantropia das mulheres da UDR estava mesclada a
histérias tragicas de pais de familias, homens pobres do campo trucidados pelas
balas de fazendeiros ligados a UDR. O mais conhecido caso de assassinato de
lideranca rural na histéria do Brasil € a de dois fazendeiros sécios da UDR que
efetuaram os disparos que tiraram a vida do lendario Chico Mendes em 1988%%°,

A UDR praticamente deixou de existir ja no ano de 1989, quando Fernando
Collor de Melo foi eleito presidente da Republica e concedeu o Ministério da
Agricultura a um dos fiéis socios da UDR, Antonio Cabreira. Portanto, essa
organizacao chegava ao mais alto poder. De qualquer forma, deve-se fazer a
necessaria relacao entre os anos de atuacao da UDR (praticamente de 1985 a 1989)
e 0 aumento do numero de mortes no campo.

Na outra ponta do gréafico 1, no periodo mais recente, observa-se a tendéncia
a aumento dos assassinatos logo no momento em que o Partido dos Trabalhadores
chega ao poder. De qualquer maneira, 0 nimero de assassinatos, durante a
segunda metade da década de 1980, é bem superior a0 nimero de assassinatos
corrido nos primeiros anos do século XXIl. As seguintes hipbéteses podem-se

constituir em um veio explicativo desse contexto:

22 0 conlflito entre Igreja (CPT) e UDR toma corpo apds o assassinato do padre Josimo Tavares
(1986) em Imperatriz (MA). Apds esse acontecimento a “UDR emergiria no noticiario nacional
negando seu envolvimento com os episodios de violéncia relatados e encaminhando a imprensa
relatério sobre a vida e as atividades do padre assassinado, atacando sua moralidade e ‘inclinagées
ideoldgicas’, numa clara assungdo daquilo que se propunha negar”, centrando “os mais ferrenhos
ataques da UDR a Igreja, ndo devendo ser considerada uma coincidéncia a fundagao — logo ap6s o
assassinato do padre — de um nucleo da entidade em Imperatriz. Ap6s novos assassinatos de
clérigos no Para, os bispos do Estado imporiam ‘sang¢des canbnicas’ ao governador que, em
paralelo, seria homenageado pela UDR, devido, justamente, a sua eficiente participagdo nos
conflitos rurais.” (MENDONGA, 2006, p. 156).

28 No estudo de Mendonca (2006, p. 25), a autora constata que a UDR pouco teve de efetivamente
inovador, “tal novidade se manifestaria tdo-somente, no plano das estratégias de acao, sobretudo
em fungdo de dois aspectos, que a distinguiriam das demais entidades pesquisadas: a) a
legitimagao da violéncia fisica como instrumento de obtengao de seus fins [...] b) a agilidade de sua
mobilizagdo de quadros, mantida por abundantes recursos, oriundos de inimeras fontes — dentre
elas os leildes de gado —, o que lhe valeria a dianteira politica junto a Constituinte e as demais
agremiacoes.”
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- durante o ultimo mandato do presidente Fernando Henrique Cardoso, foi decretada

a lei, por meio da Medida Proviséria 20/27%*

, que impede a vistoria pelo Incra, por
dois anos, de areas ocupadas por organizacées de sem terra e determina que as
pessoas envolvidas em ocupacdes sejam impossibilitadas de participar dos
projetos de assentamento. Essa medida teria feito com que as organizagdes de
sem terra diminuissem suas acdes, por conseguinte, diminuindo a resposta violenta
dos proprietarios rurais, resultando na diminuicdo do nimero de mortos®>;

- com a chegada do governo Lula ao poder em 2003, embora ndo tenha sido extinta
essa Medida Proviséria, que, no seu fim ultimo, impede desapropriacdo de terras
ocupadas, essa lei passa a ndo ser seguida a risca pelo governo®®, aumentando
as agdes das organizagdes de sem terra (segundo dados da CPT, de 2002 para
2003, aumentou o numero de conflitos, de pessoas envolvidas e de ocupagbes de
terra), portanto aumentou, também, o contra-ataque dos proprietarios e, em
consequéncia, o numero de mortos.

