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RESUMO

Este trabalho busca contribuir para a histéria da Companhia de Jesus no Brasil,
levando em destaque a repercussdo dos documentos magistrais sobre a questdo social, no
interior da Ordem Jesuitica entre os anos de 1960 a 1982. Nossa andlise refere-se a acio social
que os jesuitas irdo desenvolver no Brasil depois da realizagdo do Concilio Vaticano II, apds
as XXXI e XXXII Congregagdes Gerais da Ordem Jesuitica e da elei¢do do Geral Pedro
Arrupe. Nosso objetivo € analisar como 0s jesuitas reagiram diante os documentos magistrais
da Igreja sobre o apostolado social e como estes documentos influenciaram a mudanga na
postura dos jesuitas. Para tal intento, serd necessario verificar a postura que o Geral Pedro
Arrupe assumird para conduzir a Companhia diante deste tema, tendo como base a sua carta
aos jesuitas latino-americanos, intitulada: Andlise Marxista. Neste estudo, usaremos como
fonte os documentos da propria Companhia de Jesus — seus decretos e Atas das Congregagdes
Gerais —, documentos pontificios sobre a questdo social da Igreja Catdlica, artigos e
comunicagdes de revistas eclesidsticas no Brasil — como a revista jesuitica Perspectiva
Teoldgica e a revista franciscana Revista Eclesidstica Brasileira (REB) — e, por fim,
levantamentos histéricos e bibliograficos sobre a a¢do da Igreja Catdlica no Brasil do século
XX e sobre a questdo politica do Brasil nos anos analisados. Com isso verificamos uma
alteracd@o no discurso da Igreja Catdlica ao longo do século XX sobre a questio social, a qual
possibilitou uma aproximacdo do catolicismo com algumas filosofias modernas, como o
marxismo. Isto gerou uma mudanca pastoral no interior de toda a Igreja Catdlica, nos

movimentos catdlicos do Brasil e nas ordens religiosas, como os jesuitas.

Palavras-chave: Questao Social. Igreja Catdlica. Companhia de Jesus.



ABSTRACT

This paper seeks to contribute to the history of the Jesuit Order in Brazil, with
emphasis on the impact of the magisterial documents about the social question, inside the
Jesuit Order between the years 1960 and 1982. Our analysis refers to the social action that the
Jesuits developed in Brazil after the Second Vatican Council, the XXXI and XXXII General
Congregations of the Jesuit Order and the election of Superior General Pedro Arrupe. Our
goal is to analyse how the Jesuits reacted to the Church magisterial documents on social
apostolate and how these documents influenced the change in the Jesuits’ attitude. To do so, it
will be necessary to identify the attitude that Superior General Pedro Arrupe adopted to guide
the Society of Jesus regarding this subject, based on his letter to Latin-American Jesuits,
called Marxist Analysis. In this study, we shall use as sources documents from the Society of
Jesus itself — its decrees and the Acts of the General Congregations --, pontifical documents
on the Social Question in the Catholic Church, articles and communicates from ecclesiastical
magazines in Brazi. Such as the Jesuit publication Perspectiva Teolégica, and the Franciscan
magazine Revista Eclesidstica Brasileira (REB). Finally, historical and bibliographical
research on the action of the Catholic Church in Brazil in the XX century, and on the political
question of Brazil in those years. In doing so, we shall verify a change throughout the XX
century in the discourse of the Catholic Church on the social question, which allowed the
approximation between Catholicism and some modern philosophies, such as Marxism. This
generated a pastoral shift inside the entire Church, in the catholic movements in Brazil and in

religious orders, such as the Jesuits.

Key-words: Social Question. Catholic Church. Jesuit Order.
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1 INTRODUCAO

A Doutrina Social da Igreja surge durante o pontificado de Ledao XIII, que percebe os
problemas sociais existentes na Europa, tanto com o crescimento e a consolida¢do da
economia capitalista, quanto com a expansao dos movimentos filos6ficos marxistas na Europa

€ 0s movimentos operarios que se utilizaram da prdxis marxista.

Em resposta a esses movimentos, Ledo XIII escreve uma carta enciclica chamada
Rerum Novarum (LEAO XIII, 1891), na qual ele expde que a Igreja Catdlica nio deve
compactuar com as ideias liberais/capitalistas, muito menos com as ideias

marxistas/socialistas.

A partir de Ledo XIII, todos os papas do século XX tentaram conduzir e entender a
humanidade dentro de suas esferas sociais, preocupando-se com as desigualdades, os conflitos
e os problemas sociais existentes no ja citado século. Inserido neste contexto, Jodo XXIII
convoca um concilio ecuménico. Concilio Vaticano II ndo teve apenas como objetivo a
realizacdo de reformas de cunho litirgico e/ou estrutural na Igreja, mas também buscou

responder aos problemas sociais existentes ad extra da Igreja Catélica (cf. JOAO XIII, 1959).

O resultado do Concilio Vaticano II serd o aggiornamento’ da Igreja perante o mundo
contemporaneo que, desde Trento, vinha contrastando de forma apologética as filosofias

modernas. Contudo, a partir do Concilio, a Igreja inicia um processo de atualizagdo.

Os documentos conciliares e os documentos pontificios, que compdem a Doutrina
Social da Igreja Catdlica, serdo lidos pelo clero latino americano nas Conferéncias Episcopais
de Medellin na Colombia, em 1968, e de Puebla no México, em 1979, influenciados pelas
teses de esquerda efervescentes na América Latina nas décadas de 1970 e 1980. A partir desta
leitura dos documentos surgird uma nova reflexdo teoldgica genuinamente latino-americana,

chamada Teologia da Libertacgao.

José Comblin (1984)2, em seu artigo Teologia e Marxismo na América Latina,

descreve que a Teologia da Libertacdo foi uma resposta ao chamado social conciliar e que

'O termo aggiornamento é uma categoria teoldgica adotada pela Igreja Catélica no Concilio Vaticano II que
levou a instituicdo a tomar uma nova visdo de si mesma. Segundo o doutor em teologia, Doutor Geraldo Mori,
baseando-se na tese histérica do doutor e jesuita John William O’Malley, o autor define que: “O termo
aggiornamento, utilizado pelo Papa Jodo XXIII para expressar uma das inten¢des fundamentais do Concilio
Vaticano II — levar a Igreja catdlica a um processo de atualizagdo que a colocasse em sintonia com as dores,
angustias, alegrias e esperancas dos homens e mulheres de seu tempo” (MORI, 2012, p. 13).
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buscava sanar as dividas deixadas pela filosofia escolastica de Santo Tomds de Aquino. Deste
modo, segundo Comblin a ligacdo entre o cristianismo e o marxismo tornou-se possivel®,
pois uma parte dos bispos e leigos latino-americanos entenderam os conceitos biblicos a partir
da dtica da andlise marxista4, como: Opcao de Deus e de Cristo pelos pobres, A libertagdao na
histéria do mundo, A verdade na préaxis, Uma a¢do mais pratica do que teoldgica, A libertagdao
de Deus e a histéria, O homem novo, e A superioridade da liberdade sobre a lei (COMBLIN,
1984).

Esta prdxis teoldgica influenciard a Companhia de Jesus no Brasil América Latina,
principalmente pela realidade que os paises latino-americanos estavam vivendo face ao
periodo de grandes conflitos politicos gerados pelas ditaduras que irdo ocorrer e pelo
bipolarismo global, movido pelo confronto ideolégico entre Unido Soviética e Estados Unidos

(Cf. ZACHARIADHES, 2009).

Estes movimentos teoldgicos, as ideologias e as situacdes politico-sécio-econdmicas
também influirdo na Igreja Catdlica do Brasil, que, neste mesmo periodo, estava vivendo um
conflito ad extra e ad intra, por conta do Regime Militar de 1964, como a aproximacao dos
movimentos pastorais catdlicos com a esquerda brasileira, guiados pela DSI, e por conta das
mudancas internas do catolicismo a partir do Concilio Vaticano II. Esta tensdo era gerada por
teses conflitantes sobre como a Igreja Catdlica no Brasil deveria portar-se diante do regime.

Para os defensores da primeira concepcao,

a mudanga deveria passar necessariamente pela defesa das tradicionais teses do
liberalismo econdmico: defesa irrestrita da propriedade privada, da livre empresa, da
luta contra as politicas estatizantes, medidas tributdrias, etc. Mas para os que
advogavam as reformas estruturais sociais da sociedade, a proposta oposta era o
cavalo de batalha. Estas deveriam ser mediatizadas através de instrumentos
institucionais e de mediacdo de acdes, tais como: sindicatos, partidos politicos,
ideologias. Ora, os sindicatos se voltam aos beneficios imediatos dos préprios
afiliados; os partidos politicos visam, em primeiro lugar, o acesso ao poder; e as
ideologias, a implantacdo de seus sistemas. Assim, neste contexto, as desejadas
reformas estruturais somente sdo consideradas enquanto convergem para a
consecucdo dos proprios fins. (RODRIGUES, 2014, p. 1).

2 José Comblin é um padre missiondrio belga, te6logo grande expoente da Teologia da Libertagdo na América
Latina e responsavel por boa parte da fundamentagado teolégica da TdL.

3 “Frustrados, muitos cristdos foram buscar em outros lugares a presenca dos temas aos quais estavam apegados.
Do ponto de vista da ortodoxia cometeram um erro, € acharam no marxismo uma versdo errada dos temas
biblicos; do ponto de vista deles, encontraram pelo menos alguma coisa, enquanto a teologia (vulgarizada pela
catequese) ficava calada”. (COMBLIN, 1984, p. 293).

4 Andlise Marxista é um termo usado para referenciar o método materialista dialético e materialista histérico.
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A Companhia de Jesus, em toda a sua histéria, sempre teve uma acio na sociedade.
Esta sua vocagdo serd intensificada a partir de 1965 com a conclusao do Concilio Vaticano II
e a eleicdo do novo geral da Companhia, Pedro Arrupe. A partir deste periodo, a Companhia
serd convocada a diaconia da fé pela promocao da justica. Este chamado levarda membros da
Ordem a desempenharem um papel de maior insercdo na questdo sdcio-politica, resultando

em um conflito interno na Companhia de Jesus.

Face aos apelos que a sociedade acenava, tanto a Igreja quanto a Companhia tiveram
formas diferentes de compreensdo e de resposta. A primeira foi a de uma postura na qual a
Igreja se opunha as injusticas e opressdo institucionalizadas, simpdticas aos movimentos de
esquerda latino-americanos. A segunda foi de cunho mais conservador, na qual a Igreja

deveria opor-se aos regimes, mas mantendo sua oposi¢ao as teses adotadas pelas esquerdas.

Para a maioria dos membros do clero e de ordens religiosas, como a Companhia de
Jesus, a segunda postura foi adotada, pois ela sintetizava o papel da Igreja na sociedade, como

Igreja povo de Deus (cf. PAULO VI, 1964).

No Brasil, como em grande parte da América Latina, a Igreja assumiu para si uma
nova prdxis, na qual a visao de si mesma na sociedade mudaria, influenciada pelos
documentos pontificios e as novas reflexdes teoldgicas latino-americanas, colocando o pobre

como sujeito central de sua acdo social. Segundo Rodrigues (2014),

Se no passado esta atencdo aos mais pobres e desprotegidos da sociedade se
concretizou em experiéncias de assisténcia e amparo, em obras de caridade, o
contexto histérico de entdio expunha a necessidade de uma nova forma de atuagdo na
sociedade. Sem deixar a assisténcia concreta e individual dos pobres e
marginalizados, a Igreja via a necessidade de buscar solugdes globais, que fossem as
raizes da pobreza e da marginaliza¢do, em busca das causas estruturais. E, como nio
poderia deixar de ser, esta busca envolvia a promo¢do de mudangas estruturais
urgentes e profundas. (RODRIGUES, 2014, p. 3).

Inserido no contexto de aggiornamento, o padre Pedro Arrupe, Geral da Companhia
de Jesus neste periodo, escreveu uma carta direcionada aos jesuitas de todo o mundo,
especialmente para os jesuitas Latino-americanos, sobre o uso da andlise marxista por parte
dos jesuitas (cf. ARRUPE, 1980). Nesta carta, escrita em 8 de dezembro de 1980, dia da
Imaculada Conceicdo de Nossa Senhora, Pedro Arrupe buscou orientar toda a Companhia a

respeito deste tema, que estava causando um grande conflito interno nos membros da Ordem.

Apesar de ser “enderecada aos Provinciais e Superiores Maiores, a carta do Geral, na verdade,
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foi difusamente distribuida, publicitada, minuciosamente lida e debatida por todos os jesuitas”

(RODRIGUES, 2014, p. 4).

Antes de ser enviada, Pedro Arrupe realizou uma ampla consulta sobre o tema,
buscando ndo se afastar das orientagdes pontificias a respeito das teses marxistas, mas
tampouco exclui-la totalmente da reflexdo tedrica dos jesuitas. A carta serd centralizada na
seguinte pergunta: “pode um cristdo, um jesuita, utilizar a ‘andlise marxista’, distinguindo-a
da filosofia ou ideologia marxista, e também da préxis ou, pelo menos, de sua totalidade?””

(ARRUPE, 1980, p. 5).

A defini¢do de ideologia que seguimos neste trabalho é a definicdo dada por Kalina
Vanderlei Silva e Maciel Henrique Silva. Os autores destacam que a ideologia € um sistema
de “ideias” e crengas coerentes entre si, que surgiram no século XX na defini¢do de correntes
de ideias como liberalismo, anarquismo, socialismo, marxismo, entre outras. (Cf.

SILVA;SILVA, 2017, p. 205-207).

Rodrigues (2014) destaca que nas décadas de 1970 e 1980 a Teologia da Libertacao
acabou expandindo-se por toda a América Latina, principalmente nos semindrios diocesanos e
centros de formacgdo. Religiosos, membros do clero secular e leigos engajados na pastoral
popular chegaram a definir-se como “cristdos marxistas”, ou “cristdaos socialistas”, os quais
formavam grupos de acérrimos criticos a sociedade capitalista e ocidentalizada. Como
facilmente se poderd compreender, o fascinio pela prixis social defendida pelos movimentos
de esquerda teve eco entre os jovens jesuitas “especialmente nas provincias do Chile e do

Meéxico” (RODRIGUES, 2014, p. 6).

Segundo Rodrigues (2014), a realidade da Companhia de Jesus era a mesma da Igreja
Catodlica da América Latina, pois, em boa parte de seus centros de formagdo, o marxismo
tornou-se meio de reflexdao social. Deste modo, a analise marxista estava tornando-se uma
radical critica ao liberalismo econdmico e as instituicdes politicas das ditaduras. Além disto,
padres e religiosos aderiram a préaxis socio-politica das esquerdas em seus apostolados,
fazendo com que muitos abandonassem o ministério sacerdotal. Do outro lado, havia
membros da Ordem Jesuitica que pressionavam Pedro Arrupe para tomar uma posi¢dao

totalmente contrdria ao uso do marxismo pela Companhia.

3 Escolhemos esta frase como titulo pois ela expressa o centro do conflito existente no interior da Companhia de
Jesus naquela época. As discussdes a respeito da validade do uso ou nio da andlise marxista, se desenvolvera em
um conflito no qual o Geral da Companhia teve que intervir. E por esta intervencdo até mesmo o papa Jodo
Paulo II acabou tendo que entrar em ag@o.
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Para Luiz Fernando Medeiros Rodrigues, através desta carta sobre Andlise Marxista,

Pedro Arrupe tinha como interesse

(...) responder a uma questdo pratica sobre o envolvimento do cristdo, do jesuita,
com a andlise marxista. Num primeiro nivel, mais tedrico, alguns defendem que
seria possivel separar esta andlise da filosofia ou da ideologia marxista. Para estes,
seria possivel fazer uma andlise da sociedade, aceitando um certo nimero de pontos
de vista metodoldgicos que surgem da andlise marxista, sob condicdo de ndo serem
exclusivos. Se poderia dar atencdo aos fatores econdmicos, as estruturas de
propriedade, aos interesses econdmicos que movem grupos, a sensibilidade a
exploracdo de inteiras classes sociais, a atencdo o papel que a luta de classes ocupa
na histéria (nas sociedades) e as ideologias que servem de disfarce para interesses de
grupos dominantes, com as consequentes injusticas resultantes. Arrupe entdo se
pergunta se seja possivel fazer uso da andlise marxista sem aceitar os elementos da
sua filosofia e ideologia, e sem se deixar de influenciar pela visdao da realidade e da
sua praxis politica. (RODRIGUES, 2014, p. 7)
Com isso, Pedro Arrupe indaga se hé possibilidade do uso da andlise marxista, sem se
deixar influenciar pelas teses e pelo materialismo histérico existente no marxismo, pois
segundo ele, somente deste modo o uso da andlise marxista seria tolerada no interior da

companhia.

Arrupe conclui que, mesmo separando a andlise marxista (método) do pensamento
marxista -- o que ji se torna uma tarefa muito dificil --, ainda assim, o jesuita ou o cristao
acabaria sendo influenciado pelo materialismo histérico, que divergia da visdo crista do
homem j4 exposta na Doutrina Social da Igreja®. Seguindo a tese de P. Yves Calvez, Arrupe
defende que & separacdo da andlise marxista entre método e filosofia acabava fazendo com
que muitos jesuitas ficassem confusos, correndo o perigo de transformar a fé em uma

ideologia politica.

Entretanto, a carta de Arrupe teve um resultado contrario ao esperado. Arrupe sera
criticado tanto pelos jesuitas mais progressistas como pelos jesuitas conservadores pela sua
posicdo aparente de neutralidade diante deste tema. A crise pds-conciliar no interior da
Companhia ampliou-se, resultando no pedido de rentincia de Pedro Arrupe, ocasionando a

intervencdo de Joao Paulo Il no governo da Companbhia.

Desta forma, a conclusdo a que se chega € que a Carta sobre a Andlise Marxista de
Pedro Arrupe serviu de estopim para uma crise que ja vinha sendo gestada desde a abertura do

Concilio Vaticano II.

& Arrupe observa que a critica radical da sociedade e da religidio, a qual o materialismo histérico conduz, dada a
sua visdo materialista e o seu determinismo econdmico, junto com a dialética da luta de classes e do conflito
social, de fato, destroem a concepcdo cristd de mundo, de homem e de sociedade. (IVERN, 2007, p. 801-802).
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Neste sentido, pretende-se desenvolver uma andlise dos documentos conciliares
referentes a Doutrina Social da Igreja que realizaram um processo de atualizacdo na postura

social da Igreja e consequentemente nas ordens religiosas como a Companhia de Jesus.
Para melhor expor as nossas ideias, iremos dividir nosso trabalho em trés capitulos:

No primeiro capitulo examinamos a postura da Igreja Catélica diante dos
acontecimentos sociais, politicos e econdmicos no mundo. Buscamos verificar, a partir dos
documentos como Constituicdes Apostolicas, Cartas Enciclicas e discursos pontificios,
voltados para temas sociais e de cunho pastoral, desde o papa Ledao XIII (1878-1903) até Papa
Jodao Paulo II (1978 — 2005); o posicionamento dos Papas diante das correntes ideoldgicas
efervescentes da época, além de perceber quais eram as orientagdes da Igreja para seus fiéis e
ordens religiosas. Também realizamos uma andlise do desenvolvimento do Concilio Vaticano
IT e seu contexto pastoral, destacando o desenvolvimento da Carta Pastoral Gaudium et Spes,
que serd um grande marco no apostolado social da Igreja. Por fim, examinamos como o
aggiornamento do discurso social da Igreja atingiu a América Latina através do estudo dos

documentos das Conferéncias Episcopais de Medelin em 1968 e de Puebla em 1979.

JA no segundo capitulo, examinamos o desenvolvimento da ac@o pastoral do
catolicismo no Brasil, a partir da Doutrina Social da Igreja. Para isso, verificamos o
desenvolvimento dos movimentos Centro Dom Vital, A¢do Catdlica Brasileira, Liga Eleitoral
Catolica e a Revista Eclesidstica Brasileira. A revista REB foi analisada a partir de artigos,
comunicacdes e informativos escritos entre os anos de 1960 a 1970 com conteido
anticomunista e antimarxista. A metodologia usada para analisar as revistas foi baseada nos

estudos de Carla Rodeghero (2003), Rodrigo Motta (2002) e Tania Regina de Luca (2015).

No terceiro e ultimo capitulos, examinamos os Jesuitas e seu apostolado social.
Iniciamos com a andlise dos efeitos do Concilio Vaticano II no interior da Companhia a partir
dos documentos jesuiticos e da XXXI Conferéncia Geral, ocorrida em meio ao Concilio
Vaticano II, por ocasido da morte do geral da época. Examinamos a elei¢do do novo Geral da
Companhia, Pedro Arrupe. Também construimos uma breve biografia de Pedro Arrupe,
buscando perceber como a sua vivéncia interferiu em seu governo nos jesuitas, além de
analisarmos sua relacdo com o papa Jodao Paulo II. Identificamos como a postura dos jesuitas
ird se alterar a partir da realizacdo do XXXI Congregacao Geral, sobre o influxo do Decreto

IV da XXXII Congregacdo Geral, sobre a promocdo da justica social. Em seguida,
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verificamos a a¢do social dos jesuitas na América Latina a partir das cartas e das alocucoes de

Pedro Arrupe para os jesuitas latino-americanos.

Posteriormente verificamos, a relacdo dos jesuitas com a andlise marxista, a partir do
documento de Pedro Arrupe, Geral da Companhia na década de 1980, sobre o marxismo,
intitulado Anadlise Marxista (ARRUPE, 1980). Este documento tenta responder as indagacdes
de inuimeros jesuitas de todo o mundo, sobre o uso da andlise marxista e dos conceitos

filosoficos na teologia doutrindria catélica.

A metodologia utilizada para analisar este documento serd a andlise de conteudo.
Usando os métodos da andlise de conteido, como categorizacdo e a intensidade de expressao
no discurso de Pedro Arrupe, contidos em seu documento Andlise Marxista, procuremos
identificar e categorizar algumas expressdes adotadas por Pedro Arrupe. Servindo-nos do
método como Objetos de Atitudes, estas expressdes serdo extraidas do texto, vinculadas aos
seus conectores verbais e avaliadas através da notacdo de qualificadores, buscando perceber
se sua significagdo expressa um teor positivo ou negativo. Passado este método quantitativo,

iremos realizar as inferéncias possiveis nos objetos de atitudes encontrados.

A principal tedrica utilizada serd Laurence Bardin (2016), pois ela desenvolveu
algumas técnicas e procedimentos que podem ser aplicados em anélises documentais, visando
obter um maior nimero de informacdes e uma condensagcdo de seus significados, obtendo
assim uma maior compreensdo do objeto de estudo. Neste sentido, a andlise de contetdo
torna-se um importante método para a nossa pesquisa, a qual visa identificar as entrelinhas do
documento dirigido para as provincias jesuiticas da América Latina, do Geral da Companhia
de Jesus, Pedro Arrupe (1965-1983), no ano de 1980, sobre o uso da Andlise Marxista como

método de estudo e pastoral.



19

2 A IGREJA CATOLICA DIANTE DO MUNDO CONTEMPORANEO

Os papas do século XX, a partir de Ledo XIII (1878-1903), iniciaram uma nova
postura diante das visdes de mundo que ganhavam forca desde o século XIX. Estas novas
visdes fizeram com que a Igreja ndo desempenhasse uma agao sécio-politica tao efetiva, ja
que houve uma laiciza¢do das funcdes publicas que antes eram ocupadas pela Igreja. Esses
apelos pontificios resultardo no vigésimo primeiro concilio ecuménico da Igreja Catdlica, o
Concilio Vaticano II. Este concilio marcara uma nova tentativa de aproximacgao da Igreja com
a Sociedade, ndo por um meio apologético, mas sim por meio do didlogo com o mundo
contemporaneo’, fazendo com que a Igreja Catdlica de todo o mundo comegasse um processo
de renovacdo de sua a¢do institucional e social. Os documentos conciliares serdao lidos nas
Conferéncias Episcopais de Medelin, em 1968 e de Puebla, em 1979, segundo a realidade
local. Esté leitura influenciara a acdo de muitos religiosos, clérigos e leigos no Brasil no

periodo de 1960-1980.

Tendo em vista todos estes acontecimentos citados acima, temos como objetivo deste
capitulo responder algumas perguntas, que achamos importantes para compreensiao de nosso
trabalho, que sdo: Como a Igreja Catdlica construiu seu campo social, ou melhor, sua
Doutrina Social? Como ela buscou um didlogo com o mundo contemporaneo? E como esta
alterac@o na acdo da Igreja com a Sociedade foi recebida pelo clero latino-americano? Estas
informacdes nos auxiliardo na compreensdao da acdo social promovida pelos jesuitas na

América Latina.

Para isso, iremos contextualizar como a Igreja Catdlica compreendeu a si mesma e
reagiu perante estas mudancas sociais no mundo, através do magistério institucional, que sao
escritos, com o objetivo de orientar a institui¢do e seus fiéis. E, ao mesmo tempo, perceber
como os papas do século XX, desde Ledo XIII (1878 — 1903)% até Jodo Paulo II (1920 —
2005), orientavam a Igreja a uma renovagdo e a direcionavam ante os acontecimentos sociais,

desenvolvendo a Doutrina Social da Igreja (DSI) (cf. AVILA, 1991).

A expressio doutrina social, parece, a primeira vista, conter uma certa
incompatibilidade. A doutrina conota a ideia de principios permanentes, logicamente
estruturados. O social € aquela dimensdo da realidade em constante mutacdo e cheia
de contradi¢des. Entretanto, a Igreja, em todas as suas enciclicas sociais reivindicou

7 Entendemos como mundo contemporineo as mudangas sociais, ideolégicas, politicas, culturais e econdmicas
ocorridas de forma mais intensa durante o século XX.

8 A andlise partird do final do século XIX pelo fato de que a Doutrina Social da Igreja foi iniciada pelo
pontificado de Ledo XIII com sua enciclica Rerum Novarum escrita, em 1891.
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o seu direito e o seu dever de pronunciar-se sobre os problemas criados pela
realidade social e pelas mudancas que nela ocorrem (...) bem como fruto de sua
constante preocupag¢do de atualizacdo para responder aos desafios emergentes.

(AVILA, 1991, p. 163).
Este movimento ndo serd isento de choques institucionais atingindo até mesmo as
ordens religiosas, como a Companhia de Jesus. Queremos esclarecer que ndo iremos
mencionar todos 0os documentos e nem todos os papas do século XX e seus conflitos, apenas

analisaremos os documentos e pontificados importantes para o desenvolvimento do campo

social e da atualizacdo da Igreja Catdlica.

O texto abordard o apelo social existente no Concilio Vaticano II (1962 — 1965), a
partir de um dos mais importantes documento conciliares, a Constitui¢do Pastoral Gaudium et
Spes, destacando as mudancas na relacdo entre Igreja e Estado, j4 que este Concilio é

considerado como sendo aquele que iniciou um didlogo com o Mundo®.

A andlise descrita acima serd auxiliada pelos trabalhos de Igor Sales (2006), Deividson
Amaral (2015) e Adriana Citino (2012). Estes trabalhos foram selecionados pois ambos
realizam uma andlise da constru¢do e documentacido da Doutrina Social da Igreja. O trabalho
de Igor Sales (2006) realiza uma andlise da autocompreensao da Igreja no século XX a partir
dos documentos sociais e de suas mudangas pastorais ao longo deste processo de
autocompreensdo. Seu trabalho € importante para nossa pesquisa, pois descreve como o0s
documentos que formam a Doutrina Social da Igreja alteraram a postura da instituicdo no
século XX. Ja o trabalho de Deividson Amaral (2015) constréi um levantamento dos efeitos
dos ensinamentos da Igreja na militancia catélica do Brasil na primeira metade do século XX.
Este trabalho é usado como base para percebermos como os documentos pré-conciliares
foram recebidos pelos catdlicos do Brasil e como os documentos influenciaram na postura da
Igreja quanto aos acontecimentos politicos da época. Por fim, o trabalho de Adriana Citino
(2012) demonstra como a Doutrina Social da Igreja contribuiu para o mundo do trabalho no
Brasil de 1937 a 1967. O trabalho de Citino destaca-se por demonstrar ndo apenas os efeitos
da DSI no interior da Igreja, mas sim, por demonstrar seu efeito no exterior da Igreja, no

mundo publico e social, sendo assim uma fonte de informacdo importante a nossa pesquisa.

Por fim, veremos neste capitulo, de que maneira os documentos das Conferéncias

Episcopais de Medelin e Puebla abordaram a nova postura da Igreja e como estes documentos

9 O Concilio Vaticano é um ponto chave para a compreenséo da Igreja Catélica no século. Entretanto, queremos
ressaltar apenas sua postoralidade, demonstrando ao leitor que o cunho pastoral adotado pelo Concilio € fruto do
apelo dos pontifices.
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orientaram os catdlicos da América Latina face aos acontecimentos sociais existentes na
época, como os regimes militares, as ditaduras, a pobreza, a explora¢do europeia e americana,
entre outros temas. Estas orientacdes abrirdo caminho para que teélogos usem, como forma de

analise da realidade, a analise marxista.

2.1 A Igreja Catoélica diante do mundo no século XX

No final do século XIX, em 20 de fevereiro de 1878, foi eleito Papa Vincenzo
Gioacchino Raffaele Luigi Pecci-Prosperi-Buzzi, que tomou o nome de Ledao XIII (1878-
1903). O seu pontificado ficard marcado pelo inicio da Doutrina Social da Igreja em tempos
modernos, cujo significado ideoldgico influenciard sobremaneira a atuagdo sécio-politica dos
leigos catdlicos, do clero e das organizacdes religiosas nas suas participagdes no Estado. Foi
durante o seu pontificado que a economia de mercado e a inddstria moderna de tipo capitalista
prosperaram como base da economia mundial. Mas também foi neste mesmo periodo que as
ideias socialistas-marxistas levantaram-se como tentativa de defesa das massas operdrias e
marginalizadas, excluidas dos beneficios sociais e econdmicos da prosperidade gerada pelo

capitalismo.

Em 1891, em resposta a este momento, Ledo XIII escreve a enciclica Rerum Novarum
(LEAO XIII, 1891), que significa “das coisas novas”, sobre o posicionamento da Igreja
Catolica Apostdlica Romana perante as ideologias econdmicas efervescentes da época. Nela,
o Papa “[...] condenava tanto o liberalismo como o marxismo discorrendo sobre o capitalismo
e o socialismo, sobre a propriedade privada, os deveres do Estado e a luta de classes”

(SALES, 2006, p. 33).

Sobre a busca desenfreada pelo dinheiro, que gera a desigualdade e perda da dignidade

humana, o papa adverte:

Em todo o caso, estamos persuadidos, e todos concordam nisto, de que € necessério,
com medidas prontas e eficazes, vir em auxilio dos homens das classes inferiores,
atendendo a que eles estdo, pela maior parte, numa situagdo de infortinio e de
miséria imerecida. O século passado destruiu, sem as substituir por coisa alguma, as
corporagdes antigas, que eram para eles uma proteccao; os principios e o sentimento
religioso desapareceram das leis e das institui¢des publicas, e assim, pouco a pouco,
os trabalhadores, isolados e sem defesa, t€m-se visto, com o decorrer do tempo,
entregues a mercé de senhores desumanos e a cobica duma concorréncia
desenfreada. A usura voraz veio agravar ainda mais o mal. Condenada muitas vezes
pelo julgamento da Igreja, ndo tem deixado de ser praticada sob outra forma por
homens 4vidos de ganincia, e de insacidvel ambicdo. A tudo isto deve acrescentar-se
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o monopdlio do trabalho e dos papéis de crédito, que se tornaram o quinhdo dum
pequeno nimero de ricos e de opulentos, que impdem assim um jugo quase servil a
imensa multiddo dos proletarios. (Ledo XIII, 1891, n. 3).

Na Rerum Novarum, Ledo XIII destaca que a proposta socialista de extincdo da
propriedade privada, instiga no povo certo “6dio invejoso” (LEAO XIII, 1891, n. 3). Além
disto, as adverténcias pontificias alertavam os catdlicos e o mundo em geral de que a
propriedade privada era um direito natural, “porque a propriedade particular e pessoal €, para
o homem, de direito natural” (LEAO XIII, 1891, n. 5). Esta reivindica¢ao do socialismo, de
suprimir a propriedade privada é comparada por Ledo XIII a um roubo, o qual traria efeitos
negativos a ordem social. O Papa afirma que ela “ndo teria outro efeito sendo tornar a situagao
dos operdrios mais precdria, retirando-lhes a livre disposicao do seu saldrio e roubando-lhes,

por isso mesmo, toda a esperanca e toda a possibilidade de engrandecerem o seu patrimonio e

melhorarem a sua situacdo” (LEAO XIII, 1891, n. 6).

No final da enciclica, Ledo XIII indica como a Igreja Catdlica deve se portar diante do
mundo atual da época, pedindo ndo apenas ao corpo clerical, mas a todos os fiéis, que

mantenham-se nos ensinamentos de Cristo e vivam a caridade social:

Facam os governantes uso da autoridade protectora das leis e das institui¢des;
lembrem-se os ricos e os patrdes dos seus deveres; tratem os operarios, cuja sorte
estd em jogo, dos seus interesses pelas vias legitimas; e, visto que sé a religido,
como dissemos no principio, € capaz de arrancar o mal pela raiz, lembrem-se todos
de que a primeira coisa a fazer € a restauracdo dos costumes cristdos, sem 0s quais
os meios mais eficazes sugeridos pela prudéncia humana serdo pouco aptos para
produzir salutares resultados. Quanto a Igreja, a sua ac¢@o jamais faltard por
qualquer modo, e serd tanto mais fecunda, quanto mais livremente se possa
desenvolver. (LEAO XIII, 1891, n. 35).

Sabemos que Ledo XIII ndo foi o primeiro papa a condenar o liberalismo econdmico
ou o socialismo, isso ja havia ocorrido no pontificado de Pio IX, com as enciclicas Quanta
Cura e Syllabus Errorum (P1O IX, 1864). A grande inovag¢do da Rerum Novarum € que o
Papa Ledo XIII ndo apenas condenou-o a as visdes de mundo referida a cima, como Pio IX,
mas apresentou formas que pudessem alterar os problemas da época, fazendo com que o
discurso da Igreja iniciasse um processo de aproximac¢do com a sociedade moderna. O autor
Deividson Amaral (2015) destaca que este novo discurso de Ledo XIII “representou uma

mudanca radical no discurso oficial da Igreja, que pela primeira vez assumia uma questdo

moderna e propunha formas de acdo direcionadas para resolvé-la” (AMARAL, 2015, p. 45).
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A Rerum Novarum nao foi fruto exclusivo de Ledo XIII. De 1884 a 1891, o Cardeal
Gaspar Mirmillod criou um grupo internacional de clérigos, chamados Unido de Friburgo,
cujo objetivo era realizar estudos sociais e econdomicos e seus problemas modernos. Segundo
Adriana Gilioli Citino (2012), foi a partir dos estudos desenvolvidos por este grupo que

surgiram os topicos que seriam desenvolvidos pela Rerum Novarum.

A inovagdo no discurso de Ledo XIII trouxe grandes impactos tanto para a Igreja
Catolica, como para a sociedade. Todos os pontificados, a partir de Pio X (1903 — 1914),
fizeram lembranca desta enciclica e tentaram aprimorar, atualizar e praticar as ideias expostas
por Ledo XIII. Além disso, movimentos de operarios de todo o mundo, partidos politicos
catdlicos e até nao catdlicos fardo uso da enciclica, como base de suas reivindica¢des, na

busca de uma maior dignidade e de maiores direitos (cf. CITINO, 2012).

A enciclica Rerum Novarum também desencadeard no Brasil a formagdo de grupos
catolicos, na década de 1920, que defenderam a neocristandade, guiados por personagens
como Dom Sebastido Leme, Dom Vital e Jackson Figueredo'. Porém, apesar da enciclica
conter criticas as propostas socialistas, ela servird de base para a acdo dos grupos catélicos
empenhados nas atividades sociais na década de 1970. Alguns destes grupos buscaram
aproximar as criticas marxistas as diretivas da Rerum Novarum, uma vez que a enciclica
também alertava sobre as injusti¢as contida na ordem social, onde a maior parte da riqueza

produzida esta contida nas maos de uma pequena parcela da populacao.

A maioria dos estudos a respeito da Doutrina Social da Igreja tratam a enciclica Rerum
Novarum como um documento que impulsionou a ac¢do social dos catdlicos no mundo.
Adriana Citino (2012), por exemplo, defende a tese de que a Rerum Novarum foi uma
tentativa de aproximacgdo da Igreja com a sociedade e de solu¢do aos problemas sociais da
Europa, no inicio do século XX. Outros autores, como Deivison Gongalves de Amaral (2015),
defendem que a resposta da Igreja a sociedade demorou quarenta e trés anos, tendo em vista o
desenvolvimento do socialismo, considerando o tempo desde o lancamento do Manifesto
Comunista de Karl Marx; ou seja, a Igreja ndo conseguiu atingir a sociedade, pois sua

resposta ja nao estava mais atualizada.

