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RESUMO

A tese central defendida nesta pesquisa é a de que o relativismo pds-moderno
contribui para a legitimacéo ideologica contemporanea do ensino religioso na escola
publica, seja na vertente ecuménica seja na multiculturalista. Para sustentar essa
tese e argumentar contra a presenca da religido na escola publica, desenvolvemos
um estudo na perspectiva do materialismo historico-dialético, entendendo-o como
um referencial tedrico-metodoldgico indissociavel da concepg¢do marxista da historia
humana. Partindo dessa premissa buscamos em autores marxistas contribuicdes
para uma analise historicizadora e critica do fenbmeno religioso. Tal analise
evidenciou o carater essencialmente alienante das religides, bem como o carater
circunstancialmente progressista que certos movimentos religiosos podem assumir
em determinados contextos historicos. Igualmente buscamos analisar o0 pensamento
pOs-moderno na perspectiva da totalidade do processo historico e das relacdes entre
base econdbmica e a super-estrutura ideolégica contrapondo-nos explicita e
deliberadamente a fragmentacdo e ao subjetivismo que caracterizam esse tipo de
pensamento. Tal analise mostrou que o irracionalismo pés-moderno é um terreno
extremamente fértil para a proliferagcdo das mais diversas e alienantes formas de
crenca religiosa. Debrucamo-nos sobre a retdrica da igreja catélica por ser a
instituicao religiosa que maior influéncia tem exercido em termos de presséo sobre o
estado brasileiro em defesa da existéncia do ensino religioso nas escolas publicas.
Essa andlise constatou a existéncia de um discurso que, a despeito de suas visiveis
contradicdes, algumas das quais indicadoras de cisdes internas, tem como
tendéncia dominante uma perspectiva de legitimag&o da ordem social burguesa e de
animosidade por vezes bastante explicita em relacdo ao socialismo. Finalizando
nosso percurso analitico voltamo-nos para a histéria do debate em torno do ensino
religioso no Brasil, com énfase para o periodo recente, concluindo que os
defensores da presenca da religido na escola publica apresentam na atualidade uma
retdrica que, embora ndo seja homogéna, tem uma tendéncia nitida de incorporacao
de argumentos pos-modernos e de principios oriundos das pedagogias do aprender
a aprender. Contra as falacias e os sofismas dessa retorica reafirmamos a
necessidade da aplicacéo radical a escola publica do principio da separacao entre
estado e religido, ou seja, defendemos que a escola publica destina-se a
socializacdo do conhecimento cientifico, artistico e filos6fico numa perspectiva
inteiramente laica.

PALAVRAS CHAVE: Ensino religioso. Pensamento pds-moderno. Marxismo.
Materialismo histérico. Decadéncia ideologica.



ABSTRACT

The central assumption of this work is that the postmodernist relativism contributes
nowadays to the ideological legitimation of religious instruction in Brazilian public
schools in both perspectives the ecumenical and the multiculturalist one. To support
this assumption and to argue against the presence of religion inside the public
schools, we developed a study from the materialistic historical dialectical perspective
assumed as a theoretical and methodological approach inseparable of Marxist theory
of human history. From this start point we searched in Marxist authors contributions
to a historicizing and critical analysis of the religious phenomenon. That analysis
made evident the essentially alienated nature of religions as well as the character
circumstantially progressive that some religious movements can have in certain
historical contexts. We also tried to analyse the postmodern thought from the
perspective of the totality of the historical process and from the perspective of the
relations between the economical basis and the ideological super-structure. In this
way we opposed explicitly and deliberately our method to the fragmentation and
subjectivism typical in postmodernist thought. Our analysis showed that the
postmodern irrationalism is an extremely fertile terrain to the proliferation of the most
diverse and alienated kind of religious believes. We looked into the Catholic Church’s
rhetoric because it is the most influential institution among those that make pressure
on the Brazilian State in defence of the existence of religious instruction in public
schools. That analyses concluded that there is a discourse which — in spite of its
visible contradictions, some of those indicating internal divisions — has as its
dominant tendency the perspective of legitimation of bourgeois social order and also
this discourse has animosity to socialism sometimes very explicitly. Concluding our
analytical path we turn our focus to the history of the debates on the religious
instruction in Brazil emphasizing the recent period and concluding that, nowadays,
the authors in favour of the presence of religion inside the public schools adopt a
rhetoric which — in spite of not be homogenous — has a clear tendency of
incorporation of postmodernist arguments and also assumptions from the “learning to
learn pedagogies”. Against the fallacies and sophisms of this rhetoric we reaffirmed
the defence of the argument that is necessary to apply radically to the public school
the principle of the separation between State and religion. That means we defend
that the social function of public school is to socialize the scientific, artistic and
philosophical knowledge adopting a totally laic perspective.

Key-words: religious instruction; postmodernism; Marxism; historical-dialectical
materialism; ideological decadency.
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INTRODUCAO

O ensino religioso nas escolas publicas foi nosso objeto de estudo durante o
curso de mestrado na area de Fundamentos da Educac¢do na Universidade Federal
de Séo Carlos sob a orientacdo da professora Marisa Bittar, entre 2004 e 2006.
Naquele momento analisamos criticamente as epistemologias dos cadernos
publicados pela Secretaria de Educacgéo do Estado de S&o Paulo e utilizados como
materiais de apoio para os professores da disciplina Ensino Religioso das escolas
oficiais paulistas.

A preocupacdo com a analise epistemologica desses cadernos decorreu
principalmente do fato deles serem provenientes de duas diferentes fontes,
permitindo comparar epistemologias diferentes. O primeiro caderno foi organizado
por Tedfilo Bacha Filho (2002) e seguia uma linha ecuménica, ou inter-religiosa, com
clara inclinacao cristd/catolica, expressando a linha dos parédmetros curriculares
nacionais para o ensino religioso elaborados pelo Férum Nacional Permanente do
Ensino Religioso (FONAPER) em 1996. Os outros cinco cadernos, publicados
posteriormente entre 2002 e 2004, foram elaborados por um grupo de professores
da Unicamp vinculados ao Departamento de Histéria daquela universidade
(MOURA:; KARNAL, 2002).

A conclusdo a que chegamos naquele estudo foi que, a despeito das
tentativas de se dar ao ensino religioso um carater de universalidade por meio da
ampliacdo do seu objeto e da adogédo de uma epistemologia condizente com essa
ampliacdo, a existéncia de tal disciplina atenta contra o carater laico e republicano
da escola publica. Fato que ocorre pela simples existéncia da disciplina na escola
publica uma vez que a mesma expressa o resultado da pressédo das instituicoes
religiosas sobre o estado, presséo esta que se materializou na Lei n° 9475/97.

A Lei afirma que O ensino religioso constitui parte integrante da formacéo
bésica do cidaddo. Tal formulacéo reflete a visdo teoldgica cristd segundo a qual a
integralidade da pessoa humana pressupde duas dimensdes: imanéncia e
transcendéncia e induz a que se entenda que esta ultima (a transcendéncia), sob a
denominagédo de “fenbmeno religioso”, constitua o objeto da disciplina ensino
religioso.

A referida Lei assegura “o respeito a diversidade cultural religiosa do Brasil” e

veda “quaisquer formas de proselitismo”. A partir disso sustentamos em nossa
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dissertacao que tal formulacéo instrumentaliza 0 argumento segundo o qual a critica
da religido constitui uma forma de intolerancia ou um “proselitismo” ateu.

Naquele momento nosso estudo se limitou a andlise epistemoldgica dos
cadernos da secretaria paulista de educagdo nos quais detectamos duas
orientacdes epistemoldgicas distintas. A primeira estd contida no caderno de
apresentacao da disciplina (BACHA FILHO, 2002) e sustenta as concepcodes
expressas num documento intitulado Parametros curriculares nacionais do ensino
religioso elaborado pelo Forum Permanente do Ensino Religioso (FONAPER, 2009)
gque defende a transcendéncia como objeto de ensino da disciplina. A outra
orientacao esta expressa num conjunto de cadernos elaborados por professores da
Universidade de Campinas que, com argumentos relativistas, propde que a
disciplina seja abordada numa perspectiva construtivista com o objetivo do
desenvolvimento de competéncias das quais destacamos a alteridade ou “tolerancia
ativa”. A linha de abordagem destes cadernos se insere numa perspectiva do
multiculturalismo.

Identificamos nos textos analisados e em suas respectivas epistemologias um
espirito pedagogico inclinado a atitude de adaptacdo dos individuos a realidade
sécio-cultural contemporanea, porém nao aprofundamos em nossa dissertacdo de
mestrado o estudo e a andlise de um traco marcante e comum as duas abordagens
epistemoldgicas: o relativismo. Fato que ensejou a presente tese de doutorado.

O ensino religioso tem sido um tema de certo modo evitado pelos laicos. A
apologia religiosa € incomparavelmente mais freqiiente no ambito da cultura do que
a defesa do ateismo. A primeira tende a ser reconhecida como direito legitimo da
religido, ou de expressado da religiosidade, ao passo que a defesa do ateismo é
frequentemente tomada como intolerancia. Como se a religido fosse um tema
reservado aos religiosos que, € sempre bom lembrar, no caso dos cristdos tem como
esséncia de sua atividade a disseminacgéo de sua crenga, levar a todos a “boa nova”,
evangelizar, portanto, dirigir-se as pessoas de outras religides ou sem religido com o
objetivo de fazé-las declinar de suas convic¢des e converterem-se a fé crista.

Uma vez que constatamos que o relativismo se encontra presente nas
argumentacfes tanto daqueles que defendem o ensino religioso com abordagem
ecuménica (BACHA FILHO, 2001; FONAPER, 2009) como daqueles que utilizam
uma abordagem multiculturalista (SILVA; CARNAL, 2002), orientamos nossa

pesquisa e elaboracdo da presente tese a partir da hipétese segundo a qual o
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relativismo pos-moderno contribui para a legitimacdo do ensino religioso na escola
publica.

Uma vez estabelecida esta hipGtese de pesquisa nossos estudos se
orientaram no sentido de responder a algumas questdes derivadas do nosso objeto
e da hipotese que buscamos comprovar. A primeira questdo dizia respeito a
perspectiva tedrico-metodoldgica que constituiria nossa ferramenta para pesquisar,
analisar e sustentar nossa tese. A segunda questdo relacionava-se as condi¢cfes
sécio-histéricas que possibilitaram que o relativismo ganhasse corpo no pensamento
contemporaneo, mais particularmente no pos-moderno. Nossa terceira questao
consistia no porqué da Igreja Catdlica romana sustentar uma férmula de ensino
religioso que ndo é exatamente a educacado religiosa catdlica. Responder a essa
terceira questdo demandava uma pesquisa historica sobre as transformacdes
fundamentais ocorridas no pensamento catélico e na prépria Igreja Catolica no
sentido de se adaptar as transformac¢des do mundo moderno sem comprometer
seus dogmas e sua ontologia religiosa. A ultima questado repousava em saber qual a
correspondéncia entre ensino religioso e as teorias pedagogias pos-modernas e em
que medida estas teorias contribuiriam para legitimar a presenga dessa disciplina na
escola publica.

Uma vez encontradas as respostas para essas questdes estruturamos nossa
exposicao praticamente na mesma ordem.

No primeiro capitulo afirmamos nosso referencial tedrico baseado no
materialismo historico e dialético demonstrando ser este um método adequado para
estudar nosso objeto. Nesse sentido procedemos a demonstracdo de que a teoria
social da formacdo do individuo fundamentada em Marx é completamente
divergente da idéia de homem criado por Deus, sustentada pelo cristianismo.
Afirmamos o ateismo inerente ao materialismo historico e dialético destacando dois
aspectos: a centralidade do trabalho na formacdo do ser humano enquanto ser
social e a teoria da alienacdo. Expusemos os resultados dos estudos de alguns
marxistas sobre religido para sustentar que esta ndo pode ser entendida a partir
daquilo que diz ser, mas apenas quando tomada como produto histérico, portanto
humano-social, resultado das contradigcdes sociais e da decorrente luta de classes.
Por fim, abordamos a questdo do ensino religioso na perspectiva da pedagogia
histérico-critica, mostrando que essa teoria pedagodgica ndo comporta uma

educacao religiosa seja de que natureza for.
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Nosso segundo capitulo traca um panorama do pensamento moderno como
produto historico da luta até a afirmacdo da burguesia como classe dominante e
dirigente na sociedade moderna. Apoiados em Karl Marx e Georg Lukacs
abordamos o tema da existéncia de uma fase progressista desse pensamento e de
uma fase decadente. A entrada do proletariado na cena politica dos principais
estados europeus, entre 1830 e 1848, levou a classe burguesa a retroceder em
relacdo as posi¢cdes sustentadas até entdo no plano da politica, da ciéncia, da
filosofia e da cultura de modo geral. Nesta fase que Lukacs denomina “decadéncia
ideoldgica” a produgdo do conhecimento assume um carater pragmatico e
fragmentario de modo a tornar as ciéncias utilitarias e ndo explicativas da realidade.

No terceiro capitulo abordamos o pensamento pds-moderno como uma
agenda de temas fragmentarios e ndo como uma linha homogénea e teoricamente
coerente do pensamento contemporaneo. Constatamos, a partir do estudo de
autores marxistas que se inclinaram sobre esta questdo, que o pensamento poés-
moderno consiste em um aprofundamento das caracteristicas relativistas,
pragmaticas, céticas e irracionalistas que se manifestavam desde o inicio do periodo
da decadéncia ideolédgica e que ganharam maior impulso com a situacao aberta pelo
desmonte do “estado de bem-estar social” e com o fim do “socialismo real”, situagao
esta que caracterizamos como de desilusdo e confusdo no campo da esquerda.
Vinculamos o pensamento pds-moderno como tributario do neoliberalismo e, por fim,
analisamos a influéncia que este exerce no pensamento pedagdgico contemporaneo
e constatamos que as principais caracteristicas do pés-modernismo se fazem
presentes nas pedagogias do “aprender a aprender’ que hegemonizam o
pensamento pedagdgico brasileiro desde o final da década de 1980.

No quarto capitulo de nossa tese analisamos as resisténcias e adaptacéo da
Igreja Catdlica e do catolicismo ao denominado mundo moderno. Constatamos que
o relativismo constitui um trago marcante do movimento “modernista” que se
desenvolveu no seio do catolicismo na primeira metade do século XX. Constatamos
gue o Concilio do Vaticano I, que se realizou na década de 1960, constituiu uma
inclinacdo da Igreja Catdlica em direcao as teses relativistas do modernismo catolico
e que suas resolugcbes fundamentais geraram diferentes interpretacfes. As
novidades do Concilio com relagdo ao ecumenismo, a definicdo de igreja como
“‘povo de deus” e a dubiedade com relacdo a salvagéo, produziram contradi¢cdes e

levaram ao desenvolvimento de tendéncias que procuraram fazer uma sintese entre
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cristianismo e marxismo — este foi o caso da Teologia da Libertacdo — e também
radicalizou a tendéncia tradicionalista ja existente. Estendemos nossa abordagem
até os dois ultimos pontificados, o de Jodo Paulo Il e o de Bento XVI, caracterizados
nitidamente pelo recrudescimento do conservadorismo em consonancia com a
situacdo internacional marcada pelo refluxo e pelas derrotas do movimento
revolucionario e socialista, bem como pelo avanco do neoliberalismo e da
globalizacéao.

Nossa opcéo de colocar a Igreja Catélica no centro de nossa analise, ao invés
de tratar do cristianismo ou da religido num sentido amplo, se deve ao fato de que o
catolicismo hegemoniza o pensamento religioso no Brasil, e foi sob o comando desta
instituicdo que os religiosos organizaram o lobby no processo constituinte de 1988 e
posteriormente no processo de elaboracdo da Lei de Diretrizes e Bases da
Educacao Nacional pelo Congresso Nacional em 1996.

No nosso quinto e ultimo capitulo abordamos num primeiro tépico o ensino
religioso na histéria da educacéo brasileira e a seguir o processo de implementacao
da disciplina, apds sua regulamentacao pela Lei n® 9475/97 (substitutivo do Artigo 33
da LDB- Lei © 9394/96), nos estados do Rio de Janeiro e de Sdo Paulo. Escolhemos
estes dois estados brasileiros para demonstrar as diferentes possibilidades abertas
pela Lei. Por fim, analisamos os dois materiais mais expressivos utilizados no Brasil,
justamente por expressarem diferentes epistemologias: a linha ecuménica ou
multiconfessional da publicagdo Parametros nacionais do ensino religioso
(FONAPER, 2001) — que serviu de referéncia para a maioria dos sistemas de ensino
do pais — e a linha multiculturalista adotada em S&o Paulo (SILVA; CARNAL, 2002)
e que também tem influenciado outros sistemas de ensino. A abordagem destas
publicacbes foi feita no sentido de comprovar nossa tese central, qual seja, o
relativismo pos-moderno esta presente nas publicacdes voltadas para o ensino
religioso e também nos argumentos de justificacdo da presenca desta disciplina na
escola publica e, neste sentido, cumpre um papel legitimador da presenca da
religido no espaco publico.

Por fim assinalamos que além dessa tese principal, ha pelo menos trés outras
teses a ela articuladas e presentes em nosso estudo. A primeira € a de que uma das
muitas formas pelas quais a luta de classes se faz presente na educacao escolar
publica brasileira é a legitimacdo de uma das mais antigas e intensas formas de

alienacédo do ser humano: a religido. A segunda € a de que o ateismo marxista é a
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Gnica concepcgao que vai as ultimas consequéncias da critica a religido, porque o faz
numa perspectiva radical, no sentido explicitado por Marx em Introducéo a Critica a
Filosofia do Direito de Hegel: “Ser radical é segurar tudo pela raiz. Mas, para o
homem, a raiz é o proprio homem” (MARX, 2003b, p. 53). A terceira tese articulada a
tese principal deste estudo é a de que a luta ideoldgica na perspectiva marxista no
campo educacional escolar e ndo escolar ndo pode fazer concessfes supostamente
estratégicas aos discursos religiosos no interior da escola publica. A estratégia
marxista deve ser a de lutar pela aplicacdo integral do principio da laicidade da
escola publica, o qual, seja lembrado, & um principio republicano, ndo uma bandeira
comunista. Conhecendo os limites ideoldgicos da laicidade, devem, entretanto, os
marxistas, lutar pelo respeito ao mesmo, sem o que ficam comprometidas as
possibilidades da escola publica difundir os conhecimentos cientificos, artisticos e
filoséficos que contribuam para a desfetichizacdo da visdo de mundo. Lukacs (1966,
p. 28), na introdugdo de sua Estética, afirmou claramente sua posi¢ao: “pela arte,
contra a religido”. Parafraseando o pensador marxista hungaro, diriamos que o lema

que orienta este estudo € “pela escola publica, contra a religiao”.



16

1. O MARXISMO E A RELIGIAO

A partir do movimento lluminista produziram-se na Europa varias analises
criticas relativamente a Igreja e a religido, andlises estas que nao ficaram restritas
aos setores anticlericais. Teodlogos, principalmente protestantes, também se
empenharam em estudar os textos biblicos impulsionados n&o para critica-los, mas
para comprovar a veracidade destes textos e a existéncia de um Jesus histérico. Os
resultados destes estudos foram diversos e geralmente determinados pela
perspectiva inicial do estudioso: para criticar ou para corroborar com a autenticidade
e veracidade da Biblia. Obviamente que alguns religiosos tiveram suas crencas
abaladas por suas préprias pesquisas, porém nao é este o objetivo deste capitulo e
sim o peso tedrico e 0 objetivo que cumpriu e cumpre 0o marxismo na critica a
religido.

Na Alemanha da primeira metade do século XIX, a critica irreligiosa ou critica
da religido encontrou nos “jovens hegelianos” ou “hegelianos de esquerda” ! suas
principais expressodes: David Friedrich Strauss publicou em 1835 um livro intitulado
Vida de Jesus que escandalizou os meios religiosos da Alemanha ao sustentar a
tese de que Jesus é um mito criado apds a didspora judaica do ano 70 do nosso
calendario, pois ndo encontra amparo na histéria ou nas ciéncias; Bruno Bauer
rompeu com os hegelianos de direita e filiou-se aos jovens hegelianos ao publicar
duas obras criticas dos textos biblicos nos anos 1840 e 1841, sdo elas,
respectivamente, Kritik der evangelischen Geschichte des Johannes, sobre o quarto
evangelho, e Kiritik der evangelischen Geschichte der Synoptiker, sobre os
chamados evangelhos sinéticos?, nas quais, assim como fizera Strauss, questiona a
existéncia de Jesus; Ludwig Feuerbach publicou A Esséncia do Cristianismo em
1841, livro no qual se contrapde ao idealismo de Hegel defendendo o primado da

matéria sobre a idéia e Deus como um produto humano, ao invés do homem como

' os hegelianos de esquerda constituiram uma corrente filoséfica alema nas décadas de 1830 e 1840
gue procurava tirar conclusdes radicais da filosofia Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1770 - 1831),
sobretudo do pensamento dialético proposto por este filésofo, para fundamentar a necessidade de
transformacgéo burguesa da Alemanha inspirados nos movimentos e transformagfes que a Europa
vivenciava naguele momento. Os hegelianos de direita por sua vez, apoiavam-se no mesmo fildsofo
para justificar o status quo sob o argumento de que o estado prussiano atingira sua forma ideal sob o
reinado de Frederico Guilherme 11l (1797 — 1840).