Na brilhante e, ao mesmo tempo, estarrecedora andlise, o geégrafo Carlos
Walter Porto Gongalves (apud CPT, 2003), com base nos dados da CPT sobre os
nameros de conflitos no campo — quantidade de pessoas envolvidas nos conflitos e
namero de assassinatos —, constréi, como hip6tese, a tendéncia de que, nos
periodos mais democraticos da politica brasileira (1985 a 1988: fim da ditadura
militar, presenca de um presidente civil e preparacdo para as primeiras eleicoes

presidéncias com voto direto e universal; e a partir de 2003: chegada ao poder, pela

24«0 imével rural de dominio plblico ou particular objeto de esbulho possessoério ou invasio

motivada por conflito agrario ou fundiario de carater coletivo, ndo sera vistoriado, avaliado ou
desapropriado nos dois anos seguintes a sua desocupagao, ou no dobro desse caso no caso de
reincidéncia; e devera ser apurada a responsabilidade civil e administrativa de quem concorra com
qualquer ato omisso ou comissivo que propicie 0 descumprimento dessas vedagées.” Essa Medida
Proviséria produziu a seguinte Lei: “[...] A acdo dos movimentos sociais, a partir dessa Emenda
Constitucional n® 8629/93, deve-se restringir a indicagdo do imovel passivel de desapropriacao,
cabendo apenas ao INCRA tomar as medidas cabiveis no sentido de estudar a area, iniciando com
a criacdo do Decreto, que apds a sua aprovagao, ocorre a citagdo do proprietario para fins de
vistoria.”

225 Também se deve levar em consideragdo que houve um endurecimento do governo de FHC contra
0s movimentos sociais de sem terra. Houve a reativagdo do Servigo Nacional de Informacao
(eficiente 6rgao da repressao militar durante a ditadura) e foi criada uma delegacia especial para
formar agentes com a fungao de investigar os movimentos; ocorreu também um intenso processo
de criminalizagao das liderangas, quando a maioria delas passou a estar “atolada” numa imensidao
de processos judiciais, principalmente os processos de formagao de quadrilha e atentado a ordem
EUblica.

?2% Conforme informa Canuto e Balduino (2004), o governo Lula retirou da pagina da Internet o nome
daquelas familias que teriam sido cortadas de todo e qualquer programa de reforma agréria de
acordo com a Medida Proviséria e tomou a atitude de ndo-condenacéo explicita, por parte do Incra,
do Ministério de Desenvolvimento Agrario e do proprio presidente Lula, das acdes desenvolvidas
pelos sem terra.



223

primeira vez na histéria, de um governo dos trabalhadores, comandado por um
migrante, operario e lider sindical), as elites rurais locais tornam-se mais violentas,
amedrontadas, com possivel perda de poder diante de ares democraticos. Isso
aponta uma enorme inversao (contradicdo) nos valores e nas instituicbes da
sociedade brasileira: quanto mais autoritdrio, menor a violéncia no campo; quanto
mais democratico, maior a violéncia no campo.

Porto-Gongalves (2003, p. 13) constata, ao analisar cronologicamente os
dados sobre conflitos no campo, que o numero de eventos violentos vinha
diminuindo até a abrupta inversdo no ano de 2003:

1) o numero de prisdes de trabalhadores rurais em conflito vinha caindo desde 1999,
de 611 para 158 presos em 2002, passando para 380 em 2003 (um aumento de
151,4% em relacdo a 2002);

2) a queda do numero de familias despejadas em conflitos por terra pelo poder
judiciario vinha caindo desde 1999, quando atingiu 21.468 familias, descendo
para 9.715 em 2002, mas, em 2003, saltou para 35.292, chegando ao seu
maximo historico.

3) o numero de familias expulsas pelos poderes privados vinha diminuindo desde o
ano 2000, mas voltaram a crescer 130% entre os anos 2002 e 2003.

4) os assassinatos, que tinham uma média por ano entre 1999 e 2002 de 30 mortos,
passaram para 73 assassinados em 2003; entre 2002 e 2003, os assassinatos
subiram 68.9%.

Ainda com base no estudo dos dados coletados pela CPT, Porto-Gongalves
propde a formagao de varios indices estatisticos sobre “conflitividade”, mostrando a
gravidade dos conflitos por estados e regides. Por exemplo, a partir do nimero de
assassinatos por Estado em relagdo a porcentagem da participacdo desse Estado
no total da populagéo rural do pais, chega-se a um numero indicativo da gravidade
do problema.