10 Os grupos aqui citados serdo estudados no capitulo 2.
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Neste mesmo viés, os autores Wilson Ramos Filho e Nasser Ahmad Allan (2013)
destacam que a resposta da Igreja Catdlica ndo foi apenas uma resposta tardia, mas uma
tentativa conservadora de evitar as mudancas sociais que estavam acontecendo na Europa na

época, principalmente por suas criticas aos movimentos socialistas € comunistas.

[...] a primeira Enciclica s6 pode ser compreendida como reacdo — conservadora — ao
intenso processo de lutas sociais que se desenvolvera na Europa ao longo daquele
século em face das condi¢des de vida e de trabalho sob os postulados do liberalismo
econdmico que, permitindo a acumulacdo de capital sem limites, impunha a miséria
a maioria da populacio [...]. (FILHO; ALLAN, 2012, p. 3).
Apesar das visdes conflitantes a respeito da primeira enciclica que compde a Doutrina
Social da Igreja, podemos concluir que a publicacdo foi um marco histérico, que alterou a
forma com que a Igreja estava agindo no mundo contemporaneo. Além de atualizar a Igreja
diante dos novos dilemas, ela também orienta seus fiéis a se posicionarem e agirem perante

esses dilemas. Algo inovador, que fard com que a maioria dos préximos pontificados siga o

mesmo caminho.

Como foi mencionado anteriormente, ndo iremos abordar todos os documentos da
doutrina social e nem todos os pontificados, pois este ndo € o nosso objetivo. Contudo
achamos importante destacar o pontificado de Pio XI (1922-1939), uma vez que este papa
proclamou a enciclica Quadragesimo Anno (PIO XI, 1931a), em comemoracdo aos quarenta
anos da enciclica de Leao XIII, Rerum Novarum. Nesta carta enciclica, direcionada a todos os
fiéis catdlicos, o Papa criticava fortemente as desigualdades produzidas pelo sistema
capitalista: “Apregoava-se, que por fatal lei econdmica pertencia aos patrdes acumular todo o
capital, e que a mesma lei condenava e acorrentava os operarios a perpétua pobreza e vida
miserdvel” (PIO XI, 1931a, p. 8), lembrando o que ja havia sido dito pelo seu antecessor,

Leao XIII.

O papa também se refere a Doutrina Social como uma ‘“verdadeira ciéncia social”
(PIO XI, 1931a), ou seja, para Pio XI, a Rerum Novarum nao apenas foi uma alteracdo no
didlogo da Igreja com o mundo, como também foi uma instru¢do que cativou catdlicos € nao

catdlicos. Pio XI destaca que a enciclica promove valores de uma sociologia crista:

[...] a doutrina ensinada na enciclica « Rerum novarum » imp0s-se insensivelmente a
atencdo d'aqueles mesmos que, separados da unidade catélica, ndo reconhecem a
autoridade da Igreja ; e assim os principios de sociologia catdlica entraram pouco a
pouco no patriménio de toda a sociedade humana ; e as verdades eternas, tdo
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altamente proclamadas pela santa memoéria do Nosso Predecessor, vemo-las
frequentemente citadas e defendidas ndo s6 em jornais e livros mesmo acatélicos,
mas até nos parlamentos e tribunais. (PIO XI, 1931a, n. 17).

z.

E interessante analisar neste trecho escrito por Pio XI que seu pedido por uma acao
pratica ao chamado da Rerum Novarum resultard na criacdo da Ac¢do Catdlica “[...] e as
verdades eternas [...] citadas e defendidas ndo s6 em jornais e livros mesmo acatélicos, mas
até nos parlamentos e tribunais” (PIO XI, 1931a, n. 17), ou seja, seu pedido para a
participacao politica dos catdlicos estd em contexto com o movimento criado por ele, em 1922

chamado A¢do Catdlica.

Segundo Ney Souza (2006), o documento de Pio XI ird influenciar diretamente as
acdes do Cardeal Leme e da criagdo da Acdo Catdlica Brasileira (ACB), em 1935. O
movimento surge com o propdsito de promover os ensinamentos da Igreja no meio leigo,
principalmente entre estudantes e operdrios, fazendo com que a Doutrina Social da Igreja
fosse colocada em pratica. E, como sublinha Souza (2006) “A Ac¢ado Catdlica no Brasil nasceu
com o mesmo espirito que Pio XI desejava, ou seja: uma associagdo de catdlicos que, a partir
do seu proprio ambiente, participam ativamente na missao apostdlica da Igreja” (SOUZA,

2006, p. 48).

A acdo catdlica no Brasil teve uma atuacdo ativa, fazendo com que os ensinamentos da
doutrina social chegassem a escolas, universidades, fabricas, sindicados, parlamento, meios de
comunicacdo, estimulando o surgimento de outros movimentos sociopoliticos catélicos, como
os JAC (Juventude Agréria Catdlica), JUC (Juventude Universitaria Catdlica), JEC
(Juventude Estudantil Catélica) e JOC (Juventude Operdria Catdlica). Podemos perceber que
a enciclica de Pio XI deu inicio de um novo modelo de pastoral com os jovens e até mesmo ao

Conselho Nacional dos Bispos Brasileiros (CNBB) (cf. SOUZA, 2006).

Outro ponto importante de observar € o conceito de justica social (PIO XI, 1931a)
criado por Santo Tomads e usado por Pio XI em seu documento. O conceito foi introduzido por
Pio XI em uma nova dimensdo da justica social, identificando-o com o bem-comum, na
enciclica Quadagesimo Anno. O termo ird constar cinco vezes na enciclica, em dois deles, o

11

conceito estard atrelado ao conceito de bem comum'', os outros trés estdo ligados a

reivindicagdes sociais, como saldrios justos, dignidade no trabalho e injusti¢as sociais. Este

! Conceito desenvolvido pela filosofia escoldstica na Idade Média, que faz referéncia a tolerancia e vivéncia
pacifica de todos os homens, sejam eles catdlicos, ou ndo catélicos.
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termo usado por Pio XI “suscitou controvérsias teoldgicas, pois, de acordo com alguns
intelectuais catdlicos, até aquele momento, ndo havia na concepg¢ao oficial de muitos séculos

do termo justica, uma designagao especifica para justica social” (CITINO, 2012, p. 43).

Deste modo, Citino (2012) aponta que as posi¢cdes que se dividiam concentraram em
duas vertentes antagbnicas: uma de cunho mais conservador e outra mais progressista’2. A
primeira tentava definir o termo introduzido Pio XI como uma visdo inovadora, cujo
significado indicava um reino guiado pelas virtudes sociais, que resultaria em um mundo
perfeito e justo. J4 a outra corrente, mais conservadora, segundo o autor citado por Citino
(2012), tentava aproximar o conceito de justica social com o conceito escoldstico do bem
comum, fazendo com que o novo conceito fosse apenas um sindnimo atualizado do termo

filosofico medieval escolastico.

Nas discussdes que o conceito engendrou, a corrente conservadora predominou sobre a
progressista (cf. CITINO, 2012). Porém, em meados da década de 1960, o termo serd
utilizado de uma maneira diferente pelo novo movimento que surgiu. A Teologia da
Libertacao (TL) dard um novo significado ao conceito de Pio XI. Para os adeptos da TL,
Jjustica social significava ndo somente o bem-comum (na acep¢ao da escoldstica cldssica),
mas sobretudo indicava a igualdade de classes na sociedade. Isto significa que a
Qaudragesimo Anno ndo repetird pura e simplesmente o contetido da Rerum Novarum, mas

avancard a pauta social da Igreja Catolica.

Ja na enciclica Divinis Redemptoris (P10 XI, 1937), Pio XI condenara a ideologia
socialista, alertando os fiéis catdlicos para o perigo do “comunismo ateu” (PIO XI, 1937, n.
3). Para o papa, o comunismo despoja o0 homem da sua liberdade na qual consiste a norma da
sua vida espiritual; e a0 mesmo tempo priva a pessoa humana da sua dignidade, e de todo o

freio na ordem moral, com que possa resistir aos assaltos do instinto cego (cf. PIO XI, 1937).

Além disso, o comunismo despoja 0 homem da sua liberdade na qual consiste a
norma da sua vida espiritual; € a0 mesmo tempo priva a pessoa humana da sua
dignidade, e de todo o freio na ordem moral, com que possa resistir aos assaltos do
instinto cego. E, como a pessoa humana, segundo os devaneios comunistas, ndo é
mais do que, para assim dizermos, uma roda de toda a engrenagem, segue-se que 0S
direitos naturais, que dela procedem, sdo negados ao homem individuo, para serem

N

atribuidos a coletividade. Quanto as relacdes entre os cidaddos, uma vez que

12 Este levantamento realizado pela autora baseia-se em um artigo do padre Eduardo M. Lutosa, em 1936, na
revista A Ordem.
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sustentam o principio da igualdade absoluta, rejeitam toda a hierarquia e autoridade,
que proceda de Deus, até mesmo a dos pais; porquanto, como asseveram, tudo
quanto existe de autoridade e subordinagdo, tudo isso, como de primeira e Unica
fonte, deriva da sociedade. Nem aos individuos se concede direito algum de
propriedade sobre bens naturais ou sobre meios de producdo; porquanto, dando
como dao origem a outros bens, a sua posse introduz necessariamente o dominio de
um sobre os outros. E € precisamente por esse motivo que afirmam que qualquer
direito de propriedade privada, por ser a fonte principal da escraviddo econdmica,
tem que ser radicalmente destruido. (P1IO XI, 1937, n. 10).

O Papa Pio XI também se posicionara diante de um evento que estava acontecendo na
América Latina. J4 antes de seu pontificado iniciou um governo liberal e fortemente
anticlerical no México. No conflito entre Igreja Catdlica e o Estado Mexicano, o clero em
alguns momentos foi perseguido, igrejas e escolas foram fechadas, terras foram tomadas da
Igreja Catdlica, além do nudncio apostdlico ter sido expulso em 1922, gerando assim uma
guerra civil no México chamada Guerra Cristera (cf. DELGADO, 2013). Neste contexto, o
Papa Pio XI se pronuncia diante dessas meditas, condenando as acdes do governo mexicano
na enciclica Acerba Animi (PIO XI, 1933). O Papa também escreveu, em 1925, a carta
enciclica Quas Primas (P10 X1, 2011), destacando que a religido deve permear todas as dreas
da sociedade, sendo ela guia para sociedade. Segundo a Quas Primas, os cristdos deveriam
estabelecer o reinado de Cristo na sociedade. Estas a¢des de Pio XI irdo influenciar o
pensamento da Doutrina Social a respeito da importincia da participacdo da Igreja na vida
publica, fortalecendo movimentos de neocristandade no seio da Igreja Catdlica no Brasil,
como o ja citado, movimento do entdo cardeal Dom Sebastido Leme, no final de 1920 — inicio

de 1930.

O pontificado de Jodo XXIII (1958-1963) marcard sobremodo o desenvolvimento da
Doutrina Social da Igreja em tempos modernos. O curto pontificado de Angelo Roncalli, que
tomard o nome de Papa Jodo XXIII (1958-1963), serd marcado pela convocacdo e
desenvolvimento da primeira fase do Concilio Vaticano II. Este concilio, além de promover

um aggiornamento na DSI da Igreja, abrird a Igreja aos problemas do mundo contemporaneo.

Contudo, antes da convocagdo do concilio’?, Jodo XXIII escreveu uma enciclica
importante para a Igreja, intitulada Mater et Magistra (JOAO XXIII, 1961a). Nesta Enciclica,
que comemorava os 70 anos da Rerum Novarum, Joao XXIII denunciou a grande
desigualdade entre os paises ricos e pobres. Ao comentar a enciclica, Sales (2006) sublinha

que Jodo XXIII pede uma maior solidariedade entre as nacdes, pedindo que paises

13 Analisaremos o concilio especificadamente no préximo ponto.
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desenvolvidos auxiliassem no desenvolvimento dos paises de Terceiro Mundo. Seguindo a
visdo do autor, a enciclica fard uma forte dentincia da desigualdade social ndo apenas entre as
nacdes ou regides mundiais (Norte-Sul), mas também ao interno dos paises, entre ricos e
pobres. Os processos gerados pelos sistemas econdmicos desumanizados, segundo a enciclica,
serdo um -- sendo o maior -- fator de exclusdo social de populagdes inteiras (cf. SALES, 2006,

p. 33).

A enciclica de Joao XXIII reforma ainda mais pontos importantes das enciclicas
sociais promulgadas por Ledo XIII e Pio XI, sobretudo no que se refere ao papel social da
Igreja Catdlica no mundo e sobre o direito do individuo a propriedade privada de seus bens.
Sobre o primeiro ponto — da inser¢do social do cristdo —, a Enciclica reivindica o seu papel de
maestra. Em outras palavras, a doutrina pontificia reforca o direito da Igreja de educar, dirigir

e orientar os cristaos.

Maie e mestra de todos os povos, a Igreja Universal foi fundada por Jesus Cristo, a
fim de que todos, vindo no seu seio e no seu amor, através dos séculos, encontrem
plenitude de vida mais elevada e penhor seguro de salvacdo. A esta Igreja, “coluna e
fundamento da verdade” (cf. I Tm 3, 15), o seu Fundador santissimo confiou uma
dupla missdo: de gerar filhos, e de os educar e dirigir, orientando, com solicitude
materna, a vida dos individuos e dos povos, cuja alta dignidade ela sempre
desveladamente respeitou e defendeu. (JOAO XXIII, 1961a, n. 1).

A respeito da propriedade privada, a Doutrina Social reafirma a doutrina classica sobre

a existéncia da propriedade privada como um direito natural.

A propriedade privada, mesmo dos bens produtivos, é um direito natural que o
Estado ndo pode suprimir. Consigo, intrinsecamente, comporta uma funcdo social,
mas € igualmente um direito, que se exerce em proveito proprio e para bem dos
outros. [...] O direito de propriedade privada, mesmo sobre bens produtivos, tem
valor permanente, pela simples razdo de ser um direito natural fundado sobre a
prioridade ontolégica e finalista de cada ser humano em relacdo a sociedade. (JOAO
XXIII, 1961a, n. 19; 77).

Para Citino (2012,) a defesa enérgica da Igreja a propriedade privada se dd por dois
fatores: primeiro, por estar perdendo territério desde o século XV, pela reforma e pelos

movimentos liberais; segundo por ndo compactuar com as ideias de socializagao dos bens

defendida pelos comunistas.
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Sobre o comunismo, Jodo XXIII segue seus antecessores, advertindo que nenhum
catolico deve aderir ao comunismo e ao socialismo, seja ele o mais moderado possivel, pois as

diferencas entre cristianismo e comunismo sdo radicais, como ele destaca:

Entre comunismo e cristianismo, o pontifice declara novamente que a oposi¢ao é
radical, e acrescenta nao se poder admitir de maneira alguma que os catdlicos
adiram ao socialismo moderado: quer porque ele foi construido sobre uma
concepc¢do da vida fechada no temporal, com o bem-estar como objetivo supremo da
sociedade; quer porque fomenta uma organizacdo social da vida comum tendo a
producdo como fim tnico, ndo sem grave prejuizo da liberdade humana; quer ainda
porque lhe falta todo o principio de verdadeira autoridade social. (JOAO XXIII,
1961a, n. 34).

O papa Jodo XXIII também introduziu o uso do método ver, julgar e agir, em seu
documento. Quem desenvolveu este método foi o cardeal Joseph Cardijn (1882-1967)!, o
qual sugeriu ao Papa Jodo XXIII que aderisse ao método. O resultado da conversa de Cardjin

com o Papa (cf. O CARDEAL..., 2016) foi o nimero 235 da enciclica, no qual o Papa propde

as raizes do método:

Para levar a realizacdes concretas os principios e as diretrizes sociais, passa-se
ordinariamente por trés fases: estudo da situacdo; apreciacdo da mesma a luz desses
principios e diretrizes; exame e determinacdo do que se pode e deve fazer para
aplicar os principios e as diretrizes a pratica, segundo o modo € no grau que a
situagcdo permite ou reclama. S4o os trés momentos que habitualmente se exprimem
com as palavras seguintes: "ver, julgar e agir"”. (JOAO XXIII, 1961a, n. 235).

Mesmo com algumas criticas ao documento de Jodo XXIII, por ele continuar muito
conservador, a carta enciclica Mater et Magistra também trouxe uma mudanca na
pastoralidade da Igreja, principalmente na agdo prética dos catdlicos na sociedade. Pois o
Papa, através do documento motivou o uso do método de Cardjin em varios movimentos,

principalmente nos movimentos mais progressistas. E os Jesuitas na América Latina serdo

fortemente influenciados pelo método de andlise proposto na enciclica do papa.

Na verdade, as posi¢cdes doutrinais de Jodo XXIII a respeito da DSI se mant€ém em
consonancia com a de seus predecessores. Reacdo pela qual, autores como Citino (2012),

Boezzo (1993), Boff (1980), entre outros, criticam o viés conservador. Contudo, Jodo XXIII

14 Joseph Cardjin nasceu em uma cidade chamada Schaerbeek na Bélgica, em 1882, e morreu na cidade de
Lovaina também na Bélgica no ano de 1967. Se tornou padre no ano de 1900 e arcebispo no ano de 1965, sua
vida de estudos sempre teve como foco de pesquisa a Doutrina Social da Igreja e em 1912 quando era vigario
paroquial, da pardquia da Laeken, desenvolveu o método ver, julgar e agir, com um grupo de jovens, que
evangelizavam os operdrios da cidade, este mesmo grupo depois se chamaria JOC — Juventude Operaria Cat6lica
e iria se difundir por todo o mundo.
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aderiu a um novo método de acdo social: o método ver, julgar e agir, o qual serd incorporado

pela Teologia da Libertacdo em suas analises socioecondmicas da sociedade.

A carta enciclica Pacem in Terris (JOAO XXIII, 1963) de cunho mais politico do que
social, procurou responder as questdes oriundas da geopolitica do momento: as nagdes
encontravam-se a beira de um conflito nuclear. Os conflitos e escaramucas geopoliticas e
econOmicas, frutos das ideologias antagdnicas, entre os governos ocidentais e os do leste-
europeu geraram tensdes militares que encaminhavam o mundo para um conflito armado

nuclear, cujas consequéncias seriam inimagindveis.

A Carta Enciclica Pacem in Terris abordava a grave questdo da "Paz de todos os
povos na base da Verdade, Justica, Caridade e Liberdade". Foi publicada no dia 11 de Abril
de 1963, dois meses antes da morte de Jodo XXIII, dois anos depois da constru¢do do Muro
de Berlim, e alguns meses depois da Crise dos Misseis em Cuba. Sobre esta conjuntura,
caracterizada pela Guerra Fria, Jodo XXIII, através deste documento defende que ‘“os
conflitos entre as nagdes devem ser resolvidos com negociacdes € ndo com armas, € na
confianca mutua” (JOAO XXIII, 1963, n. 113). Para ele, “a Paz entre os povos exige: a
verdade como fundamento, a justica como norma, o amor como motor, a liberdade como

clima” (Id., n. 113).

Com a morte de Joao XXIII, em 1963, Paulo VI (1963-1978), publicara sua primeira
carta sobre a Doutrina Social da Igreja, Populorum Progressio (PAULO VI, 1967). Nela,
Paulo VI refor¢ard o apelo ao desenvolvimento integral do homem para um desenvolvimento
soliddrio da humanidade. A carta apostdlica Octogesima Adveniens (PAULO VI, 1971),
escrita em homenagem aos 80 anos da Rerum Novaraum, convocard todos os catélicos para
uma maior participacdo na politica mundial. Destacard os problemas sociais da época, tais
como os anseios da juventude, o analfabetismo e as discriminacdes, problemas sociais e

econdmicos. Paulo VI defende em sua enciclica que,

Nessas ocasides, apresentaram-se-nos, com uma evidéncia nova, os graves
problemas do nosso tempo, como peculiares, é certo, de cada regido, mas, nao
obstante, comuns a uma humanidade que se interroga a si mesma, sobre o seu futuro
e sobre a orientacdo e o significado das mudancas que estdo se operando. Diferencas
flagrantes subsistem no desenvolvimento econdmico, cultural e politico das nagdes:
ao lado de regides fortemente industrializadas, outras, nesse aspecto, encontram-se
ainda no estado agricola; ao lado de paises que desfrutam de bem-estar, outros lutam
ainda contra a fome; ao lado de povos com um nivel cultural elevado, outros
continuam ainda empenhados em eliminar o analfabetismo. De todas as partes,
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porém, se sente o despertar de uma aspiracdo a mais justica e se eleva o desejo de
uma paz melhor assegurada, num clima de respeito miituo entre os homens e entre
os povos. (PAULO VI, 1971, n. 2).

Paulo VI morreu em agosto de 1978. Em 3 de setembro daquele mesmo ano, foi eleito
Jodo Paulo I como o seu sucessor. Tao somente 30 dias depois, Jodo Paulo I vem a falecer. O
conclave de 16 de outubro de 1978 elegerd o Cardeal Karol Wotjla como seu sucessor.
Assumindo o nome de Jodo Paulo II, o novo papa anuncia que deseja continuar no mesmo

caminho ja iniciado pelo seu antecessor e, de consequéncias, pelos demais papas anteriores.

A primeira orientacdo doutrinal com relacdo a Doutrina Social da Igreja foi em 1979,
quando ocorreu a proclamaciio da Redemptor Hominis (JOAO PAULO II, 1979). Esta
enciclica tinha um carater de enciclica programadtica para todo o seu pontificado e tratou sobre
as questdes que afligiam o mundo contemporaneo. Conservando o que havia sido tratado no
Concilio Vaticano II sobre a pastoralidade, o Papa tentou tragar as dificuldades dos homens na
década de 1970 e refletir sobre o crescente desenvolvimento técnico, que vinha alterando a

ética e moral social.

Mais uma vez, em consondncia com a doutrina de seus predecessores, o papa
reivindicava o papel da Igreja como uma das institui¢des sociais que deveria ter voz nas
questdes sociais € morais contemporaneas. Jodo Paulo II refor¢cou o seu programa doutrinal
com acdes concretas que demonstravam este papel reivindicado pela Igreja universal; passou
a visitar inimeros paises com o intuito de ndo apenas conhecer as realidade concretas locais,
mas passar a mensagem, primeiramente aos préprios cristdos, mas também aos governos e
populacdes ndo catdlicas, de que a Igreja deveria atuar como instituto social (sem descuidar
da sua especifica acdo evangelizadora propria), ndo em oposi¢do as demais institui¢des
leigas/governamentais, mas sempre em sintonia, 14 onde a dignidade e os direitos do homem

fossem realmente respeitados.

Outra enciclica importante para DSI serd escrita por Jodo Paulo II, foi a Laborem
Exercens (J OAO PAULO II, 1981), publicada em 14 de setembro de 1981, em comemoracao
aos 90 anos da enciclica Rerum Novarum do Papa Ledo XIII. Nesta enciclica, o Papa faz uma
reflexdo sobre o trabalho humano, desde o século XIX até final do século XX, destacando

que:
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Nao compete a Igreja analisar cientificamente as possiveis consequéncias de tais
mutagdes para a convivéncia humana. A Igreja, porém, considera sua tarefa fazer
com que sejam sempre tidos presentes a dignidade e os direitos dos homens do
trabalho, estigmatizar as situagdes em que sao violados e contribuir para orientar as
aludidas mutagdes, para que se torne realidade um progresso auténtico do homem e
da sociedade (JOAO PAULO 11, 1981, n. 1).

Ao comentar a nova enciclica de sobre a Doutrina Social da Igreja, Citino (2012)
destaca um ponto muito interessante para a andlise que aqui estamos desenvolvendo. Segundo
a autora, o novo documento atualizou a doutrina de Ledo XIII e alterou a forma pastoral da
Igreja a respeito do trabalho humano. Pois Jodo Paulo II colocou o trabalho acima de outros
elementos humanos. Isto representa um significativo elemento hermenéutico para o
entendimento da doutrina social, a partir de novas significagdes, assim a questdo do trabalho
humano € uma chave essencial para DSI (cf. CITINO, 2012), “[...] o facto de que o trabalho
humano é uma chave, provavelmente a chave essencial, de toda a questdo social [...]”. JOAO

PAULO II, 1981, n. 31).

Para Adriana Citino (2012), a postura e a importancia acerca do trabalho tomada por
Jodo Paulo II, diferente dos pontificados anteriores, € fruto do desenvolvimento do Concilio
Vaticano II. Como veremos posteriormente, no préximo subcapitulo, um dos eixos principais
do Concilio foi a questdo social e quais posturas deveriam ser tomadas pela Igreja visando
superar os problemas da época. Esta argumentacdo da autora € importante, pois isto deixa

clara a mudanga da acdo pastoral da Igreja apés Concilio Vaticano II.

Porém, mesmo com esta novidade pastoral sobre o mundo do trabalho, a Igreja
Catolica ainda reafirmava a impossibilidade da unido da sua proposta social com a doutrina
marxista. Neste sentido, a radical refutacdo do marxismo pelo pontifice se refor¢ava na sua
propria experiéncia de vida. Jodo Paulo vivera a opressao do regime totalitario nazista durante
a segunda guerra e posteriormente sofreu a pressao do governo socialista soviético, na Polonia

e pds-segunda guerra.

Joao Paulo II destaca os abusos cometidos pela ganancia do homem, estabelecendo
que o trabalho humano € o centro, a chave essencial, das questdes sociais da época. Por fim,
escreveu a enciclica Sollicitudo Rei Socialis (JOAO PAULO II, 1987), publicada em
comemoracao aos 20 anos da enciclica Populorum Progressio de Paulo VI. A enciclica é uma
das mais simples de Joao Paulo II. Entretanto, a enciclica € importante, pois aborda de uma

nova maneira o que ja havia sido estabelecido por Paulo VL.
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A enciclica Populorum Progressio de Paulo VI destaca as desigualdades existentes no
mundo. Vinte anos depois, Jodo Paulo II afirma, na Sollicitudo Rei Socialis que as
desigualdades sociais, o contraste existente em nagdes desenvolvidas e as nacdes de terceiro
mundo s6 aumentaram. O abismo entre a pobreza e a riqueza no mundo fez com que Joao
Paulo II buscasse outro tipo de abordagem para tratar das questdes sociais. O papa destaca
que a atitude da Unido das Republicas Socialistas Soviéticas (URSS) ndo € apenas “traicdo
das expectativas legitimas da humanidade, premonitéria de consequéncias imprevisiveis, mas
uma defecgiio propriamente dita em relacdo a uma obrigacdo moral” (JOAO PAULO II, 1987,
n. 22). Diante disto, o Papa reflete que o homem deve se desenvolver de maneira integral e
que a interdependéncia entre os individuos possibilite o desenvolvimento da humanidade,

superando os males que a afligem. A resposta do Papa para uma nova abordagem € que,

No mundo dividido e perturbado por todas as espécies de conflitos, vai aumentando
a conviccdo de uma interdependéncia radical e, por conseguinte, da necessidade de
uma solidariedade que a assuma e traduza no plano moral. Hoje, mais talvez do que
no passado, os homens ddo-se conta de que estdo ligados por um destino comum,
que hé de ser construido juntamente, se quiser evitar a catdstrofe para todos. Das
profundezas da angustia, do medo e dos fendmenos de evasdo como a droga, tipicos
do mundo contemporaneo, emerge progressivamente a ideia de que o bem, ao qual
todos somos chamados, e a felicidade, a que aspiramos, ndo se podem obter sem o
esforco e a aplicacdo de todos, sem exce¢do, o que implica a rentincia ao préprio
egoismo. (JOAO PAULOII, 1987, n. 26)

Podemos concluir que a maneira como a Igreja Catdlica se portou diante das
mudancas ocorridas no século XX, se deu de maneira instrutiva, na qual a Igreja Catdlica
tentava orientar seus fiéis, através de documentos pontificios, face aos desafios do mundo
contemporaneo. Todos estes documentos fardo parte da Doutrina Social da Igreja, os quais
comporao um corpus doutrinal social para a Igreja e um guia de principios inspiradores para o

engajamento social dos leigos catdlicos no mundo.

2.2 A Doutrina Social da Igreja e o Concilio Vaticano II

A compreensdo da personalidade do Papa Joao XXIII é fundamental para um melhor
entendimento do desenvolvimento do Concilio Vaticano II pois sua personalidade ird
influenciar em muitos aspectos o Concilio. Segundo Jodo Batista Libanio (2005), o fim do
pontificado de Pio XII foi marcado por um vazio nas acdes da Igreja diante dos momentos de

mudanca vividos pela sociedade pds-guerra. O autor destaca que o pontificado de Joao XXIII
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seria um pontificado de transi¢do'®, j4 que sua idade avancada impossibilitava uma acio

diante dos enormes desafios que tinha pela frente.

Contudo, Jodao XXIII surpreendeu a todos quando em 25 de janeiro de 1959 anunciou
seu desejo de realizar um Concilio Ecuménico. Desde o inicio do pontificado do Papa Joao
XXIII, as suas agdes, as escolhas de quem iria compor os secretariados e intervengdes orais €
escritas, indicavam que o papa desejava convocar um novo Concilio, para promover um

renovamento da comunidade eclesial catdlica.

Apesar do Papa Jodo XXIII conduzir apenas a primeira sec¢do, tanto por sua
personalidade, quanto por sua percep¢ao das transformagdes do mundo pds-guerra, ou ainda
por sua prépria compreensao da necessidade de uma Igreja que respondesse aos desafios do
mundo secularizado'® e ateista pratico, Jodo XXIII tracard as linhas mestras do seu

desenvolvimento.

Segundo Keila Gonzalez (2006), o Concilio Vaticano II teve ampla repercussdao na
histéria da Igreja Catdlica, tornando-se um marco no didlogo da Instituicio com o mundo
contemporaneo. Para Volcan (2003), o Concilio foi a superagao da fase apologética defensiva
da Igreja contra o mundo moderno e protestante. Além disso, o Concilio buscou superar o
abismo entre “uma dissecada teologia académica e a vida espiritual do povo cristao”
(VOLCAN, 2013, p. 61). Segundo Pierrard (1982), o Concilio ndo foi um “circulo fechado
entre tedlogos”, mas sim uma “assembleia” para tornar a Igreja mais presente no mundo
contemporaneo. J4 para Luiz Roberto Benedetti (1985), “O Vaticano Il € significativo, por se
inserir no interior de um processo como ponto de chegada que consagra ideias e praticas que

‘fermentavam’ no interior da Igreja Catdlica”.

15 Jodo XXIII teve sua elei¢io com setenta e sete anos de vida, esta agdo do colégio de cardiais seria estratégica,
pois esperavam posteriormente a chegada de um papa jovem, que com vigor pudesse orientar a Igreja neste
momento tdo conturbado, como o século XX. “A sabedoria romana optou pela espera. Nada melhor que escolher
um papa de transi¢@o, idoso, que ndo tenha muita energia para empreender a tarefa gigantesca exigida para um
mundo que emergira de terrivel guerra mundial com seus valores fundamentais abalados. A histéria da Igreja
conhece papas de transi¢do, de espera de um outro mais jovem, capaz e decidido. Naqueles idos, ja despontava a
figura de Mons. Montini, que ainda ndo era cardeal e, portanto, estava fora do péreo. E a escolha de Jodo XXIII
vinha muito bem para dar um tempo a fim de fazé-lo cardeal e depois confiar-lhe um arco de tempo mais longo
no governo da Igreja”. (LIBANIO, 2005, p. 19).

16 A secularizacdo do mundo iniciou com o movimento renascentista, que substituiu Deus do centro da sociedade
(teocentrismo), pelo homem (homocentrismo), este movimento iniciou um processo de enfraquecimento da
Igreja Catélica na sociedade, que serd ampliado com a Reforma Protestante em 1517, com a Revolugdo
Industrial no século XVII e XVIII e principalmente com a Revolucdo Francesa em 1789. Estes eventos fizeram
com que o homem, ndo dependesse mais de Deus para se organizar socialmente, pois ele era um ser racional
capaz. Isto fez com que a Igreja aos poucos fosse perdendo sua acdo sociopolitica e fazendo com que o mundo
ficasse mais secularizado. (cf. TAYLOR, 2010).
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Podemos perceber que a grande maioria dos estudos a respeito do Concilio Vaticano
II, destacam a mudanca na percep¢ao e na a¢do social e pastoral da Igreja a partir do concilio.
Luiz Gonzaga Scudeler (2014) destaca em seu trabalho um ponto importante: a motivagao de

Jodao XXIII para a realiza¢do do Concilio. Segundo o autor,

Por outro lado, ao constatar que o Concilio assume a historicidade como principio
pelo qual o pensar teoldgico € levado a entender as formas de conceber o homem e a
sociedade, percebe-se que ambos se tornaram mais complexos e ricos. Essa maneira
de entender a propria realidade do conhecimento humano em sintonia com o espirito
do tempo e de lhe captar a complexidade indica um marco hermenéutico pelo qual
os padres conciliares apontam para um contexto no qual seus pronunciamentos
foram gerados. (SCUDELER, 2014, p. 17).

O que fez com que o concilio promovesse uma atualiza¢do, ou um aggiornamento, na
Igreja Catdlica foi sua postura inicial, na qual moveu as discussdes na busca de entender o
conhecimento humano unido ao espirito do tempo, percebendo as complexidades do contexto
da época e buscando conceber as formas do homem e da sociedade, que se alteram ao longo
do tempo. Nesse mesmo sentido Sergio Ricardo Coutinho dos Santos (2015) defende em sua
tese que, com o concilio, “abriu-se o caminho para uma Igreja empenhada em perceber
positivamente os “sinais dos tempos”, ou seja, buscar entender as mudancas na humanidade
que fizeram com que a Igreja ndo a alcancgasse. E foi essa busca que levou a Igreja a um
processo de alteracdo de suas “prdoprias formas de testemunho sob o estimulo das urgéncias da

histéria” (SANTOS, 2015, p. 34).

Tal percepg¢do fica ainda mais clara quando examinamos o discurso de Joao XXIII aos

cardeais, em 1959, quando ele exp0s seu desejo de chamar um concilio. Nas palavras do papa,

Se o bispo de Roma estende o seu olhar sobre o mundo inteiro, de cujo governo
espiritual foi feito responsdvel pela divina missdo que lhe foi confiada, que
espetdculo triste ndo contempla diante do abuso e do comprometimento da liberdade
humana que, ndo conhecendo os céus abertos e recusando-se a fé em Cristo Filho de
Deus, redentor do mundo e fundador da Santa Igreja, volta-se todo em busca dos
pretensos bens da terra, sob a tentacdo e a atra¢do das vantagens da ordem
material que o progresso da técnica moderna engrandece e exalta. Todo este
progresso, enquanto distrai o homem da procura dos bens superiores, debilita as
energias do espirito, com grave prejuizo daquilo que constitui a for¢a de resisténcia
da Igrejae de seus filhos aos erros, erros que,no curso da histéria do
Cristianismo, sempre levaram a decadéncia espiritual e morale a ruina das
nagdes. Esta verificacdo desperta no coragdo do humilde sacerdote que a divina
providéncia conduziua esta altura do Sumo Pontificado uma resolucio
decidida para a evocacgdo de algumas formas antigas de afirma¢des doutrindrias e de
sdbias ordenagdes da disciplina eclesidstica que, na histéria da Igreja em épocas de
renovagdo, deram frutos de extraordindria eficdcia para a clareza do pensamento e
para o avivamento da chamado fervor cristdo. Venerdveis irmdos e diletos
filhos! Pronunciamos diante de vés, por certo tremendo um pouco de emocdo, mas
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ao mesmo tempo com humilde resolu¢do de propésito, 0 nome e a proposta de

celebracdo de um Concilio Ecuménico para a Igreja Universal. (JOAO XXIII, 1959).

Assim, falando no seu desejo de convocar um concilio, o Papa mostrou que seu
objetivo era entender a realidade de homem contemporaneo e ndo, pelo menos de modo
principal, para promover a unidade dos cristdos, nem para uma reforma litirgica, nem outros
temas especificos. Jodo XXIII estd aflito diante da triste realidade do ‘“homem
contemporaneo”!’. Ou seja, o que levou a Jodo XXIII a realizar o concilio nio foi um
problema teoldgico especifico, uma discussdo ideoldgica, um problema pastoral, ou um

cisma, mas sim responder aos anseios do homem.