2 Evangelhos sinéticos ou sindpticos sdo aqueles que, segundo 0s exegetas modernos, apresentam
maior peculiaridades e coincidéncias entre si referindo-se aos trés primeiros evangelhos (de Mateus,
Marcos e Lucas). O quarto evangelho (de Joao) fica fora dessa classificagao.
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criacdo de Deus. Estas obras fundamentaram as reflexdes de Karl Marx, expressas
nos seus primeiros escritos da primeira metade da década de 1840 que
fundamentaram, por sua vez, outras reflexdes marxistas sobre a religido.

Neste tépico esbogcaremos uma evolucdo da reflexdo sobre a religido na
tradicdo marxista, tomando por base escritos de Marx, Engels, Karl Kautsky, Lénin e
Rosa Luxemburgo.

Destacamos dois objetivos deste primeiro capitulo. O primeiro consiste em
demonstrar a existéncia de um contexto politico-ideoldgico no qual ganha expressao
0 guestionamento ndo so da religidao, mas do poder da Igreja Catdlica, um contexto
gue certamente alimenta as proposicfes revisionistas no seio da propria Igreja
levando-a a posicionar-se e reprimir os seus “modernistas” ®. Simultaneamente,
pretendemos demonstrar a eficacia do instrumental teorico referenciado no
materialismo histérico e dialético para tratar teoricamente da religido e, desse modo,
combater a alienagéo religiosa.

1.1. O contexto mental e ideoldégico em que se opera a critica marxista da

religido

Em 1844, na Franca, Marx comeca a produzir 0s primeiros escritos
significativos que esbocam a teoria do materialismo historico e dialético. A
preocupacao que motivara sua militancia junto aos jovens hegelianos e a producéo
desses escritos que prenunciam o rompimento com esta corrente, foi buscar
entendimento da realidade histérica e social aleméd. Fazem parte destes escritos A
Questéo Judaica e a Introducdo a Critica da Filosofia do Direito de Hegel, ambos
publicados nos Anais Franco-Alemées * e um conjunto de manuscritos nos quais
esboga categorias e temas que Marx aprofundara em obras posteriores a exemplo

da alienacao, mais valia, divisédo do trabalho, dinheiro e comunismo, entre outros.

® O termo modernista foi utilizado pela Igreja Catodlica para designar a filosofia revisionista da qual
decorriam as proposicdes de reforma ndo s6 da teologia como também da propria Igreja. Com o fim
de combater o modernismo o Papa Pio X editou em 1907 a Carta Enciclica Pascendi Dominici Gregis:
Sobre as Doutrinas Modernistas.

* Os Anais Franco-Alemaes foi uma revista publicada em Paris sob a direcéo de Karl Marx e Arnold
Ruge em lingua alem&. Ap6s um primeiro namero duplo, em Fevereiro de 1844, a revista
desapareceu em funcdo das divergéncias entre ambos. As divergéncias se deviam as perspectivas
politicas e ideologias de ambos: Marx simpatizava com as lutas operéarias e inclinava-se para a
defesa da causa da classe operaria, enquanto que Ruge era um radical burgués que posteriormente
fez carreira politica na Alemanha e tornou-se partidario de Bismarck, o primeiro ministro de Frederico
Guilherme | e mentor da unificac@o alema a partir da hegemonia prussiana.
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Em 1845, Marx produz juntamente com Engels® um texto que praticamente
completa o processo de ruptura de ambos com o idealismo de Hegel e dos jovens
hegelianos. No Prefacio a Contribuicdo a Critica da Economia Politica (MARX,
1977), Marx refere-se a este texto nos termos que seguem:

(...) resolvemos trabalhar em conjunto a fim de esclarecer o
antagonismo existente entre a nossa maneira de ver e a concepcao
ideolégica da filosofia alema; trata-se de fato, de um ajuste de contas
com a nossa consciéncia filoséfica anterior. Este propoésito foi
realizado sob a forma de uma critica a filosofia pds-hegeliana. O
manuscrito, dois grossos volumes in-oitavo, estava a muito no editor
na Vestefalia, quando soubemos que novas circunstancias ja nao
permitiam a sua impressdo. De bom grado abandonamos o
manuscrito a critica corrosiva dos ratos, tanto mais que tinhamos
atingido o nosso fim principal, que era enxergar claramente as

nossas idéias. ° (p. 25 e 26)

Para o entendimento do contexto intelectual (filos6fico, mental e ideoldgico)
gue envolvia Marx no momento destes escritos nos apoiamos num texto de balancgo
realizado por Engels escrito quase cinquenta anos depois e que foi publicado sob o
titulo de Ludwig Feuerbach e o Fim da Filosofia Classica Alema (ENGELS, s/d., p.
169 -207).

De acordo com Engels (s/d., p 172), a tese de Hegel segundo a qual "tudo
0 que é real é racional; e tudo o que é racional é real"” foi interpretada por uns
como a santificacdo de tudo o que existia, dando margem para a legitimacao do
Estado despético alemé&o e do governo de Frederico Guilherme Ill, porém outros a

interpretaram conforme descreve Engels:

Para Hegel, porém, 0 que existe esta longe de ser real pelo simples
fato de existir. Em sua doutrina, o atributo da realidade corresponde
apenas ao que, além de existi, €& necessario; "em seu
desdobramento, a realidade revela-se como necessidade". Eis
porque Hegel ndo considera, absolutamente, como real, pelo simples
fato de ser imposta, qualquer medida governamental - como um
"sistema tributério determinado”, exemplo citado por ele mesmo.
Entretanto, o que é necessario demonstra-se também, em Ultima
instancia, como racional. Assim, aplicada ao Estado prussiano da
época, a tese hegeliana permite uma U(nica interpretacdo: este
Estado é racional, corresponde a razdo, na medida em que é
necessario; se, no entanto, nos parece mal, e continua existindo,

® Friedrich Engels (1820 — 1895) foi o grande colaborador além de amigo de Karl Marx. Dividiu com
Marx a autoria de varias obras, entre outras Ideologia Alema e Manifesto do Partido Comunista além
de revisar 0s manuscritos e editar os dois Ultimos volumes (volumes 2 e 3) de O Capital, principal
obra de Karl Marx.

® Este manuscrito foi publicado pela primeira vez em 1933 em Leipzig e Moscou simultaneamente,
com o titulo de A Ideologia Alema. Critica da Novissima Filosofia Alema na Pessoa dos seus
Representantes Feuerbach, B. Bauer e Stirner e do Socialismo Alemao na Pessoa dos seus Diversos
Profetas.
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apesar disso, a ma qualidade do governo justifica-se e explica-se
pela mé qualidade correspondente de seus suditos. Os prussianos
da época tinham o governo que mereciam. (s/d., p. 172)

Sendo assim, ‘o conservantismo desta concepc¢do € relativo; seu carater
revolucionario é absoluto, e a unica coisa absoluta que ela deixa de pé” (ENGELS,
s/d. p. 173).

As duas interpretacbes da tese de Hegel marcaram a cisdo dos seguidores
desse filésofo entre uma direita e uma esquerda hegeliana - estes também
conhecidos como jovens hegelianos — que manifestavam idéias partidarias praticas.
“‘E na Alemanha tedrica daquela época duas coisas, sobretudo, revestiam-se de
carater pratico: a religiago e a politica”, sendo que “aquele que considerasse
essencial o método dialético podia figurar, tanto no plano religioso como no politico,
na oposicdo extrema”. Essa luta ocorria mais com armas filoséficas e voltava-se
preferencialmente contra a religiao e menos contra o Estado em funcéo do caréater
repressivo deste. Porém, conforme Engels (s/d.):

(...) era também indiretamente uma luta politica, particularmente
depois de 1840. Strauss havia dado o primeiro impulso em 1835,
com a sua Vida de Jesus. Mais tarde, Bruno Bauer levantou-se
contra a teoria da formacdo dos mitos evangélicos, desenvolvida
nessa obra, e demonstrou que uma série de relatos do Evangelho
tinham sido fabricados por seus proprios autores. A luta entre essas
duas correntes desencadeou-se, sob o disfarce filoséfico de uma luta
entre a "consciéncia" e a "substancia". Tratava-se de saber se as
lendas evangélicas dos milagres tinham nascido dos mitos criados
espontaneamente e pela tradicdo, no seio da comunidade religiosa -
ou se haviam sido, simplesmente, fabricados pelos evangelistas. A
polémica avolumou-se, até converter-se num outro problema: quem
define, como poténcia decisiva, 0 rumo da histéria universal é a
"substancia” ou a "consciéncia"? Finalmente, apareceu Stirner, o
profeta do anarquismo moderno - pois o préprio Bakunin muito lhe
deve - e coroou a "consciéncia" soberana com a ajuda de seu "Unico"
soberano. (176-177)

Aos poucos os jovens hegelianos mais combativos foram se voltando para o
materialismo anglo-francés, para quem a natureza constitui a realidade Unica, e
assim se chocaram com o idealismo do sistema hegeliano sem conseguirem dar

solucéo a essa contradicao.

Foi entdo que apareceu A Esséncia do Cristianismo, de
Feuerbach. De repente, essa obra pulverizou a contradicao criada ao
restaurar o materialismo em seu trono. A natureza existe
independentemente de toda filosofia, ela constitui a base sobre a
gual os homens cresceram e se desenvolveram, como produtos da
natureza que sao; nada existe fora da natureza e dos homens; e os
entes superiores, criados por nossa imaginacéo religiosa, nada mais
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sao que outros tantos reflexos fantasticos de nossa propria esséncia.
Quebrara-se 0 encantamento: o "sistema" salva em pedacos e era
posto de lado - e a contradigéo ficava resolvida, pois existia apenas
na imaginacdo. (ENGELS, s/d, p. 177).

O impacto dessa obra sobre os jovens hegelianos foi assim descrito por
Engels: “O entusiasmo foi geral - e momentaneamente todos nos nos transformamos
em ‘feuerbachianos’. Com que entusiasmo Marx saudou a nova concepg¢ao e até
que ponto se deixou influenciar por ela” (s/d, p. 177).

Voltando a Marx, na Introducéo a Critica da Filosofia do Direito de Hegel, este
afirma que a “critica da religiao” constitui o pressuposto de toda a critica e considera
que na Alemanha esta ja havia cumprido o seu papel, estava praticamente
completada. Esta critica irreligiosa que tem por alicerce a conclusédo de que “o
homem faz a religido” e ndo o inverso — e que dessa forma destroi qualquer ilusao
na busca de explicagdes sobrenaturais para os problemas humanos -, fundamenta e
prepara o terreno para a critica do mundo terreno, para a critica da politica, uma vez
que “este Estado e esta sociedade produzem a religido” como uma “consciéncia
invertida do mundo” (MARX, 2003, p. 45).

”7

Como “bpio do povo” ‘, a religido “constitui ao mesmo tempo a expressao da

miséria real” e “o protesto contra a miséria real” (MARX, 2003, p. 46). Ou seja,
combina simultaneamente caracteristicas de conformacao e alienacao espiritual com
a inevitavel angustia relativa as injusticas do mundo. Podemos sintetizar a posicao
de Marx acerca do papel cumprido pela critica da religido reproduzindo a passagem

que segue:

A critica da religido liberta o homem da ilusdo, de modo que ele
pense, atue e configure a sua realidade como homem que perdeu as
ilusdes e recuperou o entendimento, a fim de que ele gire a volta de
si mesmo e, assim, a volta do seu verdadeiro sol. A religido é apenas
o sol ilusério que gira a volta do homem enquanto ele néo gira a volta
de si mesmo.

Por isso, a tarefa da histéria, depois que o além da verdade se
desvaneceu, é estabelecer a verdade do aquém. A imediata tarefa da
filosofia, que estd ao servico da histéria, € desmascarar a
autoalienacdo humana nas suas formas ndo sagradas, agora que ela
foi desmascarada na sua forma sagrada. A critica do céu transforma-
se deste modo em critica da terra, a critica da religido em critica do
direito, a critica da teologia em critica da politica. (MARX, 2003,
P.46).

A expressdo 6pio do povo aqui utilizada por Marx pode ter sido inspirada na expressao oOpio da
miséria utilizada pelo escritor romancista Honoré de Balzac quando fala sobre o papel alienante da
loteria e dos jogos de azar, bem como das esperancas magicas e da felicidade momentanea que
produzem nas pessoas (Gramsci, 2001, p. 16).
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No momento em que produzia este escrito, Marx ainda estava de certo modo
sob o fascinante impacto que a obra de Feuerbach ® produziu nos jovens hegelianos,
porém, no ano seguinte, nas suas Teses sobre Feuerbach, explicita sua critica a
este autor argumentando que seu materialismo, assim como todo materialismo
anterior, “(...) s6 concebe o objeto, a realidade, o ato sensorial, sob a forma do
objeto ou da percepcédo, mas ndo como atividade sensorial humana, como
pratica, ndo de modo subijetivo. (s/d, v. 3, p.208)”

Em sintese: Feuerbach havia desvendado o segredo da religido, sua base
mundana, porém sua visdo dessa base mundana limitava-se ao préprio homem, que
por conta de sua insuficiéncia, projeta sua vontade na criagcdo de Deus, uma mera
representacdo dessa insuficiéncia e vontade. Mas ndo avancava da critica da
religido para a critica social. Ndo ia além da critica da autoalienacéo religiosa e da
constatacdo da existéncia de dois mundos: o da representacédo e o real. Apoés criticar
a religido deixava pendente justamente o principal, que era a critica da base
mundana da religido.

Marx, por sua vez, superou Feuerbach na critica da religido ao compreender a
base historica desta. Ao detectar a base mundana, material, que cria e alimenta a
representacdo divina, na histéria do homem, no processo que constroi e destroi
instituicbes, geralmente por superacdo, e ndo no individuo naturalizado e abstrato
conforme a visédo de Feuerbach.

A tese de Marx segundo a qual a critica da religido € o fundamento de toda a
critica e que esta necessita do complemento da critica social, pode induzir a
interpretacéo errbnea de que Marx abandona a critica da religido ap0s estes escritos
primeiros de sua vida intelectual. O erro de tal interpretagcdo tem por base a nao
compreensao da obra de Marx no seu conjunto, na sua unidade e coeréncia
internas.

Toda a obra posterior de Marx pode ser entendida como aprofundamento e
radicalizacdo da critica da religido, levada a cabo pelos jovens hegelianos, com a
critica da sociedade, uma vez que a critica social ndo deve ser entendida como uma

outra critica diferente da critica da religido, mas como o aprofundamento desta.

® Ludwig Andreas Feuerbach, que viveu entre 1804 e 1872, foi um filésofo alemé&o que rompeu com
Hegel na década de 1830 tendendo para o materialismo. Escreveu entre outras obras Pensamentos
sobre Morte e Imortalidade (1830), Critica da Filosofia Hegeliana (1839) e A Esséncia do Cristianismo
(1841), esta ultima foi a mais significativa do ponto de vista da influéncia sobre o pensamento de
Marx e Engels.
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J4 no momento mesmo de seu surgimento em meados do século XIX, o
marxismo foi alvo de criticas pelo fato de ndo defender que os partidos socialistas
colocassem em seus programas politicos a declaracéo de guerra a religido. Este tipo
critica partia, sobretudo, dos anarquistas. Porém, estes ndo eram exclusivos como

° e o socialista Duhring *°,

anticlericais: Bismarck, os denominados blanquistas
também seguiram a trilha do anticlericalismo declarado.

Lénin (2002hb,) baseia-se em escritos de Engels para demonstrar que este tipo
de postura ao invés de enfraquecer contribui para fortalecer a religido:

(...) em 1877, no Anti-Duhring, atacando impiedosamente as
menores concessdes do filosofo Dirihng ao idealismo e a religido,
Engels condena ndo menos decididamente a idéia pretensamente
revolucionaria de Dirhing de proibir a religido na sociedade
socialista. Declarar semelhante guerra a religido significa, diz Engels,
“ser mais bismarckista que Bismarck”, isto é, repetir a estupidez da
luta de Bismarck contra os clericais, Kulturkampf, isto é, a luta de
Bismarck nos anos 70 contra o partido alemdo dos catdlicos, sé
prejudicou a causa da verdadeira cultura, pois empurrou para
primeiro plano divisdes religiosas em vez de divisbes politicas,
desviou a atencdo de algumas camadas da classe operéria e da
democracia das tarefas urgentes da luta de classes e da luta
revolucionaria para o mais superficial e falso anticlericalismo
burgués. (p.6e7)

Ao acusar Dirhing de ser “ultra-revolucionario” e de querer repetir o erro de
Bismarck, Engels contribuia para instrumentalizar o partido operario para agir com
paciéncia e “organizar e esclarecer o proletariado, 0 que conduziria a extincao da
religido, e ndo lancar-se nas aventuras de uma guerra politica contra a religiao”
(LENIN, 2002b, p. 7). A formulacdo pela social democracia alema, expressa no
Programa de Erfurt de 1891, da reivindicacdo segundo a qual a religido deveria ser
declarada como assunto privado no ambito do Estado, constitui a aplicagdo dessa
posicdo de Engels. Porém, a ndo compreensao desta tatica gerou, segundo Lénin,
uma deturpacédo oportunista do marxismo. “Comecgou-se a interpretar a tese do
Programa de Erfurt no sentido de que (...) para nés, como social-democratas, para

nds, como partido, a religido € um assunto privado” (LENIN, 2002b, p. 7).

o Seguidores do dirigente socialista utépico francés, espanhol de nascimento, Louis Blanc que teve
%articipagéo efetiva na revolucdo de 1848 e na Comuna de Paris de 1871.

Karl Eugen Ddurhing (1833-19210) foi um filésofo e economista aleméo que lecionou na
Universidade de Berlim. Suas posi¢cdes foram duramente criticadas por Engels no Anti-Dirhing, seu
ateismo e suas criticas ao judaismo e ao cristianismo contaram com a simpatia de Nietzsche. Apos
sua morte, houve um esforco em aproximar suas criticas da cultura alema do Nazismo.
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Com relacao a essa distorcéo na interpretacdo do programa social democrata,

Engels pronunciou-se

(...) ndo de uma forma polémica, mas positiva. A saber: Engels fé-lo
sob a forma de uma declaragcdo, propositadamente sublinhada por
ele, de que a social-democracia considera a religido um assunto
privado em relacdo ao Estado, mas ndo, de modo nenhum, em
relagcdo a si propria, ndo em relagdo ao marxismo, nao em relagéo ao
partido operario. (LENIN, 2002b, p.7)

Lénin, assim como Engels e Marx, entendia que a luta contra a religido nao
poderia se limitar ao campo do culturalismo burgués que o anarquismo tdo bem
soube expressar. Contrariamente, a luta contra a religido deveria ser feita a partir da
luta de classes porque a raiz atual mais profunda da religido é a opressao que
“forcas cegas do capital” impdem as massas trabalhadoras e aquela ndo pode ser
suprimida sem suprimir sua raiz. O homem primitivo criou os deuses em funcéo do
medo das for¢as cegas da natureza. A religido moderna oculta e justifica as “for¢as
cegas” do capital. Sera somente desmistificando a exploracdo capitalista,
desfazendo o nevoeiro religioso que oculta a exploragdo do homem pelo homem na
sociedade contemporanea, que se constituirdo as bases para o enfraquecimento e
quica desaparecimento da religido.

O ateismo do marxismo se expressa no materialismo historico e dialético uma
vez que somente com este instrumental tedrico podemos entender as relacfes de
classe que sustentaram o desenvolvimento historico das religibes e que as
sustentam presentemente.