Para ilustrarmos a riqueza desse procedimento analitico de indices de
Intensidade, observemos que, embora o Estado do Para tenha registrado 33
assassinatos relacionados a luta pela terra e demais conflitos agrarios em
2003, 45,2% do total desses dados indicam uma propor¢gdo menor de
assassinatos do que o Estado do Mato Grosso, onde ocorreram 9 (nove)
assassinatos em 2003, ou seja, 13,3% do total nacional. Isso se deve ao
fato de o Estado do Parg abrigar 6,5% de nossa populacao rural, enquanto
0 Mato Grosso abriga somente 1,6% desse mesmo total. Assim, pode-se
obter um Indice de Violéncia Privado — Assassinatos — para o Estado do
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Para de 6,95 (45,2 + 6.5 =6.95), enquanto para o Estado do Mato Grosso o
mesmo procedimento acusa um indice 8.3 (13.3 = 1.6 = 7.6).

A partir da média dos indices de conflitividade de prisbes, despejos e
assassinatos por Estados, Gongalves (p. 25) chegou a um numero que indica o
ranking dos cinco Estados mais violentos do Brasil, que sado, por ordem hierarquica,
os estados do: Mato Grosso, Rondbnia, Goias, Tocantins, Mato Grosso do Sul.
Observa-se que, nesses cindo Estados, onde a “moderna” agricultura se desenvolve
mais intensamente, nas chamadas areas do agronegdcio, a violéncia contra os
trabalhadores rurais € maior, mais intensa e efetiva. Com isso, Porto-Gongalves, na
condicao de assessor da CPT, portanto uma voz dessa instituicdo, chega a seguinte
conclusdo sobre o aumento da violéncia contra trabalhadores rurais nos ultimos

anos:

Nesse sentido, chamamos a atenc¢édo da sociedade e do governo brasileiro
para a tendéncia invertida nesse primeiro ano do governo Lula quando
houve um aumento da violéncia privada de 69,8% nos assassinatos e de
151,4% no de familias expulsas, a0 mesmo tempo em que aumentou a
acao do Poder Judiciario, sobretudo por meio do Poder Judiciario dos
Estados, com um aumento no nimero de presos de +140,5% e no de
familias despejadas de +263,2% — enquanto o numero de conflitos
aumentou somente 82,7%. E mais, chamamos a atengao para o fato de que
esses dados indicam uma perigosa tendéncia que atenta contra a
democracia e a justica na sociedade brasileira, ao sinalizar para uma
conjuntura de violéncia e arbitrio sempre que se configura um aumento de
mobilizagdo em busca da ampliagdo dos direitos sociais, conforme no
imaginario popular indicam tanto no governo Lula como no periodo que se
seguiu ao fim do regime ditatorial sob tutela militar e culminou na
Constituicdo de 1988. Assim vem se manifestando a histérica matriz
autoritaria que subjaz as relagdes sociais e de poder no Brasil. Tudo indica
que, assim como o fim do regime ditatorial sob tutela militar acentuou a
violéncia [...] a eleicdo e posse de Luiz Inacio Lula da Silva, independente
de seu deslocamento da esquerda para o centro do espectro politico,
exacerbou a violéncia daqueles que, sobretudo no campo, vém
sistematicamente recusando a mediagdo publica dos conflitos ou
instrumentalizando as instituicées publicas para afirmar sua prépria lei [...]

(p. 14).

Na andlise dos dados de 2004 em relacdo aos dados de 2003, embora fique
evidente a diminuicdo do numero de assassinatos no campo (de 73 para 39), -Carlos
V. Porto Gongalves (apud CPT, 2004) mostra que nesse ano chega-se ao maior
nuamero de conflitos registrado pela CPT desde 1985. Isto significa afirmar que 1 de
cada 29,4 habitantes das areas rurais brasileiras esteve envolvido em conflitos rurais
em 2004. Ao se estadualizar esse numero, chega-se a resultados assustadores, por

exemplo: 1 em cada 5 habitantes da area rural do Estado do Mato Grosso do Sul
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esteve envolvido em conflitos de terra, e 1 em cada 7 homens do campo nos
Estados de Mato Grosso e Goias esteve em conflitos. A analise desses dados o leva
a constatar que, em todo o Brasil, ocorrem diversos tipos de violéncia contra a
pessoa; destacam-se, entretanto, as areas do chamado agronegaécio.