E este ponto que marca a autenticidade do Concilio Vat. II, pois de todos os vinte e um
concilios realizados na historia da Igreja Catdlica, este foi o primeiro que teve como objetivo
central, “repor em toda a sua luz a substincia do pensamento e da vida cristd” (JOAO XXIII,

1961b, n. 2). O papa buscava através do concilio resolver,

o mundo que se exalta por suas conquistas no campo da técnica e da ciéncia, mas
que carrega também as consequéncias de uma ordem temporal que alguns quiseram
reorganizar prescindindo de Deus. Por isso, a sociedade moderna se caracteriza por
um grande progresso material a que ndo corresponde igual progresso no campo
moral. Dai enfraquecer-se o anseio pelos valores do espirito e crescer o impulso para
a procura quase exclusiva dos gozos terrenos, que o avango da técnica pde, com
tanta facilidade, ao alcance de todos; € mais ainda - um fato inteiramente novo e
desconcertante - a existéncia do ateismo militante, operando em plano mundial.
(JOAO XXIII, 1961b, n. 3).

Desta forma, quando Santos (2015) afirma que o Concilio Vaticano II buscou entender
os dilemas e mudancas sociais e Scudeler conclui que o Concilio foi um marco histérico da
Igreja na busca por entender o homem na sociedade, fica clara a consonancia destes
comentaristas as fontes primdrias — no documento pontificio Humanae Salutis, sobre a
convocacdo do Concilio Vaticano II — uma vez que, desde Ledo XIII, a Igreja buscou um

didlogo com sociedade da sua época, colocando-se como guia e mestra na orientacao dos fiéis

catélicos, mas também apontando principios éticos e morais validos para os ndo catolicos.

Assim, temas como a reforma litirgica, o chamado ao ecumenismo, a defesa da
liberdade religiosa, a participa¢do mais ativa do leigo na estrutura eclesial, entre outros, foram

afrontados pelos padres conciliares a partir de um eixo central: aquele de compreender o

17 A realidade do homem contemporaneo citada por Jodo XXIII € as novas vertentes filoséficas que ganharam
forca no século XX, como o modernismo e o ateismo cientifico, fazendo com que a Igreja ndo conseguisse mais
responder os anseios do homem moderno.
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homem moderno na complexidade do seu viver. Com isso, as alteragdes na postura da Igreja

foram uma tentativa prética da busca de uma aproximagdo entre a Igreja e o mundo.

O italiano Giuseppe Alberigo, em um dos livros mais completos sobre o Concilio Vat.
II, intitulado A Histéria do Vaticano II (ALBERIGO, 1996), desenvolvido em 5 volumes e
publicado em mais de sete idiomas, defende que a natureza do Concilio era a pastoralidade.
Para Alberigo, o apelo conciliar de Jodo XXIII é fruto de uma intuicdo do papa, que percebeu
a necessidade da Igreja em iniciar um processo de aggiornamento, visando uma mudanga na
postura pastoral da Igreja e assim superar a decadéncia espiritual e moral e a ruina das

nagoes (cf. 1d.).

O Concilio mostrou-se diferente do modelo apologético dos concilios ocorridos
anteriormente. Segundo Alberigo (2005), o Concilio Tridentino teve um aspecto apologético.
O Vaticano I lutou para marcar sua resisténcia e contraposi¢dao a sociedade moderna, ja o
Concilio Vaticano II foi a primeira tentativa da Igreja em busca de um didlogo com o mundo,
através de uma teologia pastoral. Deste modo, mesmo nao conduzindo todas as se¢des, a
contribuicdo de Jodo XXIII para o Concilio serd muito importante, pois deixard o caminho

que dever4 ser trilhado pelos padres conciliares'S.

Esta Teologia Pastoral € a sistematizacdo teoldgica dos principios de acao pastoral da
Igreja na sua resposta concreta aos desafios da e na sociedade. Parte desta teologia pastoral
estd ilustrada muito bem na Constitui¢do Pastoral Gaudium et Spes (PAULO VI, 1965). A
partir desta nova constituicdo pastoral, a Igreja Catélica muda sua postura pastoral diante das
mudancas mundiais, ndo em um sentido de aceita¢do, mas na forma de um didlogo com o

mundo contemporaneo, algo que antes era apenas condenado.

A constituicdo pastoral Gaudium et Spes'®, no seu proémio, descreve a solidariedade
que a Igreja deve ter com a humanidade, ressaltando o cuidado com as pessoas mais

necessitadas, tentando dar resposta as transformagdes mundiais:

As alegrias e as esperancas, as tristezas e as angustias dos homens de hoje,
sobretudo dos pobres e de todos os que sofrem, sdo também as alegrias e as

30 Concilio se desenvolveu em quatro sessdes: a primeira e tinica conduzida por Jodo XXIII aconteceu em 8 de
dezembro de 1962; a segunda conduzida ja por Paulo VI foi realizada em 29 de setembro de 1963; a terceira em
14 de setembro de 1964 e a tltima em 14 de setembro 1965.

19 Outro ponto importante de se destacar é como que este assunto pastoral chegou ao CVII. Em dezembro de
1962 o cardeal belga Leo-Josef Suenens, realizou um pronunciamento sobre o papel da Igreja no mundo, que foi
muito discutido pelos cardeais desde entdo. Depois de um longo tempo de discussdo, o pronunciamento do
Cardeal Suenens foi corrigido e, em sete de dezembro de 1965 foi publicada a enciclica. Foram quase trés anos
de debates a cerca deste tema.
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esperangas, as tristezas e as angustias dos discipulos de Cristo. N@o se encontra nada
verdadeiramente humano que ndo lhes ressoe no coragdo. Portanto, a comunidade
cristd se sente verdadeiramente soliddria com o género humano e com sua historia.

(PAULO VI, 1965, n. 1)
Estas palavras favoreceram uma abertura da Igreja para o mundo contemporaneo,
visando orientar os catdlicos diante de questdes histdricas, sociais, culturais e econdmicas.
Estes acontecimentos levaram ao surgimento de novos movimentos na Igreja, como no Brasil,

movimentos como Pastoral da Terra, Pastoral Indigenista, Pastoral da Mulher Marginalizada,

Pastoral das Favelas, Pastoral Carceraria, Pastoral da Juventude.

Todos estes movimentos tiveram focos de acdo diferenciados, como a Pastoral da
Terra, fundada em 1975, e que tinha como objetivo promover os trabalhadores rurais e fazer
com que sua dignidade fosse respeitada, contra a exploragdo do capital e do poder energético.
Ja a Pastoral da Mulher Marginalizada (PMM), fundada em 1975, visava alcangar as mulheres
de classes baixas, € a sistematizagdo teoldgica dos principios de ac¢do pastoral da Igreja na sua
resposta concreta aos desafios da e na sociedade. A Pastoral Indigenista, fundada em 1972,
visava promover a cultura indigena e a defesa da diversidade dos povos indigenas. A Pastoral
das Favelas, também criada em 1972, tinha como objetivo auxiliar no desenvolvimento
integral dos moradores de lugares marginalizados pela sociedade. A Pastoral Carcerdria,
fundada em 1986, tinha como objetivo central ajudar na reabilitacdo do carcerdrio. A Pastoral
da Juventude (PJ) surge na década de 1970, fruto de movimentos eclesiais como JAC, JUC e
JOC, e tem como objetivo a evangelizacdo e promog¢ao dos jovens do Brasil. Embora todos
estes movimentos surgissem no ambito da acdo pastoral leiga da Igreja Catdlica na década de
1970 no Brasil, os objetos e os fins de cada movimento eram todos inspirados pela

constituicdo pastoral Gaudium et Spes.

Com a morte de Jodo XXIII, foi eleito Paulo VI, ainda em meio ao desenvolvimento
do Concilio Vaticano II. Neste momento, o novo papa recebe a incumbéncia de conduzir o
concilio e de guiar os padres congregados pelo mesmo caminho iniciado por Jodo XXIII. Para
muitos historiadores, socidlogos e tedlogos, a morte de Jodo XXIII, em meio ao Concilio,
retardou as mudancas esperadas pela sociedade. Para José Oscar Beozzo (1990) e Gonzalez
(2006), Paulo VI deu uma nova dire¢do ao Concilio, diferente da que Joao XXIII pretendia.
Sua morte abriu espago para uma parcela mais conservadora do clero, pois o cardeal Montini
(Paulo VI) e o arcebispo Suenens assumiram papéis mais significativos dentro do Concilio,
fazendo com que alguns assuntos sociais fossem esquecidos. Na critica de Beozzo (1990), o

Concilio focou mais na discussdo de questdes internas, da propria estrutura da Igreja,
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deixando marginalizadas as questdes mundiais, como o tema da pobreza e da desigualdade

social. Segundo Boezzo (1990, p. 7), ao final da sessdao do Concilio,

destacou-se: a proposta do cardeal Montini, que afirmava que o grande eixo do
concilio era a questdo da Igreja, com vdrias sugestdes de mudancas internas; ja pela
proposta do cardeal Suenens, era necessirio retomar tanto as questdes internas a
Igreja, como defini-la frente a0 mundo; e por ultimo encontra-se a proposta do
cardeal Lecaro, que retomou o discurso de Jodo XXIII sobre a questdo da pobreza. O
tema dos pobres permaneceu marginal no desenvolver do Concilio, em que
predominaram os esquemas de Montini e Suenens.

A recepcao dos resultados do Concilio causard inimeros conflitos internos na Igreja
Catolica. Os documentos conciliares e sua atualizacdo deram origem a uma multiplicidade de
interpretacOes dos textos conciliares. Jodo Oscar Beozzo (1985) destaca que o Concilio
representou uma alteragao total na postura da Igreja, entendendo o conceito de aggiornamento
como um movimento de revolugdo estrutural. Com a mesma visao, Sérgio Henrique da Costa
Rodrigues (2006) destaca em seu estudo que a Igreja, a partir do Concilio, reformulou toda
sua doutrina, enfatizando a justica social e movimento pastoral. Ja para Igor Sales (2006), o
Concilio Vaticano II ndo foi um concilio progressista, mas sim, renovador. Para ele, o termo

aggiornamento, conceito chave para a hermenéutica conciliar, ndo deveria ser lido como

“reviravolta fundamental” (SALES, 2006, p. 30).

Um dado, entretanto, pode ser extraido com seguranga a partir dos varios ecos
provocados pelos textos conciliares: o Concilio gerou mudangas e novas posturas tanto na
Igreja quanto na sua acao pastoral. Como era de se esperar, a Igreja latino-americana também

foi investida por esta nova onda de aggiornamento? conciliar.

2.3 Os reflexos da Doutrina Social na América Latina

A realiza¢do do Concilio Vaticano II gerou iniimeros efeitos nas estruturas ad intra da
Igreja Catdlica em todo mundo. Sua agdo de autenticidade, sua preocupacio com a sociedade
e sua busca por um maior contato com os dilemas do homem moderno, levou a Igreja na
América Latina a discutir seus designios e aproximar estes designios a realidade da Latino-

Americana, através das conferéncias?! de bispos.

20 Atualizagdo.

2l As Conferéncias Gerais do Episcopado iniciaram-se, com a I Conferéncia convocada por Pio XII, celebrada no
Rio de Janeiro, em 1955. Desta Conferéncia, originou-se o Conselho Episcopal Latino-Americano, CELAM,
como verdadeiro instrumento da colegialidade episcopal latino-americana anterior ao Concilio Vaticano II.
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Para Boezzo (1985), o Concilio Vaticano II criou uma nova consciéncia eclesial na
Igreja Catdlica, na América Latina. Foi um Concilio sensivel, principalmente, em relagdo a
dois temas: a abertura & modernidade e a unidade entre os cristdos. Esta nova consciéncia
levou os membros do clero da Igreja na América Latina a modelarem suas acdes pastorais de
acordo com os designios do Concilio Vaticano II (cf. BOEZZO, 1985). Além disto, o autor
defende que a aproximacdo da Igreja a modernidade favoreceu a unido dos valores seculares e
democrdticos aos valores eclesiais da Igreja, e que as mudancas promulgadas pelo Concilio

se tornaram mais amplas e fundamentais, por ocasido desta aproximacao.

Contudo, um tema central do concilio acabou ficando para trds nas discussodes, ou sejas
a questdo dos paises do Terceiro Mundo, tema caro a América Latina. O Concilio acaba em
1965 e, nesta mesma década, o continente latino-americano € sacudido pelo advento dos

regimes ditatoriais militares e conflitos civis®2.

Mesmo com a constru¢do da Gaudium et Spes, muitos bispos da América Latina,
como Larrain®® acharam ainda insuficiente o tema do terceiro mundo abordado no concilio.
Larrain faz um apelo para que a Igreja e o papado se preocupassem com O que estava

acontecendo na América Latina.

Neste contexto, o Papa Paulo VI escreve a enciclica Populorum Progressio (PAULO
V1, 1967), que foi acolhida com muita alegria pelos catdlicos da América Latina, como uma
clarinada para a situacdo que o continente vivia. A doutrina e as indicagdes pastorais da
enciclica foram incorporadas pela TL. A enciclica descortinava o imenso desafio ao qual a
Igreja deveria enfrentar: superar a grande exclusao de povos marginalizados economicamente,

socialmente e culturalmente; superar a separacdo entre as nacdes ricas e as nagdes do terceiro

mundo (BOEZZO, 1985).

Com o objetivo de responder aos anseios da Igreja na América Latina a partir do
Concilio Vaticano II, no dia 24 de agosto de 1968, foi convocada a II Conferéncia Episcopal

Latino-Americana (CELAM), na cidade de Medelin, na Colémbia. Seu principal objetivo era

22 1954 — Guatemala e Paraguai; 1962 — Argentina; 1964 — Brasil;

2 Dom Manuel Larrain Enrrézuris, foi bispo de Talca, no Chile e desenvolveu um importante trabalho pastoral e
politico na Igreja da América Latina e no Chile, segundo José Complin (2002). Serd um dos fundadores do
Conselho Episcopal da América Latina e vice-presidente da Conferéncia Episcopal do Chile. Desempenhard um
papel importante nas mudancas promovidas pelo Concilio, além de ser ligado ao setor mais progressista da Igreja
Catodlica na América Latina.
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analisar e discutir os efeitos do Concilio Vaticano II e como ele poderia ser adaptado para a
acdo pastoral da Igreja na América Latina. Esta Conferéncia foi convocada pelo préprio Paulo
VI, sob o tema: “A Igreja na presente transformac¢do da América Latina a luz do Concilio
Vaticano II”. A abertura da conferéncia foi presidida pelo Papa, realizando assim sua primeira

visita a América Latina.

Em seu discurso inaugural, o Papa Paulo VI sublinhou algumas de suas preocupacdes,
como o perigo das interpretacdes discordantes dos textos dos padres conciliares, Paulo VI
sublinhava como a luta pela promocao da justica e da paz unidas as teses marxistas geravam
contradi¢des tanto na ortodoxia doutrinal da Igreja, quanto com a sua prética social gerando

colaboragio entre as classes sociais?*.

As discussoes e os debates do Conferéncia Episcopal Latino Americana (CELAM),
em Medelin, se dao a partir de dois documentos. O primeiro deles foi a Gaudium et Spes de
Jodo XXIII, a qual refere a relagdo de participagdo do homem no mundo, e o segundo a
Populorum Progressio de Paulo VI, em 1967, que realiza uma critica as desigualdades

existentes na época, entre paises desenvolvidos e paises subdesenvolvidos.

Os bispos latino-americanos, inspirados pelas diretrizes pontificias e confrontados com
a realidade politico-econdmica-social latino-americana, elaborardo reflexdes teoldgico-
pastorais para o clero e para os leigos atuantes nas comunidades eclesiais diocesanas. O
principio dialético de interpretacdo da realidade passa a ser a categoria evangélica da pobreza,
e, por extensdo, o pobre, o marginalizado, o oprimido social. A Conferéncia dos Bispos,
reunida em Medelin, teve como resultado a elaboracdo de 16 documentos entorno de trés
grandes temas: Promog¢do Humana, Evangelizagcdo e crescimento na fé e a Igreja visivel e
suas estruturas. Contudo, as categorias centrais hermenéuticas que perpassam todos os

documentos da Conferéncia serdo: libertacao e pobreza.

A partir desta formulacao de diretrizes pastorais, a acdo pastoral da Igreja na América
Latina passou a concentrar-se nos pobres e nos marginalizados sociais. A exigéncia de uma
efetiva justica social, como a Doutrina Social da Igreja apelava nas enciclicas pontificias,

materializa-se na categoria biblica dos “pobres de Javé”. Com isso, a Igreja na América

24 Esta declaragdo do papa Paulo VI, fazia referéncia a recém ocorrida Revolugio Cubana em 1959 e que estava
sendo modelo de a¢do para toda a esquerda Latino Americana.
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Latina assumiu a opgdo preferencial pelos pobres®, na qual sua acdo ndo serd apenas ajuda
filantrépica guiada pela caridade, mas a realizacdo de uma conscientizacao politica dos leigos
e do clero para a constru¢do de uma Justica Social. Para a Conferéncia de Medelin, “O
Episcopado Latino-americano nio pode ficar indiferente ante as tremendas injusticas sociais
existentes na América Latina, que mant€ém a maioria de nossos povos numa dolorosa pobreza,
que em muitos casos chega a ser uma miséria desumana” (CONSELHO EPISCOPAL

LATINO-AMERICANO, 1968, n. 1).

A partir destes conceitos hermenéuticos, a Conferéncia propde a mudanca no eixo
pastoral: passava-se da aten¢do ao pecado pessoal, objeto da acdo misericordiosa do cristdo e
da sua caridade, para a atencdo ao pecado estrutural, consequéncia do pecado individual e
social coletivo anonimo, o pecado da estrutura perversa e desumanizadora, geradora, por sua
vez, de mais pecado individual e social. O fruto visivel desta estrutura geradora de pecado
social era a injustica social de inteiras classes de pessoas e até populacdes de paises. E a
superacdo destas estruturas desagregantes sé seria possivel através de um modelo de
libertacao, o dom da libertagdo oferecido na pessoa de Jesus Cristo, modelo da humanidade
perdoada e libertada. Para os agentes de pastoral latino-americanos, o meio mais concreto e
eficaz de realizar a libertacdo proclamada em e por Jesus Cristo seria através de uma
revolucdo radical, ndo violenta, mas fundada no Evangelho, que transformaria o pecado

individual e social em graca e superagdo das divisdes e 6dios (GUTIERREZ, 1983).

Deste modo, Medelin se propunha a fazer uma releitura pratica e secular do Concilio e
da Doutrina Social da Igreja. Inicia-se um processo de transformacdo da Igreja Latino-
americana; a Igreja quer apresentar um novo rosto, “um rosto de uma Igreja autenticamente
pobre, missiondria e pascal®® [...] audazmente comprometida na libertagio de todo homem”
(CONSELHO EPISCOPAL LATINO-AMERICANO, 1979, n° 15). A apresentacdo de um
novo rosto tragard inimeras mudangas estruturais ad intra € ad extra na Igreja, pois, buscar-

se-30 novas linhas pastorais e novas reflexdes teolégicas (op. cit.).

2 O conceito teoldgico biblico (de “pobres de Javé) contém o significado do despossuido material €
espiritualmente, do oprimido e injusticado fisicamente, e, por consequéncia, protegido de maneira predileta por
Javé. Daf a opcdo preferencial pelos pobres que os bispos transformardo em linha metra e prioritdria de acdo
apostélica das suas igrejas (MACKENZIE, 1984).

%6 O sentido teoldgico da palavra pascal aqui € entendido como “libertadora”.
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Leonardo Reichert (2011) destaca que, além da nova postura pastoral e teoldgica dada
por Medelin a Igreja Catdlica, a conferéncia também moveu os bispos a tomarem uma postura
profética diante dos acontecimentos locais latino-americanos. Isso fez com que bispos e
padres se engajassem também na politica, enquanto promotores dos principios evangélicos,

opositores da injustica social, da desigualdade e da pobreza. Para a Conferéncia de Medelin,

ndo se deve somente ao seu contetdo teoldgico e pastoral do documento final, mas
também por que a Igreja se tornou parceira na luta pela justica e pela busca dos
direitos de tantas nagdes por vida e dignidade. Os Bispos, vendo tantas injusticas
sociais, descrevem a realidade destes povos como “milhdes de homens pedindo a
seus pastores uma libertagdao que ndo lhes advém de parte nenhuma”. Por isso eles
ndo querem ficar indiferentes, porque estdo empenhados em cumprir a missdo de
pastores (Cf. Jo 10,10). E que este povo s6 vé uma luz de esperanga, que Ihe advém
da Igreja. A voz do povo ecoa na Igreja e é 14 que encontra espaco: “O Senhor ouviu
o clamor de seu Povo!” (S1 102,2). (REICHERT, 2011, p. 25).

O método do ver, julgar e agir, ja indicado na DSI, servird de instrumento analitico
para que os agentes de pastoral “compreendam” e “tomem consciéncia” da realidade em que
vivem. As categorias filosofico-socioldgicas alargardio a compreensdo das categorias
teolégico-biblicas. A dialética marxista serd amplamente utilizada para atualizar o Antigo
Testamento e Novo Testamento. Em consequéncia, a teologia cldssica serd duramente
criticada, principalmente pela sua cristalizacdo conceitual, abrindo espaco para um
aggiornamento  teolégico, cujas orientacdes de base partirdo da categoria

filosofica/socioldgica do oprimido. Fazer teologia na América Latina passa a ser uma leitura

socio-teoldgica-biblica da mensagem cristd nos Evangelhos.

Com este novo norte e com um aprofundamento dos conflitos internos na América
Latina?’, os bispos se reinem novamente, em 27 de janeiro de 1979, na cidade de Puebla de
Los Angeles, no México. A Conferéncia de Puebla, Terceira Conferéncia do CELAM, ¢é
conhecida como a continua¢do e conclusdo da conferéncia de Medelin. Nela a Igreja latino-
americana refor¢a o que ja havia sido desenvolvido em Medelin e tenta levar a Igreja a um

aprofundamento da opcdo preferencial pelos pobres.

O papa que inaugurou a terceira conferéncia foi Jodo Paulo II, sendo aquela a sua
primeira visita a América Latina. Em seu discurso, o Papa assinalou que os bispos reunidos

em Puebla deveriam tomar como ponto de partida as conclusdes realizadas em Medelin, tendo

27 As ditaduras militares no Peru, em 1968; no Uruguai e no Chile em 1973, na Reptiblica Dominicana 1978 e na
Nicardgua em 1979.
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como base a exortacdo apostdlica de Paulo VI, Evangelli Nuntiandi (PAULO VI, 1975).
Assim, a preocupagdo bésica dos bispos latino-americanos reunidos em Puebla era responder

as seguintes perguntas: o que € evangelizar e como evangelizar na América Latina?

Na busca de uma resposta, o documento conclusivo de Puebla teve cinco partes: I)
Visdo pastoral da realidade latino-americana; II) Designio de Deus sobre a realidade da
América Latina; III) A evangelizagcdo na Igreja da América Latina: comunhao e participagao;
IV) Igreja missiondria a servigo da evangelizacdo na América Latina; e V) Sob o dinamismo

do Espirito: op¢des pastorais.

Na primeira parte do documento, os bispos percebem a realidade na qual estdo
inseridos, movendo-os a buscar alternativas para alterar esta realidade, tendo como foco o
Cristo que ¢é a unica Esperanca. Na segunda parte, o documento conclui acerca dos conteidos
que devem estar na evangelizacdo. Ja na terceira parte, os bispos referem-se a evangelizacao
na América Latina. Neste ponto, o destaque é a promo¢do humana no auxilio da instauragdo
do Reino de Deus. Na quarta parte das conclusdes de Puebla, é abordado o servico de
evangelizacdo da Igreja como opcdo preferencial pelos pobres e pelos jovens. A opcdo
preferencial pelos pobres é fruto das desigualdades ja a op¢ao pelos jovens refletia a
esperanca que os padres sinodais depositavam no futuro da América Latina. Na quinta e
ultima parte, o documento refere-se a realidade sobrenatural da Igreja e sobre a acdo de Deus

na vida pastoral da Igreja.

Para realizacdo concreta de sua missdo, os bispos destacaram no documento a
necessidade de mudancas estruturais sociais, politicas e econdmicas. Todavia, estas s6 seriam
possiveis se viessem acompanhadas de uma mudanca de mentalidade pessoal e coletiva,
tomando como ideal a vida humana digna e feliz. Logo, para que esta “mudanca de
mentalidade” fosse efetuada, se fazia necessaria uma leitura da realidade. Isso foi inserido nos
documentos de Medelin e reafirmado nos documentos de Puebla, sob a metodologia do ver,

julgar e agir, ja defendida por Jodao XXIII na Mater et Magistra.

Podemos concluir que as Conferéncias de Medelin e de Puebla marcam um novo
momento para a Igreja Catdlica da América Latina, pois expressam em seus documentos,
segundo Clodovis Boff (1986), uma originalidade, uma recep¢do criativa do Concilio

Vaticano II. Isto marcard um novo tempo, pois a Igreja Catdlica da América Latina comeca a
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formar um novo modo de ser Igreja, uma Igreja que segue os seus proprios tracos, buscando

ser resposta para a sua realidade.

Desta forma, a Igreja da América Latina constr6i uma nova identidade a partir de trés
marcas: a primeira opgdo preferencial pelos pobres, a Teologia da Libertacdo e As

Comunidades Eclesiais de Base (CEBs).

Sobre a primeira marca, op¢do preferencial pelos pobres, a Igreja assume o rosto do
autenticamente pobre, como define Leonardo Boff (1986), desligada de todo poder temporal e
audazmente comprometida na “libertacdo de todo homem e de todos os homens”

(CONSELHO EPISCOPAL LATINO-AMERICANO, 1979, n. 15).

A segunda marca foi a Teologia da Libertagdo, as categorias filosoficas-socioldgicas e
andlise da realidade a partir da andlise marxista serd o centro da teologia pastoral da Igreja
Catolica, na América Latina, na busca pela promog¢ao da Justica Social. Segundo Clodovis
Boff (1986, p. 203), “quando lemos os dois documentos mais energéticos de Medellin,
precisamente o primeiro, sobre ‘Justica’ e o segundo sobre ‘Paz’, podemos ver que todo o
espirito da teologia da libertagdo esta presente ali”. Este espirito descrito por Clodovis Boff
faz referencia a preocupacdo que a Teologia da Libertacdo tinha com os mais pobres e

desfavorecidos.

E a terceira marca, as Comunidades Eclesiais de Base, serdo motivadas pelos bispos
sinodais a serem desenvolvidas no seio da Igreja latino-americana. Estas comunidades foram
frutos das conferéncias, principalmente a Conferéncia de Medelin, e através delas a Teologia

da Libertacao expandiu-se por toda Igreja Latino-Americana.

Os bispos perceberam a enorme tarefa que tinham e afirmaram que a Igreja inteira
deveria se converter a op¢do preferencial pelos pobres, buscando sua libertacdo integral
(CONSELHO EPISCOPAL LATINO-AMERICANO, 1979, n. 1134). A expressdo opg¢do
preferencial pelos pobres foi repetida mais de seis vezes no mesmo documento, refor¢cando o
esforco dos membros da conferéncia em colocar desta forma, a Igreja assume o rosto do

autenticamente pobre.
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Entretanto, esta mudanca/conversdao de toda Igreja a este eixo central proposto na
conferéncia de Puebla implica em uma radical mudanca de perspectiva, que segundo Boezzo
(1985, p. 39) “sé se pode conseguir através de um processo”. O processo aqui citado por
Boezzo é a Teologia da Libertacao, pois € ela que dard os subsidios necessarios para aqueles
que se comprometeram com tal opcdo. Esta nova perspectiva teoldgica mostrard que Cristo €
o libertador que vence a morte e ganha a vida, indicando que a libertagdo niao é somente uma
categorial socio-teoldgica tedrica, mas “porque a libertacdo em Cristo € integral” (BOEZZO,

1985, p. 46 et seq.).

Para Boezzo (op. cit.,, p. 46), os bispos deveriam usar esta nova praxis em suas

realidades sociais, pois levariam as pessoas a libertacao das injustigas,

N

Morte fisica a qual se acrescenta uma morte cultural pelo desprezo de ragas e
culturas; morte também em outras dimensdes humanas pela recusa em reconhecer
plenamente os direitos a dignidade da mulher [...]. Libertacao da raiz dltima de toda
a forma de injustica: o pecado; mas libertacdo também daquilo que impede um ser
humano de viver como tal.

A opcdo pelos pobres, tomada na sua radicalidade geral entre os padres congregados,
gerou acesas discussdes, principalmente por parte dos setores mais conservadores do
episcopado latino-americano (cf. BERNSTEIN; POLITI, 1996). Para evitar que os lados se
agudizassem em antagoOnicas e irreconcilidveis posi¢des, a conferéncia decidiu que deveriam
participar das assembleias apenas os bispos sem 0s seus assessores teoldgicos. Conforme o

relato de Fr. Betto (1979, p. 110):

Muitos tedlogos progressistas foram secretamente a Puebla e se hospedaram em uma
casa e realizaram discussdes e redigiram contribuicdes que eram entregues aos
bispos a noite ou de modo sorrateiro durante o evento. Em 10 de fevereiro, Trujillo
flagrou o cardeal Arns sendo orientado por Leonardo Boff e Jon Sobrino
(curiosamente dois tedlogos posteriormente condenados pelo Vaticano), pediu a
saida dos te6logos e mandou reforcar a seguranga do evento, proibindo inclusive que
qualquer documento fosse passado para dentro do evento por qualquer pessoa.

Brito (2010) defende que a Conferéncia de Puebla, em 1979, foi a primeira batalha
direta entre conservadores e progressistas na Igreja da América Latina. E mesmo com toda a
discussdo e a manifestacdo dos conservadores, alinhados com o pensamento de Roma, ndo
conseguiram evitar um documento progressista, como o de Puebla, principalmente pela sua

tomada de posicdo em favor dos pobres, ndo apenas como uma acao temporal, mas como uma
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missdo intrinseca da Igreja, levando a ideia de libertagdo vinculada a uma libertacdo sécio

histérica (BRITO, 2010). Segundo Brito (Ibid., p. 88),

A Batalha de Puebla foi a primeira manifestacio publica do confronto entre
conservadores e progressistas no interior da Igreja. Mas agora os conservadores
contavam com o significativo apoio da Santa Sé. Mas ainda assim se produziu um
documento critico, cuja significacdo na vida da Igreja foi disputada com larga
vantagem, em principio, dos progressistas, incitando violenta reacdo vaticana.

O apelo aos pobres, proclamado pelos padres sinodais estimulou a criagdo e o
desenvolvimento das Comunidades Eclesiais de Base (CEBs), as quais ganham forga nas

paréquias dioceses e nas periferias das grandes cidades?.

Foi assim que o Concilio Vaticano II foi recebido pelas Conferéncias Episcopais
Latino Americanas de Medelin e Puebla, influenciando as Igrejas locais, as comunidades
cristds e congregagdes religiosas que estavam no territério latino-americano, como a
Companhia de Jesus. Este tempo marcou uma exigéncia pela solidariedade e uma luta pelo
fim das desigualdades sociais, como promocdo da justi¢a social e pela op¢do preferencial

pelos pobres.

E interessante destacar que, desde de Ledo XIII até o Concilio Vaticano II, os apelos
pontificios realizaram uma alteracao considerdvel na situacdo eclesial da América Latina, do
Concilio Vaticano II e a aproximacao da Igreja com a modernidade possibilitaram uma nova
acdo social da Igreja latino-americana, que para, alguns bispos da época, eram fundamentais

para que a Igreja.

A nova rota de agdo pastoral, fortemente influenciada pelo aggiornamento pretendido
pelo Concilio, especialmente na Constitui¢do Pastoral Gaudium et Spes, foi reforcada pelas
conferéncias de Medellin e Puebla. Deste modo, podemos concluir que a busca da Igreja de
uma nova aproximagdo com o mundo contemporaneo fez com que ela alterasse seu discurso;
de apologético para um discurso dialogal com o mundo; de uma exclusdo total do marxismo,

para uma recepcao de partes do pensamento filoséfico marxista. Isto provocou mudangas ad

28 As CEBs tiveram uma agfo direta na pratica pastoral da Igreja Catdlica do Brasil, fundadas no inicio da
década de 1970, serdo elas as grandes difusoras de uma nova visdo teolégica no Brasil e na América Latina,
antes condenada e excluida, que de um novo modo uniria a teologia catdlica com a filosofia marxista resultando
na Teologia da Libertagao.
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intra e ad extra na Igreja. Com isso o catolicismo tornou-se protagonista de processos de

mudanca social no continente latino-americano.
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3 0 CATOLICISMO BRASILEIRO NO SECULO XX

A Igreja Catdlica do Brasil passou por constantes adaptagdes perante as
transformagdes politicas, sociais e econdmicas do pais. O catolicismo no Brasil sempre
esteve ligado a problemas socioecondmicos: desde a Colonia até o Regime Militar a Igreja
Catolica manteve posicdes politicas diante dos acontecimentos socias do Brasil (TORRES,

1968), fazendo com que a mesma desenvolvesse um papel importante na historia brasileira.

H4 uma vasta bibliografia sobre a histéria da religido catdlica no Brasil e de sua
participacdo na sociedade, o tema ja foi abordado por diversos autores, dentre os quais,
destaca-se Scott Mainwaring (1989), Jodao Camilo de Oliveira Torres (1968), José Oscar
Boezzo (1993), Daniel Aardo Reis (2007), Jorge Ferreira (2009), Lucilia de Almeida Neves
Delgado (2009), entre outros?®. Contudo, acreditamos que ¢ importante destacar o
desenvolvimento e a organizacdo da Igreja Catélica e de sua participacdo politico-social no
Brasil no século XX, uma vez que, desde o inicio da Republica brasileira e com a separagdo
entre Igreja e Estado, a Igreja Catdlica perdeu sua hegemonia como unica religido do pais,
além de perder espaco na organizagdo social do pais’®, fazendo com que um processo de
secularizacdo®! e laicizacdo ocorresse na estrutura organizacional do governo no Brasil

(AVILA, 1991).

Nosso objetivo € identificar a mudanga na postura social do catolicismo brasileiro,
destacando a alteracdo do discurso apologético contra 0 comunismo, a secularizacdo e o
modernismo; para a elaboracdo de um discurso de aproximagdo com as mudangas sociais do
mundo contemporaneo, principalmente a partir do processo de aggiornamento®? iniciado pelo

Concilio Vaticano II e das Conferéncias de Medelin, em 1968 e de Puebla, em 1979.

2 Algumas obras sobre o tema: A Igreja do Brasil: De Jodo XXIII a Jodo Paulo Il de Medellin a Santo Domingo
(BEOZZO, 1993); A Igreja Catdlica e a Politica no Brasil (1916-1885) (MAINWARING, 1989); Revolucdo e
Democracia (1964-...) (FERREIRA; REIS, 2007); O Tempo da ditadura: regime militar e movimentos socais
em fins do século XX (FERREIRA; DELGADO, 2009).

30 Na prética significou retirar das atribuicdes da Igreja servicos essenciais para a sociedade, tais como: registro
de nascimento, sepultamento, registro de casamento, tornando-se servigos publicos de responsabilidade da
administracao civil. (CITINO, 2010, p. 201).

310 processo de secularizagdo é entendido como: “a transi¢do das sociedades patriarcais rurais e fechadas, para a
sociedade industrializada, urbana e profana, onde assistimos a uma reducdo constante do peso social da religiao
organizada, que estd perdendo cada vez mais a funcio de controle social” (ZANONE, 1986, p. 673).

32 Ao recorrer ao termo aggiornamento, Jodo XXIII rejeita o divércio entre fé cristd e cultura ocidental,
intensificado na época moderna, e abre a Igreja para o didlogo com o novo, elaborado neste periodo da historia.
O préprio género literdrio privilegiado por ele, que busca persuadir e ndo condenar, é uma prova do esforco de

atualizaclo proposto pelo Sumo Pontifice e que contagiou a grande maioria dos padres conciliares. (MORI,
2012, p. 4).
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Deste modo, realizaremos um pequeno levantamento de como a Igreja Catdlica
desempenhou seu papel social no Brasil, desde 1916 até o fim da década de 1985, com o
objetivo de compreender como se encontrava a Igreja do pais durante o desenvolvimento da
Doutrina Social da Igreja. Colocaremos em destaque como o discurso pontificio influenciou
nas mudangas no catolicismo brasileiro e principalmente como conceitos marxistas tornaram-
se modelos da prdxis pastoral de alguns movimentos da Igreja no Brasil e o surgimento de
movimentos laicos e religiosos como: Centro Dom Vital; Acdo Catdlica; Liga Eleitoral

Catdlica (LEC); Revista Eclesiastica Brasileira (REB).