A histéria do pensamento contemporaneo tem evidenciado os limites das
filosofias idealistas, materialistas vulgares ou existencialistas para teorizar sobre a
religido e instrumentalizar a luta pela sua superagdo. Quanto a isso basta ver as
afirmacdes de Nietzsche de que o comunismo € em si uma religido, uma vez que
expressa, assim como o cristianismo, o espirito de rebanho e as reivindica¢des dos
fracos. Outros apostam exclusivamente no conhecimento cientifico como
instrumento para combater a religido, o que ndo impede a religido de fazer
progressos no interior das universidades a partir de teorias como a da criagédo

11

inteligente do universo ou das buscas de aberturas nas teorias fisicas

A Teoria da Criacao Inteligente ou do design inteligente surgiu na década de 1980 nos Estados
Unidos da América e embasa um movimento de pressao para que o criacionismo seja aceito como
teoria cientifica ensinada na escola publica, congrega religiosos ligados as ciéncias que negam a
evolugdo como possibilidade e realizam “pesquisas” com o fim de comprovar a harmonia do universo
que somente poderia ser dada por um criador inteligente.
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contemporaneas para justificar a possibilidade de Deus, com argumentos
relativistas. Fora da praxis, ou seja, da acdo concreta transformadora embasada no
conhecimento cientifico da sociedade, o nevoeiro religioso persistira. A praxis que
aqui afirmamos é a perspectiva revolucionaria do socialismo com seus fundamentos
cientificos no materialismo histérico e dialético e esta praxis ndo necessita da
reflexdo sobre a existéncia de Deus como criador da natureza que constitui uma
irrealidade ou inessencialidade na medida em que nega a natureza como produto de
si proprio, na medida em que pressupde um estado de inexisténcia ou um “nada” a
partir do qual teria operado um ser criador e que € inconcebivel do ponto de vista da
razdo. O socialismo como praxis,

(...) ndo carece mais de uma tal mediagéo, ele comeca a partir da
consciéncia teorética e praticamente sensivel do homem e da
natureza como [consciéncia] do ser. Ele é a consciéncia de si
positiva do homem ndo mais mediada pela superacdo da religido,
assim como a vida efetiva € a efetividade positiva do homem nao
mais mediada pela supra-suncéo®® da propriedade privada, o
comunismo. O comunismo € a posicao como negacado da negacao, e
por isso o momento efetivo necessario da emancipacdo e da
recuperacdo humanas para o préximo desenvolvimento histérico. O
comunismo é a figura necessaria e o principio energético do futuro
préximo, mas o comunismo nao é, como tal, o termo do
desenvolvimento humano — a figura da sociedade humana. (MARX,
2004, p. 114)

Tem-se, portanto, que 0 socialismo se constitui em praxis e o comunismo
embora necessario ndo seja o fim em si da sociedade humana ou, conforme querem
os criticos do marxismo que o afirmam como religido, a redencdo do homem e da
sociedade.

Marx, ndo se limitou a tratar da religido apenas nos seus primeiros escritos.
Em O Capital ele vincula a luta contra a religido a luta contra o capital e pelo
socialismo conforme segue:

O reflexo religioso do mundo real somente pode desaparecer quando
as circunstancias cotidianas, da vida pratica, representarem para 0s
homens relagbes transparentes e racionais entre si e com a
natureza. A figura do processo social da vida, isto é, do processo da
producdo material, apenas se desprenderd do seu mistico véu
nebuloso quando, como produto de homens livremente socializados,
ela ficar sob seu controle consciente e planejado. Para tanto, porém,
se requer uma base material da sociedade ou uma série de
condicbes materiais de existéncia, que, por sua vez, sdo o0 produto
natural de uma evolucao historica longa e penosa. (1985, p. 76)

?Estaé a traducao do texto nesta edicdo. Em outra edicdo (MARX, 2003c), o termo empregado é
superacao.
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1.2. O marxismo e a superacao da religido

Neste topico buscamos explicitar duas categorias fundamentais do marxismo
— ou materialismo histérico e dialético — que se chocam frontalmente com qualquer
concepgao religiosa do mundo, a saber: a centralidade do trabalho na formacgéao do

género humano e a alienacgéo.

1.2.1 A centralidade do trabalho na formacé&o do género humano

Para o marxismo o trabalho é o elemento distintivo entre 0 homem e todos os
outros animais, porém € necessdario precisar como que 0 marxismo concebe
conceitualmente o trabalho.

O trabalho produz transformacdes na natureza e, nesse sentido, assemelha-
se a atividade voltada para a subsisténcia no reino animal, a exemplo da construcao
e manutencdo da colméia pelas abelhas, dos formigueiros pelas formigas ou dos
diques de contencdo de agua pelos castores. Mas Marx ressalta que na forma
especificamente humana o trabalho distingue-se radicalmente das atividades dos
demais animais. Para Marx, toda espécie animal possui uma atividade vital por meio
da qual os integrantes dessa espécie asseguram sua sobrevivéncia. A atividade vital
humana tem peculiaridades ndo encontradas na atividade vital de nenhuma outra
espécie. Entre essas peculiaridades destacam-se o carater consciente e a producao
de meios para satisfacdo das necessidades.

Na atividade do trabalho seu produto desenha-se na mente do trabalhador
antes mesmo que a acdo se efetive. E como se a atividade se realizasse duas
vezes, uma em projeto e outra na acao efetiva. Isto significa dizer que o trabalho é
uma atividade consciente e “teleologica”, pois tem fim pré-determinado. Ao mesmo
tempo, entretanto, se o ser humano colocar para sua atividade fins que ndo possam
ser objetivamente alcancados, ele fracassa na satisfacdo de suas necessidades.
Isso quer dizer que na atividade de trabalho o ser humano estabelece uma relacéo
entre os fins almejados e 0os meios para se alcancarem esses fins. Ocorre que entre
0s meios dos quais dispbe para realizar sua atividade, o ser humano conta com
produtos da atividade previamente realizada por ele mesmo ou por outras pessoas,

ou seja, dispde de instrumentos. E por essa razdo que Marx destaca, em O Capital,
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a afirmacéo de Benjamin Fraklin de que o ser humano é um “toolmaking animal”, ou
seja, um animal que produz ferramentas (MARX, 1985, p. 151). Isso confere a
atividade humana uma caracteristica decisiva, a de ser uma atividade mediada. O
carater mediado da atividade de trabalho explica a transformacdo historica das
necessidades humanas, ou seja, explica a transformacéo histérica do mundo
humano, do mundo da cultura.

Porém, o ser humano néo trabalha desde sempre. O trabalho como acgéo
consciente do homem sobre a natureza para produzir sua subsisténcia tem como
pressupostos a necessidade e a propria consciéncia — que como algo distinto do
instinto animal constitui um componente fundamental do trabalho humano -, e essa
combinacédo entre necessidade e consciéncia constitui o primeiro fato histérico:

(...) devemos lembrar de um primeiro pressuposto de toda existéncia
humana e, portanto, de toda a historia, a saber, que os homens
devem estar em condi¢cbes de poder viver a fim de “fazer histéria”.
Mas, para viver, é necessario antes de mais beber, comer, ter um
teto onde se abrigar, vestir-se, etc. O primeiro fato histérico é, pois, a
producdo dos meios que permitem satisfazer essas necessidades, a
producdo da prépria vida material; trata-se de um fato histérico, de
uma condicao fundamental de toda a historia, que € necessario, tanto
hoje como h& milhares de anos, executar dia a dia, hora a hora, a fim
de manter os homens vivos (MARX; ENGELS, 1980, p. 33).

Nesta citacdo Marx e Engels ndo falam da vida de qualquer animal, porque
nao reconhecem que os animais fazem histéria. Falam da producéo da vida material
e dos seus meios, ou seja, de um estagio que acusa a existéncia da consciéncia e
da transmissdo do conhecimento desses meios aos outros homens. Porque, e

também diferentemente dos animais, os homens produzem histéria =

, OU seja,
acumulam, sistematizam e transmitem conhecimentos para as futuras geracoes.
Portanto, a consciéncia, o trabalho e a histéria desenvolvem-se e evoluem
articuladamente, dialeticamente, de modo que constituiria um despropdsito
perguntar qual dos trés surgiu primeiro.

Quando Marx e Engels falam de existéncia humana pensam nesses trés
elementos conjugados, porque antes deles existirem o ser do homem nédo poderia
ser reconhecido como homem no sentido genérico, mas apenas como uma
determinada espécie dentro do reino animal que redne os atributos biolégicos da

espécie humana, mas néo os atributos histéricos que conformam o género humano.

'% Histéria neste sentido ndo tem o sentido de relato sistematizado, mas de processo evolutivo da
cultura, outro elemento distintivo entre 0 homem e o reino animal.
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Quanto a diferenca entre espécie humana e género humano, Duarte (1993. p.
103) observa que

Todos os seres humanos (salvo nos casos de anomalias genéticas)
possuem as caracteristicas fundamentais da espécie. O mesmo,
porém, ndo acontece com as caracteristicas fundamentais do género
humano, na medida em que elas ndo estdo acumuladas no
organismo e nado sao transmitidas pela heranca genética. Se a
espécie humana tem uma existéncia objetiva, com caracteristicas
gue se materializam no organismo, seria entdo o género humano
uma abstracdo sem existéncia real? Nao, o género humano tem uma
existéncia objetiva, justamente nas objetivacbes produzidas pela
atividade social. A objetividade do género humano é diferente da
objetividade da espécie humana e a diferenca reside justamente no
fato de que o género humano possui uma objetividade social e
historica.

Num opusculo de 1876 intitulado Sobre o papel do trabalho na transformacao
do macaco em homem, Friedrich Engels afirma que o trabalho “¢ a condig¢ao
fundamental de toda a vida humana” e que “num certo sentido, pode-se dizer: o
trabalho, por si mesmo, criou o0 homem” (ENGELS, 1976, p. 215). O que significa
dizer que a humanizagéo € um processo que tem no trabalho seu ato criativo, e faz
parte desse processo o desenvolvimento do psiquismo e do pensamento tedrico
como estagio mais avancado desse psiquismo™®.

Esse processo de evolugdo do macaco ao homem, mediado pelo trabalho,
somente pode ser compreendido na medida em que compreendemos o trabalho
como atividade vital humana distinta da atividade vital das outras espécies animais
porque no caso do ser humano, conforme expusemos anteriormente neste médulo,
esta atividade tem um caréter teleoldgico, planejado conscientemente. Por meio do
trabalho o individuo estabelece uma relacdo dialética com a natureza na qual ele a
transforma para produzir sua subsisténcia e simultaneamente transforma a si
proprio, se humaniza. Porque o trabalho “ndo é apenas uma atividade que assegura
a existéncia fisica do individuo, mas aquela que reproduz as caracteristicas
fundamentais do género humano” (Duarte, 1993, p. 29).

Na sua atividade vital o individuo produz a riqueza material da sociedade,
mas também produz novos conhecimentos que deverdo ser utilizados por outras
pessoas, quer no presente, quer no futuro. A isso Duarte (1993, p. 29), seguindo a

terminologia empregada por Marx e outros autores da tradicdo marxista, chama de

! para uma abordagem marxista do desenvolvimento do psiquismo ver Martins (2007).
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objetivacdo. Porem, para produzir tais objetivacdes faz-se necessario que este
individuo se aproprie das objetivacfes existentes.

Por meio das categorias “apropriacado” e “objetivacao”, podemos compreender
0 processo de humanizagdo tanto do individuo quanto da espécie humana.
Humanizacdo esta que adiciona a espécie todos os atributos soécio-historicos
constituintes do género humano.

As representacdes que os homens fazem do mundo assim como 0s
conhecimentos que sistematizam constituem objetivacbes do género humano,
mesmo que ocorra o fato corrigueiro das sociedades baseadas nas diferencas de
classes que € o da maioria dos seres individuais ndo se apropriar ou se apropriar
parcialmente dessas objetivacoes.

A importancia, o peso e a determinacdo da atividade material sobre a esfera
da consciéncia e das representacfes produzidas socialmente, a exemplo da
representacéo religiosa do mundo, sdo assim ponderadas por Marx e Engels:

A producao de idéias, de representacdes e da consciéncia esta em
primeiro lugar direta e intimamente ligada a atividade material e ao
comércio material dos homens; € a linguagem da vida real. As
representacdes, o pensamento, o comércio intelectual dos homens
surge aqui como emanacao direta do seu comportamento material. O
mesmo acontece com a producdo intelectual quando esta se
apresenta na linguagem das leis, politica, moral, religido, metafisica,
etc., de um povo. Sdo os homens que produzem as suas
representagdes, as suas idéias, etc., mas os homens reais, atuantes
e tais como foram condicionados (...). A consciéncia nunca pode ser
mais que o Ser consciente; e 0 Ser dos homens € 0 seu processo da
vida real. (1980, p. 25)

Portanto, as religides, para a teoria materialista dialética da historia,
constituem representacdes ideais de um mundo construido a partir do processo de
apropriagdo da natureza pelos homens e da simultinea e consequente

autotransformacao do homem como resultado dessa mesma acéao.

1.2.2 A alienacéao

Na obra de Marx o conceito de alienacdo aparece desde os seus, assim
chamados, “escritos de juventude”. Alguns estudiosos de sua obra, influenciados por
Althusser, consideram que Marx teria posteriormente abandonado esse conceito,
que seria, segundo esses intérpretes, um resquicio de idealismo na obra do “jovem

Marx”. Outros, porém, consideram que embora o termo alienacdo nao se faca
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presente com a mesma frequéncia na obras da maturidade, isso ndo significa que
Marx tenha abandonado esse conceito. Foge aos nossos propositos e possibilidades
fazer aqui um balanco desse debate. Apenas registramos que este trabalho adota a
perspectiva segundo a qual, independentemente da frequéncia de uso do termo ao
longo da obra de Marx, o conceito de alienacéo € essencial para o entendimento de
sua concepcao materialista, histérica e dialética do desenvolvimento dos seres
humanos.

O tema da alienacdo aparece em Marx na introducao da Contribuicéo a critica
da filosofia do direito de Hegel como esbo¢o quando este atribui a “filosofia que esta
a servico da historia (...) desmascarar a autoalienacdo humana nas formas nao
sagradas” (2003, p. 46), porém é nos Manuscritos econdmico-filoséficos, que Marx
desenvolvera este conceito que para Mészaros (2006) constitui o “principal conceito
desses Manuscritos” (p. 19).

Essa categoria é retomada ao longo de toda a obra de Marx. Na obra da
maturidade conhecida pela palavra alema Grundrisse, por exemplo, o tema da
alienacdo aparece, entre outros momentos, huma passagem em que Marx analisa o
significado histérico da producédo da riqueza sob o capitalismo:

“(...) a concepgao antiga, segundo a qual o homem, qualquer
que seja a limitada determinacdo nacional, religiosa ou politica
na qual se apresente, aparece sempre, igualmente, como
objetivo da producdo parece muito sublime frente ao mundo
moderno onde a producdo aparece como objetivo do homem e
a riqgueza como objetivo da producdo. Porém, in fact, se se
despoja a riqueza de sua limitada forma burguesa, que € a
rigueza sendo a universalidade das necessidades,
capacidades, gozos, forcas produtivas, etc., dos individuos,
criada no intercambio universal? o desenvolvimento pleno do
dominio humano sobre as for¢cas naturais, tanto sobre as da
assim chamada natureza como sobre sua prépria natureza? A
elaboracdo absoluta de suas disposi¢cOes criadoras sem outro
pressuposto que o desenvolvimento historico prévio, que
converte em objetivo essa plenitude total do desenvolvimento,
isto é, o desenvolvimento de todas as forgcas humanas
enquanto tais, ndo medidas como um padréo pré-estabelecido?
na qual o homem néo se reproduz em seu carater determinado
mas sim esta no movimento absoluto do devenir? Na economia
burguesa — e na época da producdo que a ela corresponde —
esta elaboracdo plena do interno, aparece como esvaziamento
pleno, esta objetivacdo universal, como alienagédo total, e a
destruicdo de todos os objetivos unilaterais determinados,
como sacrificio do objetivo préprio frente a um objetivo
completamente externo. Por isso o infanti mundo antigo
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aparece, por um lado, como superior. Por outro lado, o € em
tudo aquilo em que se busque configuracao fechada, forma e
limitagdo dada. E satisfagdo sob um ponto de vista limitado,
enquanto que o mundo moderno deixa insatisfeito ou ali onde
aparece satisfeito consigo mesmo é vulgar.” (Marx, apud
Duarte, 2004, p. 94-95)

Em O Capital, além da famosa analise de uma forma especifica de alienacéo
gue é o fetichismo da mercadoria, Marx analisa o préprio capital como trabalho
objetivado que se torna uma forca social alienada do trabalhador, forca que ganha
autonomia e poder de dominar o trabalhador:

Vimos que a acumulacdo crescente de capital redunda em
concentragdo crescente. Assim aumenta a forga do capital, a
autonomia em relacdo aos produtores reais, personificada no
capitalista, das condi¢cbes sociais de producdo. O capital cada vez
mais se patenteia forca social: tem o capitalista por agente e ndo se
relaciona mais com o que pode criar o trabalho de cada individuo;
mas, patenteia-se forca social alienada, autbnoma, que enfrenta a
sociedade como coisa e como poder do capitalista por meio dessa
coisa. A contradicdo entre a forca social geral que o capital encarna e
o0 poder privado dos diferentes capitalistas sobre essas condi¢cdes
sociais torna-se cada vez mais aguda e acarreta que se dissolva
essa relacao, e a dissolucdo implica que os meios de producgéo se
tornem sociais, coletivos e gerais. Essa transformacéo esta ligada ao
desenvolvimento das for¢as produtivas na producdo capitalista e a
maneira como se efetua esse desenvolvimento. (MARX, 1974, p.
303)

Conforme Mészaros (2006)

O conceito de alienacdo pertence a uma vasta e complexa
problematica, com uma longa histéria propria. As preocupacdes com
essa problematica — em formas que vao da Biblia a trabalhos
literarios, bem como a tratados sobre direito, economia e filosofia —
refletem tendéncias objetivas do desenvolvimento europeu, desde a
escraviddo até a era de transi¢cdo do capitalismo para o socialismo.

(p. 32)

A abrangéncia histérica dessa problematica € delineada por este tedrico
marxista a partir de suas tendéncias gerais expressas no pensamento europeu na
medida em que “se relacionam com a teoria da alienagao de Marx e contribuem para
esclarecé-la” (Mészaros, 2006, p. 32). Ressaltamos desse “delineamento” o ponto
de partida da abordagem judaico-cristd — por meio da qual o homem teria se
alienado de Deus ensejando a missdo messianica de resgatar o homem dessa
autoalienacdo — na medida em que corrobora com a aprecia¢do que estrutura nossa

abordagem do fendbmeno da alienagéo, ou seja, sua base econdémica.
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As solucbes judaicas e cristds para a superacdo da autoalienacdo refletem
esforcos da sociedade lidar com suas contradi¢cdes internas, mas nao 0s Unicos
esforcos.

Representam ambos tentativas de uma transcendéncia imaginaria
dessas contradi¢Bes, de uma "reapropriacdo” iluséria da "esséncia
humana" por meio de uma substituicdo ficticia do estado de
alienagdo. O Judaismo e o Cristianismo expressam as contradi¢cdes
da "parcialidade contra a universalidade", e da "concorréncia contra o
monopdlio”, isto é, as contradicbes internas do que se tornou
conhecido como "o espirito do capitalismo”. Nesse quadro, o éxito da
parcialidade s6 pode ser concebido em contradicdo com a
universalidade, e a sua custa — exatamente como essa
"universalidade" s6 pode predominar com base na supressédo da
parcialidade. O mesmo ocorre na relacdo entre concorréncia e
monopolio: a condi¢cdo do éxito da “concorréncia” é a negacdo do
monopdlio, assim como para o monopdlio a condicdo da ampliacéo
de seu poder é a eliminacao da concorréncia. (Mészaros, 2006, p.34)

O judaismo trilha o caminho prético da redencdo, da afirmag¢ado da “esséncia
humana” afirmando a superioridade do povo escolhido nas relagées econdmicas dos
judeus com os “estranhos” por meio da usura, ou seja, a “parcialidade pratico-
empirica efetivamente autocentrada e internamente coesa” (Mészaros, 2006, p. 34);
ao passo que o cristianismo afirma a igualdade de todos os homens perante Deus
como solucdo para autoalienacdo e resgate da “esséncia humana” por meio da
“‘universalidade tedrica abstrata” (p. 34). A Reforma Protestante produziu a
metamorfose do cristianismo ao fazer a sintetize entre o universalismo abstrato
cristdo e espirito pratico do judaismo, “como um passo significativo na direcao da
secularizagdo completa de toda a problematica da alienagao” (p. 35).

Conforme enunciamos acima, nossa abordagem estrutura-se na apreciacao
de que em Marx a alienagdo tem base econémica, independente de manifestar-se
na forma de alienacao religiosa, politica ou explicitamente econémica. Isso significa
dizer que ela € um produto da sociedade de classes e dos interesses materiais nela
manifestos. Porém, ha uma tendéncia para considerar a alienacéo religiosa como
independente da alienagdo econémica, interpretando-a como resultado de si propria,
ou seja, da crenca do individuo, e, desse modo, dizendo respeito apenas a posicao
deste frente a um transcendente que em nada compromete sua posi¢cao frente a
sociedade, podendo até auxilid-lo positivamente em sua relagdo com a imanéncia (0
mundo efetivo). A partir de tal interpretacao a crenca religiosa poderia ser entendida

como complemento para uma tomada de posicdo transformadora e até mesmo
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revolucionaria e nesse sentido, deixaria de ser uma alienacao para constituir-se num
componente da praxis revoluciondaria. E assim que pensam os seguidores da
teologia da libertacdo™.