O que essa realidade violenta significa para CPT? Quando intitulei esse
subcapitulo de “Uma trajetéria movida e abalada pela violéncia”, tive a intencédo de
afirmar que a violéncia € um, sen&o o principal, componente que motiva a existéncia
e o desenvolvimento da CPT. E uma espécie de exigéncia perversa. Ou como afirma
Marcelo Barros (apud CPT, 1997, p, 172):

A CPT lida com uma pastoral que contém em seu préprio trabalho uma forte
e permanente conflitividade. Assumir essa dimensao conflitiva do Reino faz
parte de nosso testemunho.

A violéncia influenciou diretamente na estrutura organizativa da CPT. A
geografia da violéncia contra o trabalhador rural brasileiro, presente em todo o
territério nacional, exigiu que a Comissao se espacializasse. No inicio, o trabalho
das pessoas envolvidas com a formacdo da CPT possuia um carater de
voluntariado, missionario, itinerante, pouco institucional e sem presenca efetiva nas
diversas regides brasileiras. A partir dos anos 1980, estabeleceram-se equipes
regionais em quase todo o pais, que, além do apoio do sempre presente
voluntariado, constituiram um significativo grupo de agentes pastorais encarregados
(como missdo e profissdao) de estarem juntos ao homem oprimido do campo e
fortaleceram um Secretariado Nacional localizado em Goiania. Os organogramas a
seguir elucidam a estrutura organizativa da CPT (1997, p 181-183).
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6-Congresso

4-Regionais

2-Conselho
Nacional

1-Assembléia
Nacional

3-Coordenacdo
Macional

5-Equipes da CPT

Figura 1 - Estruturas e decisao da CPT

Nesse primeiro organograma, esta representada a hierarquia de decisées da
CPT, a qual parte do Congresso Nacional onde se rednem camponeses €
trabalhadores rurais sem terra de todo o Brasil, acompanhados pela pastoral e onde
sé@o decididas as linhas gerais de atuagdo da CPT. Logo em seguida, estdo as
Equipes Locais representando escalas territoriais locais, onde atuam cotidianamente
0s agentes pastorais e onde estdo os grupos de trabalhadores rurais e camponeses.
Segundo a CPT, as equipes locais, também chamadas de microrregides, equipes de
area e equipes diocesanas, desenvolvem o trabalho “pé-no-ch&o.” Esta estrutura
leva-me a concluir que a realidade exigiu esse tipo de organizagdo da pastoral da
terra, pois é nas localidades, nas paroquias, nas dioceses, nas secretarias regionais,
que se visualizam, e vive-se, a violéncia e os conflitos por terra. Portanto, no
Congresso Nacional e nas Equipes Locais, ha a presenga macica dos lavradores
como instancia de deciséo.

Outra instancia da CPT s&o as chamadas Regionais que, compostas por

diversas Equipes Locais, distribuem-se em 21 secretarias regionais, compreendendo
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todo o territério nacional. Estas secretarias estado localizadas nos seguintes estados
e regides: Acre, Amapa, Amazonas, Araguaia-Tocantins, Bahia-Sergipe, Ceara,
Espirito Santo-Rio de Janeiro, Goias, Maranhao, Mato Grosso, Mato Grosso do Sul,
Minas Gerais, Nordeste, Para, Parana, Piaui. Rio Grande do Sul, Rondbdnia,
Roraima, Santa Catarina e Sdo Paulo. Como se pode perceber, algumas regionais
aglutinam dois ou mais Estados, como, por exemplo, a Regional Nordeste, que
compreende os Estados de Alagoas, Pernambuco, Paraiba e Rio Grande do Norte.
Essas regionais possuem autonomia para definir sua estrutura e seu plano de
trabalho, em consonancia com as linhas gerais decididas por todas as regionais em
conjunto, na Assembléia Nacional da CPT?*’. A autonomia delegada as Regionais
também serve as Equipes Locais, que se estruturam com base nas decisdes dos
agentes locais. Em alguns casos, as equipes locais sdo “diocesanas”, ndo fazem
parte da estrutura administrativa da CPT, ja que sdo as dioceses que as mantém,
mas fazem parte, integralmente, do trabalho da CPT?%,

Para dar encaminhamento as agdes da CPT diante das diferentes instancias
organizativas, ha o Conselho Nacional e a Coordenacdo Nacional que possuem
carater mais administrativo. Representantes de todas essas instancias se encontram
na Assembléia Nacional, que, segundo essa pastoral, € o seu érgdo maximo de

representacao e deliberacao.