3.1 A Igreja Catoélica no Brasil até 1950

Em 1916, o arcebispo do Recife, Dom Sebastido Leme™® (1882-1942), desenvolveu
um papel muito importante na acdo da Igreja face as realidades politicas do Brasil. Apds ter
sido nomeado cardeal, em 1930, orientou a Igreja Catolica do Brasil a tomar algumas posturas
diante do enfraquecimento politico que a Igreja sofria desde o século XIX, a partir da
Republica. Suas acdes foram influenciadas pela ja citada, no capitulo um, a enciclica Quas
Primas, de Pio XI. Nesta enciclica, o Papa destacava a importancia da acdo da Igreja na

sociedade, na busca da promocdo do Reino de Cristo na terra®*.

Para isso, Dom Sebastido Leme escreveu uma carta pastoral, intitulada Carta Pastoral
Saudando a sua Archidiocese na qual diagnosticava problemas na hierarquia da Igreja,
destacando principalmente a limitacdo da instituicdo nas influéncias politicas. Além desse
problema, outros pontos destacados tais como, “Fragilidade da Igreja institucional, as
deficiéncias das praticas religiosas populares, a falta de padres, o estado precério da educacdo
religiosa, a auséncia de intelectuais catdlicos, a limitada influéncia politica da Igreja e sua

depauperada situagao financeira” (MAINWARING, 2004, p. 41).

33 “Sebastido Leme de Oliveira Cintra nasceu no municipio de Espirito Santo do Pinhal, atual Pinhal (SP) em
1882.Clérigo catdlico, ingressou no Semindrio Menor Diocesano de Sdo Paulo, em 1894. Tendo se destacado em
seus estudos, foi enviado para Roma em 1896, onde estudou filosofia na Universidade Gregoriana. De volta ao
Brasil em 1904, passou a exercer o sacerdécio em Sdo Paulo. Em 1910, foi convidado pelo cardeal Joaquim
Arcoverde para assumir o cargo de bispo auxiliar do Rio de Janeiro. Em 1916, assumiu a arquidiocese de Olinda
e Recife, em Pernambuco.” (LEME, 2001).

3 E interessante destacar que a enciclica e a visio de Dom Sebastiio Leme influenciaram na construgdo do
Cristo Redentor. Que no projeto inicial, a imagem nio iria ficar com os bragos abertos mas sim, segurando em
suas mdos, o mundo e o cedro representando Cristo como rei das nagdes. A construcido que foi inaugurada em
1931, marcou a unido entre o estado civil e a Igreja Catdlica, pois ele se tornou um simbolo do Brasil e o pais foi
consagrado ao reinado de Jesus Cristo.
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Face a tais dificuldades, Dom Sebastido Leme defendeu a ideia de que deveria
acontecer uma cristianizagdo das principais instituicdes sociais, através do estimulo de
intelectuais catélicos e da mudanca das praticas populares em relacdo a ortodoxia. As reagdes
que se desenvolveram ao interno da Igreja Catdlica deram origem a um movimento que ficou
conhecido como neocristandade (MAINW ARING, 1989), marcando um novo periodo para a

Igreja brasileira, que cronologicamente se desenvolveu de 1916 a 1955.

Neste momento, Dom Sebastido Leme direcionou a Igreja Catdlica para um momento
de restauracao do catolicismo, no qual a Igreja Catdlica comega a exercer uma presenca forte
na sociedade, influenciando a moralidade, o anticomunismo e o sistema educacional do pais
(op. cit.). As posi¢des politicas de Dom Leme eram a mesma de todos os bispos do Brasil: o

Brasil precisava ser um pais cat6lico (AMARAL, 2015, p. 44).

Segundo Deividson Amaral (Ibid.), os movimentos de Restauracdo Catdlica — ou
neocristandade — buscava ligar o Estado a Igreja, fazendo com que o Estado reconhecesse o

Brasil como um pais catélico:

Esse processo de expansdo é encaminhado pela Igreja Catélica no Brasil também
com vistas a obter do Estado o reconhecimento do Brasil como um pais catdlico e da
Igreja como expressdo mdxima desse sentimento. O discurso de que “ser brasileiro é
ser catdlico” servia tanto para combater as outras religides e seitas, como para dar ao
catolicismo uma caracteristica de identidade nacional. (AMARAL, 2015, p. 45).
O pensamento de Dom Sebastido Leme motivara a adocdo de uma militancia catdlica
politica em alguns de clérigos, intelectuais e fi€is que formardo grupos para agirem em defesa

do Reinado de Cristo, como o centro Dom Vital, a Acdo Catdlica e Liga Eleitoral Catdlica.

3.1.1 Centro Dom Vital

A luta de Dom Sebastido Leme dava-se principalmente contra o crescimento do
modernismo®, da secularizagio e do comunismo. A efervescéncia cultural e politica no Brasil
é notada com a Semana de Arte Moderna, em Sao Paulo, no ano de 1922, o inicio das
instalacdes da Universidade de Sdo Paulo (USP) e a criacdo do Partido Comunista do Brasil
(PCB). Ambas vertentes citadas acima ajudaram no surgimento do centro Dom Vital, criado

em 1922, com a participagdo de Jackson Figueiredo advogado, professor e jornalista,

35 Foi um movimento originado na Franga no inicio do século XX, no qual trazia conceitos liberais para o
interior do catolicismo procurando realizar uma alteragdo dogmdtica na Igreja Catélica e que foi condenado
pelos papas Pio IX, Ledo XIII, Pio X, Pio XI e Pio XII.
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responsavel por liderar os movimentos politicos catdlicos no Brasil. Alceu Amoroso de Lima
(Tristdo de Ataide)*® professor, pensador e escritor, escreveu intimeros livros sobre politica e
catolicismo. Padre Leonel Franca jesuita, escritor e professor, fundador da PUC Rio e
membro do Conselho de Educacgd@o, no ano de 1931. E Gustavo Cor¢do escritor catdlico de
inimeros livros de vérios géneros literdrios, mas principalmente sobre conduta politica. Todos
buscavam colocar em pratica o pensamento social da Igreja Catdlica, buscando responder ao
chamado de Ledo XIII na Rerum Novarum para que os catdlicos iniciassem uma maior

participacao social.

O grupo, formado por 20 homens liderados por Dom Sebastido Leme, tinha como
objetivo encontrar meios para que o catolicismo voltasse a conduzir a vida publica do pais e
superasse o seu afastamento das institui¢des publicas e dos centros de cultura. Estes
seguidores de Dom Sebastido Leme eram motivados por posi¢des conservadoras ligadas
intrinsicamente com a tradi¢do catdlica escoldstica, contrarios a qualquer mudanga social (cf.
MIGUEL, 2016) e buscavam estabelecer uma nova acao social da Igreja contra a anarquia do
mundo contemporaneo, através de uma revista de ambito nacional, intitulada a Ordem’” e um
grupo de intelectuais catdlicos. Para Dom Sebastido Leme o grupo significou o inicio de uma
mudanca na postura da Igreja, pois para o Cardeal: “O Centro Dom Vital é a maior afirmagao
da inteligéncia cristd em terras do Brasil”*%. O grupo ganhou o apoio do clero e logo tornou-se

um grande expoente dos principios do catolicismo em todo pais.

O primeiro a tomar posse como presidente do Centro Dom Vital foi Jackson
Figueiredo, que assumiu um papel importante como lider do Centro e da Revista A Ordem e
como uma espécie de articulador politico catdlico entre a Igreja e a sociedade. Com isso,
Jackson Figueiredo aumentou seu prestigio ao ponto de que “ndo sdo poucas as pessoas que
afirmam que o catolicismo brasileiro teve dois momentos: o antes € o depois de Jackson

Figueiredo” (CITINO, 2012, p. 210).

Muitos autores como Adriana Citino (2012), Deividson Amaral (2015), Bruna Miguel
(2016) e Guilherme Arduini (2014) destacam o centro Dom Vital sob a lideranca de
Figueiredo como um movimento conservador aos acontecimentos modernos e de uma postura

totalmente conservadora contrarias ao socialismo e ao liberalismo econdmico.

36 Pseuddnimo usado por ele.

37 A Ordem foi titulo dado a revista por Jackson Figueiredo, que, segundo MIGUEL (2016, p. 40), “evoca a
bandeira levantada por Jackson Figueiredo, a qual coloca a ordem proporcionada pela religido como solugdo
para a anarquia vigente”.

38 Epigrafe inscrita na revista A Ordem, assinada por Cardeal Dom Leme, arcebispo (cf. CITINO, 2012, p. 209).
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As posicoes do Centro Dom Vital guiadas por seu presidente Jackson Figueiredo
estavam em sintonia com o pensamento catdlico da época, expresso na Rerum Novarum de
Leao XIII, que condenou tanto o liberalismo quanto o comunismo. Desta forma, a relagdo do
Brasil estava em sintonia, de tal maneira que os catdlicos brasileiros concretizavam em suas
manifestagdes (intelectuais, politicas, sociais...) as diretivas emanadas para os catdlicos a

partir de Roma.

Com a morte de Jackson Figueiredo, em 1929, a responsabilidade de guiar o Centro
ficou com Alceu de Lima, que se diferenciava de Figueiredo nas questdes mais operacionais —
como a defesa de um afastamento dos catdlicos da politica partiddria, a0 menos naquele
momento. Alceu de Lima conduziu o Centro Dom Vital tendo como base a doutrina
. . 39 - , . . .
integralista’, isto €, levou o Centro a manifestar-se como um defensor dos integralistas.

Tristdo de Ataide era um defensor dos direitos e das liberdades individuais.

Entretanto, no periodo do Regime militar, pés 1964, mudou sua postura e posicionou o
centro a favor dos direitos humanos e contra as acdes repressivas dos militares, aliando-se a
ala mais progressista da Igreja Catdlica no Brasil. A mudanca nas posi¢des de Alceu de Lima
gerara uma divisdo interna no Centro, pois o vice-presidente, Gustavo Corcao, possuia ideias
diferentes das de Tristdao, principalmente a respeito ao modo que Alceu de Lima pensava a

unido entre catolicismo e politica.

A realizagdo do Concilio Vaticano II e o processo de aggiornamento iniciado pés
Concilio Vaticano II fez com que o Centro Dom Vital sofresse uma ruptura. Os seguidores de
Corcao, que tinham posi¢des mais conservadoras, se retiraram do grupo e fundaram a revista

40 em 1968, na qual defenderam a tradi¢do da Igreja pré-conciliar e o Regime

Permanéncia
Militar. J4 Alceu Amoroso de Lima e outros mantiveram-se no Centro guiando-o face ao
processo de atualizacdo da Igreja a partir do Concilio Vaticano II e contrdrios ao regime

militar e suas acdes repressivas.

39 Movimento conservador de inspiragio fascista, criado em 1932 por Plinio Salgado, com o objetivo de evitar
que as ideias da Semana de Arte Moderna e do Partido Comunista do Brasil expandisse-se. Este movimento
contou com o apoio dos catdlicos do Cetro Dom Vital.

40 A revista Permanéncia é uma revista pré-Conciliar, ou seja, faz parte de um movimento tradicionalista que ndo
reconhecia as mudancas da Igreja propostas pelo Concilio Vaticano II e defendiam a permanéncia da Igreja na
maneira teoldgica e pastoral do Concilio de Trento.
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3.1.2 A¢do Catdlica Brasileira (ACB)

Outro importante movimento catdlico que surgiu no inicio do século XX no Brasil e
que também foi influenciado pela agdo de Dom Sebastido Leme foi a Acao Catdlica Brasileira
(ACB). Como mencionado no capitulo anterior, a A¢ao Catdlica foi um movimento criado
por Pio XI como uma resposta pritica ao chamado de Ledo XIII a Igreja para mobilizar
catdlicos a uma participagdo politica, em 1931 (cf. PIO XI, 1931b). Porém, no Brasil, o
movimento s6 foi reconhecido pelo Papa Pio XI no ano de 1935, através de uma carta dirigida
ao Cardeal Dom Sebastido Leme. A partir deste momento a ACB ird motivar a participacdo
de catdlicos leigos no meio social publico, ensinando a Doutrina Social. Seu lider era Alceu

Amoroso de Lima, o0 mesmo que conduziu o Centro Dom Vital apds a morte de Figueiredo.

A Acgdo Catélica Brasileira tinha como objetivo principal renovar a sociedade
descristianizada com valores catdlicos, e o seu lema era Istaurare omnia in Christo (Restaurar
tudo em Cristo), ou seja, superar a crise que a Igreja sofria com afastamento da Igreja da
sociedade. Contudo, a ACB em seus primeiros anos lutou contra um inimigo especifico, o

comunismo.

O movimento serd responsavel pelo sentimento anticomunista dos catdlicos
brasileiros, fortemente ligado as ideias de Pio XI sobre o comunismo. Pio XI, na enciclica
Divini Redemptoris (P1IO XI, 1937), destaca que os comunistas sdo ‘“filhos das trevas”,
enquanto os catdlicos contrarios ao comunismo sdo “filhos das luzes”. Tanto Ledo XIII
quanto Pio XI destacaram que o comunismo lutava nao apenas contra a propriedade privada,

mas contra a liberdade humana e a familia (cf. RODEGHERO, 2003).

A posicdo da ACB contra o comunismo serd explicitada mais adiante, quando
analisarmos parte do discurso do senador catdlico Waldemar Falcio*', em 1946, no
Congresso Eucaristico Nacional. Da transcricdo deste discurso, feito por Citino (2012, p.
203), destacamos o pardgrafo no qual W. Falcdo desferra o seu ataque direto aos "novos

Barbaros", os Bolchevistas:

Mais temiveis e muito mais nocivos, por certo, que aqueles outros barbaros que
desceram sobre a Europa no episédio plurissecular das Invasdes, esses, os Barbaros
de hoje — chamam-se eles Bolchevistas [...] ou que outro nome tenham — atacam e
buscam destruir impiedosamente, assim os sistemas politicos como as organizacdes
religiosas, as normas do Direito a instituicdo da Familia, [...] e, afinal, a imagem

4 Waldemar Falcdo era jornalista, advogado, professor da Faculdade de Direito do Cear4 e foi eleito senador no
ano de 1946, pelo Ceara.



55

mesma da Verdade histérica que eles procuram subverter e deturpar, por justificar
melhor o seu formidavel, o seu imenso crime contra a Civilizacdo.

Segundo a autora Adriana Citino (2012), o discurso chama os catdlicos para um
apostolado leigo contra os comunistas, encarando a disputa contra os comunistas como uma
verdadeira guerra contra um inimigo mortal. Neste contexto, € importante destacar que um

. . 42 .
ano antes deste discurso a Intentona Comunista®™ aconteceu, fazendo com que a Igreja

apoiasse indiretamente o governo de Vargas.

Rodrigo Patto S& Motta, em seu livro Em Guarda Contra o Perigo Vermelho
(MOTTA, 2002), destaca a maneira como a Intentona Comunista de 1935 foi absorvida pelos
brasileiros. Ao analisar os relatos do combate, Motta destaca que a imprensa mostrou 0s
comunistas como violentos e cruéis, ao ponto de matarem oficiais, tenentes e seus colegas de
servico militar enquanto dormiam. O autor lanca que a imagem, usada pela imprensa da
época, era de que os comunistas seriam traidores da péatria e os soldados seriam herdis

defensores da soberania do Brasil (MOTTA, 2002).

Este convulso contexto sécio-politico-militar, como nao podia deixar de ser, também
repercutiu na maioria da populagdo catélica. Apesar de o movimento de Restauragdo Catdlica
ter sido iniciado por Dom Leme em 1916, foi somente em 1930 que o0 movimento comegou a
ganhar o espago desejado pelo Cardeal com o governo de Getulio Vargas que reconheceu o

Brasil como uma nacdo catélica (MAINWARING, 1989).

A revolugdo de 1930 decretou o fim do monopdlio da oligarquia do café de Sao Paulo
e Minas Gerais no governo da nagdo, abrindo espaco aos mais variados segmentos politicos:
como os membros das oligarquias de outros estados, a recém-nascida burguesia industrial,
alguns setores da classe média e as For¢as Armadas. Também a Igreja Catdlica lutaria por

assegurar o seu espaco social como qualquer outra “instituicdo social”.

O lugar da Igreja seria nos ordenamentos juridicos e nos segmentos institucionais do
pais, ja que fora excluida desta participacdo com o fim do reinado de Dom Pedro II, como
defende Scott Mainwaring (1989). Na busca de uma construcdo de identidade nacional,
Getulio Vargas atribui um papel mais participativo da religido catdlica na nacdo Brasileira
fazendo com que o a influéncia do catolicismo expandisse e ganhasse um papel de maior

relevancia no Brasil de 1930.

42 Para entender melhor, sobre como Vargas se usou da investida comunista no Brasil, para fortalecer e iniciar
sua ditadura no Brasil, recomendamos o livro A Intentona de Nova York (CANCELLI, 1997).
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Fundando-se no pensamento filoséfico-politico de Jacques Maritain, membros da
Acdo Catolica Brasileira defenderam a posicao de que os catdlicos deveriam ter acdes mais
incisivas na sociedade: “O Estado deve exigir que a Igreja mande seus ministros para as
massas [...] para abrir os tesouros da liturgia ao mundo do trabalho e suas festas”
(MARITAIN, 1967, p. 36). Segundo Citino (2012), o desequilibrio da teoria e da pratica na

ACB animou parte dos seus afiliados a militarem em organizagdes politicas.

A partir de meados da década de 1960, a A¢ao Catdlica Brasileira perde sua postura
conservadora e comeca a adotar uma postura mais progressista, imbuindo-se das novas teorias
teolégicas sociais latino-americanas e animadas pelo crescimento dos problemas
socioecondmicos no pais. Tal postura fard com que a ACB se aproxime das posturas das
primeiras formulacdes teoldgicas que, mais tarde, influenciadas pela renovagao proposta pelo
Concilio Vaticano II, dariam origem a Teologia da Libertagcdo. Irinéia M. Franco dos Santos

(2006, p. 20) destaca os fatores que influenciaram a mudanga de posi¢do da ACB:

Na América Latina, na década de 50, as teorias desenvolvimentistas influenciam a
AC; abordando os problemas socioecondmicos como passiveis de serem resolvidos
mediante o “desenvolvimento” e o progresso econdomico dos paises. Tem-se a I
Conferéncia Geral Episcopal Latino-americano no Rio de Janeiro em 1955; a criacdo
da CNBB:; a criacdo da Confederag@o de Religiosos da América Latina em 1958 e, a
convocagdo do Concilio Vaticano II (1962-1965). Tudo isso haveria criado uma
infraestrutura que auxiliaria no desenvolvimento da futura renovagdo da Igreja no
continente, através de uma nova abordagem dos problemas sociais e da prépria
teologia.

3.1.3 Liga Eleitoral Catdlica (LEC)

A Igreja Catodlica no periodo correspondente ao governo de Vargas caracterizou-se
pela intransigéncia em estabelecer um didlogo com uma sociedade que cada vez mais ia se
secularizando. Arrochada em uma vigorosa posicdo apologética, lutava contra o influxo
sociopolitico das religides nao catdlicas e reafirmava o valor e o poder da hierarquia
institucional e da ordem social. Este catolicismo mais vigoroso se inseriu na politica civil, de
modo que os grupos da neocristandade influenciassem o sistema educacional, com a
implantacdo do ensino religioso no curriculo disciplinar, o antiprotestantismo e o

anticomunismo da Igreja Catdlica no Brasil, até meados da década de 1960.
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Nesta mesma época, surge a Liga de Eleitoral Catdlica (LEC). A LEC surge, em
19324, por iniciativa de Dom Sebastido Leme no Rio de Janeiro, “que recomenda os
candidatos a se comprometerem a defender os interesses do catolicismo” (SALES, 2006 p.
54). O objetivo da Liga era fazer oposi¢ao ao partido comunista e expandir as influéncias da
Igreja na sociedade, a propagac¢do da revista catélica intitulada A Ordem e a formacao cultural
e politica dos politicos da época. Estes seriam os meios utilizados pelo grupo ligado ao

Cardeal.

A LEC* nunca participou de nenhum partido politico, mas era inteiramente
anticomunista. Com a Intentona Comunista*> no Brasil em 1935, a Igreja Catdlica acabou
apoiando a ditadura de Vargas em 1937, principalmente porque neste mesmo ano o Papa Pio
X1 j4 tinha publicado a carta enciclica Divinis Redemptoris (P10 XI, 1937), onde condenava
com veeméncia 0 comunismo e orientava os fiéis a como agirem com relagdo aos movimentos

comunistas. Nas palavras na Enciclica, os fiéis ndo deveriam se deixar enganar pois,

O comunismo € intrinsecamente perverso e ndo se pode admitir em campo nenhum a
colaboracdo com ele, da parte de quem quer que deseje salvar a civilizagdo cristd. E
se alguns, induzidos em erro, cooperassem para a vitéria do comunismo no seu pais,
seriam os primeiros a cair como vitimas do seu erro; e quanto mais se distinguem
pela antiguidade e grandeza da sua civilizag@o crista as regides aonde o comunismo
consegue penetrar, tanto mais devastador 14 se manifesta o 6dio dos ‘sem-Deus’.
PIO XI, 1937, n. 58).

A forma de acdo da LEC era orientar e cooptar politicos nacionais, buscando
conscientiza-los sobre os perigos ideoldgicos do comunismo no Brasil, uma vez que o Partido
Comunista Brasileiro havia sido criado em 1922. Também era objetivo da LEC fazer com que

os politicos se preocupassem com a politica nacional e o bem-comum (AVILA, 1991), além

de expandir as propostas sociais catdlicas no meio publico.

Seu papel era conscientizar todos os politicos. Buscavam, de forma civica, “combater

o laicismo sectdrio, que sob aparéncia especiosa e falaz da neutralidade oficial, condena de

43 Sabemos que a LEC j4 havia sido proposta em 1913, pelo entdo bispo de Campinas Dom Jo#o Batista Corréa
Nery, mas foi somente em 1932 que ela iniciou seus trabalhos a partir de Dom Leme.

# Congregando intelectuais e segmentos da classe média, a LEC teve uma participagdo expressiva nas elei¢des
de 1933 para a Assembleia Nacional Constituinte. Sua atuacdo consistiu em supervisionar, selecionar e
recomendar ao eleitorado catélico os candidatos aprovados pela Igreja, mantendo uma postura apartidaria.
Argumentava-se ndo haver necessidade de um partido catdlico, quando as mais variadas agremiagdes partiddrias
aceitavam os postulados da Igreja. Numerosos deputados foram eleitos com o apoio da LEC, entre eles Luis
Sucupira, Anes Dias, Plinio Correia de Oliveira e Morais Andrade. (LIGA..., [20187]).

45 Para entender melhor como Vargas usou da investida comunista no Brasil para fortalecer e iniciar sua ditadura
no Brasil, ver: A Intentona de Nova York (CANCELLI, 1997).
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fato a Deus ao ostracismo na vida civil e pde toada a estrutura da vida politica a servigo do

ateismo e do indiferentismo religioso” (LUSTOSA, 1977, p. 104).

A ascensdo de Getilio Vargas como chefe da nag¢do possibilitou a oportunidade para
que D. Sebastido Leme propusesse a introducdo dos ideais catdlicos na Constitui¢do.
Entretanto, a Igreja nunca se pronunciou de forma oficial em apoio a Vargas (cf. SILVA,
2012). Era, de certa forma, segundo Mainwering (1989), uma questao de simpatia de ideias,
que uma parte da hierarquia catdlica acreditava poder aproximar a politica anticomunista de
Vargas com a Doutrina Social, uma vez que, nas questdes sociais, a Doutrina Social propunha

superar os males do liberalismo econdmico e do comunismo.

A aproximagdo do Cardeal Dom Leme com Getilio Vargas € fruto da amizade entre o
Padre Leonel Franca e Vargas. Marco A. Badin em seu artigo Militarismo e Catolicismo na
Era Vargas (cf. ALDIN, 2012) destaca que a aproximacao entre a Igreja Catdlica e Getilio
Vargas foi realizada a partir da apresentacdo de Dom Leme pelo Padre Leonel Franca a
Getulio. Esta aproximagdo facilitou o didlogo entre a Igreja e o Estado e assim ambos
puderam realizar alguns acordos sociais, sobretudo na formulacdo do artigo 133 da
Constituinte de 1937 que instituiu o ensino religioso catélico nas escolas do Brasil (BRASIL,

1937).

Adriana Citino (2012) demostra que os objetivos da Igreja ndo eram apenas este, o que
interessava era introduzir expressdes que reafirmassem a religido e praxis moral catdlica na
Constitui¢do, como: “em nome de Deus” e particularmente o reconhecimento juridico da
indissolubilidade do casamento civil. Segundo a autora, tais pretensdes nao se concretizaram

por interferéncia do proprio Vargas.

Ja na drea educacional, o catolicismo comeca a estabelecer um papel importante com
fundacdo da Pontificia Universidade Catdlica (PUC), em 1942, no Rio de Janeiro. Em
seguida, devido ao fortalecimento da Igreja Catdlica com a estrutura politica de Vargas, a
Pontificia Universidade Catélica de Sao Paulo ird se tornar a primeira universidade pontificia

do Brasil, em 1946, de carater privado.

A Pontificia Universidade Catdlica de Sao Paulo era legislada pelas normas da
Congregacdo para a Educacdo Catdlica e ndo pelas normas do Estado. Deste modo, a Igreja

Catdlica derrotou a preposicdo de Anisio Teixeira*®: de um ensino publico leigo. Isso porque

4 Anfsio Teixeira foi um jurista, intelectual, escritor e educador brasileiro. Responsdvel pelo processo de
ampliacdo da educacdo publica, seguindo as linhas de uma educag@o sem interferéncia religiosa.



59

Anfisio Teixeira tinha sido aluno do norte-americano John Dewey, idealizador da escola
democrdtica, que seguia o materialismo dialético da filosofia hegeliana (cf. OLIVEN, 2002).
A vitéria da LEC fez com que a Igreja conseguisse, por um momento, superar os problemas

morais da sociedade através da recristianizagdo da mesma.

Todavia, a Liga Eleitoral Catélica nunca manteve-se de forma homogénea (cf.
CITINO, 2012) entre seus membros leigos e at€é mesmo entre a hierarquia da Igreja houve
posicdes contratantes. Pode-se exemplificar com caso no Rio Grande do Sul, onde o bispo
Dom Jodo Becker (1910)*7 (o primeiro arcebispo do estado) defendia que a LEC deveria
direcionar os votos dos catdlicos ao Partido Republicano Liberal, enquanto os bispos de Santa
Maria — Dom Antonio Reis —, de Pelotas — Dom Joaquim Ferreira Melo — de Uruguaiana —
Dom Ernesto José Pinheiro — defendiam que os votos deveriam ser direcionados para o
Partido Republicano, pois foram eles que tinham aceitado as indicagdes dos catdlicos

(CITINO, 2012).

Essas divergéncias e falta de acordos entre os catélicos da LEC fizeram com que o
movimento enfraquecesse, levando muitos membros a se retirarem da LEC e participarem do
Partido Democrata Cristdo (PDC). O PDC era inspirado no viés ideoldgico das democracias
cristds na América Latina de Jacques Maritain, o qual em seu livro Humanismo Integral
(MARITAIN, 1952) criticava o humanismo renascentista por ter afastado do homem a fé.
Para Maritain, o verdadeiro humanismo era o que unia o homem com os valores espirituais e
religiosos. Neste sentido, Maritain defendia que a organizacdo humana perfeita era uma
democracia crista. Para Maritain a democracia era o sistema politico mais humano, por ser
sistema que resguardava a liberdade humana e cristd, contudo a democracia deveria ter
valores cristdos, pois sem estes valores a democracia tornava-se uma anarquia. Deste modo,
uma parte dos membros da LEC iniciou uma participacdo mais ativa na politica partidéria,
pois Maritain colocava que a crise do mundo contemporaneo era fruto da fraca participagao

de catdlicos no meio politico.

3.1.4 Revista Eclesidstica Brasileira (REB)

O movimento da neocristandade no Brasil, criado por Dom Sebastido Leme, vai

influenciar o pensamento de boa parte do clero e de movimentos eclesiais leigos na década de

47 Primeiro arcebispo de Porto Alegre teve uma participagdo ativa no interior da Igreja como na politica do
estado do Rio Grande do Sul.
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1960, uma vez que se alinhava as linhas diretivas pontificias de a¢do dos catdlicos na vida
social dos Estados. Uma rdpida andlise dos temas tratados pela Revista Eclesidstica Brasileira
(REB)* indica que a Igreja catdlica no Brasil estava muito bem alinhada as diretivas pastorais

e teoldgicas da Sé Apostdlica.

A Revista Eclesiastica Brasileira surge em 1941, momento em que a Igreja Catdlica no
Brasil ja vinha sofrendo um declinio de seus fiéis. A REB surge a partir da ordem franciscana
do Brasil e tem como objetivo atingir o clero brasileiro, proporcionado formagdo e
informagdo, visando preparar o clero para os acontecimentos sociais € discutir temas sobre

cultura, politica e claro, teologia®.

A Revista Eclesidstica Brasileira®® passou por quatro fases. A primeira — de 1941 a
1952 — € representada pelo seu fundador e redator, Frei Thomds Borgmeier Borgmeier. A
segunda fase — de 1952 a 1971 — tem como seu redator-chefe Frei Boaventura Kloppengurg,
que foi um dos principais promotores das informacdes do que estava acontecendo no Concilio
Vaticano II para o Brasil. A terceira fase — entre os anos de 1972 a 1986 — teve Leonardo Boff
como redator principal da revista; este periodo € marcado pela divulgacdo das bases da
Teologia da Libertacdo no Brasil. E por fim, a redagdo da REB foi assumida em 1986 pelo

Frei El6i Dionisio Piva.

Com isso, podemos identificar a Revista Eclesiastica Brasileira como um campo

intelectual, a partir do conceito de Pierre Bourdieu. Por campo intelectual’', Bourdieu (2004)

48 A Revista Eclesidstica Brasileira (REB) era um importante meio de comunicagio catélico do periodo, escrita
pelos membros da ordem Francisca, o objetivo desta revista era propagar as informacdes e acontecimentos
referentes a Igreja Catdlica no Brasil e o no mundo, além de trazer discussdes teoldgicas a respeito de indimeros
temas, entre eles a acdo social. A revista expressa de forma direta e indireta o pensamento do catolicismo
brasileiro a respeito dos acontecimentos politicos, tornando-se assim uma fonte importante para nosso trabalho.
4 Seu objetivo ja fica claro em suas primeiras pdginas, da sua primeira edi¢io: Em ‘Revista Eclesidstica
Brasileira’ se retrata a marcha do catolicismo em nosso pais. Temos certeza de que imediatamente isso serd
compreendido. Trabalha-se muito entre o clero brasileiro. As nossas grandes dioceses sdo regidas por homens de
destaque, prendados de raros dotes de inteligéncia e de virtude, escolhidos a dedo para governar o catolicismo
desta terra. Quanta clarividéncia, que tesouro de experiéncia reside nesses vardes de Deus que constituem o
orgulho da nossa hierarquia eclesidstica. Nossos semindrios estdo a altura, e suas catedras estdo ocupadas por
mestres insignes, espiritos abertos, que ndo sé acompanham, sendo que marcam o ritmo da evolug@o das coisas
eclesidsticas. Que riqueza advird, pois, para todo o clero, da permuta de idéias, da focaliza¢do dos interesses
eclesidsticos e de sua discussdo nas paginas duma revista equivalente a uma tribuna, donde se tem como ouvinte
o padre brasileiro do Amazonas ao Prata. E nesta equaco dos valores que possuimos e das necessidades que
sentimos que reside a razdo de ser, e a garantia de continuidade da “Revista Eclesidstica Brasileira”. (NOTA...,
1941, p. 3).

50 A REB organiza-se em edi¢des bimestrais. Como estrutura editorial aborda artigos relacionados a temdtica da
edi¢cdo da revista e alguns comunicados importantes sobre a Igreja do Brasil, a CNBB e a Santa Sé. Em seguida,
apresenta uma a necrologia de padres e bispos falecidos e, por fim, algumas recensdes pastorais e ecuménicas.
S1[...] para compreender uma producéo cultural (literatura, ciéncia etc.) ndo basta referir-se ao conteido textual
dessa producdo, tampouco referir-se ao contexto social contentando-se em estabelecer uma relacdo direta entre o
texto e o contexto. [...] Minha hipdtese consiste em supor que, entre esses dois p6los, muito distanciados [...]
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entende o local onde se desenvolve uma producgdo cultural, na qual, podemos analisar ideias,

como elas sdo formuladas e o objetivo que os autores t€m com elas.
Vejamos uma tabela com as publicacdes da revista entre os anos de 1960 a 1970:

Tabela 1 — Publicacoes da REB de 1960 a 1970

Ano Artigos e outros Comunicacoes Total
géneros
1960 1 6 7
1961 0 5 5
1962 2 5 7
1963 0 5 5
1964 1 3 4
1965 0 3 3
1966 2 1 3
1967 0 0 0
1968 3 0 3
1969 0 0 0
1970 0 0 0

Tabela 1. Fonte: Revista Eclesiastica Brasileira

Analisando artigos entre os anos de 1960 a 1965, encontramos um discurso
anticomunista muito forte e contundente. Contudo, a partir do desenvolvimento da Teologia
da Libertagdo, o discurso anticomunista desaparece. Acreditamos que esta mudanca € fruto da

nova préxis pastoral adotada por uma parte da Igreja da América Latina.

Em 1960, a revista traz um artigo intitulado Atitude Politica e Social dos Cristdos
(ATITUDE..., 1960), cujo tema abordado era entender como os catdlicos deveriam agir diante

de movimentos e partidos politicos, destacando que:

A antitese irredutivel entre o sistema marxista e a doutrina cristd é evidente por si
mesma, tal como a que existe entre o materialismo e o espiritualismo, entre o
atefsmo e a fé religiosa. E por isso que a Igreja, em face dos movimentos que
adotam e seguem a ideologia marxista e suas aplicacdes, ndo pode permitir aos fiéis
aderir-lhes, favorecé-los ou com eles colaborar. (ATITUDE..., 1960, p. 647).

existe um universo intermedidrio que chamo o campo literdrio, artistico, juridico ou cientifico, isto &, o universo
no qual estdo inseridos os agentes e as institui¢des que produzem, reproduzem e difundem a arte, a literatura ou a
ciéncia. Esse universo é um mundo social como os outros, mas que obedece a leis sociais mais ou menos
especificas. (BOURDIEU, 2004, p. 20).
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Podemos identificar a homogeneidade do discurso da REB com o discurso papal, onde
ambos condenam a unido entre o marxismo, o cristianismo, o materialismo dialético e a
espiritualidade. Este artigo fica ainda mais nitido quando verificamos uma comunicagao/
noticia deste mesmo volume intitulada Infiltracdo Comunista na América Latina
(INFILTRACAO..., 1960, p. 833), na qual percebe-se que “[...] A visita de Mikoyam em a
Cuba e ao México agravou ainda mais a situacdo. [...] Famosa também tornou-se a tética

vermelha em adestrar politicos nas suas doutrinas e envid-los de volta as suas patrias”.

A partir dos conceitos de campo religioso e poder simbélico’® de Bourdieu (1989)
podemos concluir que a Revista Eclesidstica Brasileira visava afirmar o posicionamento
politico do clero de acordo com o apelo papal, além de destacar que a ameaca vermelha, o
“diabo vermelho” (RODEGHERO, 2003) estd chegando e se aproximando da realidade

brasileira.

Em 1960 foram encontrados 7 artigos e comunicacdes na revista com temas
anticomunistas; no ano de 1961, este nimero baixou para 5. Os discursos mais enféticos
foram produzidos contra os movimentos socialistas que estavam perseguindo catélicos,
fechando Igrejas e expulsando padres, como na U.R.S.S., na China e no Vietnd. No artigo
Vietnd vitima do Comunismo (VIETNA..., 1961, p. 794), o autor destaca: “sem duivida neste
ambiente revolto, as piores consequéncias cairam sobe os catdlicos. Perseguidos e
massacrados, ndo apenas por razdes politicas, mas sobretudo por causa da sua fé¢”. Podemos
perceber que este discurso da REB estd inteiramente ligado ao desenvolvimento da
neocristandade do Cardeal Sebastido Leme e com as enciclicas papais que condenam o
comunismo ateu. Porém, como defende Leonardo Boff (1986), a Igreja ird perder este
discurso repetitivo da Santa S€ e vai passar para um ‘“‘discurso auténtico” levando em
consideragdo a realidade da América Latina. No mesmo ano, a REB faz uma dentncia contra
a Unido Soviética, destacando a sua infiltracdo na Bolivia: “A Bolivia é uma das nagdes

latino-americanas visadas pelo bloco soviético” (A AMEACA..., 1961, p. 792).