Acerca do pensamento da Teologia da Libertagdo sobre a fé religiosa como
complemento ou até mesmo aperfeicoamento da praxis revolucionaria vejamos o
gue disse Pablo Richard, um dos principais expoentes desse movimento, em recente
entrevista:

PERGUNTA: Que marcas permanecem em Pablo Richard daquele
Movimento de Cristdos pelo Socialismo dos anos 1970, que nasceu
da chamada Teologia da Libertacao?

RESPOSTA: A Teologia da Libertacdo foi um movimento muito
importante que tornou possivel a convergéncia entre fé e politica,
porque normalmente o0s cristdos, quando havia um governo
progressista ou socialista, sempre estavam na oposicdo, e foi a
Teologia da Libertagdo que permitiu que a fé fosse mais libertadora,
e correspondeu aos partidos politicos descobrirem que o cristianismo
tinha uma orientacéo libertadora.

Foi a opcdo que permitiu aos cristdos participarem dos movimentos
politicos sem perder a sua fé, o que foi novo, porque antigamente os
cristdos que tinham uma opgé&o politica normalmente eram de direita,
e os partidos de esquerda excluiam os cristdos, em um paralelismo
gue nao se tocava.

A total conviccao que fica em mim daquele movimento cristdo é que
ndo ha nenhuma incompatibilidade entre cristianismo e socialismo,
mas em processos concretos ajuda os cristdos a participarem da
politica sem perder a fé, fé que se radicaliza ao aprofundar na
realidade (RICHARD, 2011).

Conceber a religido como manifestacdo desvinculada das relacbes sociais
onde a alienacdo econdmica se faz presente, € 0 mesmo que reconhecer que ela
tem um estatuto de verdade também independente do mundo dos homens, a
exemplo da argumentagéo teoldgica e fenomenoldgica de que existe uma dimenséo
transcendental distinta da dimens&o imanente a partir da qual se fala em fenémeno
religioso. Por outro lado, aceitar a possibilidade de interacdo entre religido e
marxismo seria reduzi-lo a um mero humanismo tomando-o exclusivamente pela
posicdo deste frente a realidade presente, ou seja, a luta pela revolucéo,
desconsiderando o caminho de reflexdo que seus fundadores, Marx e Engels,
percorreram no plano da andlise cientifica para fundamenta-lo teoricamente.

Afirmar que a alienacéo religiosa, assim como as outras manifestacdes de

alienacédo na sociedade, deriva da alienacdo econdémica, ndo significa dizer que é

> A teologia da libertacdo é uma corrente da Igreja Catélica que ganhou expressao na América Latina
no contexto das conferéncias episcopais latino-americanas de Medellin, em 1968, e de Puebla, em
1979, que afirmaram o posicionamento da opcao preferencial pelos pobres.
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tudo a mesma coisa com nomes diferentes; mas que a alienacdo, ou seja, O
estranhamento para com determinados aspectos do mundo humano-social, €&
alimentado por um quadro mais amplo de alienacdo que principia na vida
econOmica.

A alienacdo é uma forma historicamente surgida do relacionamento entre o
ser humano: sua atividade, os produtos dessa atividade e as circunstancias sociais
nas quais essa atividade se realiza. No item sobre o trabalho alienado nos
manuscritos econdémico-filoséficos, Marx analisa aprofundadamente essa questao.
Ainda nesses manuscritos, ao tratar da superacdo da propriedade privada pelo
comunismo, Marx mostra que tal superacao sera um processo, por assim dizer, de
reapropriacao das forcas sociais desenvolvidas sob a égide da propriedade privada.
Isso implica a reapropriacédo da atividade vital humana, que deixard de ser um meio
para a existéncia do individuo e tornar-se-4 a forma principal de realizacdo desse
individuo como membro do género humano, ou seja, sua realizagdo como
individualidade para-si (Duarte, 1993).

Apoiando-se em A. N. Leontiev e L. Séve, Martins (2004,) analisa as
consequéncias da alienagcédo do trabalho para a constituicdo da personalidade do
trabalhador. A autora mostra que o trabalho assalariado, isto €, o trabalho alienado,
por criar uma ruptura entre o motivo da atividade (o salario), o produto da mesma e
seu conteudo, acarreta consequéncias bastante graves para a personalidade:

Esta contradicdo social objetiva cria contradicdes nos préprios
fundamentos da personalidade na medida em que trabalho deixa de
ser manifestacdo do individuo. O processo pelo qual o individuo
produz sua vida material ndo lhe garante a expressao de sua forca
criadora e conseqlientemente autocriadora. Dai resulta que nas
condicbes de alienacdo os individuos ndo s&o sujeitos do
desenvolvimento de suas capacidades individuais, do seu
crescimento como pessoas, de tal forma que a personalidade, por
nao se manifestar efetivamente em funcéo de suas propriedades, de
suas necessidades e aspira¢des, ndo pode revelar-se como livre e
superior manifestagédo da individualidade. (Martins, 2004, p. 96)

A alienacdo que comeca na atividade econdmica reflete-se em toda a
sociedade produzindo uma sociedade alienada porque a alienagéo néo se restringe
ao trabalhador, atingindo também os individuos da classe burguesa. Neste sentido,
no caso do proletario moderno o trabalho tornou-se esforgco obrigatorio enquanto que
para o burgués este constitui a possibilidade de engrandecimento do seu capital por

meio do esforco alheio.
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A constatacdo da existéncia de uma sociedade alienada néo significa dizer
gue as pessoas deixam de estabelecer relacbes para além da atividade produtiva,
mas que a alienacdo induz ao individualismo que se impde como padréo de
comportamento social.

Além de afetar as relagGes sociais e afetivas, a alienacdo determina também
a relacdo que as pessoas estabelecem para com o conhecimento humano
socialmente produzido, ou seja, as objetivacdes genéricas tais como as ciéncias, a
arte, a filosofia, o direito, a politica, etc.. No presente estagio do capitalismo a
tendéncia dominante em termos de relacionamento com o conhecimento é marcada
pelo pragmatismo, pela superficialidade e pela fragmentagao. As idéias
pedagogicas, particularmente a partir da Ultima década do século XX no Brasil,
‘expressam-se no neoprodutivismo, nova versdo da teoria do capital humano”
(SAVIANI, 2008, p. 441), e em correspondéncia com o “neoprodutivismo” temos o
“neoescolanovismo”, o “neoconstrutivismo” e o “neotecnicismo” (SAVIANI, 2008,
p.442).

Privilegia-se um individualismo que tem como norma basica a busca de
solugdes de resultado para os problemas individuais. Por outro lado, a insuficiéncia
humana frente ao desconhecido, cuja sensagao se torna mais presente na medida
em que a pessoa se afasta dos conhecimentos cientificos, tende a buscar
explicacbes preconceituosas para os fenbmenos nao inteligiveis justamente para
gue o individuo aceite e conviva com todas as formas de insuficiéncia. Nesse
sentido, as religides respondem positivamente por meio de suas explicagdoes prontas
para tudo, do cosmo ao insucesso financeiro.

Importante esclarecer, em funcéo das criticas que se fazem costumeiramente
ao marxismo da parte de seus oponentes, que Marx ou 0 marxismo nao afirma que a
alienacao religiosa tera fim assim que a alienagéo do trabalho cessar com a aboligéo
da propriedade privada. Assim como ndo sustenta que todos os individuos
conseguirdo ascender ao nivel maximo das objetivagbes do género humano. A
compreensao da categoria da alienagcdo nos permite identificar sua origem e o
caminho para sua superacdo, mas nhao estabelecer teleologicamente como
inevitaveis tanto os caminhos quanto os resultados da superacdo do capitalismo.
Nesse sentido € que os marxistas entendem que a religido tende a perder
importancia na medida em que os seres humanos tornem-se coletivamente sujeitos

da producdo material e ndo material, dos rumos da sociedade e de suas vidas
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individuais, contribuindo, no interior de todo esse processo, para 0 avanco do
conhecimento objetivo sobre a natureza e a sociedade, o que ndo pode acontecer
sem a apropriacdo do conhecimento ja existente. Nesse processo a religido tende a
desaparecer porque ja ndo faz sentido recorrer a seres imaginarios e forcas
magicas.

A tendéncia para a negacdo da ontologia religiosa se fortalece somente na
medida em que na atividade vital humana haja unidade entre o0 sentido e o
significado, ou seja, o motivo e o resultado da atividade e, por consequéncia, as
pessoas passem a se reconhecerem e a se espelharem tanto nas suas obras
individuais quanto nas do género humano, no resultado do trabalho das geracdes
passadas que constituem a riqueza material e espiritual acumulada na sociedade
humana. Esta tendéncia reforca-se também, na medida em que a identificacdo do
individuo com o conhecimento objetivado na sociedade crie possibilidades de se
extrair do sentimento de insuficiéncia, que certamente ndo deixara de existir, 0o

estimulo para a busca de sua superacao.

1.3. Ainstitucionalizac&o das religides

Historicamente as religibes ocorrem nas mais diversas sociedades de forma
institucionalizada ou em processo de institucionalizagdo. Os rituais de magia e 0s
cultos aos mortos observados nas sociedades humanas desde o periodo paleolitico,
certamente passaram por um processo de “institucionalizagdo”, caso contrario nao
teriam se reproduzido e se conservado como praticas sociais por um periodo
duradouro. Nestas comunidades primitivas, nas quais as distingdes entre classes
sociais ainda ndo ocorriam, as crencas religiosas tendiam a sobreviverem e
reproduzirem-se na medida em que eram comungadas pela comunidade. Porém,
caso as crencas expressassem desejos ou insuficiéncias particulares tendiam a
desaparecerem uma vez que a comunidade ndo Ihes garantia reproducdo. Alguns
estudiosos consideram que nesse periodo 0s rituais magicos estavam ligados aos
esforcos humanos para dominar a natureza por meio do trabalho. Sendo as forgas
produtivas (nelas incluidas o conhecimento e o pensamento) ainda muito pouco

desenvolvidas, os seres humanos procuravam aumentar seu dominio da natureza
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por meio da magia. Lukacs faz uma distingdo entre o estagio histérico primitivo no
qual seres humanos empregavam a magia e o desenvolvimento posterior de
religides personificadoras, ou seja, a criagcdo de deuses. Mas o que haveria de
comum entre as religibes propriamente ditas e a magia seria “a experiéncia do
obstaculo insuperavel com as for¢as e os conhecimentos disponiveis” (1966, p. 104).
No estagio da magia,

Dada a imediatez das emoc¢bes e formas de pensamento nesses
niveis, os homens suspeitam da presenca de alguma forca
desconhecida por detras do obstaculo e assim se produz a tentativa
de se submeter essa forca a atividade humana ou, pelo menos, influir
nela em um sentido favoravel. (LUKACS, 1966, p. 104)

Lukacs assinala que o surgimento das religides personificadoras, ou seja,
criadoras de seres divinos ndo eliminou da cotidianidade esse pensamento magico
gque tenta controlar as forgcas desconhecidas. Um exemplo da permanéncia desse
tipo de pensamento na cotidianidade sdo as supersticoes.

Nas sociedades do Antigo Oriente, nas quais segundo Marx predominava o
modo de producdo asiatico, praticamente ndo havia espago para que as classes
inferiores da sociedade desenvolvessem e reproduzissem, por um prolongado
periodo de tempo, formas religiosas distintas daquelas que as classes dominantes
impunham a sociedade uma vez que a religido, obviamente associada a coacédo do
Estado, constituia justificativa e meio para a expropriacdo de excedente de producao
das comunidades agricolas. Acresce-se o0 fato de que estas sociedades eram
teocraticas e, justamente por isso, a tolerancia religiosa tinha poucas possibilidades.

Quanto as sociedades do Oriente Antigo temos a notar que Independente das
denominacbes que Marx e Engels deram em diferentes escritos para aquelas
sociedades (modo de producgdo asiatico, modo de producdo antigo, sociedades
orientais ou sociedades asiaticas), a caracteristica essencial do seu modo de
producéo, pelo menos até a formacédo do império maceddnico no século IV a.C., era
o0 exercicio do poder por uma casta sacerdotal (auxiliada por funcionarios e militares)
gue concentrava os poderes religiosos e politicos sem exercerem o controle direto
da producédo, mas se apropriando dos excedentes de producdo das comunidades
camponesas. Esta apropriacdo ocorria por meio da cobranca de tributos para as
obras publicas que se faziam necessarias por conta das consequéncias de um clima
arido que impunha a utilizacdo comum dos recursos hidricos. Naquelas sociedades

a propriedade privada ainda ndo estava desenvolvida, sendo a terra
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simultaneamente propriedade do estado e posse util da comunidade que produzia
em regime de trabalho coletivo. Os tributos eram pagos para o estado em espécie
ou por meio de trabalho compulsorio nas grandes obras. As obras publicas eram
mais comumente canais de irrigacdo, diques, barragens e comportas, porém, os
governantes aproveitavam para mandar realizar obras religiosas que geralmente
exaltavam seus proprios poderes apresentados como divinos.

As religides originais de povos dominados por um império duradouro — como
o foram o babilénico, o persa e o romano — ficavam sujeitas a poucas possibilidades:
exercerem influéncia sincrética sobre a religido dominante, serem toleradas desde
gue ndo confrontassem as crencas religiosas que legitimavam o poder imperial ou
serem reprimidas correndo o risco de perecessem. Em tais circunstancias descarta-
se a possibilidade de manutencédo da religido originaria dos dominados intacta, sem
sofrer influéncias. A manutencdo de uma religido nacional dentro de um império
poderia ocorrer na medida em que esta religido legitimava a existéncia de uma casta
local mantenedora da ordem interna naquela regido transformada em provincia,
conforme ocorreu com o judaismo no império persa. Quanto as influéncias da
religido do territério dominado podemos citar 0os casos do judaismo no império persa
e do cristianismo sob o império romano: relativamente ao judaismo temos o rancor
para com os babilbnicos, derrotados pelos persas, e a influéncia da cosmologia
dualista persa centrada no confronto entre bem e mal e na profecia do juizo final; e
com relacdo ao cristianismo temos o rancor relativamente aos judeus e a instituicao
da Igreja Catélica como religido do estado romano.

Conforme afirmamos, estas sociedades eram teocraticas e a possibilidade de
reforma ou transformacao da religido oficial dependia exclusivamente do apoio que
as novas crengas encontrassem na casta dominante ou num segmento desta. No
Egito tivemos a tentativa de imposi¢cdo de um monoteismo pelo farad6 Amenofis 1V,
porém, a relacdo de forcas no seio da nobreza ndo permitiu que tal intento fosse
levado a cabo.

Mas, nas sociedades modernas, nas quais o poder ndo é diretamente
exercido por meio da religido, existe espaco para que diferentes crencas religiosas
se manifestem e se institucionalizem. Porém, tal fato somente ocorre na medida em
gue uma classe ou um segmento social comungue dessa nova religido, conforme

ocorreu na Alemanha do século XVI no movimento da reforma protestante.
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Engels em Ludwig Feuerbach e o fim da filosofia classica alemd (MARX;
ENGELS, s/d, v. 3) analisa o processo de institucionalizacdo do protestantismo
partindo do entendimento de que a reforma iniciada por Martinho Lutero expressava
0s interesses da classe burguesa em ascensao e em luta contra a nobreza feudal. A
Reforma Religiosa, conforme é hoje chamada pela maioria dos livros de historia, foi
para este autor o resultado da luta de classes que naquele contexto, particularmente
na Alemanha, vivia de forma contundente as contradicdes entre os interesses da
burguesia ascendente e os da nobreza feudal. O cristianismo foi a religidao que se
adequou ao sistema feudal, mas no novo contexto de ascensédo de uma nova classe
social esta tende a utilizar-se de uma mascara religiosa para suas pretensdes
politicas, e a heresia protestante cumpria esse papel até que

Quando esta burguesia ja era bastante forte, sua luta contra a
nobreza feudal, que até entdo tinha carater predominantemente
local, comecou a tomar propor¢cdes nacionais. A primeira acado de
grande envergadura desenrolou-se na Alemanha: foi a chamada
Reforma. A burguesia ndo era ainda suficientemente forte e nao
estava suficientemente desenvolvida para poder unir, sob sua
bandeira, as demais camadas rebeldes: os plebeus das cidades, a
baixa nobreza rural e os camponeses. Primeiramente, foi derrotada a
nobreza; o0s camponeses levantaram-se numa insurreicdo que
marca o ponto culminante de todo este movimento revolucionario; as
cidades os deixaram sOs, e a revolucdo foi estrangulada pelos
exercitos dos principes feudais que se aproveitaram de todas as
vantagens da vitéria. (MARX; ENGELS, s/d, v. 3, p. 205)

Porém, a semente disseminada em solo alemé&o atinge a Suica, a Holanda, a
Escécia e por fim a Inglaterra, com o calvinismo revelando “o auténtico disfarce
religioso dos interesses da burguesia daquela época” (MARX; ENGELS, s/d., p.
205).

Num campo que ndo é o do pensamento marxista, mas que corrobora nosso
entendimento sobre a institucionalizacdo das religibes, temos a analise que Roger
Bastide desenvolveu baseando-se na seguinte afirmac&o de Emile Durkheim:

(...) a religiao surge nos estados de efervescéncia social, em que o
tempo sagrado interrompe o tempo profano das atividades sociais e
econdmicas. Bastide conclui, a partir dai, que os estados de
efervescéncia religiosa ndo sao duraveis.

Apos a efervescéncia hd uma queda do fervor religioso sociolégico. A
Religido j& instituida desenvolve-se a partir dessa queda “como
gestora da experiéncia do sagrado” (MENDONCA, 2004, p. 33)

Bastide desenvolveu o conceito de “sagrado selvagem” que corresponde ao

sagrado no momento em que este se manifesta nas suas diferentes formas (sonho,
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mito, prece, etc.). Este sagrado “selvagem” ou “quente” torna-se um “sagrado frio” a
partir do seu enquadramento nas instituicdes religiosas, o que estimula o surgimento
de novas manifestagbes do mesmo tipo de tempos em tempos. Este movimento
descrito por Bastide nos remete a contradicdo eminente no seio do pensamento
religioso entre ontologia religiosa e necessidade de dar resposta as questdes do
mundo adequando-se ao conhecimento cientifico, pois as manifestacbes de
misticismo que caracterizam o sagrado selvagem de Bastide constituem tentativas
de retorno as origens que inicialmente podem ser combatidas pela instituicdo, mas
gue com o passar do tempo podem se tornar Uteis a mesma.

A Igreja Catolica € cheia de episédios de misticismo que foram combatidos
pela instituicdo num primeiro momento e incorporados, ou institucionalizados, hum
momento posterior. Varios santos passaram por isto antes de serem reconhecidos
como tais. As formas pelas quais as igrejas administram o “sagrado” ou, para utilizar
uma terminologia marxista, suas contradicdes entre ontologia religiosa e
necessidade de adaptacdo ao mundo, sdo determinadas pelas condicdes histéricas
e sociais.

Mendonga (2004), na continuidade do fragmento que reproduzimos acima,
nos diz dessa gestao do sagrado por parte das igrejas:

Repetindo o que disse de inicio, mas agora com as préprias palavras
de Bastide, “toda igreja constituida tem, sem duvida, seus misticos,
mas ela desconfia deles, ela lhes delega seus confessores e seus
diretores para dirigir, canalizar, controlar seus estados extaticos,
guando ela ndo os prende em algum convento que seus gritos de
amor perdido ndo possam perfurar’, Os movimentos de reforma, as
heresias, 0s messianismos e 0s milenarismos sao expressdes
sociais do desejo de volta a um passado vibrante e efervescente de
“‘deuses sonhados. Dai, todos esses delirios misticos que, de vez em
guando, abalam o equilibrio das igrejas. (MENDONCA, 2004, p. 31)

Para ser coerente com a concepc¢do marxista segundo a qual a religido é
produto histérico, ndo podemos concordar que 0os movimentos exemplificados por
Mendoncga sejam “expressdes sociais do desejo de volta a um passado de deuses
sonhados”. O desejo de volta ao passado quando manifesto numa comunidade ou
num segmento da sociedade constitui expressdo de necessidades ou de caréncias
sociais, e compete ao estudioso pesquisar os fundamentos de tal desejo.

As religibes, na nossa perspectiva de abordagem, constituem fendémenos
sociais, objetivac6es humanas que expressam o desenvolvimento historico, porém,

objetivagbes limitadas por uma “auto-alienagéo” relativamente ao processo histérico,
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ao conjunto das objetivacdes do género humano, portanto objetivacdes alienadas.
Dizemos auto-alienacdo porgue a ontologia religiosa, embora possibilite que a

16 apresenta-se como constituinte de

religido se objetive no mundo dos homens
uma dimensao transcendental, levando a um estado permanente de tensao entre o

ser da religido e o ser da ciéncia.

1.4. As possibilidades do marxismo como instrumental tedrico metodoldgico

para estudar as religides.