221 “Alguns Regionais possuem uma vinculagdo mais direta com as Dioceses. Outros possuem uma

estrutura mais autébnoma, centrada no préprio Secretariado Regional, também com autonomia
financeira” (CPT. Secretariado Nacional, 2005). Outros dois pontos que caracterizam a organizagao
dos Regionais sao: a postura ecuménica da CPT, ou seja, no Sul do pais e no Estado do Espirito
Santo ha uma relagdo muito préxima a Igreja Evangélica de Confissao Luterana no Brasil, com
religiosos dessa Igreja participando ativamente na com/forma/agéo da atuagédo da pastoral; e a
existéncia do apoio dado pelas regionais da CNBB. Embora ocorra influéncia da divisao territorial
feita pela CNBB, nao sao todas regionais da CNBB que coincidem do ponto de vista geografico com
os Regionais da CPT, uma vez que a divisao territorial realizado por essa ultima segue o critério de
recorte de areas com a problematica semelhante, enquanto a divisio da CNBB é meramente
administrativa, baseada na distribuicdo dos bispos pelo pais.

2% Com base em depoimentos que coletei com agentes da pastoral, as CPTs dependentes das
dioceses correm o risco de desaparecer ou perder forga quando hd a mudanga de bispo, ou seja,
geralmente as dioceses que sustentam a atuacdo da Pastoral da Terra contam com a presenga de
bispos progressistas. Na mudanga de bispos, 0 novo que chega pode ser ligado a estratos mais
conservadores do clero, o que o leva a desmerecer as pastorais mais atuantes nas lutas sociais.
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Figura 2 - Estrutura administrativa da CPT

Nas instancias administrativas nacionais, a CPT organiza-se em Grandes

)% e Secretariado

Regides (Norte/Noroeste, Nordeste, Sudeste/Centro-Oeste e Sul
Nacional. As Grandes Regides abrangem varias Regionais, que elegem um diretor
para ser o elo entre as instancias regionais e nacionais, sendo que, junto com o
Secretariado Nacional, sdo instancias responsaveis por garantir a unidade da CPT e
a possibilidade de formulacao e afirmagéo de politicas e diretrizes comuns.

O Secretariado Nacional € composto pelos secretarios executivos, por uma
equipe de assessores (juridico, teoldgico-pastoral, cientifico e de comunicagao) e
pelos setores de administracdo, contabilidade, comunicacdo e documentagdo. Ha
também a Comissdo de Projetos, que, coligada a instancia regional, € responsavel
pela elaboracao de planejamentos, projetos, relatorios de atividades e financeiros.

Para lzidoro Rivers, secretario nacional da CPT, a estrutura dessa pastoral,

segundo a sua logica de organizacao territorial, possui dois sentidos essenciais:

229 preferi unir as grandes regides Norte/Noroeste e Sudeste/Centro-Oeste, como a pastoral dividia
até o ano de 2006, devido essa divisao encontrar-se ainda em vias de reestruturagao.
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[...] primeiro do ponto de vista estrutural e o segundo do ponto de vista
politico pastoral é que a CPT cumpre a sua missdo. Do pondo de vista
estrutural organico, apesar da CPT ser uma pastoral ecuménica, e isso se
revela, se reproduz, no eixo mais politico da agado, do ponto de vista
organico ela sofre a influéncia da Igreja Catdlica. Por que isso? Porque na
sua origem, quando os bispos, pastores, leigos e trabalhadores naquela
oportunidade pensaram a CPT, eles precisavam de uma instituicdo que
fosse um pouco como a ancora, onde a CPT fosse assentada, e essa
ancora foi a Igreja Catélica, a CNBB, portanto, também, as dioceses e as
pardquias. Isso influenciou em grande parte na sua estruturagéo; entao nés
vamos ter normalmente nas CPTs regionais esta influéncia estrutural de ser
organizada pela diocese, pela paréquia, mas, na agao politico-pastoral, ela
ultrapassa o limite da diocese, da paroquia. Por que ela ultrapassa? Porque
ai é que ta o papel fundamental da missao da CPT que é ir, ndo s6 ir, mas
também receber, num primeiro momento, as denlncias que 0s
trabalhadores vinham fazendo por causa da violéncia. Entdo a CPT virou
uma referéncia e um instrumento através do qual os trabalhadores
conseguiam expressar sua voz da violéncia que vinham sofrendo pela
expansao do latifundio e pelo processo de modernizagao da agricultura e,
nessa procura por um instrumento que pudesse ser o porta-voz, ela
ultrapassou os limites da Igreja. E claro que, nesse processo todo, o José
de Souza Martins nos alertou que a CPT deveria ultrapassar a visdo da
torre da Igreja, ou da visdo do nariz do vigario ou do padre. Aqui ele tava
chamando a atencéo para o aspecto politico. Qual é o aspecto politico?
Nés nao podemos territorializar a luta camponesa num espaco definido
por uma Igreja que segue uma territorializacao definida a partir da
instituicao, e nao da problematica social, da problematica econémica e
de outros elementos que se estruturam dentro de uma outra
territorialidade. Eu acho que aqui essa territorialidade diferencia, quer
dizer, a luta social, a problematica do homem do campo segue a
territorialidade do processo da expansao do capitalismo, do processo
da modernizagdao da agricultura, enquanto a Igreja segue uma outra
territorialidade, definida pela propria instituicdo [...] Em muitas regides
do Brasil, vocé vai encontrar a CPT que vai ultrapassar o limite da diocese,
ela vai ultrapassar o limite da paréquia etc. A dependéncia da CPT é a da
realidade agraria e agricola enfrentada pelos camponeses. Essa é a
principal dependéncia, por isso que o agente, o padre, o vigario, o bispo,
muitas vezes, sdo pressionados a ir além do seu limite (Entrevista, 18 jul.
2005).

Com essa observacao, reafirmo a idéia de que a realidade exigiu tal forma de
organizagdo. Também é possivel identificar essa mesma exigéncia na organizacéo
das instancias de poder, pois creio que sdo as escalas de acao, e nao as escalas
de poder, o fundamental na estruturacdo. E inegavel que a CPT se realiza nos
agentes pastorais, atuando junto aos trabalhadores, fazendo da pastoral um servigo
“pé no chao”, local e cotidiano. E, como ha autonomia por parte das Regionais e
Equipes Locais, as escalas de poder, com toda sua logica hierarquica montada,
ficam a servico dos acontecimentos locais. Nao € a hierarquia ou a forma de
organizagao da comissdo que determina os acontecimentos, mas os acontecimentos
vividos pelas Equipes Locais é que exigem das instancias de poder formas de atuar

que lhes dao substrato. Essa realidade construiu e constréi geograficamente a
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estrutura da CPT, evidenciando a missdo dessa pastoral estruturada segundo uma
forma especifica de territorialidade: a territorialidade dos conflitos que envolvem o
povo oprimido do campo.

Contudo a CPT envolve-se com discussées mais amplas em nivel politico
nacional, e a sua missdo de registrar a violéncia no campo alcanca dimensdes
internacionais ao se tornar a mais séria referéncia nesse tipo de coleta de dados,
mostrando que a Pastoral da Terra possui outras escalas de atuagdo, mas todas
essas dependentes da territorialidade dos conflitos.

Quando se encontra nos documentos, no discurso e na pratica da CPT que
sua missao é estar junto, € ser presencga, é estar ao lado dos trabalhadores rurais e
camponeses, entendo estar ai 0 apego a territorialidade formada pelos conflitos,
fazendo da CPT uma instituicdo interna a Igreja Catdlica que se territorializa e se
reterritorializa na esteira da questdo agraria brasileira. Nesse processo, sua
existéncia pastoral e politica € eminentemente caracterizada pela acao territorial
desenvolvida cotidianamente pelos quadros da CPT. A ag¢do territorial é o método
da Pastoral da Terra.