Este artigo de 1961 destaca uma das posturas usadas pelos movimentos anticomunistas
no Brasil da década de 1960. Nos estudos de Motta (2002), o autor destaca que a tese de
interferéncia estrangeira nos paises da América Latina, essencialmente por parte da U.R.S.S.,

era frequentemente usada nos meios anticomunistas. Segundo seus estudos, o uso de imagens

52 Os sistemas simbdlicos como instrumentos de conhecimento e comunicagdo, s6 podem exercer um poder
estruturante porque sio estruturados. O poder simbdlico é um poder de construgdo da realidade que tente a
estabelecer uma ordem gnoseoldgica: o sentido imediato do mundo (e, em particular, do mundo social).
(BOURDIEU, 1989, p. 9).
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no movimento anticomunista de 1960 foi expressivamente menor do que no movimento de
1930, porém, a novidade deste momento era a defesa da interferéncia dos soviéticos na
politica nacional: o comunismo era sempre entendido como um “inimigo estrangeiro”, uma
“ameaca’ a politica nacional e ao patriotismo, uma planta exotica chamada de “imperialismo

soviético”.

Interessante notar que a revista, a0 mesmo tempo que traz em sua edicdo os perigos e
ataques do comunismo ao cristianismo, faz uma ligacdo com este perigo na América Latina.
Ou seja, a REB ndo queria apenas “dar noticias” ao clero brasileiro sobre acontecimentos
mundiais, mas sim incutir a ideia de que o comunismo e o catolicismo sdo opostos, ndo

apenas ideologicamente, mas também, opostos em sua prdxis.

Em 1962, o nimero de comunicacdes e artigos anticomunistas volta a crescer. Foram
produzidos 7 textos com esta temdtica. Um dos mais importantes foi a comunicagdo
Comunistas: uma minoria decidida (COMUNISTAS..., 1962). Nela o autor traz os dados
populacionais dos paises da U.R.S.S., China, Coréia do Norte, Vietna e do Leste Europeu e os
relaciona com o nimero de membros que os partidos comunistas nestes paises tinham no
momento em que instauraram a revolug¢do. Claramente, a intencao do articulista era lancar um
alerta aos catdlicos brasileiros sobre o avanco dos grupos simpatizantes a0 comunismo no
Brasil. “Embora fossem ainda considerados inexpressivos, segundo alguns, o potencial desse
crescimento deveria ficar evidenciado pelas estatisticas reportadas na comunicacdo”
(COMUNISTAS..., 1962, p. 248-249). Além disto, o artigo também demonstra que o
comunismo nunca foi uma vontade interna dos paises, mas sim de que a revolu¢do comunista

foi guiada por um grupo pequeno guiado por uma forca estrangeira: a Unido Soviética.

Em outra comunica¢do deste mesmo volume, intitulada UNE — Arma do comunismo
(UNE..., 1962), a REB denunciava a UNE: “a UNE estd eivada de comunismo; da infiltracdo
comunista do meio estudantil [...]”. (UNE..., 1962, p. 498)°%. E interessante notar aqui que o
autor do artigo afirma a tese de que a UNE € um instrumento dos comunistas no Brasil, estd
ideia era muito difusa entre os catdlicos em geral e, sobretudo, nos movimentos
anticomunistas da época, no Brasil. A ideia de que o comunismo € um inimigo sorrateiro que
usa de todos os artificios para conquistar seus objetivos era uma ideia muito comum no meio

cat6lico. Movimentos catélicos conservadores — como o movimento em defesa da Tradicdo,

53 E interessante contextualizar estes artigos com o momento politico que o Brasil estava vivendo Jodo Goulart
se tornou presidente do Brasil em 1961, depois da rentincia de Janio Quadros. Goulart ji era condenado por
muitos setores politicos, por possuir simpatia com a agenda politica de esquerda. Depois de sua viagem a China,
estas acusacdes ganharam ainda mais forga, alcangando outros setores da sociedade.
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da Familia e da Propriedade (TFP)** — defendiam que havia comunistas infiltrados no seio da
Igreja Catdlica desde 1920. Esses infiltrados estavam conquistando espagos inclusive na
hierarquia da Igreja brasileira, com o claro objetivo de destruir a Igreja a partir da sua prépria
institui¢io®. Enfim, o objetivo aqui ndo é defender se as afirmacdes estdio certas ou erradas,
mas expor como a mesma ideia do imagindrio anticomunista catélico (cf. MOTTA, 2002)
circulava em vdrios ambientes da Igreja Catélica. Deste modo, a afirmagdo contida na
comunica¢do de 1962 (UNE..., 1962) estd totalmente ligada ao modo de pensar de muitos

catdlicos da época.

Entre 1963 e 1964, os artigos e comunicacdes da Revista REB com abordagens
anticomunistas continuam na mesma média de cinco por ano. Durante este periodo, as
comunicacdes sobre os fatos e acontecimentos nos paises comunistas ganharam forca. Em
1963, foram 4 de 5 artigos publicados seguindo esta linha. O mais incisivo € A Igreja
perseguida em Cuba (A IGREJA..., 1963), no qual refere-se ao ataque a Igreja e a
perseguicdo que os padres e sacerdotes estavam sofrendo. Neste artigo, podemos notar o
alinhamento do texto da REB com os movimentos anticomunistas da época, que viam nos
governos Janio Quadros e Jodo Goulart uma ameaca comunista, uma vez que o texto tenta
ligar os eventos de 1917 — o governo stalinista e a perseguicdo que os cristdos sofreram na
Ruissia — a possivel perseguicdo a Igreja brasileira que certamente ocorreria caso oS
comunistas alcancassem o poder no paifs. Isto demonstrava que o comunismo era algo
violento e diabdlico. Segundo Motta (2002), este tipo de afirmagdo era muito comum em
todos os grupos anticomunistas existentes antes da intervencdo militar de 1964. De vdrios
ambientes internos da Igreja catdlica brasileira ouvia-se: “dentncias acercas dos sofrimentos
no mundo comunista, a associagdo do comunismo com a imagem do mal (demo6nio, doenca,
violéncia) e a praticas imorais, bem como a concep¢do de que se trataria de proposta

estrangeira, fendmeno importado” (MOTTA, 2002, p. 243-244).

Assim, podemos verificar que, segundo os artigos da REB e as andlises realizadas por
Rodrigo Motta (2002) que o discurso anticomunista da linha editorial da Revista Eclesiastica

Brasileira, estava alinhada com a ideologia de movimentos catdlicos tais como a Cruzada

3 “A Sociedade Brasileira de Defesa da Tradi¢io, Familia e Propriedade foi fundada em 1960, constituida por
um grupo que j4 vinha atuando junto h4 duas décadas, sob coordenagdo de Plinio Correa de Oliveira. O objetivo
desde movimento era realizar uma contrarrevolugdo contra o mundo moderno e tudo o que ele poderia realizar
para a destrui¢do da Igreja Catélica”. (MOTTA, 2002, p. 149-150).

% Um dos livros que a TFP usava como fonte para suas afirmagdes era: AA-1025: The Memoirs of a
Communist's infiltration in to the Church, de Marie Care, publicado pela primeira vez na década de 1960.
Segundo a autora em 1920-1930 o Kremilim infiltrou cerca de 1.500 agentes no interior da Igreja Catélica.
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Crista Anticomunista, Grupo de Acdo Patridtica, Instituto de Pesquisa e Estudos Sociais.
Faz-se necessdrio apontar a critica da REB sobre Cuba, que ‘“recebeu especial relevo no
contexto, atacada violentamente devido a politica de ‘descristianiza¢do’ e pratica de fuzilar

opositores (0 paredon)” (MOTTA, 2002, p. 244).

Ja em 1964, os artigos e comunica¢des da REB buscam alertar o clero sobre o “perigo
comunista” no Brasil. Isto fica evidente, por exemplo, no artigo intitulado, Manifesto e

Deniincia contra a A¢do do Comunismo no Brasil:

H4 pouco tempo o comunismo ndo era tido como perigo no momento. Nos tltimos
meses, contudo, uma grande quantidade muito grande de testemunhos e manifestos,
vieram alertar, seja da parte da Igreja, seja da parte de civis e militares, as
consciéncias dos brasileiros contra o perigo vermelho. [...] O perigo estd as portas
[...] a marcha dos comunistas e socialistas em dire¢cdo ao Governo se acelerou [...]
uma onda vermelha avassaladora se precipita sobre o pais [...]. (MANIFESTO...,
1964, p. 207-208).

Este texto foi publicado em marco de 1964. E foi subscrito por dezenas de padres e
bispos. No dia 13 de margo, Jodo Goulart fez o seu discurso sobre as Reformas de Base, que
ficou conhecido como o discurso da “ameaca comunista™®. No dia 19 de marco, a Igreja
Brasileira convoca os catdlicos para a “Marcha da Familia com Deus pela Liberdade”, na
cidade de Sdao Paulo, em resposta ao comicio de Jango. Doze dias depois, em 31 de marco, os
militares interrompem a ordem democrética das institui¢des politicas brasileiras e instauram o

regime de intervencao militar, cuja durag@o se prolongara até 1985.

Podemos perceber o alinhamento da ideologia difundida pela REB com as vdrias
institui¢des da Igreja catdlica brasileira, que por sua vez, refletia as instru¢cdes emanadas pela
Sé Apostdlica. Esta sintonia de discurso mostra que a REB buscava estar em concordancia
com a Santa Sé e buscava transmitir este alinhamento para o clero brasileiro, tentando evitar
um afastamento do clero brasileiro de Roma, influenciada pela mentalidade da

neocristandade de Dom Sebastido Leme.

E importante sublinhar que a forma de discurso que a revista adotou, mostrando
sempre que o comunismo € um perigo proximo a realidade do Brasil, influenciou em certa
maneira, o clero brasileiro, uma vez que amplos setores da hierarquia catdlica apoiaram os

interventores militares.

% O discurso de Jodo Goulart foi 0 estopim para a revolta dos membros mais conservadores da sociedade civil €
dos militares, pois neste discurso, uma das reformas defendidas por Jodo Goulart, era a reforma agraria que
trouxe um grande temor aos politicos conservadores.
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Muito embora ndo se possa generalizar o discurso anticomunista da REB deste
periodo, como sendo o unico discurso dos catdlicos brasileiros, deve-se reconhecer que o
alcance da sua circulagdo pelas pardquias, dioceses e casas de religiosos no Brasil foi
suficientemente amplo para exercitar uma influéncia significativa nos mais variados
“campos” de atuagdo do catolicismo brasileiro. Por fim, esta acdo da Igreja no Brasil até a
década meados de 1960 conseguiu atingir de forma incisiva a classe média, formando um dos
mais influentes grupos da sociedade brasileira, guiados pela neocristandade. O modelo da
neocristandade foi importante para o desenvolvimento do catolicismo no Brasil e teve muita
eficicia entre as décadas de 20 até 60°7, apesar de se mostrar fraco em alguns outros

segmentos, principalmente na perda do contato com os setores mais pobres da populacao.

A Revista Eclesidstica Brasileira auxiliou na propagacao do espirito anticomunista no
seio do clero brasileiro, principalmente nos anos 1950 e no inicio dos anos 1960. E, como
analisa Rodrigo Motta (2002), o anticomunismo no interior da Igreja Catdlica era vigoroso e
se manifesta em todos os movimentos e seguimentos, inclusive na REB. Entretanto, boa parte
da Igreja na década de 1960 percebeu que o discurso apologético contra o mundo

contemporaneo, idealizado pela neocristandade, foi perdendo seu efeito na sociedade.

Trés fatores influenciaram este declinio: o primeiro a alteracdo da relacdo entre a
Igreja e o Estado, a partir do Concilio Vaticano II, fazendo com que iniciasse um processo de
atualizacdo ad intra na Igreja Catdlica. Esse aggiornamento interferiu na agdo ad extra do
catolicismo brasileiro, fazendo com que os grupos € movimentos buscassem realizar uma agdo

pastoral voltada para a promogao da justica social.

O segundo fator foi o desenvolvimento da Teologia da Libertacao, que ressignificou o
comunismo. A prdxis marxista, antes condenada, segundos os tedlogos da libertacdo, poderia
dar importantes instrumentais analiticos para a compreensao da realidade social. Portanto,

deveria ser reavaliada e aproveitada de forma positiva junto com o andncio evangélico.

O terceiro fator foi a alteragdao do contexto politico do Brasil da época, o qual fez com
que a Igreja mudasse suas posi¢des politicas diante os acontecimentos do Regime Militar,
principalmente apds o Al-5 em 1968 que iniciou um processo de perseguicdo e de repressao

politica no Brasil, que levou a prisdo, sequestro e a morte de muitas pessoas inocentes.

7 Dispunha de um virtual monopdlio religioso, havia desenvolvido uma forte presenca catélica entre as elites
governantes, na educacdo sua voz era a mais importante; algumas de suas preocupac¢des morais de maior
destaque, tal como o status da familia, eram respeitados; a sociedade era estdvel e ordeira. (MAINWARING,
2004, p. 52).
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3.2 A Igreja Catoélica no Brasil em um novo contexto

A década de 1960 é um marco na histéria do Brasil, tanto pelas mudancas politicas

quanto pelas mudancas religiosas. O Regime Militar no Brasil®®

, que durard mais de vinte
anos, tem suas primicias no inicio desta década de 1960 e a Igreja Catdlica no Brasil

desempenhard um papel importantissimo no desenvolvimento desta histdria.

Em 1961, assume a presidéncia do Brasil Janio Quadros, advogado, politico e
professor, que se tornard, para alguns autores, uma das caricaturas do populismo no Brasil°.
Os motivos que levaram Janio Quadros a ter um curto mandato sdo muitos: sua agenda
populista, seus interesses em reformas de bases e seus problemas de temperamento; o maior
deles, porém, foi sua politica externa. A relacdo de Janio Quadros com Fidel Castro e Che
Guevara desgastou o seu governo (BOTTO, 1961), ao ponto de muitos de seus eleitores o

acusarem de levar o Brasil rumo ao comunismo.

A oposi¢ao ganhou forca e o poder de Janio Quadros sob o Congresso Nacional
comegou a desmoronar. Setores da Igreja Catélica comegam a inflar um discurso contra Janio
Quadros, pois a mentalidade anticomunista era presente em boa parte do clero brasileiro, com
formagdo mais conservadora. Um deles foi Dom Jaime Alberto Camara®, arcebispo do Rio de
Janeiro, posteriormente cardeal e presidente da Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil
(CNBB), entre os de 1958 a 1963, que foi um dos maiores opositores ao governo de Janio

Quadros.

Em 25 de agosto de 1961, Janio Quadros renunciou a presidéncia do Brasil, sendo
substituido pelo seu vice-presidente Jodo Goulart. Esta passagem do poder ndo foi nada
pacifica: os setores politicos mais alinhados com a direita. Representados por Magalhdes
Pinto, Carlos Lacerda, Adhemar de Barros, entre outros, realizaram uma grande pressio para

que Joao Goulart ndo se tornasse presidente: segundo os setores mais conservadores da

% O Regime Militar no Brasil durou mais de 20 anos. Como marco temporal de inicio temos 31 de margo de
1964, momento em que Jodo Goulart (1961-1964) foi deposto do cargo, posteriormente assumido pelo militar
Marechal Castelo Branco (1964-1967) e finaliza em 1985 com o ultimo governo de Figueiredo (1979-1985),
retornando ao sistema democratico com a abertura total dos partidos e do voto.

3 Afinal, o “demagogo” que comia sanduiches de mortadela e tomava injecdes durante seus comicios; o politico
que subia a tribuna para discursar com ternos amarrotados, gravata desalinhada, despenteado e barbudo; o
presidente que proibiu o uso do biquini nas praias brasileiras — para ficar em apenas alguns episodios
considerados pitorescos que ainda povoam a memoria coletiva. (QUELER, 2008, p.13).

%0 Interessante destacar que Dom Jaime Alberto CAmara é natural do Rio Grande do Sul e estudou no seminério
de Sdo Leopoldo no inicio do século XX. O posicionamento politico de Dom Jaime, pode se enquadrar naquilo
que Scott Mainwering ird conceituar de conservador.
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sociedade, inclusive a Igreja Catodlica, Janio Quadros e Jodo Goulart representavam uma
ameaca comunista para o pais. Para o catolicismo da época, segundo Adriano Codato (2004) e
Marcos Roberto de Oliveira (2004), Joao Goulart simbolizava o que havia de mais negativo
na politica brasileira, pois era um demagogo, populista, subversivo e “implacdvel inimigo da
ordem capitalista” (CODATO; OLIVEIRA, 2004, p. 277). Deste modo, a sua posse sO foi
aceita mediante um governo parlamentarista, que viria cair em 1963, quando foi realizado um

plebiscito sobre o tema.

Esta oposi¢do a presidéncia de Jodo Goulart pelos setores de direita foi motivada pela
agenda popular e as reformas de base que Goulart defendia. Além disto, enquanto Janio
Quadros era presidente, ele enviou Jodo Goulart para a China para estreitar as relagdes entre
Brasil e o pais oriental. Dentro do aspecto geopolitico da época, esta acao se configurou como
um acordo entre Brasil e o comunismo, pois na China ja se tinha ocorrido a Revolugao

Comunista liderada por Mao Tse Tung.

A queda do parlamentarismo e o novo governo presidencialista iniciaram, em meados

61 " a reforma tributdria, a

de (1963), as reivindicacdes de Goulart pelas Reformas de Base
reforma politica e a reforma agraria aumentaram ainda mais o medo e a tensdo da direita no
pais, pois o “perigo comunista” estava ficando mais sélido. Para autores como Daniel Aardao
Reis Filho (2002), o grupo que defendia o status quo sentia que este processo, reformas
propostas pelo governo de Jodo Goulart, apresentava-se como radical, atentavam aos
principios e valores da sociedade brasileira e, até mesmo, da civiliza¢do ocidental “A ideia de
que a civilizacdo ocidental e cristd estava ameacada no Brasil pelo espectro do comunismo
ateu invadiu o processo politico, assombrando as consciéncias” (REIS FILHO, 2002, p. 27).

Este sentimento anticomunista sé viria a aumentar com o discurso de Jodao Goulart, em 13 de

marco de 1964:

O climax desse conflito politico se deu nos primeiros meses de 1964 e se encerrou
com a deposicdo de Goulart em Abril. O 13 de Mar¢o daquele ano ficou marcado
pelo comicio da Central, no qual, Jango num discurso inflamado assume uma
politica de reformas. Em sua fala Goulart criticou o anticomunismo e também se
manifestou contra a utilizagdo de simbolos religiosos como instrumentos politicos de
oposicdo a seu governo, o que alarmou a direita conservadora, religiosos e militares
contra o perigo de uma republica comunista. (PRADO, 2005, p.2)

6 As Reformas de Base eram principalmente: reforma agréria, fiscal, educacional, bancéria e eleitoral, que
seriam imprescindiveis, segundo seus defensores, para o desenvolvimento da Nacdo. Jodo Goulart também
regulamentaria, em janeiro de 1964, a “Lei de Remessas de Lucros”, que limitava ao exterior a remessa anual de
lucros pelo capital estrangeiro. (ZACHARIADHES, 2010, p. 72).
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Além desta agenda politica e dos discursos, Jodo Goulart é alvo de acusagdes de
corrup¢do de seus opositores. Outro fator que causard instabilidade politica foram as noticias
e as especulacdes de que havia na sociedade brasileira grupos de orientagdo pré-comunistas
que preparavam acdes armadas em vdrias cidades brasileiras. Corriam boatos de que tais
grupos se preparavam para implantar um novo sistema de governo, substitutivo ao sistema
democratico®?. O sentimento anticomunista aumentou das classes médias conservadoras, para
as grandes massas populares chegando a alcancar uma grande parte da Igreja Catdlica do

Brasil.

Com isso, muito setores catdlicos comegaram a se pronunciar publicamente contrarios
ao governo, defendendo a tese de que Goulart poderia levar o pais para um caos social, como

destaca Zachariadhes (2010):

Uma grande parte dos catdlicos e do episcopado defendia a manutengdo do sistema
vigente e acreditava que o presidente Jodo Goulart estava levando o Brasil para o
comunismo. Uma outra parte defendia mudancas, mas acreditava que a forma como
Jango conduzia o processo e a radicalizag@o de setores da esquerda poderiam levar o
pafs ao caos. Porém, uma parte do clero e dos catdlicos (destacando-se os que
trabalhavam na Ag¢fo Catélica) defendia as Reformas como sendo necessdrias para
diminuir a miséria e, por conseguinte, promover a Justica Social.
(ZACHARIADHES, 2010, p. 74).

Logo apdés o discurso de Jodo Goulart, no comicio de 13 de marco, varias
manifestagdes contra o seu governo foram promovidas pela Igreja Catélica. A Marcha da
Familia com Deus pela Liberdade foi realizada em vdrias capitais do Brasil. A maior das
marchas ocorreu em 19 de marco, em Sao Paulo, onde se reuniu cerca de 500 mil pessoas. As

Marchas criticavam Jodo Goulart e buscavam alertar a populacio para o perigo comunista que

atingia o Brasil.

Os participantes da Marcha da Familia distribuiam panfletos de inspiracdo
anticomunista. Ao final de cada Marcha, os manifestantes participavam de uma missa-

comicio, em prol da defesa da democracia brasileira.

Essas manifestagdes tiveram ampla cobertura da grande imprensa e dentro desse
complexo conflito politico, o sentimento anticomunista ganhou forga entre os mais
diversos setores sociais, ndo apenas nas classes médias, mas também no meio dos
trabalhadores urbanos e rurais. Alastrou-se o temor ao comunismo, veiculado pela

%2 N#o iremos entrar na discussio sobre esses fatos, pois nio é o objetivo da nossa pesquisa. Para aqueles que se
interessam, alguns autores ja trabalharam sobre este tema como: 1964 O Golpe (TAVARES, 2014) e . A
ideologia do século XX — Ensaios sobre o Nacional-Socialismo, o Marxismo, o Terceiro Mundismo e a Ideologia

Brasileira (PENNA, 1994).
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midia e pelas manifestagdes como regime totalitdrio e antidemocratico, ao qual o
governo de Goulart pretendia se alinhar. Portanto, o governo de Jango representava
para esses grupos conservadores uma clara ameaca a ordem estabelecida. (PRADO,
2004, p. 3).
Com isso, as Marchas da Familia com Deus pela Liberdade serviram como base para
o apelo publico a intervencao militar. O clamor das ruas apelava a necessidade de colocar um
fim ao governo de Jodo Goulart, evitando que o Brasil fosse subjugado pela ideologia de um

governo comunista. As Marchas populares estimularam a mobilizacdo dos militares, o que

resultou no Golpe Militar em 1° de abril de 1964 (BRUNEAU, 1974).

No dia 2 de abril, no Rio de Janeiro, foi realizada uma nova marcha, conhecida como a
Marcha da Vitéria, que mobilizou cerca de um milhdo de apoiadores da reacdo catdlicos.
Participaram também grupos ligados as Igrejas Evangélicas e pessoas de todas as classes

sociais.

Uma das instituicdes catdlicas que apoiou a acdo dos militares foi a propria CNBB.
Com o crescimento da esquerda no pais, a Igreja Catdlica, que sempre se mostrou opositora
das ideologias de esquerda, sentiu-se afetada com seu forte desenvolvimento. Varios
movimentos conservadores da Igreja apoiaram o golpe, seguindo a Doutrina Social da Igreja e
contra perigo comunista. A REB registra no Manifesto e Deniincias contra a Ac¢do do
Comunismo no Brasil o temor de muito leigos catdlicos e, especialmente de membros da

hierarquia, na declaragdo de D. Jaime de Barros (MANIFESTO..., 1964, p. 207).

A acdo militar de 1° de abril de 1964 dard inicio a um regime que durard mais de 20

anos no Brasil®

. Nas décadas seguintes, a vitalidade eclesial dos catdlicos esteve longe da
estagnacdo. O regime militar, logo em seu inicio, comegou a reprimir as organizacdes que
simpatizavam com as ideologias e programas sécio-politicos de esquerda®. Em 1965,
aconteceu uma reforma politica no Brasil, com a abolicdo de todos os partidos politicos e a
criacdo de dois novos partidos, a Alianca Renovadora Nacional (ARENA), do préprio
governo, € o Movimento Democritico Brasileiro (MDB), que marcava uma oposi¢dao

moderada aos militares.

8 A ditadura militar no Brasil durou mais de 20 anos. Como marco temporal de inicio temos 31 de margo de
1964, momento em que Jodo Goulart (1961-1964) foi deposto do cargo, posteriormente assumido pelo militar
Marechal Castelo Branco (1964-1967) e finaliza em 1985 com o tdltimo governo de Figueiredo (1979-1985),
retornando ao sistema democratico com a abertura total dos partidos e do voto.

% Logo apés o Golpe Militar comegou uma violenta repressio aos setores da esquerda. A sede da Unido
Nacional dos Estudantes (UNE) foi queimada, universidades invadidas e integrantes das Ligas Camponesas, da
Acido Popular e do Comando Geral dos Trabalhadores (CGT) perseguidos e presos, além de ter ocorrido a
cassagdo dos direitos politicos de vdrias pessoas por dez anos. (ZACHARIADHES, 2010, p. 75).
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Com a tomada do poder pelos militares em 1964, boa parte da esquerda do Brasil
buscou a clandestinidade e alguns grupos até mesmo a luta armada, inspirando-se no sistema
socialista cubano®. A repressdo dos militares intensificou-se com o decreto de dezembro de
1968, Al n° 5, que abolia o habeas corpus e flexibilizava a adocao da tortura como método
interrogatorio, se tornando, de certo modo, uma declaracdo de guerra a toda a esquerda. “O
periodo mais repressivo, 1968-1974, foi marcado por centenas de assassinatos politicos e
militares com casos de tortura. Todavia, o regime desfrutava de considerdvel apoio na

sociedade civil” (MAINWARING, 2004, p. 102).

As consequéncias do Ato Institucional n°. 5 foram: o fechamento do Congresso
Nacional e de todas as Assembleias Legislativas dos estados brasileiros; a unido dos poderes
executivos e legislativos na figura do presidente da Republica e dos governadores dos estados;
a permissdo de intervengdo nacional nos estados; a censura de obras culturais (musica,
cinema, teatro) e da imprensa por conter discursos contra o Regime, contra a ordem e os bons
costumes; a cassacdo de mandatos de parlamentares; e a extin¢do de partidos de oposi¢do,

levando alguns a perderem seus direitos politicos por até 10 anos; entre outros.

A partir deste momento inimeros movimentos contrdrios ao Regime Militar
comecaram a ser fortemente reprimidos, tanto movimentos da Igreja Catdlica quanto
movimentos de outros seguimentos da sociedade, como € o caso do movimento estudantil. O
uso do Ato Institucional n® 5 pelos militares foi fundamental a perpetuidade de seus lideres no
poder e para manter a estabilidade do regime pois, a partir deste momento, conforme a
doutrina de seguranca nacional, qualquer opositor ao Regime era categorizado como agente

inimigo ndo apenas do governo militar, mas de toda a patria brasileira.

Se, em um primeiro momento, a interven¢do militar foi saudada por significativa parte

da sociedade brasileira, ap6s o Al n° 5, setores da sociedade e institui¢des brasileiras, como a

N

CNBB, passaram a criticar aberta aos excessos do regime, sobretudo quanto as faltas de

garantias de liberdades institucionais:

O ano de 1968 pode ser apontado como o ano do acirramento do confronto entre a
Igreja e os militares. Por diversos acontecimentos 1968 se tornou um marco nas
relagdes entre os catdlicos e o regime ditatorial. No dmbito da politica nacional,
1968 assistiu ao crescimento das manifestagdes e protestos populares contra o
regime, 0 povo que se mobilizava era duramente reprimido pelo policiamento nas
ruas. Diante desse crescente critica e instabilidade politica, a chamada “linha dura”

% E interessante destacar que este modelo seguido por uma parte da esquerda nio foi apoiado pelas camadas
populares, o que levou ao seu desfazimento, pois ficou isolada se tornando alvo fécil dos militares.
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do governo reagiu por meio do “golpe dentro do golpe”. O Ato Institucional n° 05,
comecou a vigorar a partir de 13 de dezembro daquele ano. A Declaracdo do AI-5
deu aos militares o poder de fechar o Congresso e Assembleias Legislativas, cassar
cargos politicos, revogar a Constituicdo entre outros poderes de cardter
antidemocrético. Diante desses acontecimentos a Igreja Catodlica, principalmente os
setores ligados a CNBB, comecaram a denunciar intensamente os militares que

respondiam com repressdo. (PRADO, 2004, p. 9).
A reagdo por parte do regime manifestou-se na repressao dos grupos catélicos criticos
ao regime e simpatizantes de posi¢cdes de esquerda. Dentre estes, estao por exemplo, o LEC e
a Acado Catodlica. Estes movimentos foram contrdrios a tomada de poder dos militares.
Influenciados pelo pensamento de Jacques Maritain, defendiam, como modelo politico, a
democracia. A aproximacdo desses movimentos com a esquerda deu-se com a difusdo das
teses de Gustavo Gutierrez®, sistematizador uma das vertentes da Teologia da Libertacao na
América latina (na verdade, as mais influentes entre os tedlogos catélicos latino-americanos
simpatizantes das teses da esquerda). Estes movimentos propunham a compatibilidade da fé
cristd com o instrumental de andlise marxista. Para Leonardo Boff (2005), a unido deste

destes dois elementos fez com que a fé se tornasse eficaz naquele tempo.

Estes e outros movimentos foram declarados ilegais, pois alguns de seus membros
eram alinhados com ideologias socialistas. Isto acarretou na prisdo, perseguicao e tortura de
inimeros leigos, padres e religiosos que atuavam no interior e nas grandes capitais brasileiras.
Além disto, semindrios e igrejas comecgaram a sofrer invasdes e revistas, muitas vezes

violentas em busca de materiais classificados como subversivos.

No Rio Grande do Sul, um dos movimentos da Igreja Catdlica que mais foi reprimido
foi a Acdo Popular. Criado em 1962, em Belo Horizonte, Minas Gerais, foi um grupo fundado
para a agdo dos leigos catdlicos na sociedade brasileira, que adotara principios da esquerda-

leninista como ac¢ao prética na sociedade.

Ocorreram intimeras perseguicdes no Rio Grande do Sul, tanto em setores do clero
como leigos, a partir de 1968. De varios modos, um numero significativo de pessoas foi
atingido por cassagdes, demissdes, aposentadorias e perda de direitos politicos. Em muitas
cidades do estado do RS - como Porto Alegre, Vacaria, Sao Leopoldo - bispos, padres e

membros de congregagdes foram investigados. (Cf. RODEGHERO, 2003, p. 83-115).

% Sacerdote peruano desde 1959. Foi professor de Teologia e Ciéncias Sociais da Universidade Catdlica de
Lima. Desempenhou um papel importante na Segunda Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano
(CELAM), como consultor teolégico. Foi professor de Teologia na Universidade de Notre Dame. E em 1971
publicou o livro, Teologia de la liberdcion, tornando-se um dos pioneiros da Teologia da Libertacao.
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Para Cristine Dias (2011), a acdo de repressdo e perseguicdo dos militares ao clero
gaucho fica clara a partir dos inquéritos produzidos pela policia politica de Porto Alegre. Dias

defende que havia delegados e inspetores com a incumbéncia de investigar o clero catélico.

Levantando dados como posi¢do do religioso quanto as enciclicas da Igreja, sua
atuacdo no meio politico, linha politica adotada (conservadora, progressista, ou
neutra) e as suas qualificacdes profissionais, incluindo as atividades pastorais
desenvolvidas em cada comunidade. (DIAS, 2011, p. 14).
Um caso paradigmdtico ocorreu na repressio ao clero da diocese de Vacaria, RS. A
aplicacdo dos principios pastorais das conferéncias de Medellin e Puebla, a propdsito da

justica social, foi duramente reprimida pela policia politica rio-grandense.

O clero do Rio Grande do Sul ndo possuia a mesma ideia a respeito do Regime
Militar; Havia setores do clero que apoiavam e incentivam a ditadura militar, acreditando que
o papel dos catélicos naquele momento era apoiar o regime civil-militar, para evitar o avango
do comunismo. Por outro lado, uma parte dos catélicos manifestaram oposi¢ao ao regime de
excecdo militar. De forma direta e indireta, a Igreja, como um todo, defendia a manuten¢do
dos direitos civis € humanos. Naturalmente, ndo foram poucas as manifestacdes de apoio ao
regime militar na prépria hierarquia catdlica e nos grupos eclesiais. “A principal critica que a
hierarquia catdlica fazia ao regime ditatorial caia sobre auséncia de liberdades civis e sobre as

torturas exercidas pelos militares aos prisioneiros politicos”. (PRADO, 2004, p. 11).

Percebemos que a Igreja, até a primeira metade da década de 1960, manteve sua
posic@o mais alinhada com o pensamento conservador. Permaneceu apoiando ao novo regime,
porém pedia que houvesse observancia dos direitos humanos bésicos e da justi¢a social, no

pais.

No governo Médici (1969 — 1974), aumentou o divarico entre a Igreja Catdlica e o
Estado. Os pronunciamentos de Jodo XXIII e a Constituicdo Pastoral Gaudium et Spes
(PAULO VI, 1965) defendiam a integridade do ser humano em todas as situagdes e pediam a
Igreja que estes direitos fossem defendidos por ela. Esta visdo, proveniente do Concilio
Vaticano II, tornou-se a base para a oposi¢ao da Igreja contra as agdes violentas do Regime

Militar.

Em meio a este momento politico fragil e de inicio de uma reestrutura¢io na Igreja do

Brasil, causada pelas mudancas conciliares e do empate politico e ideoldgico no pais, surgem
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as Comunidades Eclesiais de Base (CEBs). As CEBs brasileiras t€ém sua origem em 1960, na
diocese de Natal, no Rio Grande do Norte, chamado Movimento de Educagdo de Base. Mas
foi a partir da década de 1970 — 1980 que iniciou uma grande expansao por todo o Brasil. Elas
sao inspiradas nos principios expressos na Constitui¢do Pastoral Gaudium et Spes (PAULO
VI, 1965), na carta enciclica Populorum Progressio (PAULO VI, 1967), nas conferéncias de
Medelin (CONSELHO EPISCOPAL LATINO-AMERICANO, 1968) e de Puebla (CONSELHO
EPISCOPAL LATINO-AMERICANO, 1979).

As CEBs sao grupos de 20 a 80 pessoas que se reuniam para estudos biblicos, através
do método hermenéutico do ver, julgar e agir. O método buscava ver a realidade que seus
membros estavam inseridos, julgar esta realidade com os olhos da fé na busca de encontrar
um meio para a mudanga, e agir para que fé se torne a¢do, uma vez que, como afirma Sao
Tiago (2, 26), “fé sem obras € morta” (EPISTOLA..., 2005). Seus membros eram pessoas

comuns de classes populares, insatisfeitos com as consequéncias dos problemas nacionais.

As Comunidades Eclesiais de Base tiveram uma acdo direta na pratica pastoral da
Igreja Catodlica do Brasil. Serdo elas as grandes difusoras de uma nova vis@o teoldgica no
Brasil e na América Latina, antes condenada e excluida, mas que de um novo modo uniria a

teologia catdlica a praxis do método de andlise marxista por meio da Teologia da Libertagdo.

A Teologia da Libertagdo também foi um dos fatores da mudanca no posicionamento
da Igreja Catolica perante o Regime Militar, pois ela realizara um impacto enorme na prdxis
pastoral da Igreja Catélica no Brasil, influenciando leigos, movimentos da Igreja, padres,

bispos, ordens religiosas, inclusive os jesuitas.
3.3 Teologia da Libertacao: Fé Crista e marxismo

A Teologia da Libertacao (TL) é uma nova corrente teolégica cristd que surge na
América Latina como um resultado de um processo aggiornamento da Igreja Catdlica. Com
uma linha teoldgica inovadora, fugindo da visao filos6fica escoldstica-tomista para uma visao
filos6fica marxista. A Teologia da Libertacdo foi responsavel por uma certa alteracdo do
contexto do catolicismo latino-americano e mundial, pois trouxe conceitos marxistas para a
pratica pastoral da Igreja. Entretanto, hd inimeras posi¢des a respeito da origem da Teologia

da Libertacao (TL).
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Michel Lowy (1991), em seu livro Marxismo e Teologia da Libertacdo, destaca que a
formacdo da Teologia da Libertacio na América Latina é fruto de uma “conversdo” de um
setor da Igreja mais atento aos problemas sociais locais, como a miséria, a violéncia, as
ditaduras e as desigualdades que atingiam o povo. O Contexto politico, social, econdmico da
Igreja, na América Latina, de certo modo, favoreceu o desenvolvido de uma ac¢do pastoral
soliddria no clero, que estava disposto a sacrificar-se pelos outros (LOWY, 1991). Entretanto
alguns setores da Igreja iniciardo um processo de unido da doutrina catdlica e das teses

marxistas, motivados por este contexto.