Afirmacdes de Marx como a de que a critica da religido estava praticamente
completada e que a questdo passava a ser a de proceder a critica da sociedade,
conforme vimos acima, ou de que os filosofos pensaram o mundo sem se colocar a
guestao da sua transformacédo, conforme a 11° tese sobre Feuerbach (MARX, s/d.,
v. 3, p. 210), ndo devem ser entendidas como a negagao da necessidade de estudar
criticamente a religido, mas de ndo dissociar a critica do céu da critica da terra, a
critica da religido da critica da sociedade de classes. E os autores marxistas que
estudaram o cristianismo tinham esta perspectiva, ou seja, nao dissociar a religiao
das instituicbes que garantem sua reproducdo. Seus textos foram motivados pela
necessidade de instrumentalizacdo tedrica do proletariado revolucionario (mais
precisamente do movimento socialista/comunista e de seus correspondentes
partidos politicos) para responder as tarefas politicas do momento, mas também
pela necessidade de afirmacao tedrica da perspectiva da revolucao proletaria.

Engels (1969), Luxemburgo (2002) e Kautsky (2010) abordaram o
cristianismo primitivo a partir do contexto histérico do império romano e das
particularidades da historia e da propria sociedade hebraica no seio desse império.
Para estes autores as motivagdes originais dos primeiros cristaos foram identificadas
com os interesses dos setores oprimidos do povo hebreu, por um lado, e do

proletariado romano, por outro. Todo o0 processo de institucionalizacdo do

'® A crenca religiosa se objetiva na medida em que se torna um dado objetivo da realidade impossivel
de ser ignorado, mesmo que a ontologia que a sustenta seja baseada em lendas ou preconceitos.
Além desse aspecto que constitui a inevitavel objetivacdo do elemento ideal (do produto das idéias),
temos que a religido, ao se institucionalizar e mesmo quando ainda se bate por institucionalizar-se,
produz relagBes entre as pessoas que se manifestam no plano social enquanto relagBes sociais,
pouco importando se sdo de natureza econdmica, politica ou ideoldgica.
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cristianismo, desde a formacdo das primeiras igrejas cristds '’ até sua oficializacdo
pelo Império Romano na forma de igreja universal (institucionalmente Unica) ou
catélica, foi abordado do ponto de vista dos interesses das classes ou segmentos
sociais envolvidos. O mesmo ocorre nas abordagens de Marx e Engels sobre a
reforma protestante e as transformacfes operadas no cristianismo e na Igreja
Catdlica Romana a partir da renascenga conforme o fez por exemplo Engels em
Ludwig Feuerbach e o fim da filosofia classica alemd (MARX; ENGELS, s/d, v. 3, p.
205) cuja passagem citamos algumas linhas atras no presente capitulo.

O tratamento que o0s autores marxistas dispensaram ao cristianismo em seus
estudos foi alimentado muito mais pela necessidade de compreender os
fundamentos historico-sociais de uma instituicdo social que persiste por dois
milénios do que para fim de compreender a mentalidade ou filosofia de uma época,
mas mesmo assim estes autores nao se furtaram de embrenhar-se pelo terreno
filoséfico uma vez que este constitui um elemento objetivo da realidade histérica que
permitiu que tal instituicio se desenvolvesse e de tempos em tempos se
autorreformasse.

Portanto, o resultado obviamente ndo foi uma abordagem teoldgica ou cultural
do cristianismo, mas o avanco na compreensao da evolugdo historica da religido
institucionalizada. A atualidade desses estudos afirmava-se duplamente para o
marxismo: primeiro porque a religido tinha e tem um peso objetivo muito grande na
realidade politica e social que se pretende revolucionar; e segundo porque a base
social de formagdo das primeiras comunidades cristds no século | d.C. era uma
classe social que se identifica com o proletariado moderno, néo pela condicdo de
assalariamento, mas por constituir uma camada empobrecida e despossuida *®

Quanto a habilitacdo de um marxista para estudar o cristianismo, Kautsky
(2010) entende que:

Um homem familiarizado com o moderno movimento do proletariado
e que conhece o elemento comum de suas fases, nos diversos
paises, em virtude de sua ativa participacdo; um homem que
aprendeu a viver em meio dos sentimentos e aspiracbes do
proletariado, lutando ao seu lado, pode alegar que esta habilitado

" A palavra eclésia designava a antiga assembléia grega no periodo do regime da polis. Esse termo
foi apropriado pelos cristdos primitivos para designar suas comunidades. Deriva desse termo a
Psalavra igreja.

O proletariado romano constituia uma camada social de pessoas que n&o tinham meios proprios
para ganhar a prépria vida e assim era denominado pela capacidade que ainda restava de produzir
prole, ou seja, filhos. Ja o proletariado moderno constitui a classe assalariada da sociedade
capitalista
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para entender muitas coisas sobre os primérdios do cristianismo
mais facilmente que os intelectuais que somente de longe viram o
proletariado. (p. 27)

O autor reconhece o risco a que se expde o militante politico de tentar
“‘modelar o passado inteiramente de acordo com a imagem do presente” ou buscar

vé-lo a luz das necessidades da politica atual. Porém, diz Kautsky (2010):

NOs, socialistas, na condicdo de marxistas, contamos, entretanto,
com uma excelente protecdo contra esses perigos na concepgao
materialista da historia, estreitamente vinculada ao nosso ponto de
vista proletario.

A concepcao tradicional da histdria focaliza os movimentos politicos
somente como a luta para implantar determinadas instituicbes
politicas — monarquia, aristocracia, democracia etc. — representadas,
por sua vez, como o resultado de aspiragbes éticas especificas.
Porém, se nesse ponto se permanece, se ndo se buscam o0s
fundamentos dessas idéias, aspiracdes e instituicbes, entdo se
pensa que elas sofrem mudancas superficiais, no correr dos séculos,
mas o nucleo permanece o mesmo; que toda a histéria é um esfor¢o
ininterrupto para alcancar a liberdade e igualdade, que enfrentam
periodicamente a opressao e a desigualdade, que nunca se realizam,
mas nunca se destroem completamente. (...)

Contréaria a essa concepcao da historia, h4 outra que ndo se satisfaz
com a consideracao das idéias histéricas, mas tenta descobrir suas
causas, que residem nos fundamentos da sociedade. Eles estéo
sempre no modo de producdo, que por sua vez depende de varios
fatores, mas, sobretudo, do nivel de desenvolvimento técnico.

(...) Ao investigarmos as relagbes econdmicas da existéncia dos
seres humanos, nos diversos periodos da histdria, libertamo-nos da
ilusdo de que as mesmas idéias, aspiracdes e instituicbes estdo
sempre a repetir-se. (p. 28)

Este método, segundo o autor, permite compreender a mudanca do
significado das palavras, assim como as ideias e instituicdes, que na aparéncia se
assemelham, podem significar coisas muito diferentes a depender das necessidades
das diferentes classes e das diferentes circunstancias historicas. Kautsky (2010, p.
29) exemplifica com as diferentes expectativas que a palavra liberdade alimentou na
histéria moderna a depender da classe que se apropriou dessa bandeira, pois para o
proletariado o significado é diferente do burgués ou o membro do Terceiro Estado
gue lutava contra o Antigo Regime.

Os trés autores acima citados (ENGELS, 1969; LUXEMBURGO, 2002;
KAUTSKY, 2010), os mais representativos do marxismo que produziram escritos
sobre o cristianismo primitivo, chegam as mesmas conclusdes no tocante ao carater
social do movimento supostamente iniciado por Jesus e desenvolvido pelo menos

nos dois primeiros séculos pelas comunidades cristas. Tratava-se, segundo eles, de
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um movimento contrario aos poderes tanto da sociedade hebraica quanto do império
romano, que se organizava em comunidades que adotavam um socialismo de
consumo onde cada novo integrante entregava seus bens para a comunidade. Esse
socialismo, conforme insistem os autores, era de consumo e nao de producgao e
justificava-se pelo carater provisério da comunidade que constituiam pelo fato de
esperarem o cumprimento da profecia de retorno do Cristo para constituir o reino de
Deus na terra. Fato que ndo deveria demorar se nos ativermos aos escritos biblicos
do Novo Testamento, sobretudo o Apocalipse de Joao.

O comunismo das primitivas comunidades cristas € evidenciado por varias
passagens evangélicas, porém nao é até hoje admitido pelo cristianismo institucional
gue se esforcou para dar um sentido simbdlico para escritos que expressavam
literalmente os fatos pertinentes aquelas comunidades. Kautsky (2010, p. 375)
refere-se as obje¢des a tese do comunismo dos primeiros cristdos citando “A.K., um
doutor em teologia” que escrevera “um artigo publicado em Die Neue Zeit, relativo
ao ‘chamado comunismo primitivo” *°. Apés apresentar varios argumentos contidos
nesse artigo, cita um trecho que para seu autor seria a grande prova de que 0s
cristdos ndo eram comunistas. Kautsky (2010) assim apresenta aquele que seria 0
principal argumento do autor do artigo:

”, o«

Ele conhece uma “razao principal” até agora “nunca apreciada”: “os
adversérios dos cristdos acusaram-nos de todas as ofensas
possiveis, mas ndo de serem comunistas. E esses opositores ndo
teriam desperdicado a oportunidade de fazer semelhante acusacao
se tivesse havido algum fundamento para ela”. (KAUTSKY, 2010,
p.377)

Contrapondo o argumento de A.K., Kautsky (2010) explica a diferenca de
atitude para com o comunismo na sociedade antiga e na contemporanea, porque
sob o capitalismo a divisdo dos bens constitui por um lado em necessidade do
desenvolvimento histérico, mas, por outro é incompativel com as necessidades
econbmicas do regime capitalista de producdo que exige, inversamente, a
concentragdo dos bens ao invés de sua divisdo. Ja na sociedade antiga

(...) A producdo em grande escala néo tinha chegado a ser a base de
todo 0 modo de producéo.

A concentracdo da rigueza em poucas maos significava entdo
gualquer coisa, menos um aumento na produtividade do trabalho e
ndo, por certo, uma base para o progresso da producdo e,

' Nesta passagem Kautsky (2010) acrescenta a seguinte nota: “Der sogenanne urckristliche

Kommunismus’, Die Neue Zeit, vol. XXVI, n® 2, p. 482" (p. 392). Quanto ao autor do artigo, Kautsky
limita-se as iniciais A.K. (p.375).
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consequentemente, do bem-estar social. Nao significava igualmente
o desenvolvimento das for¢cas produtivas, mas apenas a acumulagéo
de artigos de consumo, em tal quantidade que o individuo ndo os
podia consumir e ndo tinha outro recurso sendo 0s repartir com
outros.

Também os ricos faziam-no em larga medida e, em parte,
voluntariamente. A generosidade era considerada uma das virtudes
mais importantes na era imperial de Roma. Era um meio de ganhar
partidarios e amigos e, portanto, uma forma de aumentar o poder.
(KAUTSKY, 2010, p. 378 e 378)

A conclusdo de Kautsky (2010), é que o autor A.K. procede exatamente do
mesmo modo errdneo que exemplificamos algumas linhas atras e que consiste em
ver “o passado com os olhos da moderna sociedade capitalista e ndo com seus
préprios olhos” (p. 379).

Esse comunismo de consumo era uma consequéncia do carater
predominantemente urbano e proletario do movimento cristdo, pois ndo havia bens
de producdo para socializar, mas apenas 0s bens pessoais, os alimentos e
eventualmente a propriedade de uma casa que poderiam ser acrescidos dos ganhos
diarios dos membros da comunidade que exercessem alguma atividade
remunerada. A inspiragdo para esse comunismo proveio dos essénios que
constituiram um setor do proletariado judaico que se auto-isolava da sociedade e
formava comunidades geralmente masculinas nos arredores de Jerusalém. Nestas
comunidades adotava-se um comunismo que, segundo Kautsky

era levado até o ultimo grau, incluindo mesmo a roupa. Filon diz:
‘Nao somente seus alimentos, mas também suas roupas sao
comuns a todos. H& roupas grossas para o inverno e vestidos leves
para o verdo sendo permitido a cada um usa-las com discri¢cdo. Pois
0 que é propriedade de um pertence a todos e a propriedade de
todos pertence a cada um.” Essa gente reprovava a escraviddo. A
agricultura era sua principal ocupagdo, mas eles também
trabalhavam como artesdos. Proibiam solenemente a producéo de
artigos de luxo e armas e todo tipo de comércio. (KAUTSKY, 2010,
p.338)

O comunismo dos essénios se constituia num comunismo de producédo e nao
apenas de consumo. O modo de vida monastica que se manifestou inicialmente no
norte da Africa no século IV, momento em que o cristianismo ja havia se
descaracterizado como movimento comunista e revolucionario pelo surgimento da
Igreja Catdlica centralizada e oficializada pelo império romano, guarda similaridade

com o regime dos essénios.
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A institucionalizacdo do cristianismo no século IV com a formacgéo da Igreja
Catolica, a adocédo do canon biblico e a sua oficializagdo como religido do império
romano, foi precedida por um processo de burocratizacdo no qual os profetas e
apostolos do cristianismo primitivo foram sendo substituidos por bispos sobre os
guais a comunidade de fiéis perde totalmente o controle. Kautsky (2010, p. 451-498)
analisou longamente este processo, mas Rosa Luxemburgo dedicou atencao
especial para essa questdo num artigo quase especifico sobre as igrejas. Segundo
ela pesaram contra o socialismo das comunidades cristas dois fatores. O primeiro foi
0 crescimento do numero de cristdos. Rosa Luxemburgo analisa o impacto desse
crescimento da forma que segue:

No principio, quando os seguidores do novo Salvador constituiam um
pequeno grupo na sociedade Romana, a divisdo do peculio comum,
as refeicbes em comum e o viver debaixo do mesmo teto eram
possiveis. Mas quando o numero de cristdos se espalhou pelo
territério do Império, esta vida comunitaria dos seus partidarios
tornou-se dificil. Logo desapareceu o costume das refeicdes comuns
e a divisdo dos bens tomou um novo aspecto. (LUXEMBURGO,
2002, p. 18)

O segundo fator para a dissolu¢cdo do comunismo foi a entrada dos ricos nas
comunidades, coisa que nos seus primordios era praticamente impossivel uma vez
gue, segundo a autora, a doacgdo integral dos bens constituia pré-condicdo para
integrar a comunidade. Corrobora tal afirmacédo a passagem biblica do evangelho de
Lucas

Certo homem de posicdo perguntou-lhe: Bom Mestre, que farei para
herdar a vida eterna?

Respondeu-lhe Jesus: Por que me chamas bom? Ninguém é bom,
senao um, que é Deus.

Sabes 0os mandamentos: Nao adulteraras, ndo mataras, nao furtaras,
nao diras falso testemunho, honra a teu pai e a tua mae.

Replicou ele: Tudo isso tenho observado desde a minha juventude.
Ouvindo-o Jesus, disse-lhe: Uma coisa ainda te falta: vende tudo o
que tens, da-o aos pobres e teras um tesouro nos céus; depois, vem
e segue-me.

Mas, ouvindo ele estas palavras, ficou muito triste, porque era
riquissimo.

E Jesus, vendo-o assim triste, disse: Quéo dificilmente entrardo no
reino de Deus os que tém riquezas!

Porque é mais facil passar um camelo pelo fundo de uma agulha do
gue entrar um rico no reino de Deus.

E os que ouviram disseram: Sendo assim, quem pode ser salvo?
Mas ele respondeu: Os impossiveis dos homens sédo possiveis para
Deus.

E disse Pedro: Eis que nés deixamos nossa casa e te seguimos.
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Respondeu-lhes Jesus: Em verdade vos digo que ninguém ha que
tenha deixado casa, ou mulher, ou irméos, ou pais, ou filhos, por
causa do reino de Deus, que nao receba, no presente, muitas vezes
mais e, no mundo por vir, a vida eterna. (BIBLIA, Lucas, 18-30).

Quanto a existéncia de um Jesus historico, este fato ndo constituiu para os
autores marxistas questdo de maior relevancia, mesmo porque essa existéncia tem
sido, até o presente, impossivel de comprovar, embora existam afirmacdes em
contrario da parte de “estudiosos” cristdos. Porém, a relevancia do estudo do
cristianismo é determinada pelo carater politico e social do movimento cristdo, cuja
existéncia historica ninguém pode negar. E nesse sentido os autores marxistas séo
consensuais com relacdo a duas caracteristicas desse movimento. Primeiro, o
carater comunistas das primeiras comunidades cristds, que abordamos acima;
segundo, o carater rebelde do movimento de Jesus descrito nos evangelhos, carater
este que se perdeu no processo de institucionalizacdo do cristianismo.

Acerca do caréter rebelde do movimento de Jesus, a situacdo explosiva de
Jerusalém, assim como de toda a Judeia, ndo deixa margem a duvidas. Apesar dos
evangelhos apresentarem uma imagem dubia de Jesus, ora rebelde e ora cumpridor
das leis. A esse respeito Kautsky (2010) apresenta varios fragmentos dos
evangelhos de Mateus e de Lucas que carregam essa dubiedade. Vejamos a titulo
de exemplo, o que diz Lucas acerca da necessidade dos seguidores de Jesus
portarem armas: “Entdo lhes disse: Agora, porém, quem tem bolsa, tome-a, como
também o alforje, e o que nédo tem espada, venda a sua capa e compre uma’
(BIBLIA, Lucas, 22, 36). E mais a frente quando ja no Monte das Oliveiras se
encontram com as forcas do Estado que comparecem para executar a prisdo de
Jesus, ocorre que um de seus seguidores reage e saca sua espada ferindo um dos
soldados, e entdo Jesus diz:

Devolva a espada a seu lugar; pois todos 0s que usarem espadas,
por meio delas perecerdo. Acaso pensas que ndo posso agora orar a
meu pai e ele me daria mais de doze legibes de anjos? Como, pois,
se cumpriram as escrituras, segundo as quais assim deve suceder?
(BILBIA, Mateus, 24, 52. Apud: Kautsky, 2010, p. 407)

Acerca dessa contradicdo, comenta Kautsky:

Mas se Jesus opunha-se de principio a todo uso da for¢a, por que
pediu as espadas? Por que permitia a seus amigos usarem armas
guando iam com ele? Podemos entender essa contradigdo somente
se supusermos que a tradi¢do cristd, em sua forma originaria, devia
conter informacBes do coup d’etat, cuidadosamente planejado, em
que Jesus foi capturado, um golpe de méo que parecia oportuno
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depois de ter conseguido expulsar do Templo banqueiros e
comerciantes. Os Ultimos editores ndo puderam suprimir esse
informe, profundamente arraigado na tradicdo, em sua totalidade.
Eles mutilaram, fazendo aparecer o uso da forca como um ato dos
apostolos contra a vontade de Jesus. (2010, p. 408)

N&o ha nos trés autores marxistas aqui citados diferencas relevantes nas
suas conclusdes. A diferenca esta na abrangéncia do estudo de cada um deles.
Rosa Luxemburgo escreveu um artigo sobre a histéria da Igreja com pretensdo de
ajudar a militancia socialista a entender os posicionamentos reacionarios das igrejas
européias acerca do movimento operario e da perspectiva da revolugcéo proletaria,
Engels tratou da religido, assim como Marx, em varias passagens de obras que néo
tinham o objetivo especifico de estudar o cristianismo e somente se dedicou
especificamente a esse tema quase no fim da vida por meio de um escrito que
podemos dizer tratar-se de um artigo de contribuicdo para uma historia do
cristianismo primitivo e ndo um estudo que se pretendia acabado. Somente Karl
Kautsky se debrucou sobre essa questdo com o fim de produzir uma histéria do
cristianismo primitivo.

As conclusfes essenciais destes escritos sdo aguelas que enunciamos acima
e que dizem respeito ao carater social e politico do movimento de Jesus e das
primeiras comunidades cristas. Porém, as divergéncias que ocorreram no seio da
Internacional Socialista ou Segunda Internacional no momento da deflagracdo da
Primeira Guerra (1914/18) e os choques entre bolcheviques e mencheviques
durante a Revolugcdo Russa de 1917, colocaram Kautsky e Lé&nin em flagrante
conflito (Rosa Luxemburgo também se posicionou criticamente quanto a alguns
aspectos da politica do Partido Bolchevigue, mas acabou revendo estas criticas
antes de morrer numa prisdo na Alemanha em 1919) e, apesar de Lénin ter afirmado
gue a obra de Kautsky, particularmente A Origem do Cristianismo, permanecera

como “patriménio perduravel do proletariado”®®

, hao faltaram esforcos de outros
autores para acentuar diferencas de apreciacdo sobre aspectos secundarios do

cristianismo primitivo entre Kautsky e Engels®.

% ver o prologo de Luis Alberto Moniz Bandeira a obra de Kautsky (2010, p. 9).
L Ver o apéndice de Leandro Konder a obra de Engels (1969, p. 67).
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1.5. Pedagogia marxista e religiao

Toda pedagogia comporta e exige uma teoria da formacédo do individuo.
Embora essa preocupacdo nem sempre seja explicitada pelos fundadores das
teorias pedagogicas.