A histéria da CPT revela-nos as raizes mais profundas de sua metodologia.
Para comegar, ela nunca seguiu nenhum modelo, submetendo a realidade e
a agao a ele. Seu ponto de partida foi acreditar na capacidade dos grupos,
comunidades e setores oprimidos do campo, de enfrentarem os problemas
[...]-

Sempre rejeitando ser um movimento ou uma ONG, a CPT assume-se
como um servigo evangélico aos pobres do campo, empenhada, sobretudo,
na relagdo com os (as) camponeses(as) e trabalhadores(as) rurais, que
prima pelo dialogo educativo, no estimulo a suas manifestagdes de fé e no
apoio ao nascimento e o fortalecimento de suas variadas formas de
organizagao e mobilizagdo, no incentivo a unido de suas forgas, em vista de
reforgar sua emergéncia como sujeitos, sua autonomia e sua capacidade de
realizar transformacdes sociais e politicas necessarias (COMISSAO
PASTORAL DA TERRA, s.d.).

3.5 Unidade na diversidade: idéias e tendéncias da CPT

Ao observar toda a estrutura organizativa e territorial da CPT distribuida
nacionalmente, os religiosos e agentes dessa comissdo fizeram a seguinte
indagacédo: “A CPT tem varios rostos e uma sé cara?”, abrindo a discusséo sobre a

autonomia nas diferentes instancias de atuacao e explicitando as divergéncias que
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compdéem a unidade da CPT. A propria comissao identifica particularidades na

atuacdo de cada regional, que podem ser resumidas na seguinte tabela®’:

Quadro 2 - Particularidades na atuacdo da CPT em diferentes regioes.

Regiao Particularidades

Sul O que singulariza essa regidao é a forte motivacdo de fé, ou a
“originalidade da mistica.” Mais do que em outras regides, o
aspectos religioso confessional, espiritual e pastoral sdo muito
presentes na acdo dos agentes junto as comunidades
camponesas. A Romaria da Terra, expressao maxima da liturgia da
luta pela terra, foi gestada nessa regido. Outro ponto importante é
a sistematizac@o de formas de apoio aos assentados (“Da luta pela
terra a luta na terra”).

Sudeste e Centro| Nessas regides, o mote geral da atuacdo da CPT é de se
Oeste apresentar como um servico cristdo. Ha diferengas internas nessas
regides: O Rio de Janeiro e o Espirito Santo distanciam-se da idéia
de institucionalizacdo do 6rgao; Minas Gerais defende uma
atuacdo mais religiosa do que politica; no Mato Grosso e Mato
Grosso do Sul, hd uma atuagdao mais distante das instituicoes
eclesiais e mais proxima dos movimentos sociais e sindicatos; e,
em Goias, sua atuagao sofre forte influéncia do secretariado
nacional.

Norte e Noroeste |O que singulariza essa regiao é o papel de denuncia e de registro
dos conflitos e das atrocidades muitas vezes invisiveis para o resto
da nagao. Atuam mais préximos do Estado, assessorando politicas
publicas e analisando (muitas vezes denunciando) projetos de
desenvolvimento econdmico. Internamente a essas regides, ha
diferencas na forma de atuagdo como, por exemplo: a atuacao da
CPT Amazonas é limitada, sdo poucos recursos e poucos agentes
para um territério imenso; a CPT Rondbénia e a CPT Acre
envolvem-se muito com extrativistas, participando sempre dos
projetos de desenvolvimento sustentavel; no Para, a CPT tem
preocupacao voltada ao trabalho escravo e aos freqlentes
assassinatos.

Nordeste O que caracteriza essa regido € a atuagao da CPT mais proxima
dos trabalhadores rurais e camponeses, fazendo muitas vezes
confundir sua definicdo entre movimento social e/ou pastoral. Nos
trabalhos de base, ha forte relagdo entre evangelizacéo e politica e
grande autonomia frente ao Secretariado Nacional. Nessa regiéo, o
aspecto da luta pela terra é mais acentuado.

Fonte: MITIDIERO JR, Marco Antonio (Org.). Secretariado Nacional da CPT (1997).

A diversida