Carlos Alberto Libanio, o Frei Betto, disserta de maneira diferente a respeito do
surgimento da Teologia da Libertacdo. Para Betto (1979), a Teologia da Libertagdo foi um
movimento que surge a partir do anseio das camadas mais populares da sociedade e da Igreja,
as quais encontram brechas no interior do catolicismo apds o final do Concilio Vaticano 11,

onde puderam desenvolver uma teologia propriamente local, na América Latina.

Ja para os estudos de Keila Gonzalez (2006), A Teologia da Libertacdo é, em sua
esséncia, uma reflexdo critica a partir de uma “préaxis da libertacdo”, causando uma dialética
constante entre o tedrico (teologia) e a praxis da fé (politico-social). Segundo a autora, a
Teologia da Libertacdo moveu a Igreja a ter uma opgdo preferencial pelos pobres,

direcionando sua luta por uma mudanca temporal e espiritual na vida das pessoas.

Igor Sales (2006) também chama a aten¢do para o fato de que a Teologia da
Libertacdo ndo se resumiu em um debate sobre qual papel a Igreja Catdlica deveria tomar
perante a exploragdo capitalista na América Latina. “Chegou a avangar até o ponto de
estabelecer as teses marxistas como seu fundamento tedrico e de propor a revolugdo

socialista, organizada pelo clero catdlico como meta politica tnica” (SALES, 2006, p. 57).

J4 Rosino Gibellini (1998) considera que o desenvolvimento da Teologia passou por
trés fases: A primeira seria a parte de preparacdo que ocorreu a partir de Jodo XXIII, da
convocacao do Concilio Vaticano II e da escrita da Constituicao Pastoral Gaudium et Spes,
que se concluira na realizagdo da Conferéncia Episcopal de Medelin, em 1968. Segundo o
autor, estes dois acontecimentos favoreceram a Igreja a aproximar-se com o mundo
contempordneo e a observar a realidade a qual estava inserida e assim interpretar a

postoralidade do Concilio Vaticano II diante da pobreza e das injusticas na América Latina.

A segunda fase seria a formulacdo, que ocorreu entre os anos de 1968 a 1975. Este

periodo seria a fase também de expansdo da Teologia da Libertacdo na América Latina, que
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iniciou a partir da Conferéncia de Medelin e expandindo-se por todo continente. Neste
periodo a teologia da libertagdo se tornou uma reflexdo critica da realidade e uma praxis ativa
na vida dos individuos, “a teologia é uma reflexdo critica sobre a experiéncia com Deus e do

mundo, vivida pelas comunidades e pelos individuos animados na fé” (BOFF, 1996, p. 73).

A terceira e ultima fase seria o periodo de sistematizacdo, que ocorreu a partir da
participacao clandestina de seus tedlogos na Terceira Conferéncia Episcopal de Puebla, no
Meéxico, em 1979. Na Conferéncia de Puebla as teses da teologia da libertacdo formas aceitas
pela maioria dos bispos presentes, levando os documentos de Puebla adotarem a Teologia
Pastoral da Teologia da Libertacdo, aceitando o método do “‘ver, julgar e agir”, adotando a
opg¢ado preferencial pelos pobres na vida pastoral da Igreja na América Latina e visando a

libertacdo integral do homem.

Para Cejana Uiara Assis Noronha (2012), a ado¢do da expressdo libertagdo pelos
documentos de Puebla marca a consolida¢do da Teologia da Libertacdo na América Latina,

pois os dois aspectos que a expressao traz estarao inseridos em seus documentos.

Sao dois os aspectos que a expressdo libertacdo integral presente na conclusdo da
Conferéncia de Puebla apresenta: o aspecto interior e pessoal referindo-se a
libertacdo do pecado pessoal e o aspecto histérico demonstrado pela necessidade de
libertacdo da situacdo politico-econdmico-social-cultural denominado de pecado
social. (NORONHA, 2012, p. 188).

Para compreendermos o contexto histérico que possibilitou o desenvolvimento da TL
na América Latina é importante esbocar o momento politico da década de 1960. Tratava-se de
um mundo poés-guerra dividido em duas esferas de influéncia ideoldgica: a capitalista
(liderada pelos Estados Unidos da América) e a Socialista (cujo centro ideoldgico estava na
antiga URSS). A Revolu¢do Cubana de 1959, o surgimento das ditaduras militares em varios
locais da América Latina, o desenvolvimento das desigualdades sociais dos paises
subdesenvolvidos, entre outros favoreceram o surgimento do movimento libertador, pois o
contexto politico, social e econdmico favorecia este surgimento. Na realidade eclesial, nos
deparamos ao movimento de aggionarmento iniciado pelo Concilio Vaticano II, o
desenvolvimento da Doutrina Social da Igreja, as indmeras tentativas da Igreja em retomar

seu espaco de relevancia no meio civil, a perda de fiéis catdlicos para outras denominagdes

cristis. E neste campo® que a Teologia da Libertacio vai surgir.

% O conceito de campo encaixa-se perfeitamente no entendimento do desenvolvimento da Teologia da
Libertagao.
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Sandro Ramon Ferreira da Silva (2006), em seu livro Teologia da Libertagcdo:
Revolucdo e Reagdo Interiorizada na Igreja, defende que o surgimento da Teologia da
Libertacdo representa uma tentativa de atualizacdo da Cidade de Deus no contexto que a
Igreja estava vivendo. Fazendo da politica o instrumento necessario para a construcdo deste
novo Reino, de uma maneira pratica aqui e agora e a TL usou a dialética marxista para a

implantacdo de um novo mundo no continente latino-americano.

E interessante destacar que nos documentos analisados®® da Doutrina Social o
marxismo fora condenado pelos papas desde Ledo XIII até Joao Paulo II, por conter em sua
filosofia, um materialismo histérico contrario a fé catdlica. Contudo no interior do catolicismo
surgirdo pensadores que irdo superar este abismo existencial através de uma atualizacdo da

doutrina catdlica e das teses de Karl Marx.

O primeiro deles foi o sacerdote ortodoxo russo Nicolas Berdiaeff (1943) que
descontruiu a afirmacdo de Marx que a religido era o dpio do povo. Para o sacerdote, o
marxismo deve ser entendido como uma doutrina religiosa que considera o proletariado como
seu deus, transformando um deus espiritual em um deus material atual e real. Para Berdiaeff
(1943) mesmo que Marx negasse a religido, as proposi¢cdes marxistas apontavam para uma
concepcdo messidnica do proletariado, o qual construiria um mundo de justica e de paz

(SOUZA, 20006).

Apesar de Berdiaeff (1943) considerar que a doutrina marxista leva o homem a
negacdo do transcendente®, a Teologia da Libertacdo vai usar-se da andlise deste autor e
considerar o marxismo, ndo como uma doutrina filos6fica em plenitude, mas como um
instrumento de anélise da realidade, negando o ateismo inerente de sua filosofia, equalizando
os valores cristdos do evangelho com os instrumentos de andlise social marxistas. Com isso,
“o marxismo foi entdo assimilado como o unico instrumental capaz de desvendar os males
sociais e possibilitar a construcdo definitiva do Reino de Deus na Terra” (SILVA, 2006, p.

47).

Com fundamentos filoséficos semelhantes aos de Berdiaeff (1943), conceitos
marxistas como luta de classes, estrutura e superestrutura, mais-valia, opressor/oprimido,
dominador/dominado, opressdo/libertacdo sao ressignificados dentro de uma estrutura de

valores religiosos. A ideia de Cidade de Deus, de Santo Agostinho, realizada no mundo atual

% Os estudos foram desenvolvidos no capitulo um deste trabalho.
% Pois faz do homem um sacrificio a um mundo passageiro e terreno, fazendo com que o destino do homem
proposto pelo marxismo seja incompativel a doutrina marxista.
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aliada a esta visdo resinificada dos conceitos marxistas possibilitaram a aplicacdo destes
conceitos na teologia biblica. Desta forma, libertacio da classe operdria passar a ser libertacdo
do povo de Israel oprimido pelo faraé do Egito; a missdo de Moisés e o sacrificio redentor de
Jesus Cristo passam a ser lidos sob a dtica do antncio denunciante do pecado pessoal e,
sobretudo, social; das injusticas e das estruturas de pecado. O pobre, enquanto categorial
biblica, passa a ser entendido como o marginalizado social/econdmico. Todos estes conceitos
passam a ser usados pela Teologia da Libertacio como instrumento de compreensdo do

mundo e praxis de suas agdes.

O peruano Gustavo Gutierrez Marino (1968), o qual apresenta o primeiro esboco
acerca desta orientacdo teoldgica alinhada com conceito andlises instrumentais marxistas.
Gutierrez defende que a acdo da Igreja ndo deve ser exclusivamente espiritual, mas também
politica. E, ainda, que seguindo os passos de Cristo, devemos buscar os marginalizados, os
desfavorecidos, os pobres e lutar contra as desigualdades encontradas na América Latina, com
o fim de promover o Reino de Deus. Este esboco foi publicado em 1968, intitulado Hacia una

teologia de la liberacino (MARINO, 1968).

O termo “libertac@o” € ressignificado a partir da realidade cultural, social, econdmica e

politica latino-americana.

Segundo essa Teologia, Jesus se posicionou ‘ao lado dos excluidos’ a fim de conhe-
cer suas necessidades, passando pelo Evangelho podemos constatar que Ele se
encontrava com os doentes para curd-los, com os endemoninhados, com os cegos,
com 0s coxos com os paraliticos, com os aleijados, enfim com todos aqueles que
sofriam com alguma forma de opressdo. A finalidade de Jesus ao estar com as
pessoas que carregavam na sua histdria a marca da opressdo era de libertd-los de
seus sofrimentos. (NORONHA, 2012, p. 187).

E interessante analisarmos esse acontecimento pois percebemos a tentativa dos bispos
latino-americanos em construir um pensamento teoldgico, isto é, a partir de suas realidades.
Este fato vai ser defendido por Enrique Dussel (2005), Alejandro Moreno (2005) e outros
como o inicio de uma teologia que quer fugir do pensamento eurocéntrico, a partir de: “uma
ideia de libertacdo através da praxis, que pressupde a mobilizacdo da consciéncia, € um

sentido critico que conduz a desnaturalizacdo da formas candnicas de aprender-construir-ser

no mundo” (LANDER, 2005, p. 15).

Estas ideias serdo consolidadas e difundidas a partir das Conferéncias de Medellin, em
1968 e de Puebla, em 1979. Este periodo serd marcado pela expansdo desta nova praxis

teoldgica, além do surgimento de novas facetas desta teologia: a teologia da libertagdao
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feminina, a teologia da libertacdo indigena, a teologia da libertacdo, etc. Ela serd a teologia

dos oprimidos, na qual a Igreja se torna, e deve se tornar, a protetora desses desfavorecidos.

A teologia da libertagdo ndo era mais a ideologia dos vencedores e sim dos
vencidos, era uma ideologia de resisténcia. Ao entrar no movimento, Leonardo Boff
marcou a diferenga, anunciando o tema do cativeiro. Sendo doravante movimento de
resisténcia a teologia da libertagdo buscou formas de associagdo com as outras
resisténcias e suas teologias, a teologia negra, indigena e a feminista. (SUSIN, 2000,
p. 186).
Ao analisar o principal tedrico brasileiro da Teologia da Libertacdo, Leonardo Boff
(1980; 1986), percebe-se que o seu objetivo era reorganizar a Igreja e a fé em torno de toda
prdxis da libertacdo, fundamentando em uma “teologia marxista”, como ele mesmo chama em
Marxismo na Religido: A fé precisa de eficdcia:
O enfrentamento, segundo o marxismo, se da entre oprimidos e opressores; A luta é
de morte, mas geradora de um salto qualitativo na forma de convivéncia, mais
participada e fraterna. O cristdo tem a sua maneira de inserir-se dentro desta luta que
estd af; também ele, porque estd contido no idedrio de seu Evangelho, sonha com

uma sociedade onde nao hd pobres nem ricos, mas relacdes de justica, comunhdo e
participacdo. (BOFF, 1980, p. 200).

Esta foi uma das formas de como parte da Igreja Catdlica Latino-americana
interpretou o apelo do Concilio Vaticano II para que promovesse um aggiornamento da Igreja
no mundo contemporaneo, na América Latina. O contexto politico-social vivido pelo clero
latino-americano nao reconhecia a legitimidade das inimeras ditaduras militares pelo
territério do continente, por que as ideias da democracia crista de Jacques Marritain foram

difundidas pelos movimentos politicos catdlicos, como no caso do Brasil.

Por fim, o uso do marxismo pela Teologia da Libertacdo nao foi usado como uma
filosofia ortodoxa adotando todos os seus ambitos, mas sim, como um meio instrumental de
andlise da realidade social que a Igreja estava inserida. A andlise marxista foi entendida como
a unica capaz de possibilitar uma aplicacdo de um mundo realmente guiado pela justica social

defendido pela doutrina social catdlica, no continente latino-americano.

A grande pergunta a ser respondida € se ha como usar a andlise marxista sem ter que
submeter ao materialismo ateu, condenado pelos papas na DSI. Sabemos que muitos grupos,
movimentos € membros do clero ndo s6 no Brasil, como na América Latina, por influéncia da
andlise marxista trazida pela Teologia da Libertacdo entraram em grupos de guerrilha armada,
como o caso do padre colombiano Camilo Torres, outros deixardo a atuacdo teoldgica para

uma atuagdo estritamente politica.
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A linha ténue entre o marxismo e o catolicismo intensificard o conflito entre os grupos
progressistas e conservadores da Igreja Catdlica em todos os seus ambitos, inclusive nas

ordens religiosas, como veremos a seguir com a Companhia de Jesus.
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4 OS JESUITAS E O APOSTOLADO SOCIAL

Os Jesuitas no Brasil sempre tiveram uma missao social. Desde sua chegada em 1549,
trabalham em meio aos nativos e na construcdo de instituicdes de ensino no Brasil. A
Companhia expressou um papel importante durante as disputas entre a Coroa Espanhola e a
Coroa Portuguesa pelo territorio dos Sete Povos das Missdes nos anos de 1750 a 1756. A sua
participacao nestas dispostas foi uma das causas da expulsdo dos Jesuitas, no ano de 1759,

pelo ministro portugués Sebastido José de Carvalho e Melo, Marqués de Pombal.

Naquele contexto, por pressdo das monarquias europeias, o Papa Clemente XIV
acabou suprimindo a Ordem em 1773. Apds cerca de 40 anos, os Jesuitas sobreviventes foram
readmitidos como congregacao religiosa na Igreja. Em 1814, com a bula Solicitudo omnium
ecclesiarum (PAULO VI, 1969), Pio VII reabilitou a volta dos Jesuitas, apesar da grande
desconfianca que civis e eclesidsticos nutriam contra os jesuitas, fruto da propaganda

pombalina.

Contudo, o contexto sociopolitico que a Companhia retorna € totalmente diferente do
periodo de sua fundacdo, em 1540. A primeira Companhia’®, de In4cio de Loyola, surge na
época da Contrarreforma, na qual o problema mais grave era a instru¢do religiosa dos
catdlicos e as divisoes religiosas na Europa. A volta da Companhia acontece num contexto no
qual a sociedade estd marcada pelo liberalismo econdmico, o cientificismo e a nova estrutura

social laica, produzida a partir da Revolu¢do Francesa.

A Companhia fundada por Inicio de Loyola sempre se distinguiu por habilidosos
missiondrios, educadores, antropdlogos, astronomos, cientistas, te6logos, confessores, e seu
especial vinculo com o papa, através do quarto voto’!, permitindo que eles tenham contato

direto com Sua Santidade (CONSTITUICOES..., 1997).

Apesar das inten¢des do papa Pio VII, o contexto em que a Companhia foi inserida era
outro e os jesuitas ndo estavam habituados a este contexto: muitos viviam recordando o
reinado de Luis XIII, seguiam as ilusdes de que poderiam gozar da mesma protecdo de antes.
E, como ndo podia deixar de ser, a Companhia ndo ficou alheia a esta nova sociedade e suas

contradicoes. De certa forma, a propria estrutura interna da Companhia sofreu alteragdes.

70 Para Gianni La Bella (2007), a Companhia de Jesus teve duas fundagdes, a primeira por Santo Indcio de
Loyola, em 1538 e a segunda por Pedro Arrupe, em 1966 a partir da conclusdo da XXXI Congregacdo Geral.

"' O quarto voto foi criado por Santo Inécio de Loyola, com este voto o jesuita promete total obediéncia ao papa
seguindo todas as ordens pontificias (cf. CONSTITUICOES..., 1997).
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Nesta nova estrutura os jesuitas novamente dardo inicio a sua missdo na América
Latina, chegando ao Brasil no ano de 1840. Os jesuitas espanhdis expulsos da Argentina
instalaram-se no Rio Grande do Sul e em Santa Catarina. Poucos anos depois tempo vieram
padres alemaes (expulsos da Alemanha por Otto von Bismarck, em 1872, e estabeleceram-se

em Sao Leopoldo) e italianos.

Em 1911, formaram-se trés grandes nicleos de missao:

o Brasil ficava dividido em trés Missdes da Companhia de Jesus: Missdo Meridional
(Rio Grande do Sul, Santa Catarina e Parand) confiada aos padres da provincia
germanica, Missdo Central (Rio de Janeiro, Sao Paulo, Minas Gerais, Espirito Santo
e Goids) confiada aos padres da provincia romana e a Missdo Setentrional (os outros
Estados), confiada aos padres portugueses. (ZACHARIADHES, 20009, p. 25).

No século XX as mudangas na Companhia de Jesus intensificam-se, principalmente
em relacdo a relevancia que a Companhia dard a Questdo Social. Estas mudangas comecaram
ap6s a Il Guerra Mundial e a Congregacdo Geral’?> XXIX, em 1946, na qual o apostolado
social tornou-se a missdo da Ordem, através de um decreto especifico desta Congregacdo
Geral™. Outro documento que influenciard o apostolado da Companhia no Brasil serd a
Instrucdo para o Apostolado Social (JANSSENS, 1991), do padre Geral Jodo Batista
Janssens’*. Este documento foi um chamado aos jesuitas para um apostolado social, com o
objetivo de enfrentar as novas complexidades que estavam diante da Ordem. Para muitos

historiadores, como Grimaldo Carneiro Zachariadhes, este documento serd um marco de uma

nova fase da Companhia de Jesus com relacdo a Questio Social.

Entretanto, a mudanga significativa na Companhia ocorrerd apdés o Concilio Vaticano
IT e da XXXI Congregacdo Geral, Segundo Gianni La Bella (2007, p. 862), a renovagdo

ocorrida na Igreja apds o concilio serd um divisor de dguas na histéria da Companhia.

Um agente importante destas mudancgas serd o Geral da Companhia de Jesus Pedro
Arrupe (1965 — 1983), que intensificard o apostolado social dentro da Ordem, animando que

os jesuitas em todo o mundo assumissem esta missdo, tal como o decreto nimero 4 da

72 A Congregagdo Geral € a instincia mdxima da Companhia de Jesus. Retine todos os provinciais, os assessores
da Cdria generalicia e alguns padres eleitos para eleger o Prepdsito Geral e/ou legislar sobre a missdo apostélica
e religiosa da Companhia. (ZACHARIADHES, 2009, p. 35).

3 Por questdes legais as fontes diretas da congregagio geral serdo disponibilizadas 70 anos depois da reunido da
mesma. Por este fato ndo tivemos acesso aos documentos, porém o padre jesuita Urbano Valero teve a permissao
legal de acessar as fontes e a disponibilizou em seu capitulo do livro: LA BELLA, Gianni. Pedro Arrupe Geral
de la Compaiiia de Jesus, nuevas aportaciones a su biografia. Bilbao: Mensajero, 2007.

7% O geral Jodo Batista Janssens governou a Companhia entre os anos de 1946 a 1964 e é considerado pela
Companhia como o grande responsavel pela mudanga da postura social da Companbhia.
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Congregacdo Geral XXXII de 1975: A Nossa missdo nos dias de hoje: diaconia da fé da
promocgado da justica (COMPANHIA DE JESUS, 1975) exigia. Segundo Zachariadhes (2009,
p- 39) “O decreto 4° (como € simplesmente conhecido) € visto pelos jesuitas como o
aprofundamento do apostolado social, o ponto culminante do engajamento da Companhia na

luta em defesa da Justica Social”.

O modo como os jesuitas entenderdo o decreto 4 provocard duas reacdes na
Companhia: uma progressista — que defenderd uma mudancga radical da postura dos jesuitas,
com a aproximacdo com linhas filoséficas modernas como o marxismo — e, outra

conservadora - a qual postulard os modos tradicionais do agir missiondrios dos jesuitas.
4.1 Os jesuitas no século XX — Da refundacio a crise pés-conciliar

O século XX foi marcado por intimeras alteracdes sociais, culturais, econdmicas e
politicas. Estas alteracdes também ocorreram no seio da Igreja Catdlica, que na segunda
metade do século XX, atualizou seu modo pastoral a partir do Concilio Vaticano II. De modo

andlogo no interior da Companhia de Jesus.

Ja no inicio do século XX, muitos membros da Companhia de Jesus iniciaram um
processo de reflexdo de suas acdes no mundo, que levou a3 XXXI Congregacio Geral”®. E
interessante destacar que esta Congregacdo Geral foi convocada depois da morte do padre

Geral Jodo Batista Janssens, em meio a terceira sessao do Concilio Vaticano II, em 1964.

Os jesuitas, neste momento, estavam em um grande desenvolvimento apostdlico e,
gragas a expansao missiondria, o nimero de jesuitas chegava a 7.125, espalhados por todos os
continentes, especialmente no Oriente Asidtico e na Africa. Para o ex-assistente de Portugal e

ex Procurador Geral da Companhia, Urbano Valero (2007, p. 145-146),

Durante el generalato de Janssens, la vida de la CJ y su atividade apostdlica se
desarrollaban, em general, em continuidade sustancial con los periodos anteriores de
la CJ restaurada em 1814 por Pio VII, déspues de 40 afios de supressién por
Clemente XIV em 1773, com algunos acentos nuevos y com nuevas iniciativas
apostodlicas, pero sin grandes cdmbios, com respecto a aquéllos.

75 A Congregacdo Geral XXXI durou 140 dias, divididos em duas se¢des. A primeira foi do dia sete de maio até
dia 15 de julho de 1965 e a segunda secdo foi do dia 8 de setembro até 17 de novembro de 1966. Foram
celebradas 124 discussdes plendrias de mais de trés horas de duragd@o cada, totalizando 470 horas de trabalho.
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A Companhia de Jesus continuava no mesmo modus operanti desde os tempos do
fundador Também neste momento, a Companhia buscava aperfeicoar-se, sobretudo em dois

importantes pontos de seu apostolado: a formagao e o apostolado social.

Os complexos problemas do mundo contemporaneo trouxeram a Companhia a
consciéncia de uma exigéncia de mudanca na sua vida interna e no seu apostolado, uma vez
que, da mesma forma que a Igreja Catdlica iniciou um processo institucional de mudanga de
acdo social, pelo seu aggionarmento, a Ordem percebeu que nao conseguia mais alcangar o

homem moderno.

Segundo Urbano Valero (2007), o momento era crucial para uma mudanga; havia um
dilema sobre como a Companhia deveria agir. Alguns acreditavam que os jesuitas deveriam
se adaptar profundamente as mudancas, outros defendiam que deveria apenas renovar alguns
aspectos da Ordem; outros ainda buscavam manter a Companhia alheia as mudangas sociais e
religiosas da época. Para Valero (2007), o que possibilitou que as mudancas acontecessem
foram ndo somente os jesuitas mais novos, mas principalmente a coincidéncia da XXXI

Congregacdo Geral ocorrer em meio ao Concilio Vaticano II.

O primeiro assunto de fundo da Congregacdo Geral foi a eleicio de um novo geral
para Ordem, uma vez que este foi o motivo de sua convocagdo e, portanto, este assunto nao
deveria ser tratado de qualquer forma, pois a carga de exigéncia para este Geral ndo é apenas
governar a Companhia, mas guiar os jesuitas em um processo de atualizacdo e de mudancgas

diante dos acontecimentos atuais.

Este novo geral deveria seguir alguns pré-requisitos para poder guiar a Companhia.
Por isto foi entregue um questionario (cf. CONGREGACAO GERAL, 1965-1966) para os

jesuitas presentes na Congregacdo Geral para descreverem como deveria ser este novo Geral:

Una persona capaz de combinar sabia y adecuadamente tradicién y progreso,
conservaciéon de lo que em modo alguno se puede perder — los valores
fundamentales del patrimonio espiritual de la Compaiiia y capacidad de innovacién
para acomodarla a la nueva situaciéon del mundo y de la Igresia, em sintonia com el
espiritu del Concilio Vaticano II y de acuerdo com sus pronunciamentos y decretos.
(VALERO, 2007, p. 167).

O jesuita que corresponderia a estes pré-requisitos seria escolhido no dia 22 de maio
de 1965, com mais de 110 votos, sendo assim maioria absoluta. Pedro Arrupe — provincial do

Japao — foi escolhido como o novo Geral da Companbhia.
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Pedro Arrupe nasceu em Bilbao, Espanha, no dia 14 de novembro de 1907. Seus pais
eram Marcelino Arrupe e Dolores Gondra. Cresceu em uma familia cristd e, desde cedo, foi
educado por seus pais segundo os principios da fé catélica. Algo interessante a se destacar €
que Pedro Arrupe cresce em um momento histérico de grandes mudancas na Espanha e na

Europa tanto na esfera politica, econdmica e cultural como também na esfera espiritual.

Em 1918, entra na Congregacdo Mariana de Santo Estanislau Kostka, onde tem um
primeiro contato com os jesuitas, a partir do Padre Basterra. Cinco anos depois, em 1923,
decide cursar medicina na Faculdade de Sao Carlos, em Madri. Reconhecido como um aluno
muito dedicado e inteligente, ele recebeu prémios e honrarias pelas suas notas. Contudo, em
1926, seu pai morre, mudando assim seus objetivos. Um ano depois, no dia 25 de janeiro de

1927, entra para a Companhia de Jesus, no noviciado de Loyola.

Em meio aos estudos de filosofia, realizados no Mosteiro de Ona, chega o decreto de
dissolu¢do da Companhia na Espanha, em 1932. Neste periodo, a Espanha estava passando
por um momento de grande transi¢do, o qual culminaria na Guerra Civil de 1939. Sob o
comando do presidente Niceto Acald Zamora’s, inicia-se a chamada Segunda Repiblica
Espanhola, exiliando, de fato, a monarquia. Como consequéncias, a Republica fard um
encerramento dos bens da Igreja Catdlica. Todas as escolas e entidades sociais religiosas —
principalmente a Companhia de Jesus — foram expulsas e tiveram seus bens confiscados. A
Igreja ndo reconhece o governo de Zamora e muitos religiosos, inclusive jesuitas, ndo acatam
a ordem de saida do presidente, iniciando assim, um confronto sangrento. Cerca de trés mil
jesuitas, dentre eles Arrupe, irdo estudar no exterior, em paises como Bélgica e Holanda,

visando finalizar seus estudos.

Em 30 de Julho de 1936, Pedro Arrupe é ordenado sacerdote na cidade Marneffe, na
Bélgica. Dois meses depois, se muda para os Estado Unidos, onde realizard seus estudos de
moral médica. Depois de muitas vezes solicitar seu envio para o Japao, o padre Geral lhe

envia para a cidade de Yokohama, em 30 de setembro de 1938.

Arrupe sempre desejou ir ao Japao, desde a saida forcada da Espanha e dos estudos na
Bélgica, onde teve um curto contato com a ideologia nazista, até sair para completar a sua
formagdo de estudos de moral médica nos Estados Unidos. Esta vontade missiondria de

Arrupe era um sonho: “Arrupe via no Japdao uma possibilidade de viver, a0 maximo, sua

76 Foi o segundo presidente da Segunda Republica da Espanha de 1931 a 1936.
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entrega a Jesus Cristo, no espirito de seguimento dos Exercicios de Santo Inidcio” (LAMET,

1993, p. 81).

Ap6s varios meses de aprendizagem da lingua e dos costumes dos japoneses, chega a
paréquia de Yamaguchi, em junho de 1940. Apesar de ja ter conhecimento desta famosa
pardquia, pelos escritos de Sdo Francisco Xavier, o que ele encontra € bem diferente daquilo
que imaginava. O Japao estd passando pela pior guerra que sofrera em toda a sua histdria.
Encontra uma regido pobre e abandonada na qual o povo sofre, principalmente por serem, em

sua maioria, imigrantes coreanos.

Em 8 de dezembro de 1941, Pedro Arrupe € colocado na prisdo, sendo acusado de
espionagem, pois havia chegado dos EUA, pais que estava naquele momento em guerra com
o Japdo, pois fazia um dia do grande ataque da Marinha Imperial Japonesa a Pearl Harbor.
Arrupe foi preso em um cubiculo de dois metros. Porém, depois de um més € colocado em
liberdade, pelo fato de ter uma boa convivéncia e amizade com os guardas e pela admiracdo

que ganhou dos carcereiros e juizes.

Poucos meses depois de sua saida da prisdao, Arrupe € nomeado mestre dos novigos
jesuitas e enviado para a cidade Nagatsuka, uma colina nas redondezas de Hiroshima. Entao,
no dia 6 de agosto de 1945, as oito horas de uma manha tranquila de Nagatsuka, todos sdo
surpreendidos com o horror e a destruicdo em instantes da explosdao da bomba atdomica sobre
Hiroshima. Imediatamente, Arrupe tomou uma atitude: transformou o noviciado em um
hospital de emergéncia e, por ser médico, atende, somente naquele dia, mais de 150 pessoas
que foram queimadas pela radiagdo. Mais tarde, Arrupe escreveria seu primeiro livro,

relatando sua experiéncia em Nagatsuka: Eu vivi a bomba atomica (ARRUPE, 2010).

A bomba atdmica arrasou nao s6 uma cidade inteira, mas também a fé de uma nacao.
Neste momento, Pedro Arrupe percebeu o porqué de seu chamado intimo de ir até o Japao e
visualizou a missdo enorme que tinha pela frente. Além de ajudar as pessoas com curativos,
cuidados médicos e comida, ird mostrar a elas a sua fé, realizando a primeira missa em

Hiroshima apds o ataque da bomba atdomica. Segundo Lamet (1992),

Ao voltar-se para dizer Dominus vobiscum, olhou impressionado o panorama. Uns
cinquenta japoneses feridos, sentados ou deitados sobre o fatame da capela, tinham
os olhos fixos nele. Ndo conseguiam entender aquela cerimdnia, mas viam um
homem que ndo parara um minuto, no afa de salva-los. Ao dirigir-se ao extremo do
altar, a fim de ler a epistola ou o evangelho, tinha de desviar suavemente, com o pé,
as criancas que ali se aglomeravam, ansiosas por verem de perto aquele estrangeiro
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que usava roupas tdo curiosas e fazia gestos tdo misteriosos. (LAMET, 1992, p.
156).

Este fervor em sua missao ao Japao renderd a Arrupe a nomeagao ao cargo de superior
de todos os jesuitas do Japdao, com o cargo de vice-provincial, em marco de 1954. A partir
desse momento, sua missdo serd viajar pelo mundo realizando discursos e pronunciamentos
em conferéncias para arrecadar fundos para a Igreja do Japao, para a qual ainda estava

realizando um papel importante na assisténcia das pessoas que sofreram com a guerra.

Sua missdo como superior do Japdo trard bons resultados para a Igreja e para a
Companhia de Jesus, tornou-se muito conhecido, além de ter sido testemunha da bomba
atomica. Como soube enfrentar tempos dificeis, desde seu noviciado, até como superior no
Japdo e em tempos renovadores da sociedade humana, ninguém melhor do que Pedro Arrupe
para se tornar o Geral dos jesuitas. Entdo, em 22 de maio de 1965, Arrupe € eleito Geral da

Companhia de Jesus.

Além de todos estes aspectos da vida de Arrupe que favoreceram sua escolha perante
os outros jesuitas indicados’’ para governarem os jesuitas, é correto afirmar que Pedro Arrupe
era o homem certo para o momento, pois era aberto a mudancas e também percebia a
necessidade destas realizagdes. Apesar disto, ndo alteraria as regras de fundagdo da
Companhia, por ser um homem prético, que segundo Gianni La Bella (2007), tinha em si o

espirito do aggiornamento do Concilio Vaticano II.

A reacdo de Arrupe com a sua escolha foi de surpresa e com total confianga aceitou o
novo cargo. Em seu primeiro discurso, destacou que estaria sempre pronto para cumprir seus
deveres em obediéncia 4 Igreja, ao Papa e a Congregacdo Geral (cf. VALERO, 2007). Esta
constatacdo € importante, pois percebemos que Arrupe nao tentard alterar os fundamentos da

Companhia, mas levard a uma renovagdo de seus fundamentos.

Além da eleicio do novo Geral para a Companhia, a Congregacdo Geral XXXI
também dedicou a sua atencdo ao apostolado social da Companhia, a vida religiosa e a
formacdo dos jesuitas. No que diz respeito ao tema do apostolado social, o decreto 18 da
Congregacdo tratard sobre a pobreza; e o decreto 32, sobre o apostolado social da Companbhia.
No primeiro, os jesuitas reconhecem que a pobreza € um mal social a ser combatido e o

atendimento aos pobres é um chamado original da Companhia. O segundo decreto é um

7 Os outros jesuitas que foram indicados para se tornarem Geral da Companhia foram Paolo Dezza, John L.
Swain e Roderick Mackenzie (cf. VALERO, 2007).
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chamado direto e objetivo para que todos os jesuitas se comprometam em lutar pela justica
social entre os povos. Nesta mesma Congregacdo Geral se estabelece também a discussao
sobre o quarto voto dos jesuitas. Por fim, a formagao dos jesuitas serd um dos temas de maior
importancia para a vida interna da Companhia. Durante a Congregacdo, o novo Geral fara

vdrias intervencoes, baseando-se na sua experiéncia de formador no Japao.

Ao fim da Congregacdo Geral, o espirito da Companhia era outro. Segundo Urbano
Valero (2007), a Companhia de Jesus tinha voltado a graca e ao vigor de suas origens: oS
membros da Companhia sentiam que a Ordem havia sido refundada’®, pois a ordem agora
havia iniciado um processo 4gil para a adaptacdo as novas situagdes culturais, espirituais e
apostolicas (VALERO, 2007). Isto fez com que os membros da Companhia de Jesus

sentissem um novo impulso para missao.

Finalizada a XXXI Congregacdo Geral, Pedro Arrupe iniciou um processo de reformas
na Ordem, seguindo o espirito deixado pela Congregacdo Geral. Gianni La Bella destaca que
as alteracdes foram de coisas pequenas as grandes, iniciando pelo modo de trabalhar, de
formar sua equipe chegando, até a criacdo de novos 6rgdos dentro da instituicdo, o autor
indica

Cambia el clima y el modo de trabajar, se quebrantan algunas tradiciones
inmutablesy se rompen antiguos formalismos. La introduccién, em el comedor, de
mesas para cinco personas y altoservicio, em vez de las largas paredes, es una
especie de recolucion. Las relaciones entre los membros de la administracién central
de la orden se hacen menos andnimas, mds informales y sencillas. Desaparecen los
sentidos de separacién y relativizan las jearquias. (...) Lo que quiere Arrupe es um
grupo, un equipo de hombres competentes, animados por uma confianza recipocra y
leal al gobierno de la orden. (LA BELLA, 2007, p. 720).

Neste sentido de agdo prética, em 12 de dezembro de 1966, Arrupe estrutura os
Centros de Investigacdo e Acdo Social (CIAS), com uma carta a todos os superiores da
América Latina. Ele chamou a atengdo dos jesuitas para a acdo social e enfatizou que a
Companhia precisa dar mais atencdo a este tema, principalmente na América Latina
(ARRUPE, 1966). O CIAS terd uma grande ag¢do no Brasil durante a Ditadura Militar,

sobretudo no Nordeste, tanto na acdo social, promovendo meios para a justi¢a social, como na

acdo politica sendo, total opositor ao regime militar da época (ZACHARIADHES, 2009).