O marxismo € herdeiro da dialética historica hegeliana, do iluminismo
materialista do século XVIII e do materialismo feuerbachiano do século XIX,
constituindo-se no materialismo historico e dialético que exprime em toda a sua
filosofia uma concepcao do ser humano como individuo e como coletividade. E essa
concepcao, conforme expusemos anteriormente, se choca frontalmente com
gualquer tipo de ontologia, metafisica ou crenca religiosa, particularmente com a
concepcao judaico-crista de individuo criado por Deus.

O trabalho consiste na atividade vital humana por exceléncia porque €
responsavel pela mediacdo da relacdo do homem com a natureza para produzir a
sua subsisténcia material e viabilizar a reproducdo da espécie. Constitui uma
atividade especificamente humana e esta na origem da formacdo do carater
essencialmente social dos seres humanos, ou seja, a constituicdo histérica do
género humano.

O desenvolvimento dos componentes psicossociais que caracterizam o
homem socializado moderno, desde o pensamento elementar até o pensamento
tedrico %, desde a organizacdo em hordas até o estado burgués, desde a caca e a
coleta até a integracdo das nacdes no mercado mundial, sdo decorréncias daquele
primeiro ato histérico que foi a utilizacdo de instrumentos para funcionalizar o
trabalho como a atividade vital humana por exceléncia.

A partir do primeiro ato histérico desencadeia-se todo o processo evolutivo de
constituicdo do homem como ser social. A partir do primeiro instrumento de trabalho
a memoria historica da primitiva horda humana necessita constituir-se para assimilar
aguele fato social e transmiti-lo para as futuras geragdes. Temos entdo que a cada
novo aprimoramento técnico mais a memdria social se expande e se exercita.

Constitui uma questdo bastante intrincada a de saber como funciona a
memaoria nos animais superiores. Porém, até o presente ndo se conseguiu constatar

a existéncia de memaria social ou coletiva em nenhuma espécie. Fala-se em formas

?2 Quanto ao papel do trabalho no desenvolvimento do pensamento e do psiquismo numa perspectiva
do materialismo histérico, ver Martins (2007).
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de comunicacdo que se poderia chamar de sofisticadas entre os chipanzés, as
baleias e os golfinhos. No entanto ainda ndo se comprovou que nenhum membro
dessas espécies tenha conseguido aprender algo baseado em experiéncia alheia
transmitida pela memoria do grupo. Sabemos que entre estes animais 0s pais
ensinam os filhos a cacar e os induzem a evitar situacdes perigosas que tenham
vivenciado no passado. Porém, estas transmissdes constituem meras manifestacdes
de instintos que algumas espécies desenvolveram mais que outras, somados aos
comportamentos individuais adquiridos no processo de adaptacdo ao meio
ambiente, mas ndo um acumulo que tende a se refletir nas futuras geracdes de
modo a ensejar um processo de progressos sociais. Somente o homem deu esse
passo, por isso que somente o homem tem memdéria social, somente 0 homem faz
Histéria, somente o homem produz cultura.

A natureza humana que consiste em estabelecer e viver relacdes sociais é a
natureza do ser social e ndo do ser biolégico. Neste sentido a expressao “tudo é
histéria” constitui uma afirmacao verdadeira, embora as vezes esta expressao seja
utilizada pelos defensores do pensamento pds-moderno com o intuito de
descaracterizar o conhecimento histérico e a ciéncia da Historia.

Quando Marx afirmou que existe apenas a ciéncia da Histéria, entendemos
gue sua intencédo nao tenha sido a de negar ou diminuir a importancia dos demais
ramos da ciéncia, mas o de indicar que para 0 homem todo processo de apropriacao
do conhecimento e de objetivacdo desse conhecimento no género humano
constituia producao histérica e, portanto, objeto da Historia. Sua intengcdo com tal
afirmacdo parece-nos ter sido a de aproximar e integrar as ciéncias, ou seja, 0S
conhecimentos sistematizados a partir da delimitacdo de objetos e de métodos de
apropriacdo sao todos conhecimentos historicos, constituintes da memoria social
uma vez que a natureza existia antes da existéncia do ser humano, porém o
conhecimento dos fendmenos naturais exige a presenca do homem ja num nivel de
desenvolvimento da capacidade de abstracdo que somente o ser social possui.

A teoria materialista histérica e dialética do ser social concebe, portanto, o ser
humano como um ser em permanente transformacéo, o que atribui uma importancia
consideravel aos processos formativos. Essa relacdo entre a concepcdo de ser
humano e a capacidade humana de formar e transformar a si mesma foi sintetizada

por Gramsci da seguinte forma:
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Observando ainda melhor, a propria pergunta “o que € o homem” néo
€ uma pergunta abstrata ou “objetiva”. Ela nasce do fato de termos
refletido sobre nés mesmos e sobre 0s outros; e de querermos saber,
de acordo com o que vimos e refletimos, aquilo que somos, aquilo
gue podemos ser, se realmente — e dentro de que limites — somos
“criadores de nés mesmos”, da nossa vida, do nosso destino. E nés
queremos saber isto “hoje”, nas condi¢des de hoje, da vida “de hoje”,
e ndo de uma vida qualquer e de um homem qualquer. (Gramsci,
1981, p.38)

A concepgdo marxista do ser humano remete, portanto, a necessidade de
uma teoria sobre a formagé&o do ser humano, ou seja, uma pedagogia.

Para entendermos essa necessidade de uma pedagogia marxista torna-se
importante estudar as teorias pedagdgicas em seus fundamentos, suas proposicoes
e sua histéria. No que se refere a histéria das idéias pedagogicas no Brasil, esse
estudo foi realizado por Saviani (2008)

As obras de Saviani sdo uma referéncia, no Brasil, para a corrente conhecida
como pedagogia historico-critica, que procura desenvolver a perspectiva pedagdgica
marxista. Pautados pelo principio de que a educacédo em geral e a educacédo escolar
em especial podem contribuir para a superacao da sociedade capitalista por meio da
socializacdo do conhecimento em suas formas mais desenvolvidas, os educadores
gue defendem a pedagogia histérico-critica ndo podem, em nossa opinido, omitirem-
se sobre o tema da religido e do ensino religioso, sob pena de contradizerem 0s
pressupostos fundamentais dessa pedagogia.

Sem desconsiderar o carater contraditorio, heterogéneo e néo linear do
desenvolvimento do conhecimento, entendemos que em termos do processo
histérico mais amplo é legitimo falarmos em desenvolvimento e acumulo. Uma
pedagogia marxista, nesse sentido, trabalha com o principio marxiano de que o mais
desenvolvido € a chave para a compreensdao do menos desenvolvido e ndo o
contrario (Duarte, 2003b, 45). Por outro lado, na medida em que o progresso do
conhecimento humano, bem como o enriquecimento material e cultural da sociedade
humana, néo resulte em socializacdo, mas em apropriacao individual, em virtude do
regime da propriedade privada impor a sobreposi¢cao dos interesses privados em
detrimento dos interesses coletivos, a pedagogia marxista deve levar em conta esta
peculiaridade da sociedade de classes ao objetivar a desmistificacdo dos
argumentos ideoldgicos que apresentam as relagdes sociais como harmoénicas e as
instituicbes sociais como produtos de pactos ou consensos entre os homens do

passado. Essa desmistificacdo implica em afirmar o carater dialético do
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desenvolvimento historico que opera por superacdo e nao por aperfeicoamento ou
aprimoramento das instituicdes herdadas.

Quanto as perspectivas e possibilidades de uma pedagogia marxista, Duarte
(1993) trata da questdo defendendo a socializacdo do conhecimento e a superacéo
da alienacgao ao afirmar a categoria “individuo para-si” conforme segue:

Meu objetivo, ao defender a importancia da categoria de individuo
para-si, enquanto uma das categorias de uma concepcao histérico-
social da individualidade humana, pode ser sintetizado em dois
momentos. Em primeiro lugar, pretendo que essa categoria possa
ser ponto de referéncia para que as analises da formacdo da
individualidade humana, sob as relagdes sociais de dominagéo, ndo
se restrinjam & necessaria, porém insuficiente, caracterizacdo das
formas alienadas de individualidade, mas situem essa caracterizacao
no interior de uma abordagem mais ampla (fundamentada na relagéo
entre objetivagdo e apropriacdo e na relagdo entre humanizagéo e
alienacdo) do vir-a-ser possivel da individualidade. Em segundo
lugar, espero que a compreensdo dessa categoria contribua para a
construcdo da Pedagogia Historico-Critica, enquanto uma Pedagogia
que se dirija aos individuos reais ndo apenas no que diz respeito ao
que eles sdo, mas principalmente aquilo que eles podem vir a ser.
(DUARTE, 1993, p. 203 e 204)

A Pedagogia Historico-Critica, conforme concebida em suas linhas principais
por Dermeval Saviani e desenvolvida por varios outros educadores, é a pedagogia
marxista que temos aqui defendido. Seus pressupostos socio-histéricos e filosoficos
superam, segundo Duarte (1993, p. 204-206), a classica contraposicdo entre as
pedagogias da esséncia e as pedagogias da existéncia por ser, por um lado, a
afirmacéo de uma esséncia historica do individuo e, por outro, da necessidade de
tomar como ponto de partida para a educacao a condicao alienada de existéncia do
individuo. Portanto, € a afirmacdo de uma esséncia e de uma existéncia humanas
histéricas e ndo fora da histérica como esséncia transcendental ou como existéncia
dada.

A reflexdo sobre a educacdo que aqui esbocamos tem o objetivo de
demonstrar a contraposicdo entre o marxismo e a religido também no campo
educacional, uma vez que a educacao religiosa consiste na educacdo para uma
esséncia idealizada na crenca de que somos criaturas de Deus, apesar dos esforcos
gue os defensores do ensino religioso nas escolas publicas tem feito no sentido de
aproximar as “necessidades” de educagao da esséncia religiosa com as questdes da

existéncia social.
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2. CONTEXTO E CRISE DO PENSAMENTO MODERNO

A filosofia, assim como outras formas de expressdo das objetivacbes
superiores do género humano tais como a ciéncia, a arte, a politica e o direito, nao
se dissocia das condi¢cdes materiais de existéncia da sociedade. Na perspectiva do
materialismo historico, estas manifestacdées do conhecimento humano constituem
como que uma superestrutura da sociedade. A base sobre a qual se assenta esta
superestrutura é determinada pelas condicbes materiais de existéncia. A producao
intelectual de uma época sustenta-se, por um lado, no nivel geral de
desenvolvimento do conhecimento humano da época precedente e, por outro lado, é
determinada pelo nivel de desenvolvimento das forcas produtivas e das relacdes
estabelecidas entre as classes sociais existentes na sociedade da época em
guestdo. Por isso, deve ser interpretada no seu contexto historico.

Porém, € importante reter que os diferentes niveis do conhecimento néo
expressam diretamente as condicdes de existéncia e as relagcdes sociais, pois
constituem objeto de mediacdes caracteristicas destas manifestacbes e ndo uma
reproducao direta das mesmas.

Pela natureza do objeto de estudo desta tese nossa andlise aproxima-se do
campo filoséfico, o que exige uma visao critica do percurso da filosofia na sociedade
burguesa. Tomaremos como referéncia a distincao feita por Lukacs (1979) entre a
fase classica da filosofia burguesa e a de sua crise que corresponde a fase
imperialista do capitalismo. Essa crise teria permanecido latente até 1918 a partir de
guando teria assumido formas explicitas.

Em sua fase classica a filosofia burguesa contribuiu para o progresso social
pois a atividade dos intelectuais vinculava-se ao papel revolucionario que a
burguesia desempenhava:

Os pensadores desta época tem ao mesmo tempo um sentido sutil e
robusto da realidade, e seus proprios erros dependem da histéria
mundial, porque sado oriundos de ilusdes herdicas que correspondem
a necessidades histéricas (LUKACS, 1979b, p. 32)

Na fase imperialista, com a burguesia deixando de ser classe revolucionaria,
a filosofia afasta-se do enfrentamento das grandes questfes sociais, politicas e
econbmicas, deixa, no plano ontologico, de buscar corajosamente as respostas as

grandes questbes da humanidade e, correspondentemente, no plano gnosiolégico,
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passa a negar a possibilidade de conhecimento efetivo dos processos essenciais da
realidade social. Refugia-se no papel de cuidar para que

(...) ninguém ultrapasse os limites definidos pelas ciéncias e para que
ninguém ouse tirar das ciéncias econdmicas e sociais conclusdes
gue poderiam desacreditar o regime. No mesmo sentido, o
agnosticismo proibe-nos de explorar as descobertas das ciéncias
naturais contrarias aos dogmas religiosos. Esta filosofia repudia por
principio todas as pesquisas que tendem a elaborar uma concepc¢éo
coerente do mundo, pois uma visdo de conjunto definiria os limites
tracados pela ciéncia, que considera autoridade suprema. (LUKACS,
1979b, p. 34)

Dessa maneira a filosofia constituiu-se em reflexo do processo de
generalizacao do fetichismo nas relagbes sociais do capitalismo imperialista.

Lukacs assinala nesse seu estudo que a evolucdo histérica da filosofia na
sociedade burguesa mostra-se um tanto diferente de outros campos da producdo
intelectual como as ciéncias naturais e a literatura, nas quais a obra de um
intelectual pode refletir a realidade de forma mais ou menos fiel e aprofundada,
mesmo que a ideologia assumida por esse intelectual seja idealista e reacionaria. No
caso da filosofia, afirma Lukacs, isso ndo é possivel dada a natureza da reflexdo
filosofica “que tem por objeto as questbes ultimas da existéncia e do conhecimento:
isto é, a concepcao do préprio mundo, sob suas formas abstratas e gerais” (1979b,
p. 30). Nesse sentido pode-se afirmar que a filosofia expressa de maneira mais
direta a decadéncia ideologica da burguesia imperialista.

A partir desse entendimento, buscamos proceder a uma contextualizacdo da
chamada filosofia moderna desde a fase de sua afirmacdo como filosofia burguesa
nos séculos XVII e XVIII até o periodo de sua descaracterizacdo ou decadéncia no
século XX.

Nosso objetivo no presente capitulo é contextualizar o pensamento moderno
e sua crise aparando o terreno para desenvolvermos a critica do pensamento pés-

moderno no capitulo seguinte.

2.1 Contexto do pensamento moderno

O pensamento moderno esta associado a um conjunto de caracteristicas que
nos remetem ao iluminismo de meados do século XVIIl. No entanto, o termo
moderno, bem como algumas de suas caracteristicas ou preocupacoes, tem origem

bem mais antiga. Segundo Harvey (2007), Jirgen Habermas chama de “projeto da
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modernidade” aquele esforco intelectual “para desenvolver a ciéncia objetiva, a
moralidade e as leis universais e a arte autbnoma nos termos da proépria légica
interna destas” (p. 23). As decorréncias desse esforco deveriam reverter na
resolucdo dos problemas associados a subsisténcia material, na racionalizagdo da
organizacao social e do proprio pensamento possibilitando a libertacdo com relacéo
aos mitos, preconceitos e supersticoes e também com relacdo as formas arbitrarias
de poder. Numa palavra: a emancipa¢ado humana por meio do conhecimento.

A despeito das criticas daqueles que imputam ao projeto de modernidade a
responsabilidade tanto pela néo realizacdo da emancipacdo almejada como pelos
fatos catastréficos que marcaram o século XX, principalmente as duas guerras
mundiais, mas também outros fatos como a destruicdo ambiental, Habermas
continua a apoiar 0os pressupostos do projeto iluminista,

(...) se bem que com forte dose de ceticismo quanto as suas metas,
muita angustia quanto a relacdo entre meios e fins e certo
pessimismo no tocante a possibilidade de realizar tal projeto nas
condicBes econdmicas e politicas contemporaneas. (HARVEY, 2007,

p. 24)

Conforme expressamos no capitulo primeiro, o materialismo historico e
dialético constitui 0 nosso referencial teorico. Nesse sentido reafirmamos a classica
posicdo de Marx segundo a qual as expressdes da consciéncia social que se
manifestam no ambito da superestrutura, sdo determinadas em ultima instancia pela
infraestrutura econdmica da sociedade (as relagbes de producdo e de troca, as
formas de propriedade dos meios de producdo e o nivel do desenvolvimento das

forcas produtivas sociais), conforme a citagdo que segue:

(...) na producéo social da prépria existéncia, os homens entram em
relagbes determinadas, necessérias, independentes de sua vontade;
estas relacdes de producdo correspondem a um grau determinado
de desenvolvimento de suas for¢cas produtivas materiais. A totalidade
destas relagbes de producdo constitui a estrutura econdbmica da
sociedade, a base real sobre a qual se eleva uma superestrutura
juridica e politca e a qual correspondem formas sociais
determinadas de consciéncia. O modo de producédo da vida material
condiciona o processo de vida social, politica e intelectual. Nao é a
consciéncia dos homens que determina o seu ser; ao contrario, € o
seu ser social que determina a sua consciéncia. (MARX, 1982, p.
233)

Uma vez feita tal consideracdo acerca do método, torna-se pertinente uma
analise, mesmo que breve, das alteracbes na estrutura econémica da sociedade

européia desde os séculos finais da Idade Média até a revolugdo industrial do século
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XVIII e das implicacbes politicas destas alteracbes para atingirmos melhor
entendimento do desenvolvimento do pensamento moderno.

No final da Idade Média, em decorréncia do crescimento do comércio e das
cidades, as relagbes feudais (serviddo do trabalho, propriedade senhorial e as
relacfes hierarquicas no seio da nobreza) foram sendo gradualmente substituidas
por relagbes capitalistas, primeiro nas cidades — com o desenvolvimento da industria
inicialmente artesanal e depois manufatureira para fins de comércio — e depois no
campo, onde a terra foi convertida de posse de um camponés e dominio de um
senhor em uma propriedade privada. O aumento da circulagdo monetaria levou a
gue os nobres feudais impusessem o0 pagamento em dinheiro de obrigacdes servis
anteriormente pagas com servicos ou produtos. Na Inglaterra a criacdo de ovelhas
foi estimulada pela procura de |a pelas manufaturas flamengas e a exportacéo
crescente desse produto levou a que os senhores cercassem 0s pastos de seu
dominio, que pela tradicdo eram terras de uso comum, impedindo, desse modo, a
utilizacdo destes pelos seus servos (MARX, 1980, p. 831-850). As leis dos
cercamentos deram ganho de causa a nobreza e constituiram-se num momento
significativo da transicdo feudo-capitalista porque contribuiram para liberar um
contingente de mao-de-obra excedente dos campos para as cidades, sem
precedentes até entdo na histdria européia, que, aliado a outros fatores, possibilitou
0 pioneirismo inglés na revolucdo industrial. Nesse processo de transicdo das
relacbes feudais para as relacbes capitalistas afirmou-se uma classe social
proprietaria dos meios de producdo que a cada passo de seu desenvolvimento
histérico necessitava ora de negociar com a nobreza ou com a realeza, ora de se
conflitar com as velhas ordens privilegiadas para romper grilhdes que seriam
insuperaveis pela via pacifica. Esse processo de transi¢do acirrou a luta de classes
entre burguesia e nobreza e teve como expressdo maxima a Revolucao Francesa de
1789, cujas consequéncias marcaram a histéria mundial no século seguinte

O desenvolvimento de uma filosofia moderna, que se explica pelo contexto de
formacdo da classe burguesa, instrumentalizou a luta dessa classe social pelas
transformacdes contra as ordens reacionarias do Antigo Regime (a nobreza e o
clero). O iluminismo foi o apice dessa filosofia moderna e manifestou-se justamente
no momento em que as possibilidades de conciliagdo entre os interesses da
burguesia e das ordens entdo privilegiadas ndo mais existiam. Ele forneceu os

fundamentos teorico-filosoficos, ou seja, a municao ideoldgica para que a burguesia
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liderasse as acdes revolucionarias populares ao empunhar as bandeiras do conjunto
das classes oprimidas sintetizadas na formula “liberdade, igualdade e fraternidade”.
Da Revolucéo Francesa no final do século XVIII até as guerras napolebnicas,
a emergente burguesia expressou em suas ag¢fes politicas suas possibilidades
revolucionarias e garantiu para si a conquista do poder de Estado juntamente com a
forma de propriedade que Ihe convinha. As conquistas do exército francés nas
guerras napolebnicas impuseram a forma da propriedade burguesa — a propriedade
privada — removendo os empecilhos juridicos ao pleno desenvolvimento das
relacdes capitalistas de producao, situacdo que nao foi alterada nem mesmo depois
das derrotas militares francesas de 1812 a 1814 e do Congresso de Viena de 1815%
que tentou, sem éxito, restabelecer a velha ordem politica e juridica anterior a
Revolucdo. Até este momento a burguesia cumpria um papel historicamente
progressista e a filosofia da época expressava a aspiracdo e a necessidade de
progresso do espirito humano, porque ainda ndo havia se manifestado a contradigdo

entre os interesses particulares da burguesia com os da sociedade.

2.2 O esgotamento do potencial revolucionario da burguesia e a decadéncia
ideoldgica

ApoOs o fracasso da politica contra-revolucionaria do Congresso de Viena e a
consolidacdo da ordem burguesa ?*, estouram as revolucées liberais das décadas de
1820 e 1830. Para Lukacs, 1830 constitui um marco do inicio da virada no
comportamento da burguesia que manifesta, por sua vez, o inicio de uma virada na
filosofia burguesa que vai se acentuar durante as revolucdes de 1848 (LUKACS,
1979b, p. 32).

O historiador Eric Hobsbawn indica que

20 Congresso de Viena de 1815 foi a reunido das monarquias européias que haviam sido
derrotadas por Napoledo Bonaparte a frente do estado francés em vias de formagdo de um império
continental europeu no inicio do século XIX. Estas monarquias foram despojadas dos seus
respectivos tronos ou submeteram-se a politica imperialista francesa. Naquele contexto o exército
francés de Napoledo representava os interesses historicos da burguesia ascendente enquanto que as
monarquias representavam os interesses das ordens privilegiadas (a nobreza e o clero).

** Neste congresso deliberou-se pela restauragdo das antigas monarquias e pela anulagdo das
anexacOes e alteracdes geopoliticas ocorridas durante as guerras napolebnicas. Formou-se uma
articulagdo que se pretendia permanente entre as monarquias denominada “Santa Alianga” cujo
objetivo era implementar as resolu¢cdes do Congresso de Viena e coibir novos movimentos
revolucionarios, porém o processo de independéncia das coldnias americanas ja estava em curso e
0s interesses ingleses no sentido de relacionar-se com 0s novos estados surgidos na América
levaram a Inglaterra a retirar-se da alianga acarretando o seu esvaziamento.
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(...) este ano determina o inicio daquelas décadas de crise no
desenvolvimento da nova sociedade que se concluem com a derrota
das revolucdes de 1848 e com o gigantesco salto econémico depois
de 1851. (HOBSBAWN, 1989, p. 130)

A divisdo entre girondinos e jacobinos que havia se expressado no curso da
Revolucéo Francesa de 1789 inspirou a divisdo politica no seio da burguesia entre
“liberais moderados” e “democracia radical”, sendo que os socialistas expressavam
os interesses, em termos sociais, “dos ‘trabalhadores pobres’ ou das novas classes
operarias industriais” (HOBSBAWN, 1989, p. 130) em oposi¢cao aos dois modelos
burgueses. Lukacs expressa posi¢cao similar ao escrever que “liberais e democratas
separam-se e terminam por se voltar uns contra os outros: o liberalismo se
transforma em um ‘liberalismo nacional’ de carater conservador’ (LUKACS, 1979b,
p. 33)

O modelo liberal moderado, com o sistema britanico de voto censitario (de
acordo com a propriedade individual) que fundava “um sistema parlamentar de
qualificacdo por propriedade, e, portanto oligarquico, (...) tornou-se o tipo padréo de
constituicio na Franca, na Gra-Bretanha e na Bélgica depois 1830-32”
(HOBSBAWN, 1989, p. 131) e constituiu-se na forma de estado capaz de
administrar politica e juridicamente as relagfes entre as classes sociais do ponto de
vista da classe burguesa. E a filosofia expressara inevitavelmente esta nova
situacao.

A filosofia deste periodo constitui reflexo exato, no plano do
pensamento, do compromisso social. Renuncia a missdo de dar
resposta as Ultimas questdes do espirito. No plano da teoria do
conhecimento, esta teoria se manifesta pelo agnosticismo, o qual
pretende que ndo podemos nada saber da esséncia verdadeira do
mundo e da realidade e que este conhecimento nédo teria, alias,
nenhuma utilidade para nés. (LUKACS, 1979, p. 33).

Como assinalamos na introducdo deste capitulo, Lukacs explica que esta
nova filosofia limita-se a tarefa de zelar pela observancia das fronteiras entre as
ciéncias especializadas que instrumentalizam o desenvolvimento do capitalismo.
Segundo o mesmo Lukéacs (1979, p. 34) esta filosofia se apresenta geralmente com
0s tracos do neokantismo e do positivismo e entendemos que no momento da virada
do pensamento burgués o positivismo expressou mais direta e abertamente as
posi¢coes da burguesia.

A filosofia positiva de Auguste Comte expressou a vontade da classe

burguesa de colocar um fim na Histdria declarando que a sociedade atingira o status
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almejado pela filosofia iluminista. Comte produziu, na década de 1840, uma sintese
do pensamento de varios filésofos modernos adotando um método cientifico
naturalista e empirista no trato da sociedade e fundando a sociologia como
disciplina. Formulou a Lei dos trés estados segundo a qual a sociedade humana
havia cumprido inicialmente um estagio teolégico, em que as explicacbes eram
pautadas pelas crencas religiosas, depois um estado metafisico e agora vivia o
estado positivo, 0 qual seria marcado pela consciéncia e pautado no conhecimento
cientifico entendido por Comte como um conhecimento neutro, isto é, despido de
qualquer ideologia. Frente a essa constatacdo o ideal de progresso deveria
acompanhar-se do ideal de ordem, afirmando desse modo que a ciéncia positiva da
sociedade consistia em buscar o aprimoramento da organizacdo social pelo
aperfeicoamento do Estado, combatendo os elementos de crise social como males
patoldgicos.

Portanto, se o pensamento iluminista estd ligado a fase revolucionaria da
burguesia, 0 positivismo expressa outro momento historico dessa classe social, um
momento no qual os interesses burgueses ndo mais favoreciam as transformacdes
sociais radicais. ldentificar, sem maiores cuidados, iluminismo e positivismo, é nao
levar em conta os diferentes momentos histéricos do pensamento burgués.

Do final século XVIII até a metade do século XIX o processo de mecanizagado
da industria avancou primeiramente na Inglaterra e depois noutros paises europeus,
nos Estados Unidos e no Japéao. O tipo de industria que surge nesse novo contexto
acentua a divisdo do trabalho ja existente nas manufaturas e completa a separacéo
entre o produtor direto, ou operério fabril, e os meios de producédo, processo este
iniciado na fase da acumulacdo primitiva do capital que impulsionou o
assalariamento do trabalho (MARX, 1985, tomo Il, p. 262). A fabrica, a industria
moderna resultante da mecanizacdo, volta-se exclusivamente para a producdo de
mercadorias, sendo que ao trabalhador - uma vez alienado dos meios e do resultado
da producéo - resta apenas sua forca de trabalho que também acaba resultando
numa mercadoria sujeita a um mercado de trabalho, portanto as condicbes de
compra e venda como qualquer outra mercadoria, ressaltando que se por um lado a
forca de trabalho sob o capitalismo converte-se numa mercadoria porque esta
sujeita ao mercado de trabalho, por outro o trabalho destaca-se no mundo das
mercadorias na medida em que tem uma especificidade: € a Unica mercadoria capaz

de gerar valor.
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As condicdes de existéncia dos primeiros trabalhadores fabris no inicio da
revolucdo industrial foram determinantes para produzir a oposicdo destes a nova
forma de organizacdo da producdo e do trabalho. Sobre as disparidades criadas
pelo novo modo de produgcédo na Inglaterra no contexto da revolugéo industrial
escreveu Leo Huberman em seu famoso estudo Historia da Riqueza do Homem:

Se um marciano tivesse caido naquela ocupada ilha da Inglaterra
teria considerado loucos todos os habitantes da Terra. Pois teria visto
de um lado a grande massa do povo trabalhando duramente,
voltando a noite para os miseraveis e doentios buracos onde
moravam, que ndo serviam nem para porcos; de outro lado, algumas
pessoas que nunca sujaram as maos com o trabalho, mas nao
obstante faziam leis que governavam as massas e viviam como reis,
cada qual num palécio individual. (HUBERMAN, 1982, p. 188)

As condicdes de trabalho dos operarios ingleses eram das mais deploraveis
possiveis. As jornadas diarias de trabalho se estendiam comumente até dezesseis
horas podendo chegar até dezoito horas diarias de segunda-feira a sabado. O
trabalho do operéario adulto era desvalorizado pela desqualificacdo decorrente da
mecanizacdo, pois a cada nova maquina que chegava num estabelecimento
industrial, varios operarios eram desempregados para cederem lugar a inovacao.
Por outro lado, desvalorizavam-se também o trabalho e o produto dos antigos
artesdos que em suas oficinas tentavam resistir concorrendo em condigdes
desiguais com as fabricas. Um resultado quase imediato da invencdo das maquinas
foi 0 movimento de quebra de maquinas que se manifestou no final do século XVIII,
mas que ganhou corpo como movimento de massas a partir de 1811 na Inglaterra.
Os “ludistas” (alusdo a Ned Ludor, lider desse movimento e também conhecido
como “King Ludor”) manifestaram-se com grande impeto por dois anos em diferentes
cidades industriais da Inglaterra entoando cancfes como esta:

De pé ficaremos todos

E com firmeza juramos

Quebrar tesouras e valvulas

E pér fogo as fabricas daninhas (HUBERMAN, 1982, p. 198)

Podemos dizer que o ludismo foi a primeira manifestacdo de um movimento
operério. Este tipo de manifestacdo retrocedeu, mas nao desapareceu totalmente
mesmo apoés ter sido aprovada pelo Parlamento Inglés, em 1812, a pena de morte
para os ludistas, uma reacdo que foi respaldada por uma ampla mobilizacdo da

burguesia industrial, mas ndo sem contradi¢cdes, conforme registrou Huberman:
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(...) antes da aprovacdo da lei, durante os debates, um membro da
Céamara dos Lordes fez seu discurso inaugural opondo-se a medida.
Lembrou aos legisladores que a causa da destruicdo das maquinas
fora a destruicdo dos homens: “Mas embora devamos admitir que
esse mal existe em proporcdes alarmantes, ndo podemos negar que
surgiu de circunstancias provocadas pela miséria sem paralelo. A
perseveranca desses miseraveis em suas atitudes mostra que
apenas a caréncia absoluta poderia ter levado um grupo de pessoas,
antes honestas e industriosas, a cometer excessos tao prejudiciais a
si, a suas familias e a comunidade (...). Na ingenuidade de seus
coracOes acreditaram que a manutencédo e o bem-estar dos pobres
industriosos eram questdes mais importantes do que o
enriguecimento de algumas pessoas por quaisquer melhoramentos
nos instrumentos do comércio, que lancavam os trabalhadores no
desemprego e tornavam desnecessario o seu uso (...) “Chamais a
esses homens de horda, desesperada, perigosa e ignorante (...).
Estaremos conscientes de nossas obrigagbes para com essa horda?
E a horda que trabalha nossos campos, serve em nossas casas —
gue constitui vossa marinha e vosso exército, que vos permitiu
desafiar a todo mundo e pode também desafiar-vos, quando a
negligéncia e a calamidade a tiverem levado ao desespero”

O nome do homem que fez esse discurso, a 27 de fevereiro de 1812,
€ conhecido dos leitores. Foi Lord Byron. (1982, p. 198 e 199).

O trabalho do operario era desvalorizado pela mecanizacdo, mas também
pela concorréncia com outros operarios e principalmente pelo artificio dos burgueses
de empregarem forca de trabalho feminina e infantil nas suas industrias.

Quanto ao trabalho infantil Leo Huberman registra

Perante uma comissdo do Parlamento em 1816, o Sr. John Moss,
antigo capataz de aprendizes numa fébrica de tecidos de algodéao,
prestou o seguinte depoimento sobre criangas obrigadas ao trabalho
fabril:

“Eram aprendizes 6rfaos? — Todos aprendizes orfaos.

‘E com que idade eram admitidos? — Os que vinham de Londres
tinham entre 7 e 11 anos. Os que vinham de Liverpool tinham 8 a 15
anos.

“Até que idade eram aprendizes? — Até 21 anos.

“Qual o horario de trabalho? — De 5 da manhd até 8 da noite.

“Quinze horas diarias era um horario normal? — Sim.

“‘Quando as fabricas paravam para reparos ou falta de algodéo,
tinham as criangas, posteriormente, de trabalhar mais para recuperar
o tempo parado? — Sim.

“As criangas ficavam de pé ou sentadas para trabalhar? — De pé.
“Durante todo o tempo? — Sim.

‘Havia cadeiras na fabrica? — N&o. Encontrei com frequéncia
criancas pelo chdo, muito depois da hora em que deveriam estar
dormindo.

‘Havia acidentes nas maquinas com as criangas? — Muito
frequentemente.” (1982, p. 191).

Se por um lado o ludismo foi a primeira manifestacdo do movimento operario,

por outro se tratou de um movimento espontaneo e anarquico, tanto na sua forma de
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organizacdo quanto pela auséncia de perspectiva de continuidade uma vez que
expressava uma vontade utépica de volta ao passado pré-industrial. Quanto as
manifestacfes operarias contrarias as maquinas, Marx antecipa em O Capital:

Era mister tempo e experiéncia para o trabalhador aprender a
distinguir a maquinaria de sua aplicacéo capitalista e atacar ndo os
meios materiais de producdo, mas a forma social em que sédo
explorados. (1980, p. 490-491)

Mais de duas décadas depois do arrefecimento do ludismo, surge a primeira
manifestacdo organizada do movimento operario inglés, o cartismo — assim
denominado por ter-se organizado em torno da Carta ao Povo e ao Parlamento da
Inglaterra. Esse movimento levantou as principais reivindicacdes operarias quanto a
limitacdo da durag&o da jornada, do trabalho infantil e do trabalho feminino, quanto
ao salario etc. Em sintese: o trabalho fabril deveria ser regulamentado por leis
nacionais aprovadas pelo Parlamento. Porém, o Parlamento era composto por
proprietarios e ndo por trabalhadores, porque estes ndo tinham direito de voto.
Nesse sentido, a reivindicacdo do sufragio universal ganhou corpo e passou a ser a
reivindicacdo primeira do movimento cartista.

Na Europa continental o ano de 1848 foi marcado pela chamada “Primavera
dos Povos”. Essa explosdo revolucionaria colocava no centro questdes nao
resolvidas no periodo precedente. Se por um lado a alta burguesia estava
acomodada na Franca ao liberalismo moderado da monarquia constitucional de Luis
Felipe, por outro a pequena burguesia encontrava-se insatisfeita e avancava as
bandeiras de democracia radical. Além disso, na Alemanha e na Italia a monarquia
constitucional sequer havia sido conquistada.

A burguesia revolucionaria expressava a vontade de moldar o Estado as
formas da democracia radical cujas solu¢cbes para administrar as relacbes entre as
classes diferiam do liberalismo moderado. Segundo Hobsbawn (1989), constituia
“seu ideal politico uma republica democratica com uma inclinagéo para o ‘estado de
bem-estar’ e alguma animosidade em relagdo aos ricos” (p. 131).

A Franca retomou a forma republicana enquanto que na ltalia e na Alemanha
desenrolaram-se, sob a inspiracdo do nacionalismo, as lutas pela unificacédo politica
para consolidar o almejado estado nacional, o mercado interno do capital nacional.
Porém, a entrada em cena do proletariado, pela primeira vez manifestando-se
abertamente na cena politica nacional e disputando a hegemonia politica com a
burguesia, levou a que os partidos burgueses radicais retrocedessem nos projetos
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iniciais por temor ao movimento do proletariado. Na Franca massacraram 0
movimento operario com centenas de mortes e milhares de deportacdes abrindo o
caminho para que Luis Bonaparte (sobrinho do grande Napoledo) negasse as
conquistas politicas democraticas ao estabelecer um poder monarquico imperial tal
como acontecera com seu tio. Italia e Alemanha ndo concluiram o processo de
unificacdo porque a burguesia apostou na negociacdo com a monarquia para nao ter
gue se apoiar no movimento operario e popular.

Para Marx, as décadas posteriores a 1848, momento o partir do qual o
proletariado torna-se uma realidade politica internacional, assistiram ao franco
desenvolvimento da decadéncia ideolégica que ja havia principiado nas décadas
anteriores.

Segundo Marx este foi 0 momento em que a burguesia consolidou
seu poder no plano politico e que marca, simultaneamente, a entrada
do proletariado na cena politica dos principais paises europeus
apresentando projetos, mesmo que a primeira vista confusos, que
colocavam a necessidade de dar continuidade no plano social aos
avancos que a burguesia tinha conquistado com a Revolucdo
Francesa no plano juridico, ou seja, a igualdade perante a lei ndo
garantia a igualdade de fato, o direito a propriedade ndo garantia o
acesso indistinto a ela. No contexto de 1848 a burguesia ndo mais
necessitava da revolucdo e muito menos do apoio das classes
populares para exercer sua dominacao. Para Marx, assim como para
Lukacs, a burguesia ja havia cumprido seu papel histérico
revoluciondrio e principiava a transformar-se de alavanca em ferrolho
do desenvolvimento histérico. (DERISSO, 2010, p. 55)

A partir de entdo os ideblogos da burguesia deixam de aspirar ao pleno
desenvolvimento do conhecimento cientifico e ao conhecimento das verdades da
natureza e da sociedade, que aspiraram no momento precedente, para
transformarem-se em apologistas da sociedade capitalista.

Lukacs indica que Marx criticou, exaustiva e definitivamente, essa mudanca
de orientacdo em todos os campos - mas, sobretudo nas chamadas ciéncias
humanas —, e utiliza essa critica marxiana como ponto de partida para analisar a
manifestacdo da “decadéncia” nas diferentes areas das ciéncias sociais e na
literatura. A diferenca entre a época precedente e a posterior as revolu¢des de 1848
estd no fato de que “os idedlogos anteriores forneceram uma resposta sincera e
cientifica (...) ao passo que a decadéncia foge covardemente da expressdo da
realidade” (LUKACS, 1992, p. 120).
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As questbes fundamentais da “decadéncia ideolégica”, de acordo com a
analise marxista de Lukacs, sdo respostas aos problemas colocados pelo
desenvolvimento social do capitalismo, dos quais merece destaque a intensificagao
da diviséo social do trabalho na era burguesa. Essa especializagcdo, combinada com
a nova postura dos ideologos burgueses frente ao movimento operario em
ascenséao, ocasiona mudancas metodologicas nas ciéncias sociais com as seguintes
implicagbes: a sociologia transforma-se numa ciéncia autbnoma que foge da
necessidade de estudar as relagdes sociais a partir da economia para nao
desembocar na luta de classes, substituindo “a investigacdo das reais conexdes
causais na vida social por analises formalistas e vazios raciocinios légicos” (1982, p.
122); a economia foge da analise do processo geral da producao e reproducado para
fixar-se na analise dos fenbmenos superficiais da circulacdo, tomados isoladamente;
e a histéria passa a expor a “unicidade” do curso histérico, sem levar em
consideracao as leis da vida social (p. 123). No plano da filosofia desenvolve-se o
irracionalismo (de Nietzsche ao fascismo) que “apela (...) aos piores instintos
humanos, as reservas de animalidade e de bestialidade que necessariamente se
acumulam no homem em regime capitalista” (p. 127).

Acerca da importancia do conceito de decadéncia ideol6gica, Pinassi (2009,
p.16) indica ser este “um dos mais férteis instrumentos da ciéncia marxiana da
histéria”. Quanto ao momento histérico em que se processa o fendmeno da
decadéncia ideologica a citagcdo da autora em questdo que ora reproduzimos
corrobora a analise que apresentamos nos paragrafos anteriores:

Para Marx e também para Lukacs, o momento predominante ao
conceito de decadéncia ideoldgica coincide com a conclusdo dos
esforcos revolucionarios da burguesia e o inicio da sua hegemonia,
da sua localizagdo no comando da estrutura do capital. Nessa

s

medida, o sentido da decadéncia ideoldogica é a contraface -
absolutamente necesséaria — do brutal desenvolvimento material e
tecnologico deflagrado a partir dai (...) (PINASSI, 2009, p. 16).

Conclui-se, portanto, que a preocupacdo da burguesia passa a ser
exclusivamente a de reproducdo do sistema de exploracdo baseado na propriedade
privada e no lucro do capital e a oposicao pratica ou ideoldgica que o proletariado
possa desenvolver contra esse sistema encontra resposta na ideologia apologética.

A caracterizacdo de Habermas de que a modernidade é um projeto
incompleto (HARVEY, 2007, p. 23) estd ancorada no fato de que a burguesia
abandonou o projeto iluminista assim que consolidou a conquista do poder de
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Estado e ndo mais necessitou das classes populares para sustentar sua luta contra
0 Antigo Regime.

As condicbes materiais para a realizacdo do socialismo foram dadas pela
revolucao industrial, pela grande industria, porém as condi¢des politicas constituiram
importante fator para a elaboracédo da teoria do socialismo cientifico por Marx e
Engels e para a adeséo dessa teoria pelos setores mais avancados e conscientes
do movimento operario. Foi justamente a incapacidade historica da classe burguesa
de levar a termo o projeto iluminista, aquele projeto que possibilitou que esta
liderasse o povo oprimido contra a velha ordem aristocratica durante a Revolugdo
Francesa de 1789, que criou as condicdes politicas para a afirmacao do socialismo.