78 Qutros autores, como La Bella (2007), defendem a mesma ideia, que, depois da XXXI Congregagio Geral, a
Companhia de Jesus nio tinha apenas se atualizado, iniciara um processo de refundacdo, o qual iria se concluir
na XXXII Congregacdo Geral em 1974.
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Seguindo o espirito reformador, o Geral Pedro Arrupe convoca em 2 de dezembro de
1974 a XXXII Congregacdo Geral da Companhia, cujo objetivo era atualizar o servigo a
Igreja e a humanidade, com intencdo de levar os jesuitas e os leigos ligados a Companhia e
suas obras a responderem as necessidades do mundo contemporaneo. Estd congregacao sera
vista de perto pelo Papa Paulo VI, pois temia que houvesse alguma alteracdo nos fundamentos

da Constituicdo da Companhia.

As prioridades desta nova Congregacdo Geral eram, segundo Alfonso Alvarez Bolado
(2007), determinar novos critérios para o servigo apostdlico; o fim apostélico da Companhia;
0s aspectos institucionais e juridicos sobre a pobreza no mundo; a promog¢do da justi¢a; o

quarto voto’’ e a formagdo dos jesuitas.

No dia 18 de dezembro, iniciam-se as discussdes a respeito da justica social e sua
prioridade dentro da Companhia, pois para alguns jesuitas a justica social deve estar ligada a
evangelizagao (BOLADO, 2007). As discussdes enfatizam que a justi¢a e a acao social fazem
parte do carisma inaciano e que o proprio Santo Inidcio promoveu indmeros atos de justica
social. Outros congregados também destacam que a justica social, além de estar ligada ao
carisma inaciano, esta ligada aos apodstolos e que, a Igreja, através da Doutrina Social chamou

a todos para retornarem a esta ag¢ao apostélica no século XX.

As discussoes continuam no dia 20 de dezembro e alguns jesuitas come¢am a defender
que a justica social ndo deve ser apenas uma prioridade da Companhia, mas a prioridade das
prioridades. Diante disso, alguns membros da ordem destacam que a justica social deve estar
unida a missdo evangelizadora dos jesuitas, pois ndo vale promover a Gléria de Deus e nao

saber que a Sua vontade € a promocgao da justica social (BOLADO, 2007).

A evolu¢do das discussdes mostrou uma companhia dividida. Membros da
congregacdo mais conservadores apontavam para o perigo de que a promogao da justica fosse
entendida como um slogan marxista. No seu comentdrio sobre a Congregacdo, Bolado

enfatiza:

Era um guifio a los padre polacos, para quienes la lucha po la justicia sonaba a
eslogan marxista. Las declaraciones de la CG han de ser equilibradas [...] no sélo a

7% Este tema serd um dos mais discutidos pelos historiadores da Companhia de Jesus no século XX, pois ele trara
inimeros desconfortos e conflitos entre a os jesuitas e o Santa Sé, provocando intervencdes papais nas
discussdes internas da Congregacdo Geral e uma carta de Paulo VI a Companhia, na qual ele pedia que os votos
fundados por Santo Inédcio fossem mantidos. Nés ndo iremos abordar com a devida importancia este tema, pois
ndo terfamos espacgo dentro do nosso trabalho.
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los que necesitan mayor justicia sino también a los necessitados de um mayor
conocimiento de la verdade. (BOLADO, 2007, p. 274-275).

E importante destacar que, neste momento, ja havia surgindo a Teologia da Libertacdo
na América Latina e que alguns religiosos da Companhia irdo unir este postulando a
utilizacdo do instrumental de andlise marxista como meio de compreensdo da realidade; seria
o “ver” do método da Doutrina Social, agora aggiornado. Contudo a Teologia da Libertacao
tinha surgido como uma tentativa de reposta ao chamado da Igreja, dentro da realidade

Latino-americana e tinha o apoio de intiimeros bispos € membros da hierarquia catdlica.

Neste momento de acirramento dos animos a respeito do tema, Arrupe interviu:

La promocién de la justicia goza de prioridade, al menos, porque tratamos de ella en
primer lugar y deb ejercer influjo em toda nuestra vida. El sinodo de los obispos de
1971, tratando de la accién favor de la justicia em el mundo, afirmo que era nota
constitutiva del Evangelio; es decir. de la mision de la Igresia de cara a la redencién
y liberacién del género humano de todo estado de opresién. Esta promocion mana de
la indole sacerdotal de la Compaiiia tal comom la concicié Ignacio, porque la visién
ignaciana de nuestro ministério sacerdotal tal como Ignacio la concibiées mds afin al
Concilio Vaticano II que al Tridentino. El promoblema que hemos de resolver es la
integracion y equilibrio entre las atividades que se orientan al culto divino y las
obras de misericérdia también corporal. Que son assumidas dirigidas y vivificadas
por el hombre apostélico. (BOLADO, 2007, p. 275).

Podemos perceber que a interveng¢do de Arrupe apoia os setores mais progressistas da
Companhia, que buscavam um modo diferente de operar sua missdo. Além disso, Arrupe
apoia-se na ideia de aggiornamento do Concilio Vaticano II e, se seguirmos a sua
intervencdo, vamos perceber que ele ird apoiar-se na carta enciclica recém escrita por Paulo
VI - Octogesima Advenies (BOLADO, 2007). Por fim, Arrupe destaca que o grande problema

serd manter o equilibrio e a integracdo entre as atividades orientandas pelo culto divino,

sabendo do que estava acontecendo em algumas provincias.

O discurso de Pedro Arrupe, Segundo Bolado (2007), deixa claro que a Companbhia ird
alterar sua acdo do mesmo modo que a Igreja realizou a sua, a partir do Concilio Vaticano I,
e que uma destas mudangas serd o apostolado social. A importancia dada a promog¢ao da
justica social fard com que provincias da América, como a Nicardgua, a Guatemala, entre
outras, adotem a andlise marxista dentro de suas acdes. Todavia este ndo serd o unico
estimulo, as provincias latino-americanas também serdo incentivadas pelo novo discurso da
Igreja a respeito do marxismo, que antes era condenado pelos papas anteriores ao Concilio,
que naquele periodo, estava sendo acolhido pelo surgimento da Teologia da Libertagdo (VAZ,

1983).
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Alfonso Alvarez Bolado (2007) destaca que a discussdo sobre a justica social havia
criado inumeros grupos opositores dentro da Companhia, formando um conflito na
Congregacdo Geral. Alguns defendiam que a justica social ndo deveria estar ligada a
evangelizacdo, outros tentavam refutar esta ideia dizendo que esta ndo deveria ser uma das
prioridades da Ordem. Estes debates s6 se amenizaram no dia 1° de mar¢o de 1975, com o

Decreto 4° sobre a pobreza (BOLADO, 2007).

A discussdo sobre o Decreto 4° seria uma atualizagcdo juridica que traria mudancgas
significativas para a estrutura da Companhia de Jesus e aprofundaria o que havia sido
proposto na XXXI Congregacdo Geral, em 1965. Visando este fim, foi sugerida uma sessao

para abordar a real situacdo da Companhia e sua relacio com o mundo atual.

O relator da comissao recorda a necessidade de discutir a pobreza institucionalizada e
que os estatutos estido antiquados face aos ultimos acontecimentos socioecondmicos do século
XX e que ndo respondiam as necessidades da Ordem (BOLADO, 2007). Grimaldo
Zachariadhes (2009, p. 39) enfatiza que “O decreto 4° € visto pelos jesuitas como o
aprofundamento do apostolado social, o ponto culminante do engajamento da Companhia na

luta em defesa da Justica Social”.

O decreto 4°, intitulado “A nossa missao nos dias de hoje: diaconia da fé e promog¢ao
da justica”, lembra que a pobreza estd fazendo com que iniimeros homens e mulheres sofram
pela fome e a reparticdo desigual dos bens entre os povos. Buscava fazer com que o homem
percebesse que seu destino era a promogao da justica, destacando o papel importantissimo dos

jesuitas neste meio. O decreto defende que,

As desigualdades e injusticas ja& ndo podem ser consideradas como resultado
dalguma fatalidade “natural”; s@o antes obra do homem e do seu egoismo. Nao ha,
por conseguinte, promo¢ao propriamente cristd da justi¢a integral sem um antdncio
de Jesus Cristo e do mistério da reconciliacio que Ele levou a bom termo [...]
Inversamente, ndo hd verdadeiro antincio de Cristo, ndo h4 verdadeira proclamacdo
do seu Evangelho, sem compromisso decidido de promover a justica
(COMPANHIA DE JESUS, 1975).

Com isso, o decreto estabeleceu institucionalmente que a promogao da justica é “uma
exigéncia absoluta”. Zachariadhes (2009) defende que a partir do decreto 4° o objetivo de toda
Companhia adquire um novo rumo: a diaconia da fé (segundo o ideal fundacional da
Companhia) através da promocdo da justica, o que inclui necessariamente uma promocao da

justica social em conformidade com a Doutrina Social da Igreja. “Isto significava que a partir

daquele momento, a luta pela Justica Social era uma missao de todos os jesuitas em qualquer
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parte do mundo, assim como levar a palavra de Deus aos homens” (ZACHARIADHES, 2009,
p. 40).

Queremos destacar que havia inimeros membros da Companhia que realizavam varias
acoes sociais — como no caso da provincia do Japao; contudo, a importancia do Decreto 4°
estd no fato de que a acdo social e a promocdo da justica se tornaram parte fundamental do
apostolado social da Companhia. Em outras palavras, o decreto 4° institucionalizou a diaconia

da fé pela promocgao da justica.

Grimaldo Zachariadhes (2009) chama a atengdo para o fato de que o decreto 4° fez
com que os jesuitas entendessem que a Fé ndo poder desassociada da promog¢ao da Justica, e

vice-versa. Zachariadhes (2009, p. 33) sublinha que:

A importancia da legitima¢do da hierarquia fica clara na entrevista concedida ao
autor, pelo padre Cldudio Perani, onde ele demonstrou a importincia do decreto 4°
para os jesuitas mais comprometidos com as questdes sociais. Ele comentou que o
CEAS era muito criticado por alguns jesuitas, que viam nele uma instituicdo que sé
abordava os problemas sociais e quase nunca tocava nas questdes espirituais. Perani
afirma que depois do decreto 4° essas criticas foram diminuindo progressivamente.
Pois, a partir daquele momento, para todo jesuita, fé e Justica Social deveriam se
tornar faces de uma mesma moeda, pontas de uma mesma cruz.

Entretanto, o decreto ndo satisfez todos congregados da XXXII. Alguns membros
tentaram alterar o texto, uma vez que achavam que ele ndo estava escrito de forma prudente,

levando em consideragdo a participacdo politica de jesuitas influenciados pela Teologia da

Libertacao (BOLADO, 2007).

Uma vez mais, Pedro Arrupe teve que intervir na aula da Congregacdo para destacar
que o texto precisava ser mantido como estava, visto que o mesmo dava instru¢des apostdlicas
importantes sobre o estatuto da pobreza e sobre a forma do jesuita desenvolver o seu
apostolado social. Isto também correspondia as solicitacdes feitas pelos jesuitas das véarias
partes do mundo. Esta intervencao fez com que a grande maioria dos participantes da XXXII

Congregacdo Geral aceitassem o decreto.

Deste modo, a Companhia iniciou um novo processo de missdo voltada para o
apostolado social, motivada pela Igreja Catdlica e agora institucionalizada pela Congregacao
Geral XXXII. Um aspecto nevralgico que deve ser ressaltado aqui € o fato de que em algumas
regides, 0s jesuitas que atuavam diretamente nos apostolados sociais passam a ler e interpretar
o Decreto IV a luz do instrumental de anélise marxista. Como nao poderia deixar de ser, numa

congregacao multicultural e multilingue, o uso do instrumental de anélise marxista subvertia o
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sentido original do Decreto IV, pois colocava como principio a diaconia da fé pela promogao
“exclusiva” da justica (social). Isto levou a uma divisdo de entendimento e de agcdes pastorais

ao interno da Companhia; situacdo esta, que acirrada, levou a Ordem a uma crise interna.
4.1.1 Os jesuitas na América Latina

O catolicismo na América Latina havia sofrido com trés grandes forgas: a primeira, as
Igrejas Pentecostais, que provocaram uma verdadeira disputa pelos fiéis catdlicos; a segunda,
a difusdo da ideologia marxista e da sua relativa praxis de mudanca social, a qual ird cativar
inimeros membros da Igrejas Catdlica, tanto eclesidsticos, quanto leigos engajados; e,

finalmente, a terceira, as ditaduras latino-americanas.

Estas trés forcas intensificaram um problema ja existente no catolicismo latino
americano: a grande escassez de sacerdotes, religiosos e religiosas para as acdes catdlicas,
principalmente nas dreas rurais. Esta escassez fez com que os leigos tivessem um papel ainda
mais importante nas acdes da Igreja e das ordens religiosas. Os jesuitas, que face a “crise pds-
conciliar” (na qual muitos padres deixaram a vida religiosa), também tinham sofrido uma
significativa reducdo dos seus quadros. Dai que deram maior atencao a colaboragdo dos leigos

nas obras e apostolado da Companhia (GUTIERREZ, 2007).

Arrupe deu algumas orientagdes pastorais para a América e a visitou em vdrias
ocasides. Sua primeira comunicacdo para os jesuitas da América Latina sobre o apostolado
social foi em 1966, na qual institucionaliza o CIAS e convoca a Companhia de Jesus a tomar
uma atitude diante dos acontecimentos dos udltimos anos na América Latina, como as
ditaduras e regimes que se instalaram no continente nos ultimos anos, a extrema pobreza e
miséria de alguns paises e discrepancia das nacdes desenvolvidas para com as nagdes
subdesenvolvidas. Esta atitude seria uma “obrigacdo moral” de todos os membros da
Companhia. Arrupe (1966) enfatiza que os jesuitas deveriam repensar seus ministérios e
apostolados, e analisar se realmente suas acdes estdo tendo frutos, promovendo a justica e a

equidade social.

No ano seguinte, Paulo VI escreveu a carta enciclica Populorum Progressio,
incentivando ainda mais a todos os catdlicos a defenderem e promoverem a justica social,
principalmente nos paises subdesenvolvidos, dando ainda mais base para a acdo solicitada por

Arrupe aos jesuitas, em 1966.



94

Do dia 6 ao dia 14 de maio de 1968, todos os superiores da América Latina reuniram-
se com Pedro Arrupe no Rio de Janeiro: aqui serd escrita uma carta coletiva para todos os
4.979 membros das 8 provincias da América Latina na qual Arrupe confirmou os apelos do
Concilio Vaticano II com relagc@o as ultimas enciclicas pontificias sobre a Doutrina Social e

reafirmou seu pedido realizado no ano 1966 (GUTIERREZ, 2007).

O Geral expde suas ideias sobre o apostolado social:

Deseamos que la Compaiiia de Jesus este presente em toda la existéncia temporal de
los hombres de hoy, no com criterio politico, sino con el solo criterio del mensaje
envagélico, como lo interpreta la Iglesia, sin ejercer ningiin poder en la sociedade
civil, sino inspirando la consciéncia personal y colectiva. (CARTA DOS
PROVINCIAIS, 1968-1969, p. 74).

Em termos préticos, Arrupe aconselhou os jesuitas provinciais, com urgéncia, a ajudar
todos os pobres e os marginalizados; motivou as provincias a orientarem os ministérios de
acordo com as necessidades humanas e religiosas mais urgentes do continente; mover suas
forcas apostdlicas para os que sdo abandonados pela sociedade, seguindo a doutrina de Jodao
XXIII e de Paulo VI. Este pedido motivou os jesuitas, principalmente os mais jovens, a

trabalharem nas universidades e colégios, fazendo com que os jesuitas direcionassem ainda

mais seus esfor¢os para a agdo social (GUTIERREZ, 2007).

Logo apds este encontro, Pedro Arrupe viaja para a Colombia para participar da
Conferéncia Episcopal dos Bispos da América Latina, em Medellin, do dia 26 de agosto ao
dia 6 de setembro de 1968. Neste encontro, Pedro Arrupe realizou uma importante
intervencdo quando chamado para falar sobre as ordens religiosas e seu papel na América

Latina.

N

Esta intervencdo deu origem a elaboragdo do documento nimero 12 sobre a vida
religiosa na América Latina. Neste documento, terceiro pardgrafo do documento final de
Medelin, que pede que as ordens religiosas na América Latina deem énfase para os problemas
sociais do povo, “se insiste com énfasis en la necesidad de ser conscientes de los graves
problemas sociales de nuestro Pueblo, y assumir una responsabilidad activa em la promocion
del ser humano y de la justicia” (CONSELHO EPISCOPAL LATINO-AMERICANO, 1968, n.
3, 10-13).

Antes de viajar de volta para Roma, Arrupe teve um encontro com alguns tedlogos da

libertacio (GUTIERREZ, 2007, p. 418). Neste encontro, Arrupe chamou a atengéo de alguns
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jesuitas que estavam engajados em atividades politico-pastorais motivados pela Teologia da

Libertagdo na América Latina e pela andlise marxista.

A grande insisténcia que o Geral da Ordem estava dando para o apostolado social
estava ligada diretamente com os apelos do Concilio Vaticano II e com a Doutrina Social da
Igreja. estavam interpretando o Concilio a partir das teses da TL, aliando-se, alguns deles, na
busca de uma maior ‘“coeréncia e radicalidade evangélica” (diziam eles), deixavam a vida
religiosa e entregavam-se totalmente a “causa dos pobres” numa op¢ao de vida animada pelos
principios praticos de uma esquerda radicalizada, inclusive aderindo, eventualmente, a grupos
armados. Pedro Arrupe nao deixou de lembrar que € uma das responsabilidades dos jesuitas a
defesa da justica social e que ndo poderiam calar-se diante das perseguicdes que estavam
acontecendo em alguns paises, como no Brasil e El Salvador. Mas reafirmou, com firmeza, o
distanciamento necessario das teses de esquerda, sobretudo as mais radicais, que contrariavam
abertamente a proclamag¢do do Evangelho e o real empenho da Companhia na causa da
promocao da fé pela diaconia da justica. A opg¢ao preferencial era sim para com os pobres,
mas nao deveria ser nunca uma opg¢ao exclusiva, menos ainda, que levasse a qualquer tipo de

violéncia.

Por fim, a udltima grande participacdo direta de Arrupe nas provincias da América
Latina foi na Conferéncia de Puebla, no México, em 1979. A atuagdo de Pedro Arrupe na III
Conferéncia Episcopal foi mais ativa do que em Medelin, visto que a XXXII Congregacdo

Geral havia gerado inimeras mudancas no interior da Companhia e de sua vida religiosa.

Arrupe novamente foi chamado a falar sobre o tema da vida religiosa na América
Latina. Desta vez, o Geral destacou como linha de acdo dos religiosos na América Latina, a
colaboracdo dos religiosos com a hierarquia eclesial para a promog¢do da justica social,
argumentando como os Exercicios Espirituais de Santo Indcio, na meditagdo “Sentire cum
Ecclesia” (cf. LOYOLA, 1985) velava o jesuita a buscar sempre a sintonia com a Igreja e a
sua hierarquia, além de indicar como raiz deste “sentire cum Ecclesia” a propria tradi¢do da

Companhia, tudo reconfirmado pelos padres congregados na XXXII Congregacdo Geral.

El eje de la obra evangelizadora actual de la Compaiiia habra de ser la opcién que
hizo su Congressién General 32: el servicio de la fe y la promocién de la justicia.
Conincide de lleno com la que, em forma prioritdria pero no exclusiva, fue hecha em
Puebla: la opcién preferencial por los pobres. (BRICENO, 1979-1980, p. 12).

Constatamos que as intervengdes diretas de Arrupe, as cartas aos jesuitas latino-

americanos e demais documentos enderecados a América Latina sempre tiveram como centro
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o Decreto 1V da XXXII Congregacdo Geral. Além disto, o Geral ndo poupou esfor¢cos para
corrigir, admoestar e orientar os jesuitas e os leigos engajados nos apostolados inacianos em
direcdo ao Concilio Vaticano II e a Doutrina Social da Igreja. A preocupacao do Geral era que
os jesuitas realmente fizessem a opcao pelos pobres, mas em conformidade com o Instituto da
Companhia. Para Gutiérrez, o que motivou estas acdes em Pedro Arrupe foi a realidade

socioecondmica que a América estava passando naquele momento,

Lo que €l veia em América Latina era um continente em el que millones de personas
vivian em la miséria, mientras otras banqueteaban y disfrutaban de uma opuléncia
sin igual. Um continente em el que poblaciones enteras sufrian la injusticia politica,
econdémica y social. (GUTIERREZ, 2007, p. 426).
Os inumeros apelos feitos por Arrupe nem sempre tiveram eco nos jesuitas. Uma parte
da Companhia na América Latina adotou perigosamente as teses da esquerda marxista em
seus apostolados. Para muitos jesuitas engajados na préxis social, desanimados com a

2

“lentidao” da proposta evangélica da realizacdo do Reino de Deus, era necessario acelerar o
processo. Era necessdrio adotar praticas que instaurassem o Reino de Deus, da justica e da
paz, agora. E as vias propostas pelas esquerdas latino-americanas pareciam ser mais atraentes
e eficazes que a proposta do Evangelho. Isto fard que alguns membros adotem posturas mais

radicais gerando, como ndo podia deixar de ser, um conflito ad intra e ad extra a Companhia.

Nos paises do sul do continente latino-americano, sacerdotes e leigos estavam
intimidados, presos e torturados, quando ndo, assassinados, pela sua oposicdo aos regimes
ditatoriais militares. Muitos jesuitas estavam entre eles. No Paraguai, por exemplo, o governo
iniciou um programa educacional antijesuitico para expulsar os religiosos dos meios
educativos (escolas e universidades), pois temiam sua postura opositora ao Regime. No Chile,
os jesuitas serdo expulsos por Augusto Pinochet. Em El Salvador, vérios jesuitas serao
assassinados dentro da universidade de El Salvador, pelas suas posturas contrdrias aos
governantes, torturas e execugdes sumadrias serdo praticadas também por militares e grupos
paramilitares. Na Nicardgua e na Guatemala, muitos jovens jesuitas irdo deixar a Ordem para
entrarem em grupos de guerrilha armada, buscando a institucionaliza¢do de um governo

socialista (KLAIBER, 2007).

Outros jesuitas na América Latina adotardo uma postura mais intelectual em defesa da
unido entre marxismo e cristianismo, como no caso de Juan Luis Segundo (1925-1997)
defendia que a unido entre marxismo e cristianismo se da em seu fim, pois ambos lutam pela

libertacdo do homem. Ignacio Ellacuria (1930-1989) propunha as universidades que todas
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formassem homens voltados para a promogdo da justica e o cuidado com os mais pobres, pois
isto estava ligado aos principios evangélicos. Juan Sabino, defendia que Jesus havia nascido
no meio dos pobres e ressuscitado para os pobres. Juan Carlos Scannone unia a doutrina
social da Igreja com o marxismo. Jodo Batista Libanio também € lembrado, por ser um dos
maiores expoentes da Teologia da Libertacdo no Brasil e na América Latina, defendia a
reformulacdo da doutrina da Igreja a luz da anélise marxista. Francesco Interdonato destacava,
em suas obras, que o fim da toda religido catdlica era a promog¢ao da justica social. Ricardo
Antonich se opunha aos criticos tedricos da Teologia da Libertagdo, destacando que ndo
bastam meios intelectuais ou morais, era preciso meios praticos para a promocao da igualdade

(KLAIBER, 2007).

Estes conflitos ad extra e ad intra na Companhia de Jesus levardo Pedro Arrupe a
fazer mais uma interven¢do direta com relacdo a América Latina. Arrupe escreverd uma carta,
intitulada Andlise Marxista, para todos os jesuitas do mundo, mas especialmente para os

jesuitas que estdo na América Latina.

4.2 Os Jesuitas e a Analise Marxista

No dia 8 de dezembro de 1980, o Geral da Companhia Pedro Arrupe enviou para todos
os provinciais jesuitas da América Latina uma carta muito importante sobre 0 marxismo e sua
relacdo com a Companhia (ARRUPE, 1980). Esta € sua udltima comunicacdo aos jesuitas da
América Latina e uma das ultimas de sua vida, antes da grave enfermidade que terd que levara

a sua morte.

Segundo Francisco Ivern (IVERN, 2007), a andlise marxista ndo foi um tema muito
discutido pelos jesuitas, levando muitos a confundirem o trabalho social e pastoral da
Companhia com a marxismo. E, por esta razdo, Pedro Arrupe viu a necessidade de escrever

esta carta. Francisco Ivern sublinha,

Las utopias y las esperanzas de cambio que aquellos sistemas de algin modo,
correcta o incorrectamente, alimentaban em otros muchos paises, ya no tenian
entonces. Hoy se habla relativamente bien poco del andlisis marxista y de los
peligros que su uso puede presentar para el cristianismo y, particularmente, para el
jesupita comprometido com la promocion de la justicia, lo que era el principal tema
de aquella carta. IVERN, 2007, p. 832).

Sobre o contexto que motiva a carta de Arrupe convém destacar dois aspectos: a

vigéncia de mais de quinze anos da Teologia da Libertacio na América Latina e a III



98

Conferéncia Episcopal Latino Americana, em Puebla, México, no ano de 1979. Na
conferéncia de Puebla, os bispos condenaram tanto o liberalismo econdémico, como o
coletivismo marxista, e advertiram sobre os perigos existentes na unido entre a doutrina

catblica e a andlise marxista®’. Este seria o tema de fundo de sua carta em 1980.

4.2.1 A Carta de Pedro Arrupe

Em sua carta, Pedro Arrupe trata o marxismo como uma linha filoséfica e ndo como
um sistema politico, econdmico ou social. A carta de Arrupe tinha origem nas observacoes
feitas pelo maior especialista em marxismo da Companhia, o francés Yves Calvez®!, também
profundo conhecedor da Doutrina Social da Igreja. Por consequéncia, a carta limitava o tema
para um unico ponto especifico: “Pode um cristdo, um jesuita, fazer uso da analise marxista,

distinguindo a filosofia marxista da ideologia marxista e de sua praxis?”

Segundo José Comblin (1984, p. 298), andlise marxista consiste em,

qualquer investigagdo dos fatores econdmicos na realidade social, ou qualquer
estudo dos conflitos sociais, ou qualquer andlise de estruturas capitalistas. Desde o

momento em que um autor enfatiza a influéncia de varidveis econdmicas, ja é
denunciado como marxista, ou ele mesmo se vangloria de ser marxista.

Para Rodrigues (2014, p. 7), a carta de Pedro Arrupe buscava,

[...] responder a uma questdo pratica sobre o envolvimento do cristdo, do jesuita,
com a andlise marxista. Num primeiro nivel, mais tedrico, alguns defendem que
seria possivel separar esta andlise da filosofia ou da ideologia marxista. Para estes,
seria possivel fazer uma andlise da sociedade, aceitando um certo nimero de pontos
de vista metodoldgicos que surgem da andlise marxista, sob condi¢do de nio serem

80 Discernimento sobre as ideologias na América Latina e os sistemas que nelas se inspiram. Entre as multiplas
definicdes que se podem propor, chamamos aqui ideologia toda concep¢do que ofereca uma visdo dos diversos
aspectos da vida, desde o ponto de vista de um grupo determinado da sociedade. A ideologia manifesta as
aspiracOes desse grupo, convida para certa solidariedade e combatividade e fundamenta sua legitimagdo em
valores especificos. Toda ideologia € parcial, j4 que nenhum grupo particular pode pretender identificar suas
aspiracdes com as da sociedade global. Uma ideologia serd, pois, legitima se os interesses que defende o forem e
se respeitar os direitos fundamentais dos demais grupos da nag@o. Neste sentido positivo, as ideologias surgem
como algo necessdrio para a esfera social, enquanto sdo mediacdes para a acdo. (CONSELHO EPISCOPAL
LATINO-AMERICANO, 1979, n. 535). Cumpre salientar aqui o risco de ideologizacdo a que se expde a
reflexdo teoldgica, quando se realiza partindo de uma préaxis que recorre a andlise marxista. Suas consequéncias
sdo a total politizacdo da existéncia cristd, a dissolu¢do da linguagem da fé no das ciéncias sociais e o
esvaziamento da dimensdo transcendental da salvac@o cristd. Ambas as ideologias assinaladas - liberalismo
capitalista e marxismo - se inspiram em humanismos fechados a qualquer perspectiva transcendente. Uma,
devido a seu ateismo prético; a outra, por causa da profissdo sistemdtica de um ateismo militante. (CONSELHO
EPISCOPAL LATINO-AMERICANO, 1979, n. 545-546).

81 Yvez Calvez foi um tedlogo e sacerdote jesuita francés, pesquisador da Doutrina Social da Igreja. Um dos
pensadores jesuitas mais importantes do século XX. Era consultor e conselheiro de Arrupe a respeito de temas
sociais e politicos.
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exclusivos. Se poderia dar atencdo aos fatores econdmicos, as estruturas de

propriedade, aos interesses econdmicos que movem grupos, a sensibilidade a
exploracdo de inteiras classes sociais, a atencdo o papel que a luta de classes ocupa
na histéria (nas sociedades) e as ideologias que servem de disfarce para interesses de
grupos dominantes, com as consequentes injusticas resultantes. Arrupe entdo se
pergunta se seja possivel fazer uso da andlise marxista sem aceitar os elementos da
sua filosofia e ideologia, e sem se deixar de influenciar pela visdo da realidade e da
sua praxis politica.
Com isso, Pedro Arrupe indaga se hd possibilidade do uso da andlise marxista sem se
deixar influenciar pela filosofia marxista e pelo materialismo histdrico, pois segundo Arrupe,

somente deste modo o uso da andlise marxista seria permitida no interior da Companhia.

Visando este fim, Arrupe busca primeiramente responder a pergunta num plano mais
tedrico, indagando-se e hd como fazer uso da andlise social marxista sem seus elementos
filosoficos e ideoldgicos. Para Ivern (2007, p. 835), “la experiencia muestra que es muy
dificil, por no decidir imposible, separar el mero andlisis de la visién y explicacién de la
realidade dadas por Marx, es decir, de la filosofia e ideologia que lo inspiran”. Ou seja, a
separacao nao seria possivel, pois a andlise da realidade marxista estd intrinsicamente ligada a

sua filosofia.

Além disto, Arrupe tentard como exercicio especulativo-tedrico, avaliar a
possibilidade de retirar do pensamento marxista o materialismo histérico-dialético — o ponto
mais condenado pela Igreja desde de Pio IX até Jodo Paulo IL. E importante frisar aqui que a
critica historico-dialética de Marx apresenta uma negacdo da transcendéncia, e, de

consequéncia, da fé em Deus.

Todavia, telogos engajados e promotores da TL no Brasil, como José Comblin®
defendiam que o marxismo sofreu uma evolucao daquilo que era no século XIX e daquilo que
se tornara na América Latina. Onde inimeros marxistas ndo seguiam o materialismo dialético
de Marx e ndo achavam que a religido era uma total aliena¢ao do homem, visto que a religidao
pode auxiliar na libertacao da opressdao (COMBLIN, 1984), como destaca Comblin (1984, p.
303)

Por conseguinte, para muitos marxistas, a propria pratica mostra que a religido nao é
pura e necessariamente alienag@o. A religido torna-se um fendmeno ambivalente,
suscetivel de contribuir tanto para a libertagdo como para a opressado. Isto nos leva a
uma posicdo tradicional no cristianismo que sempre fez a distingdo entre a
verdadeira religido e as falsas religides, a religido inspirada por Deus e a religido
inspirada pelos demonios.

82 José Comblin foi um sacerdote e missiondrio belga que atuou diretamente na fundamentagio teolégica da
Teologia da Libertacdo e em sua dilatacdo pela América Latina, principalmente no Brasil.
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Apesar do texto ter sido escrito em 1984, quatro anos depois da carta de Pedro Arrupe,
ele expressa o que muitos tedlogos da Teologia da Libertacdo defendiam na época: primeiro,
que o conceito de materialismo histérico ndo era aplicado dentro da realidade da América
Latina da mesma forma que ndo foi aplicado na China, por Lin Pian na Revolu¢ao Cultural;
segundo, que os estudos sobre o imagindrio € a cultura tinham evoluido, demostrando que a
cultura é uma parte importante da sociedade; e terceiro que, no contexto religioso da América
Latina, os marxistas acabaram adotando a religido catdlica, demonstrando que eles nao

seguiam totalmente as teses do materialismo dialético.

A discussdo tedrica em torno da atualidade das teses da Teologia da Libertagdo exigiu
que Arrupe se fundamentasse bem para orientar os jesuitas. Na Analise Marxista,
fundamentado nas reflexdes de Yves Calvez, Arrupe analisa o método marxista, indagando-se
se poderia ser a vdlida abordagem neutra e isenta da ideologia para o entendimento da
realidade. A conclusdo a que chega indica que ndo se pode deixar de ressaltar severas reservas
quanto a simples e pura aplicacdo do instrumental de andlise marxista e a proposta evangélica,

uma vez que o método nao pode ser dissociado da sua ideologia que o fundamenta.

Por isso, Arrupe, sem fechar a possibilidade da existéncia de elementos validos
presentes a aplicagdo do método, ao menos do ponto de vista tedrico, propde que este seria

um:

problema sobre o qual gostaria de que nossos especialistas fizessem estudos mais
profundos. Estou-me referindo ao problema das estruturas da propriedade (dos
meios de produgdo, como se compreende), problema que estd no dmago de tantos
aspectos da andlise marxista. (ARRUPE, 1980, n. 16).

Arrupe também se preocupava com as linhas filoséficas da andlise marxista,
principalmente sua dialética, que poderia levar a substitui¢ao da op¢ao de fé do individuo pela
acdo meramente sociolégica. E importante notar que o momento politico bipolarizado pela
Guerra Fria que a América Latina estava vivendo levou nao poucos padres a abandonarem o
sacerddcio e a muitos religiosos a se desligares de suas congregagdes para se engajarem em
movimentos de esquerda que lutavam contra as ditaduras instaladas na América Latina,

alguns até participando de guerrilhas armadas, como o caso do padre colombiano, Camilo

Torres. Neste contexto, Arrupe destaca,

que simpatizam com a andlise marxista pensam que esta, mesmo quando nao
implica no «materialismo dialético» nem, com mais razdo, no ateismo, inclui, no
entanto, o «materialismo histérico». Mais ainda: segundo alguns, identifica-se com
ele. Entendem, portanto, que todo o social (inclusive o politico, o cultural, o
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religioso e a consciéncia) é como que determinado pelo econdmico. (ARRUPE,

1980, n. 8).
Pedro Arrupe ndo se posicionou diferentemente da Igreja Catélica, pelo contrério,
refor¢ou a necessidade do jesuita engajado em causas sécio-politicas de incorporarem cada

vez mais a Doutrina Social da Igreja, como cita em sua carta:

Por isto até hoje se corrobora pelos fatos o que escrevia Paulo VI na Octogesima
Adveniens (n. 34): “Seria ilusério e perigoso... aceitar os elementos da andlise
marxista sem reconhecer suas relacdes com a ideologia”. Separar uma da outra é
mais dificil do que, as vezes, se supde. (ARRUPE, 1981, n° 13).

Apesar da Igreja ter se posicionado inimeras vezes a respeito da incompatibilidade do
marxismo com o Evangelho, Pedro Arrupe e os superiores da América Latina perceberam a
necessidade de abordarem este tema e de posicionarem-se de acordo com as posi¢des da Santa
Sé. Esta necessidade foi fruto da dificuldade que muitos leigos e jesuitas tinham de separar o
método marxista de seus pressupostos filoséficos e ideoldgicos (que, na prética, transformava

a fé num elemento ideoldgico, privada da sua for¢ca renovadora da totalidade da pessoa

humana) da proposta do antincio evangélico em Jesus Cristo.

Nao € ficil estabelecer a totalidade dos processos que culminaram na proposta de
aproximacaodo método de andlise marxista ao andncio evangélico. Todavia, alguns elementos

podem ser indicados como significativos para a sua compreensao.

O primeiro foi o contexto politico-econdmico-social vivido na América Latina na
segunda metade da década de 1950. As vastas e profundas desigualdades econdmicas e
sociais criavam uma sociedade dividida. As ditaduras militares que vao concretizar-se no
territorio latino-americano estabeleceram um terreno fértil para o surgimento de antagonismos
de classe. Os jesuitas, inseridos nestes contextos, lutaram por uma mudanga social e pela
justica social. Este serd um dos motores que levard a muitos membros da Companhia de Jesus
a adotarem a filosofia marxista como base de suas a¢des no continente latino-americano

(IVERN, 2007).

O segundo elemento que teve grande influéncia nos jesuitas da América Latina foi a
difusdo da Teologia da Libertacdo e as conferéncias de Medelin e Puebla. Nestes
acontecimentos histdricos a Igreja da América Latina sofreu uma abertura aos problemas do
mundo contemporaneo, possibilitando novas realidades. A Teologia da Libertacdo postulou a

compatibilidade do método de andlise marxista com a proposta evangélica e, de consequéncia,
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trouxe para o interior do anincio a filosofia e a ideologia marxista®. Nas conferéncias de
Medelin e Puebla os te6logos adeptos da Teologia da Libertacdo conseguiram popularizar as
categorias teoldgicas da TL, possibilitando sua expansdo por todo o continente,
principalmente em 1979, na Conferéncia de Puebla, na qual os bispos adotaram a categoria

teoldgica, mas também socioldgica do pobre como opcao preferencial da Igreja.

Por fim, o dltimo fator que influenciou foi a prépria mudanga pastoral dos jesuitas a
partir do governo de Pedro Arrupe, principalmente na XXXII Conferéncia Geral, na escrita do
decreto n° 4. A partir dele a acdo social e a promoc¢do da justica se tornaram a missao
prioritiria da Companhia de Jesus. Este documento jia havia sido criticado por grupos
conservadores da Companhia de Jesus. Isto gerou um conflito interno dentro da Companhia a
respeito da opcao preferencial que alguns entendiam com exclusiva nos dois sentidos, isto &,

unica e excludente dos demais.

Pedro Arrupe tentou, através da carta, evitar a unido entre da promocao da justica com
a andlise marxista e sua filosofia intrinseca. O jesuita deveria sim lutar por um mundo mais
justo e humano, mas em conformidade com a proposta evangélica, sem substitui-la pela ilusdo

do marxismo. Arrupe (1980, n. 17) afirma:

Farei, finalmente, quatro indicacdes a guisa de conclusdo. Em primeiro lugar, ndo
obstante as reservas que se devem fazer em relacdo a andlise marxista, devemos
reconhecer e tentar compreender as razdes da atragdo que exerce sobre tantas
pessoas. Os cristdos s@o facil e justamente sensiveis ao projeto de libertar os homens
das dominagdes e opressdes a que estdo submetidos, a promessa de fazer a verdade
denunciando as ideologias que a ocultam, a proposta de suprimir as divisdes sociais.
Nao deixemos crer que isto possa ser alcancado com meios demasiado simplistas ou
mesmo contrrios ao fim que almejamos; mas também nao desencorajemos ninguém
na busca perseverante dessas metas, que t€m afinidade direta com a caridade,
caracteristica decisiva do projeto cristdo. Temos de ser, inclusive, compreensivos
com o homem que sofre na prépria carne injusticas sociais revoltantes.

Mas o Geral Arrupe também adverte para os perigos das ideologias que difundiam um
liberalismo econdmico desumanizador e excludente, uma vez que este também possuia

principios e contravalores. O Geral defende:

Em segundo lugar, deve ficar bem claro que a andlise marxista ndo € a tnica que
esteja associada a pressupostos ideoldgicos ou filoséficos, introduzidos sub-

83 A ligaciio entre a libertacdo de Deus e a histéria: que a libertagio néio é alheia 2 histéria, que a histéria nfio estd
entregue para sempre ao diabo, que a esperanca penetra também na histéria, que ndo ha duas histérias paralelas,
a histéria da salvag¢do que atingiria somente as almas e a histéria humana que atinge os corpos. A teologia tinha
chegado ao ponto de postular o dualismo das histérias. Hegel e Marx deviam chamar a atencao pela sua radical
inversdo da teologia porque voltavam a esperanga biblica. (COMBLIN, 1984, p. 294).
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repticiamente. De modo particular, as andlises sociais que sdo praticadas
habitualmente no mundo liberal, implicam uma visdo materialista e individualista do
mundo, que é também oposta aos valores e as atitudes cristas. Neste sentido, serd
que damos atenc¢do suficiente aos livros de texto, por exemplo, que se usam em
nossos colégios? Quando empregamos elementos de andlise social, seja qual for sua
origem, devemos sempre critici-los e purificd-los, se quisermos permanecer fiéis ao
Evangelho, para depois escolher aqueles que verdadeiramente ajudem a
compreender e descrever sem preconceitos a realidade. Nosso esfor¢o deve ser
guiado pelos critérios do Evangelho, e ndo por ideologias incompativeis com ele.
(ARRUPE, 1980, n. 18).

Pedro Arrupe também descreve que, por mais problemadtica que seja o uso da andlise
marxista, deve-se ressaltar que o Geral Arrupe também adverte para os perigos das ideologias
que difundiam um liberalismo econdmico desumanizador e excludente, uma vez que este

também possuia principios e contravalores:

em vista da andlise que fazemos da sociedade, podemos aceitar certo nimero de
pontos de vista metodoldgicos que surgem mais ou menos da andlise marxista, sob a
condicdo de ndo lhes darmos cardter exclusivo. Por exemplo, a aten¢do para os
fatores econdmicos, para as estruturas de propriedade, para os interesses econdmicos
que podem mover alguns grupos ou outros; a sensibilidade & exploracdo de que sdo
vitimas classes sociais inteiras; a aten¢@o para o lugar que ocupam as lutas de classes
na histéria (de pelo menos numerosas sociedades); a atencdo para as ideologias que
podem servir de disfarce a certos interesses e mesmo a injusticas. (ARRUPE, 1980,
n. 5).

Deste modo, Arrupe destaca que, nas realidades extremas, nas quais ha graves
problemas politicos-sociais-econdmicos, 0 marxismo acaba inspirando valores e principios
contra a fé catdlica que ndo podem ser aceitos em conjunto. Entretanto, a anélise dos fatores
econOmicos, das estruturas de propriedade, por exemplo, pode ajudar a perceber as
contradicoes existentes na sociedade. Contudo, frisa energicamente o Geral, o uso deste
instrumental deve ser submetido a constante e rigoroso discernimento para ndo se incorrer nos

determinismos intrinsecos ao proprio método e instrumentos analiticos.

Por fim, a carta do Geral, que nio tinha como objetivo uma condena¢d@o do marxismo,
tinha por objeto levar todo e qualquer jesuita a refletir sobre os perigos embutidos na
aplicacdo do método de andlise marxista. Isto ndo significava, porém, que deixar “o
compromisso com a justica € com a causa dos pobres, a defesa que os explorados fazem de
seus proprios direitos, as reivindicagdes justas” (ARRUPE, 1980, n. 20). E adverte que os
jesuitas ndo podem ser estimulados por um espirito conformista que os levaria a encontrar

meios de encobrir as injusti¢as que ocorriam (ARRUPE, 1980).

Esta visdo da andlise marxista, como uma problemadtica filoséfica que deveria ser

aprofundada, se confirma no fim da carta de Pedro Arrupe quando ele conclui que o tema fica
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aberto para discussdes e aprofundamentos, “Concluindo, tenho consciéncia de que no futuro a
situacdo da andlise marxista poderd modificar-se em um ou outro ponto. Além disto, a
respeito dos diversos aspectos que abordei, hd ainda lugar para posteriores estudos tedricos e

investigacdes empiricas” (ARRUPE, 1980, n. 22).

Ao lermos a Carta de Arrupe, contabilizamos 29 vezes o uso da expressdo (BARDIN,
2016) Andlise Marxista. Depois de feito esta categorizagdo, realizamos o levantamento da
intensidade de cada expressao dentro do contexto dos quais estdo inseridos. Constatamos que
nimero da intensidade do objeto de atitude negativa teve um nimero maior, com 14 mencdes,
depois seguida do neutro 12 vezes, e apenas 3 mengdes que poderiam se enquadrar na forma

positiva.

Deste modo, concluimos que a carta de Pedro Arrupe tenta realizar uma abordagem
cientifica do método, que estava sendo sugerido pelos jesuitas da América Latina, buscando
expressar a incompatibilidade do método com a acdo dos jesuitas. Porém, Arrupe ndo deixou
de expressar suas ressalvas com esta andlise, que traz consigo uma ideologia contraria ao

anudncio evangélico.

Arrupe orienta os jesuitas e os adverte do grande perigo que representa O uso
desconsiderado do instrumental de andlise marxista. Por outro lado, propde que os jesuitas se
debrucem sobre os estudos das possibilidades legitimas que o método pode ter, mas usando de
criterioso discernimento face aos graves perigos que o método traz embutido. Sobretudo, o
anuncio evangélico nunca poderia ser unido ou substituido pelo método marxista. A diaconia
da fé pela promocao da justica, assim como o Decreto IV da Congregacao Geral definiu, isto
€, em consonancia profunda com o magistério da Igreja, continuavam a ser o objeto animador

da acdo pastoral da Companhia.

Francisco Ivern (2007), ao analisar o tema, conclui que a necessidade de escrever uma
carta sobre este tema foi determinada pelo contexto que a Companhia vivia na América
Latina, pelos problemas sociais vividos pela popula¢do latino-americana e pela eclosdo de
movimentos revoluciondrios contrdrios as ditaduras militares. Estes fatores levaram os
jesuitas e a Igreja na América Latina a tentarem dialogar com a sociedade contemporanea,
usando e experimentando diferentes tipos de abordagens. Algumas delas, muito validas;
outras, incompativeis com o andncio evangélico. Aqueles que viam possibilidade de

aproximacao da praxis cristd com a praxis marxista, embora imbuidos de verdadeiro amor
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pela causa dos pobres e marginalizados, estavam, contudo, em contramdo a proposta do

Evangelho (IVERN, 2007, p. 840).

E da mesma forma que haviam jesuitas ligados ao marxismo, haviam jesuitas,
sacerdotes e leigos influenciados pelo individualismo, pelo pragmatismo utilitirio, pelo
consumismo e pelo hedonismo desenfreado. Estas ideologias também influenciavam direta e
indiretamente a vida das comunidades eclesiais, permeando contravalores contrdrios a fé
catdlica. E, da mesma maneira que Arrupe advertia os jesuitas dos perigos da incorporacao do
método marxista, também os advertida dos contravalores e da total incompatibilidade com o

Evangelho destas ideologias.

A carta e a postura de Arrupe demonstraram neutralidade e isencdo ao analisar um
tema tdo polémico e que gerava intimeros conflitos, pois muitos o tratavam de forma
emocional. A carta foi necessdria € oportuna para o momento, porém Arrupe ndo foi

interpretado da forma que gostaria.

Por conta de Arrupe ndo ter tomado um partido diante do tema, ele acabou sendo
criticado pelos jesuitas de ambos os lados; tanto daqueles que defendiam o uso da anélise
marxista, quanto daqueles que a condenavam. Os setores mais progressistas da Companhia o
acusaram de compactuar com ideias contrdrias as da promocg¢do da justica, pois pela postura
que ele havia tomado de apoio ao tema social e por ter colocado este tema como um dos
principais da Ordem; os jesuitas progressistas acreditaram que ele teria uma postura mais

radical.

J4 os setores mais conservadores da Companhia o de se ter posicionado em favor do
uso do instrumental marxista. Arrupe nao condenou totalmente a andlise marxista como
alguns esperavam. E, por isso, opuseram-se a carta, motivando a formacao de grupos que nao
reconheciam o governo, como os Jesuitas em fidelidade. Estes grupos defendiam que Arrupe

havia deturpado os preceitos inacianos, as constituicoes da Companhia e a DSI.

Este clima enfraqueceu ainda mais seu governo, ja desgastado pelos conflitos entre a
Companhia e a Santa Sé, por conta das discussdes a respeito do quarto voto. Tudo isto
acentuava ainda mais o surgimento de uma divisdo interna, potencializando os antigos

problemas, o que gerou uma enorme crise na Companhia de Jesus.
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4.3 A crise e o anos finais do governo de Pedro Arrupe

A relacdo conflituosa entre a Santa Sé e a Companhia de Jesus ja existia desde antes
da metade do século XX devido a alguns acontecimentos, que enfraqueceram suas relacoes.
Alguns acontecimentos foram: durante o fascismo na Itdlia, a Radio Vaticana (dirigidas pelos
jesuitas) agiu de forma impaciente, ao denunciar os crimes cometidos pela ditadura de
Mussolini. Alguns sacerdotes jesuitas comecaram a basear suas andlises teoldgicas,
filosoficas, como Henri de Lubac e Thilhard de Chardin seguindo a corrente teoldgica ligada a
revista Nouvelle Théologie. Criticaram a nao adequagdo das terminologias da escoléstica
classica, agora cada vez mais incompreensiveis no mundo contemporaneo. Discordincias

pastorais e teoldgicas entre os jesuitas e a Santa S€ se multiplicaram (LA BELLA, 2007).

A partir do final dos anos 1965, estas discordancias insinuaram o surgimento de uma
crise que, num primeiro momento, seja atenuada pelo comando de Pedro Arrupe. Segundo
Gianni La Bella (2007), o nimero de dentncias e de noticias sensacionalistas contra a
Companhia levaram a Santa S€ desconfiar da lideranga efetiva de Arrupe sobre os jesuitas, no

vaticano,

em la misma cdria general llueven cartas de oritesta y de denuncia, a menudo
anénimas, contra su persona y sus actos de gobierno. Los ambientes mas
conservadores de dentro y fuera de la orden acusan a Arrupe de debilidade, de
democratismo, de inconsisténcia doctrinal, de desobediéncia al Papa, pero sobre
todo de ingenuidade. [...] Arrupe no tiene pulso. Algunas revista religiosas y uma
prensa sensacionalista difunden la leyenda que lo describe como uma especie de
vanguardista, aventureiro, um Che Guevara com sotana. (BELLA, 2007, p. 872).

Todas estas acusacOes fortaleceram as divergéncias internas na Companhia, gerando
grupos de oposi¢ao ou de apoio a de Pedro Arrupe. Vdrios sdo os fatores que desencadearam
estas tensdes. Destacamos: primeiro, logo apés o Concilio Vaticano II, quando alguns jesuitas
se posicionam contrariamente a carta enciclica Humane Vitae de Paulo VI, de 1968, sobre os
anticoncepcionais, aborto e métodos contraceptivos. Apesar de a maioria da populacdo
mundial da época estar esperando uma mudanga do posicionamento da Igreja sobre estes
problemas, pois havia ocorrido o Concilio Vaticano II e a Revolugdo Sexual na década de
1960, Paulo VI reafirma a doutrina tradicional da Igreja, o que surpreende o mundo
contemporaneo e alguns jesuitas. Contudo, estes jesuitas irdo se posicionar de maneira

enérgica contra a posi¢do oficial da Igreja. Isto fard com que Paulo VI solicite uma

“obediéncia filial, pronta, decidida, aberta e criativa” (LA BELLA, 2007, n° 873).
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Um segundo foco de tensdao entre a Santa Sé a Companhia surgiu com as
consequéncias do abandono de vocagdes na Ordem, a partir de 1965. Segundo os dados da
prépria Companhia, de 1965 a 1971, os jesuitas passam de 36.038 para 31.768. De 1961 a
1970, 1040 sacerdotes abandonaram a Ordem em todo mundo. Na Itdlia foram 40, na Franca
44, na India 36, na Europa Oriental 11, na Alemanha 103, na Espanha 102, na América Latina
192 e na América do Norte o nimero chegou a 322. Ademais, os novicos da Ordem, entre

1962 e 1970 diminuiram de 2.152 para apenas 856 (LA BELLA, 2007).

Um terceiro elemento de tensdo foi as reagdes provocadas pelas declaragdes de Pedro
Arrupe em suas cartas, principalmente aquelas cartas dirigidas para América Latina, nas quais
ele pedia aos jesuitas um maior compromisso politico contra a violéncia institucionalizada e
defesa da justica. Isto fez com que setores conservadores, tanto da Igreja como da Companhia,
ficassem insatisfeitos. Suas declaragdes ndo serdo reconhecidas por esta ala da Companhia de
Jesus, pois ndo reconheciam a “doutrina de Arrupe” (LA BELLA, 2007, p. 874) como a
doutrina da Igreja. As criticas que os setores mais conservadores levantam contra Arrupe era

que ele teria desviado a missao evangelizadora da Ordem.

Por fim, o quarto fator serd as orientagdes de Arrupe a respeito das novas geragdes de
jesuitas e de sua formacdo. As mudangas na formacdo dos jesuitas, solicitadas por Pedro
Arrupe e em conformidade com o processo de aggiornamento proclamado pelo Concilio
Vaticano II, incluird uma maior atencdo a realidade social. Seus criticos defenderdo que estas
mudancas alteraram o estilo da Ordem, fazendo com que 0s novicos ndo se preocupassem
com a vida espiritual e o afastamento da formacdo intelectual, filosofica e teoldgica dos

escolasticos. La Bella (2007, p. 841 et seq.) destaca,

Me parece que a nuestro jovenes no se les forma suficientemente ségun nuestro
estilo em el compromisso com el trabajo duro y paciente, com el sacrificio, com la
renuncia a hacer lo que me gusta o es de mi agrado, para hacer lo que no gusta o no
se ve como de utilidade imediata [...] Me parece, em segundo lugar, uge a algunos
de nuestros jovenes les falta espiritu sobrenatural: este defecto — que debe atribuirse
a uma formacién insufiente. [...] Si falta este espiritu — y no se hace todo para
inculcarlo em los jévenes, conscientes de que el mundo de hoy va em direccién
totalmente opuesta. [...] Pero el aspecto mds preocupante del problema de la
formacién de nuestros jévenes es el de la formacién intelectual, filoséfica y
teoldgica que se les da em algunos escolasticados.

Todos estes fatores levaram Arrupe, em 1980, a propor ao Papa que aceitasse a sua
rendncia como Geral da Companhia, para que o Papa pudesse livremente dispor de uma maior

sintonia com a Ordem. O fator predominante que levou Pedro Arrupe a tomar esta decisao foi

a perca de confianga, tanto por parte dos jesuitas, como por parta da Ciria Romana e do Papa.
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Apesar das desconfiangas de Jodo Paulo II, fervente anticomunista, o papa ficou surpreso com

o pedido do Geral da Companhia.

O receio do Papa era com seus possiveis substitutos, que demonstravam ser mais
“progressistas” do que o proprio Arrupe, e poderiam potencializar ainda mais a crise entre os
jesuitas e a Igreja. Os possiveis substitutos que circulavam na época eram Vincent O’Keefe e
Jean Yves Calvez. O primeiro era um norte americano, o qual era considerado por muitos um
progressista com posturas excessivamente liberais; além disso, as informacdes que o Papa
tinha do trabalho que Keefe desenvolvia na Companhia eram, em sua maioria, negativas.
Estes fatores o faziam inadequado para assumir o cargo. O segundo era um francés, professor,
escritor e te6logo importante da Companhia. Foi ele que auxiliou Arrupe na escrita da carta
sobre a Andlise Marxista. Contudo, o que preocupava Jodo Paulo II a respeito de Calvez era

sua posicdo “exagerada” em favor da promogdo justica social (ALCALA, 2007).

Deste modo, o papa ndo aceitou a rentncia de Arrupe, até um fato mudar tudo. No dia
7 de agosto de 1981, Pedro Arrupe vai para o aeroporto de Roma pegar um voo para
Tailandia, as 05:30 da manha. Quando estava subindo no avido Arrupe sentiu algo estranho
em sua cabeca, colocou a mao na testa reclamando de dor e dizendo frases desconexas. Neste
momento, ele sofre um derrame cerebral. E levado as pressas para o hospital, porém, quando
chega, ja estava com trombose cerebral e paralisias epiléticas, perdendo a lucidez mental e
nio conseguindo mais comandar a Companhia. Mais tarde, o seu assistente e vigario geral®,

Vincent O’Keefe, se tornaria seu substituto no governo da Companbhia.

Percebendo um possivel perigo no governo de Keefe, no final do més de agosto, Jodao
Paulo II enviou uma carta a Arrupe aceitando sua rentincia como solicitado e, embasado na
XXXI Congregacdo Geral. Usando seu poder de pontifice, destituiu Vincent O’Keefe do seu
posto e o substituiu por Paolo Dezza. Dezza era um jesuita de grande confianca de Jodo Paulo
II. Dezza tinha sido reitor da Pontificia Universidade Gregoriana e fora confessor de Paulo
V1. Por isso, gozava de plena confianca de Jodo Paulo II. Apesar de praticamente cego e de
idade bastante avancada, conservava uma memoria prodigiosa e aguda, gozando de confiancga
dos jesuitas do mundo inteiro. Por fim, Jodo Paulo II pede para que Dezza desse inicio aos
preparativos para XXXIII Congregagao Geral dos jesuitas, para que o periodo de intervengao
terminasse € a Companhia retornasse a normalidade do seu governo institucional, isto €, ser

governada por um geral eleito em congregacao geral.

8 Segundo maior cargo dentro da hierarquia da Companhia de Jesus
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A ac¢do de Jodo Paulo II gerou indmeras reagdes dentro da Companhia, mas ndo houve
um caso sequer de desobediéncia a intervencao pontificia. Isto, contudo, ndo significa que nao
houve criticas internas ao modo do papa tratar a questdo. O papa contara com o apoio das
provincias da Espanha, Franca, Canadd e com criticas das provincias da Alemanha e Estados

Unidos (ALCALA, 2007).

Pedro Arrupe veio a falecer em 1991, no dia 5 de fevereiro, Curia Geral dos jesuitas

em Roma, deixando um legado admirado por muitos e criticado por outros.

4.4 Os Jesuitas da Comunidade Cristo Rei em Sao Leopoldo — A Revista Perspectiva

Teolodgica.

A participacdo dos jesuitas no Rio Grande do Sul ja existia desde o periodo colonial,
mas, a partir do século XIX, com a imigracdo alema para o estado e o retornou ao Brasil dos
jesuitas fizeram com que a sua presenga no estado fosse importante para o desenvolvimento

do catolicismo.

As atividades dos jesuitas em Sao Leopoldo eram variadas: acdes sociais,
educacionais, imprensa, entre outros. Com isso, o centro de formagdo Cristo Rei veio se
desenvolvendo cada vez mais, chegando a ser uma importante casa de formacao teoldgica e

filosofica de todo pais (BOHNEN, 1989).

Neste contexto, foi criada a Revista Perspectiva Teoldgica que tinha como objetivo

primordial ser uma presenga do pensamento teolégico em nosso mundo
universitario, por meio de estudos, comunicacdes, comentdrios e sinteses de artigos
dos autores mundialmente conhecidos, de interesse ndo sé do publico estrito dos
Semindrios e Faculdades de Teologia, como do mundo da cultura superior em geral,
mundo que procura uma expressao teoldgica de suas opinides, ideias e perspectivas
de cristianismo®(EDITORIAL..., 1969).

A revista Perspectiva Teoldgica desenvolverd um papel importante na reflexdo
teoldgica, pastoral e filos6fica ndo s6 na Companhia de Jesus como também na Igreja Catdlica
do Brasil. A revista traz artigos académicos de cunho teoldgico e pastoral. Tem como publico
alvo leigos e membros dos cleros, académicos e religiosos. A revista, publicada

semestralmente, buscava criar discussdes sobre temas teoldgicos da Igreja do Brasil e da

América Latina, com redatores brasileiros e estrangeiros.

85 Revista Perspectiva Teoldgica. Vol. 1, n® 1. 1969.
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Desde modo, podemos identificar a Revista Perspectiva Teoldgica como um campo
intelectual, a partir do conceito de Pierre Bourdieu, da mesma forma que a Revista

Eclesiastica Brasileira.

Analisamos os artigos publicados entre os anos de 1965 a 1980, que abordam temas
ligados ao marxismo, a andlise marxista a unido entre marxismo e Teologia da Libertagdo.
Escolhemos estas datas, pois no ano de 1965 Arrupe assumiria como Geral da Companhia e
iniciaria um processo de reforma/renovacdo da ordem e, em 1980, Arrupe escreveria a carta

sobre a Analise Marxista.

Vejamos uma tabela com as publicacdes da revista entre os anos de 1965 a 1980:

Tabela 2 — Publicacoes da Perspectiva Teoldgica de
1960 a 1970

Ano Artigos sobre Artigos sobre a Total

Analise Marxista Teologia da

Libertaciao
0

1965
1966
1967
1968
1969
1970
1971
1972
1973
1974
1975
1976
1977
1978
1979
1980 3 0 3

| O O o O ©

O Wl O | O N O

N O O O O O O O = O o o o o o
0| O Wl O | O] | O O O O O o ©

Tabela 2. Fonte: Revista Perspectiva Teoldgica
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Ao analisarmos a revista, encontramos textos, em sua maioria, de contetdos teolégicos
e filoséficos sobre o marxismo, analise marxista e uma andalise dos documentos mais atuais da
Igreja sobre estes temas. A partir do grifico podemos perceber que, entre 1965 e 1971, ndo
tivemos nenhuma publicacdo a respeito do tema analisado, podemos concluir que, nestes
primeiros anos, os estudos sobre o marxismo e sua relacdo com o catolicismo ndo estavam

sendo realizados na comunidade Cristo Rei.

E interessante destacar que, neste periodo, o Brasil estava passando por um periodo
histérico com muitas desigualdades sociais e injusti¢as, além da instituicdo do A.L. 5 em 1968.
Vale salientar que, neste momento, a Teologia da Libertacao se propagava por toda América
Latina. Em 1968, havia ocorrido a Conferéncia Episcopal de Medelin, na qual a Teologia da
Libertacao foi apresentada como uma ac¢@o pastoral possivel no continente latino-americano e
aceita por muitos bispos do continente. Mesmo com estes fatores, os jesuitas da comunidade

Cristo Rei em Sao Leopoldo nao desenvolveram nenhum estudo.

Os principais assuntos da revista, nesta época, eram sobre questdes teoldgicas
conciliares, tais como: liberdade religiosa, ecumenismo, reforma litdrgica e as cartas
enciclicas conciliares. Deste modo, podemos perceber que a comunidade Cristo Rei estava

sofrendo o impacto do Concilio Vaticano II em sua realidade local.

J4 a partir de 1971 até 1976, comegcamos a ver um nimero maior de publicagdes sobre
o tema pesquisado. Neste periodo de tempo, encontramos cerca de 5 artigos, uma média de
um artigo por ano. A maneira com que os artigos abordam o tema é técnica e cientifica:
quatro artigos abordam temas teoldgicos a respeito da teologia da libertagdo e um sobre
questdes filosoficas sobre o marxismo e sua possibilidade de acdo pritica nos paises

subdesenvolvidos a partir do pensamento marxista.

Entre os anos de 1977 a 1979, vemos um crescimento exponencial no nimero de
artigos sobe marxismo, andlise marxista e Teologia da Libertagdao. O nimero sobe para cinco
vezes mais do que foi produzido nos anos anteriores, em um espago mais curto de tempo. Os
fatores que determinam este crescimento tao grande sdo: primeiramente, os efeitos da XXXII
Congregacdo Geral e do decreto n® 4 que coloca como uma das maiores prioridades da
Companhia a expansdo da justica social. Em segundo lugar a Conferéncia de Puebla, que

coloca a op¢do preferencial da Igreja Catdlica na América Latina pelos pobres.

Podemos perceber que, durante este periodo, a revista disponibilizard boa parte de seus

artigos para o tema marxista, ja que havia uma base de cinco artigos por semestre. Isto d4 uma
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média de 10 artigos por ano, ou seja, em alguns anos o conteido inteiro da revista serd sobre

marxismo.

Os trabalhos serdo tanto de autores jesuitas e quanto ndo jesuitas, brasileiros e
estrangeiros. Os artigos sdo técnicos e todos eles buscam mostrar a aproximagdo entre a
libertacdo pelas teses da esquerda de cunho marxista com a ideia de libertacdo do catolicismo.
Isto fard com que a revista fornega um aparato teolégico e filoséfico pela prdxis da Teologia

da Libertacdo na América Latina

Ja em 1980 percebemos, que o nimero de artigos cai drasticamente, podendo ter sido
influenciado pela carta de Pedro Arrupe, ou pela desconfianca que a Igreja ja tinha em relagc@o

a Companhia naquele periodo.

Deste modo, podemos perceber que a alteracdo do discurso simbdlico da Igreja
Catolica a respeito da ac@o social mudard a forma de acdo da prépria Companhia e,
consequentemente, da comunidade Cristo Rei de Sdo Leopoldo. Neste contexto latino-
americano, o surgimento de uma nova préxis teoldgica propondo a unido do catolicismo com
0 marxismo representard, para alguns religiosos da Companhia, uma voz profética, no sentido
bourdiano. Contudo, a Santa S€ e setores mais conservadores da Companhia trataram a
andlise marxista como uma heresia — também no sentido bourdiano —, buscando reprimi-la
para que nao houvesse uma alteracio no discurso simbdlico tanto da Igreja quanto da
Companhia. E € este resultado que conseguimos identificar na andlise dos artigos da Revista

Perspectiva Teoldgica.
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5 CONSIDERA COES FINAIS

Durante todo o século XX, a Igreja Catdlica tentou uma aproximagao maior com o
mundo contemporaneo; tais tentativas levaram a Igreja ao aggiornamento de sua agdo pastoral
e de seu apostolado social a partir do Concilio Vaticano II. Este renovou a estrutura eclesial,

iniciando um processo de didlogo com o mundo, apesar de manter suas estruturas dogmaéticas.

Esta mudanca pastoral levou os catdlicos latino-americanos a ligarem o chamado
social do catolicismo a prdxis marxista. Surge um novo modelo teoldgico latino-americano, a

Teologia da Libertacdo. Esta nova teologia unia o pensamento historico marxista a fé catdlica.

Isto levou o Geral da Companhia de Jesus, Pedro Arrupe, a escrever uma carta voltada
para os jesuitas das provincias latino-americanas sobre o uso da Andlise Marxista. Esta acdo
demonstra como a Teologia da Libertac@o estava influenciando a a¢do pratica e o pensamento

dos jesuitas latino-americanos.

Como vimos, a postura de neutralidade de Pedro Arrupe em sua carta, fez com que o
geral da Companhia ndo fosse entendido pelos membros da Companhia de Jesus. Arrupe diz
que a Andlise Marxista ndo pode ser usada por causa de sua filosofia materialista historica;
contudo destaca que had elementos no marxismo possiveis de andlise da realidade. Luiz

Fernando Medeiros Rodrigues destaca:

Arrupe ndo tencionava considerar as relacdes entre 0 marxismo e o cristianismo na
sua forma mais ampla, mas unicamente responder a uma questdo: podia “um cristdo,
um jesuita, utilizar a “andlise marxista”, distinguindo-a da filosofia ou da ideologia
marxista, e também da praxis ou, pelo menos, da sua totalidade?” A resposta foi

[PPSR i)

ndo”, mas a sua rejeicio continha uma qualificacdo: ele deixava aberta a
possibilidade de que alguns elementos ou insights metodoldgicos do marxismo
podiam ser tteis para uma 12 compreensdo da realidade. (RODRIGUES, 2014, p.
12-13).

O resultado da carta serd um acirramento da crise interior da Companhia, pois Arrupe
acabou ndo revelando uma posicao totalmente contrdria nem totalmente favoravel sobre a
andlise marxista. Deste modo, os jesuitas que usavam do materialismo histérico continuardo
usando-0, mas agora criticardo a postura de Arrupe, como o caso dos jesuitas latino-
americanos. E os jesuitas mais conservadores tornaram-se totalmente contrarios as politicas
de governo de Arrupe, como o caso dos espanhdis, o que levard os jesuitas a sua crise pds-

conciliar. Esta crise terd como caracteristica o bipolarismo no interior da Companhia, alguns

apoiando Pedro Arrupe, como o caso de Jean Delameau e outros criticando-o, como Malachi
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Martin. Estd crise também serd marcada pela fraca relacdo entre a Companhia e a Curia

Romana.

O resultado serd uma intervencao do entdo papa Joao Paulo II dentro da Companhia.
Entre 8 a 12 de outubro de 1981, um delegado pessoal foi enviado para acompanhar a
Companhia na América Latina, durante a reunido da Pontificia Comissdo, que ocorreu nos
dias 8 a 12 de junho de 1981, presidida pelo Cardeal Baggio para falar dos problemas dos

jesuitas na América Latina.

A crise interior e exterior da Companhia levou, no ano de 1983, Pedro Arrupe a
assinalar sua rentncia por problemas fisicos, vindo a falecer, em 1991, no dia 5 de fevereiro,

na Ciria Geral dos jesuitas, em Roma.

A partir das andlises dos artigos das revistas Perspectiva Teol6gica percebemos que a
influéncia da andlise marxista ocorreu nos jesuitas da Comunidade Cristo Rei principalmente
entre os anos de 1978 e 1979, nos quais a hierarquia da América Latina adota a opg¢do
preferencial pelos pobres na Conferéncia de Puebla, em 1979. Este evento favoreceu a

convergéncia entre 0 marxismo e o cristianismo.

Porém, a partir de 1980, ano da Carta Andlise Marxista, encontramos um declinio na
abordagem do tema pelos jesuitas na revista, na qual encontramos apenas trés artigos sobre o
tema; em 1981 esse nimero cai para um e em 1982 também € encontrado apenas um artigo
sobre o tema. Isto revela que, apesar da Carta de Pedro Arrupe, que buscou evitar a
aproximacdo dos jesuitas com o marxismo, esta aproximacdo acabou acontecendo
temporariamente. Vale destacar que, em 1982, ocorreu a visita de Jodo Paulo II no Brasil e
que o fato de ter apenas um texto sobre marxismo e cristianismo revela que os jesuitas da

comunidade Cristo Rei respeitaram as posicdes do Papa em sua estadia no pais.

Entretanto, depois da renuncia de Pedro Arrupe e da realizagdo da XXXIII
Congregacdo Geral da Companhia em 1983, o nimero de artigos sobre a ligacdo entre
marxismo e cristianismo volta a subir. Em 1983, 1984 e 1985 o ntimero de artigos sobe para
cinco por ano. A maioria dos artigos tem um teor teolégico, no qual buscam revelar as bases
teologicas e filosdficas da possivel relagdo entre o marxismo o cristianismo. Os textos
também tentam de alguma forma refutar as teses de que o marxismo nao poderia estar ligado
ao catolicismo. Um artigo de 1983 intitulado Marx e o Cristianismo (VAZ, 1983), do jesuita

mineiro Henrique C. Lima Vaz destaca como Marx se posicionava diante do cristianismo
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tentando demonstrar que a frase “religido como 6pio do povo”, ndo era em si uma afirmacgao

incorreta, mas que Marx sabia da importancia da religido para a sociedade.

J4 em 1984 o jesuita José Comblin, um dos expoentes da Teologia da Libertacdo no
Brasil, defendeu que o marxismo sofreu uma evolug¢do daquilo que era no século XIX e
daquilo que tornara-se na América Latina, pois os catdlicos marxistas latino-americanos nao
seguiram o pensamento materialista histérico e sim a ac@o pratica da filosofia marxista,
destacando que a filosofia marxista nao achava a religido uma total alienagdo do homem, visto
que ela poderia auxiliar na libertacdo da opressio (COMBLIN, 1984). Este texto foi uma
resposta a Comissdo da Doutrina da Fé, que naquele mesmo ano condenou o uso do

pensamento marxista por parte de catdlicos em todo mundo, em especial na América Latina.

Em 1985 o texto do jesuita Carlos Palacio, A Igreja da América Latina, a Teologia da
Libertagdo e a instrucdo do Concilio Vaticano II: um discernimento (PALACIO, 1985)
buscou mostrar que a Teologia da Libertagdo nao foi apenas uma resposta ao chamado
pastoral do Concilio Vaticano II, mas foi uma novidade teolégica para América Latina,
impedindo que a Igreja do continente deixasse de existir e revelando que o seu fim, seria um

esfriamento da fé catdlica, pois a Igreja nio foi capaz de responder aos anseios do povo local,

Existem realizac¢des histéricas do cristianismo (e este parece ser o caso da América
Latina) que, por serem inéditas, ndo podem ser "deduzidas" do ja conhecido nem
interpretadas a partir de uma doutrina teolégica elaborada fora do contexto concreto
no qual a Igreja € levada a tomar determinadas opgdes histdricas. Essa “praxis”
muito particular exige uma "teoria" correspondente. A TdL € a tentativa de articular
a totalidade da praxis da Igreja latino-americana com uma teoria teoldgica adequada
que ndo se encontra em nenhuma das teologias pré-existentes. (...) Renunciar a essa
articulacdo seria condenar a Igreja da América Latina a uma perigosa esquizofrenia
entre a teoria e a pratica. (PALACIO, 1985, p. 321).

Com isso, podemos concluir que o apelo social da Igreja em seus documentos
conciliares foi ouvido pelos catdlicos, levando-os a se preocuparem com as questdes sociais
locais. Entretanto, estes documentos serviram de base para uma nova praxis teoldgica que
alterou o catolicismo brasileiro, como vimos no primeiro capitulo, e as ordens religiosas como
a Companhia de Jesus. Estd alteracdo € fruto do Concilio Vaticano II e da Teologia da

Libertacdo, que fez com que o contexto sociopolitico e econdmico da América Latina

desenvolvesse de uma teologia propria, baseada no novo pensamento da Santa Sé.
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