As revolucbes burguesas romperam os grilhdes da velha ordem feudal, os
privilégios aristocraticos, o controle do regime das corporacdes sobre a industria e
da politica mercantilista sobre o comércio. As relagbes burguesas de producéo
possibilitaram o desenvolvimento de novas for¢cas produtivas que resultaram em
conquistas materiais para a sociedade contemporanea.

O papel progressista da burguesia foi assim descrito por Marx e Engels no

Manifesto Comunista:

Durante sua dominacdo, que ainda ndo completou um século, a
burguesia desenvolveu forcas produtivas mais macicas e colossais
gue todas as geracbes anteriores. Dominacdo das forcas da
natureza, maquinaria, aplicacdo da quimica na industria e na
agricultura, navegacédo a vapor, estradas de ferro, telégrafo elétrico,
desbravamento de regides inteiras, adaptacdo dos leitos dos rios
para a navegacao, fixacdo de populacdes vindas nédo se sabe bem
de onde — que séculos anteriores poderiam imaginar quanta forca
produtiva se escondia no seio do trabalho social? (1999, p.13)

Porém, aumentou o fosso existente entre ricos e pobres, criou-se uma classe
de homens totalmente alienada com relacdo aos meios de producdo da subsisténcia
material e, portanto, dependente de vender sua for¢ca de trabalho aos capitalistas. Ao
contemplar esse resultado conseguimos entender porque a exaltacdo da liberdade
individual, sobretudo da livre empresa, foi o que sobrou dos ideais iluministas no

palavreado dos idedlogos e politicos burgueses do século XX.

2.3 Antecedentes do pensamento p6és-moderno

A questdo do papel histérico e dos limites de desenvolvimento histérico da

classe burguesa, bem como suas possibilidades revolucionarias ou reacionarias no
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novo contexto da sociedade capitalista apds a entrada do proletariado organizado na
cena politica internacional marca o0 movimento operario e socialista e produz fissuras
no seu interior.

A virada do século XIX para o XX e as primeiras décadas deste foram
marcadas por debates, crises e rupturas em torno da questdo de rebaixar o
programa de luta do proletariado e ceder as pressdes da burguesia e da democracia
liberal ou manter a perspectiva revolucionaria expressa no Manifesto Comunista. As
pressdes no sentido de rever o programa se manifestavam pelos chamados
“evolucionarios” ou “reformistas” que apregoavam que o socialismo poderia ser
conquistado gradualmente pela via parlamentar, 0 que passava necessariamente
pela afirmacdo das instituicbes do estado liberal democratico e convertia a
democracia burguesa no uUnico e legitimo palco de luta dos trabalhadores para a
construcdo do socialismo.

O reformismo dos evolucionarios carecia de proceder a revisdo nao s6 do
programa dos partidos socialistas, mas também da prépria teoria que o sustentava,
a dialética materialista. Dessa forma a tese materialista segundo a qual as
instituicbes politicas refletem contextos histéricos marcados, sendo, portanto
determinadas pelas relacdes entre as classes em luta na sociedade, e que tais
instituicbes podem ser alteradas ou suprimidas na medida em que as relacdes entre
as classes também se alteram, foi questionada por liderancas expressivas do
movimento socialista que passaram a atribuir & democracia burguesa do estado
liberal a mesma forma da democracia como valor universal, tal concepcao de
democracia sustentou a critica de Karl Kautsky & Revolugdo Russa e a tese marxista
da ditadura do proletariado.

Lé&nin, o dirigente maior da Revolugdo Russa, identificou no revisionismo
tedrico do marxismo levado a termo pelos reformistas uma expressao das pressées
da ideologia burguesia bem como da corrupcao material e moral, sobretudo material,
dos dirigentes do movimento socialista internacional #°. As fontes de corrupcdo
estavam nos privilégios oriundos do meio parlamentar e no controle de receitas
numerarias significativas por parte dos partidos e dos aparelhos sindicais. Essas

pressfes se manifestaram em forma de crise irreversivel da Internacional Socialista

* A época os partidos socialistas organizavam-se numa organizagdo internacional denominada
Internacional Socialista ou Segunda Internacional.
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(Segunda Internacional) no momento de tomar posicdo com relacdo a guerra
imperialista de 1914.

Nos partidos socialistas de orientagdo marxista o debate sobre o esgotamento
do carater revolucionario da burguesia se desenvolveu na primeira metade do século
XX. Lénin acusou as direcdes reformistas dos partidos sociais democratas de se
corromperem material e moralmente ao defenderem a democracia representativa
como unico caminho de transi¢do do capitalismo ao socialismo.

Entre 1914 e 1918 a Europa é lancada numa guerra que repercute sobre as
areas coloniais da Africa e da Asia. Esta guerra foi uma pura e aberta disputa por
mercados e fontes de energia industrial. Ndo por acaso é chamada de Primeira
Guerra Mundial.

A crise aberta pela guerra permite que o partido bolchevique, fracdo do
Partido Social Democrata Russo, coloque em pratica a politica de Lénin de
conclamar as massas operarias a agitacdo revolucionaria com o intuito de
transformar a guerra imperialista em guerra revolucionaria. O resultado € conhecido:
nasce o primeiro estado operario da historia: a Russia soviética e depois Unido das
Republicas Socialistas Soviéticas (URSS) ou Unido Soviética conforme ficou
conhecida.

A situacdo do imediato pds-guerra abria perspectivas revolucionérias
praticamente em toda a Europa, porém os movimentos revolucionarios foram
sufocados e a Unido Soviética ficou isolada e pressionada pelas poténcias
imperialistas que impuseram a jovem republica operaria um quadro de guerra civil ao
estimular, organizar e financiar o Exército Branco que congregava as forgas contra-
revoluciondrias. As conseqiéncias em termos de perdas materiais e humanas foram
avassaladoras, porém a Russia manteve sua revolugéo.

O elemento decisivo para a afirmacdo do pensamento pés-moderno foi a
crise do comunismo ou do “socialismo real” que culminou com o fim da Unido
Soviética e a queda do Muro de Berlim. Porém, o cenario se desenha ao longo do
século XX com o desenvolvimento do irracionalismo e do relativismo na filosofia
contemporanea e com as transformacfes estruturais do modo capitalista de
producdo com a adocdo do fordismo e da politica do bem-estar social apds a
Segunda Guerra. No presente topico buscamos sustentar a vinculagdo da crise do

socialismo e do estado de bem-estar com o0 surgimento e desenvolvimento do
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pensamento pos-moderno, quanto a andlise filosofica propriamente dita deste

fendmeno a faremos no proximo capitulo.
2.3.1 A crise do movimento comunista

Do final do século XIX ao inicio do XX a polémica principal no interior da
Internacional Socialista, ja citada anteriormente, situava-se em torno da adocdo da
via parlamentar reformista ou da via insurrecional revolucionaria. As divergéncias
sobre a Guerra de 1914/18 levaram a Internacional a cisdo, porém o setor
revoluciondrio conseguiu aplicar suas teses na Revoluc¢ao Russia de 1917 ganhando
respeito e confianca no seio de uma parcela significativa do proletariado mundial, o

%6 também

gue |he possibilitou liderar a fundacdo da Internacional Comunista
conhecida como Terceira Internacional.

Assim como Lénin criticara a direcado da Internacional Socialista e a acusara
de traicdo, Leon Trotsky 2/, apés a morte de L&nin em 1924, criticava a linha politica
do Partido Comunista da URSS e da Internacional Comunista que consistia em
impulsionar em cada pais “frentes populares” no interior das quais os comunistas
atuariam em aliangca com os partidos representantes da burguesia nacional para
juntos lutarem contra o imperialismo.

Trotsky defendia que a necessidade da revolucdo mundial se impunha pela
preméncia de conter o desenvolvimento de forcas destrutivas que estariam se
operando no plano internacional. Segundo Trotsky, essas forcas destrutivas se
materializavam na producdo bélica e nos setores parasitarios da economia, como o

capital financeiro.

%% A Internacional Comunista sucedeu a Internacional Socialista como esforco de afirmar um partido
internacional dos trabalhadores. Foi fundada em 1919, sob impacto da Revolu¢cdo Russa de 1917,
pelo setor revoluciondrio da Internacional Socialista que se desarticulou em 1914 por conta das
divergéncias quanto a linha politica a ser adotada frente a deflagracao da Primeira Guerra Mundial.

" Leon Trotsky, cujo nome de registro era Lev Davidovitch Bronstein, destacou-se na Revolugéo
Russa de 1905 sendo eleito presidente do Soviete de Petrogrado, aderiu ao Partido Bolchevique apés
a Revolucéo de Fevereiro de 1917 sendo eleito para seu comité central no congresso que reorientou
a politica partidaria afirmando as teses de Lénin para a tomada do poder. Ap6s a Revolucédo de
Outubro de 1917 comandou a participacdo da Russia no acordo de paz com a Alemanha e o Exercito
Vermelho durante a Guerra Civil (1918 a 1921). ApGs a morte de Lénin em 1924 opde-se a direcdo de
Stalin e as orientacBes do Partido Comunista da URSS e da Internacional, vindo a ser banido da
URSS em 1927 e expulso da Internacional em 1933. Em 1938 fundou a Quarta Internacional por
considerar a Terceira Internacional falida. Foi assassinado por um agente do servigo secreto da Unido
Soviético em 1940 quando se encontrava exilado no México.
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Stalin, por sua vez, defendia que os comunistas deveriam apoiar-se nos
seguimentos progressistas das burguesias nacionais para conjuntamente
conformarem “frentes populares” cujos objetivos seriam desenvolver o capitalismo
para criar as condi¢des objetivas para o socialismo. O argumento estalinista era o de
gque o capitalismo ainda ndo havia atingido as condicdes materiais objetivas
necessarias para a implantacéo do socialismo em plano mundial.

A direcdo do Partido Comunista da URSS acusava seus opositores, e mais
acentuadamente Trotsky, de serem agentes do imperialismo recrutados para sabotar
0 socialismo e organizar a contra-revolugéo, ao passo que este acusava 0 governo
soviético de estar sob comando de uma burocracia parasitaria que ao defender seus
préprios interesses corroiam as bases do socialismo e contribuiam objetivamente
para a restauracao do capitalismo.

Em 1933, os trotskistas foram expulsos da Internacional Comunista. Em 1936
instauram-se os “processos de Moscou” que culminaram com a execugao de antigos
dirigentes bolcheviques acusados de alta traicdo contra a Unido Soviética. Anos
depois um “decreto” de Stalin extingue a Internacional de modo que a coordenagao
das acOes dos partidos comunistas passa a depender da mediacdo do Partido
Comunista da Unido Soviética.

Em 1938, Trotsky e seus partidarios fundam a Quarta Internacional e adotam
um programa pautado no entendimento de que o capitalismo ndo mais desenvolvia
forcas produtivas e que 0s governantes da Unido Soviética constituiam uma
burocracia parasitaria no interior do estado operario. Segundo Trotsky e a Quarta
Internacional, a tarefa histérica da nova internacional consistia em fazer a dupla
revolugdo: revolucdo politica na Unido Soviética e a revolugdo socialista nos outros
paises.

Apoés a Segunda Guerra Mundial, como resultado dos investimentos massivos
de capitais norte-americanos na Europa Ocidental a economia européia
experimentou um crescimento econémico por quase trés décadas. Os Estados
Unidos j& antecipavam essa situacdo desde 1940 quando conseguiram superar 0S
efeitos da Crise de 1929. Simultaneamente a revolugcdo social avancava do lado
oriental do continente europeu como resultado da combinacdo da acéo
revoluciondria das massas trabalhadoras, da crise econémica, do vazio de poder
apos a derrocada do nazismo e do avanco do exército soviético. Porém, a

reproducéo de regimes de partido Unico nos paises socialistas da Europa do Leste,
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bem como a relacdo de dependéncia dos governos destes paises para com 0
Partido Comunista da URSS, produzem novas divergéncias e novas crises no seio
do movimento comunista internacional. A internacional trotskista se fragmenta em
funcdo das divergéncias acerca de como se posicionar frente aos novos regimes
socialistas e ao proprio stalinismo, enquanto que os partidos comunistas sao
afetados pela ruptura entre os dirigentes do Partido Comunista Chinés com o Partido
Comunista da URSS, no contexto da Revolugdo Chinesa de 1949; pelas crises
abertas com os levantes pela renovacdo do socialismo na Hungria em 1953 e na
Checoslovaquia em 1968, que culminaram na intervencdo armada do exército
soviético; e por outros partidos comunistas que se opéem ao comando de Moscou
como os da lugoslavia e da Albania.

Além das criticas trotskistas ao estado soviético, ganha corpo a apreciacao
maoista e albanesa segundo a qual o regime soviético ndo seria socialista, mas um
capitalismo de estado, sendo que seus governantes constituiriam uma burguesia.

As revolucbes no Leste Europeu e a ascensdo do movimento operario no
Ocidente, aliadas ao espaco que se abria para que o capital obtivesse lucros com a
reconstrucdo dos paises afetados pela Segunda Guerra Mundial (1939 a 1945),
levaram a que os Estados Unidos da América fizessem massivos investimentos de
capitais e socorressem as burguesias européias em crise nos paises da Europa
Ocidental para que néo ocorresse ali 0 mesmo processo revolucionario que ocorreria
na Europa do Leste.

A reconstrucdo capitalista da Europa Ocidental, e a necessidade de fazer
concessdes para evitar novos surtos revolucionarios, leva a adogédo da politica do
“estado de bem-estar social” ou “estado-providéncia” (Welfare State).

O Welfare State foi uma politica adotada inicialmente nos paises
escandinavos sob a orientacdo do economista sueco Karl Gunnar Myrdal e inspirada
na politica do New Deal adotada nos Estados Unidos, em 1933, pelo recém eleito
Presidente Franklin Delano Roosevelt. De acordo com a orientacdo da politica do
Estado de bem-estar-social este deve ser o promotor de um conjunto de direitos
sociais (educacdo, saude, auxilio desemprego, previdéncia social, etc.) e
simultaneamente regulamentar a atividade econdmica. Na visdo dos idealizadores e
mantenedores dessa orientacdo as politicas sociais eram investimentos produtivos e
ndo meros gastos publicos para remediar a pobreza, conforme fazia o estado liberal

no século XIX.
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2.3.2 Do fordismo acrise do estado de bem-estar social

Quanto ao Welfare State € importante ressaltar que sua aplicacdo decorreu
de concessdes politicas e materiais ao movimento operario e sindical em ascensao,
por mais que seus idedlogos social-democratas acreditassem que se deviam as
suas idéias inovadoras e racionais. Do ponto de vista da luta de classes essa
situacdo néo poderia deixar de ser provisoria: para a burguesia tratava-se de dar os
anéis para nao perder os dedos, ja para o proletariado a crenca na possibilidade de
manutencao de tal politica foi uma desgraca uma vez que orientou seu movimento
para a conciliacdo de classes e para o abandono da perspectiva revolucionaria
radical.

Segundo Harvey (2007), as concessbes do Estado de bem-estar social
articulam-se e ao mesmo tempo tornam-se possiveis apés a adocao na producao
industrial européia das inovagdes tecnoldgicas e organizativas adotadas por Henry
Ford nos Estados Unidos a partir de 1914 em sua induUstria de automovel, baseadas
nos

(...) principios de administracdo cientifica de F. W. Taylor — um
influente tratado que descrevia como a produtividade do trabalho podia
ser radicalmente aumentada através da decomposicdo de cada
processo de trabalho em movimentos componentes e da organizacao
de tarefas de trabalho fragmentadas segundo padrbes rigorosos de
tempo e estudo do movimento (HARVEY, 2007, p.121).

Porém,

O que havia de especial em Ford (e que, em ultima analise, distingue
o fordismo do taylorismo) era sua visao, seu reconhecimento explicito
de que a producdo de massa significava consumo de massa, um novo
sistema de reproducao da forca de trabalho, uma nova politica de
controle e geréncia do trabalho, uma nova estética e uma nova
psicologia, em suma, um novo tipo de sociedade democratica,

racionalizada, modernista e populista. (HARVEY, 2007, p.121).
Portanto, o lema de Ford do “dia de oito horas e cinco doélares”, que
significava uma elevacdo do padrdo de vida de seus operarios acima do nivel da
classe operaria do seu pais, era mais do que uma estratégia para criar as condicoes
para 0 sucesso da operacdo em linhas de montagem visando o aumento da
produtividade. Tanto que a férmula de Ford foi sustentada por este mesmo no

periodo da Grande Depressdo dos anos Trinta, a ponto de elevar os salarios de
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seus operarios “‘na expectativa de que isso aumentasse a demanda efetiva,
recuperasse 0 mercado e restaurasse a confianca da comunidade de negécios”
(HARVEY, 2007, p. 122). Porém, foi necessario que o Estado interviesse
diretamente na economia por meio do New Deal®® para salvar o capitalismo.

Segundo Harvey, o fordismo encontrou nos anos entre-guerras dois principais
impedimentos a sua disseminacao.

Para comecar, o estado das relacdes de classe no mundo capitalista
dificilmente era propicio a facil aceitacdo de um sistema de producao
gue se apoiava tanto na familiarizagdo do trabalhador com longas
horas de trabalho puramente rotinizado, exigindo pouco das
habilidades manuais tradicionais e concedendo um controle quase
inexistente ao trabalhador sobre o projeto, o ritmo e a organizacao do
processo produtivo (2007, p. 123)

Tal resisténcia teria levado Ford a utilizar quase exclusivamente a mao de
obra imigrante nas suas empresas que apresentaram uma rotatividade
impressionantemente alta. Por isso que na Europa, que ndo dispunha do mesmo
fluxo migratoério que os Estados Unidos, o fordismo somente foi implantado apés a
Segunda Guerra, mas também na maioria dos setores industriais dos Estados
Unidos o taylorismo sofreu fortes resisténcias na década de 1920 (HARVEY, 2007,
p.123).

A segunda barreira importante a ser enfrentada estava nos modos e
mecanismos de intervencdo estatal. Foi necessario conceber um
novo modo de regulamentacdo para atender aos requisitos da
producéo fordista; e foi preciso o choque da depressao selvagem e
do quase-colapso do capitalismo na década de 30 para que as
sociedades capitalistas chegassem a alguma nova concepg¢édo da
forma e do uso dos poderes do Estado (HARVEY, 2007, p. 124).

E como a crise se manifestou fundamentalmente como falta de demanda de
produtos e com o fracasso dos governos democraticos em combaté-la, as simpatias
para as solugbes dos movimentos nacional-socialistas tornam-se compreensiveis
uma vez que

(...) ndo é dificil ver o atrativo de uma solucdo politica em que os
trabalhadores fossem disciplinados em sistemas de produg&o novos
e mais eficientes em que a capacidade excedente fosse absorvida
em parte por despesas produtivas e infra-estruturas muito
necessarias para a producdo e o consumo (sendo a outra parte
alocada para inateis gastos militares). Nao poucos politicos e
intelectuais (cito 0 economista Schumpeter como exemplo)

8 O New Deal foi a denominacdo dada ao conjunto de medidas implementadas nos Estados Unidos a
partir de 1933 pelo Presidente Franklin Delano Roosevelt para recuperar a economia daquele pais
apos a Grande Depressao de 1929.
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consideravam os tipos de solucdes explorados no Japdao, na Itélia e
na Alemanha nos anos 30 (despidos do apelo a mitologia, ao
militarismo e ao racismo) corretos, e apoiaram o New Deal de
Roosevelt porque o viam precisamente sob essa 6tica (HARVEY,
2007, p. 124).

No imediato poés-guerra, o fordismo aliado ao keynesianismo impde o
disciplinamento do trabalho contando com a cooperacgéo dos sindicatos em troca de
ganhos salariais, e torna-se, segundo o autor, “um regime de acumulacao
completamente acabado e distintivo” que “como tal veio a formar a base de um
longo periodo de expansao pOs-guerra que se manteve mais ou menos intacto até
1973” (HARVEY, 2007, p. 125).

Ainda com relacdo ao Welfare State, Silva Jr (2002) afirma que no Estado do
bem-estar constitui-se um fundo publico por meio da cobranca de impostos,
implicando enorme custo social, para garantir a estabilidade do capitalismo, o que

leva ao desenvolvimento da “economia politica do n&o”:

(...) investimentos em ndo mercadorias, em servi¢cos improdutivos
com o objetivo de gerar riquezas marginais, pleno emprego e
excesso de consumo, (...) a ndo producao de riqueza, ou seja, tinha
inicio a artificialidade da economia capitalista, e, com isso, a
destruicdo do processo civilizatério burgués por meio da
mercantilizacdo da esfera social da cidadania, isto &, dos direitos
sociais. (SILVA JR., 2002, p. 22)

Por meio da cobranca de impostos, o Estado torna-se o grande consumidor
de capital que “participa da reproducédo do capital e da for¢ca de trabalho de forma
diferenciada, ocupando assim lugar central na dinamica do fordismo, parecendo nao
necessitar da producao de valor, de riqueza (...)” (SILVA JR, 2002, p. 26).

Do ponto de vista do individuo, este

(...) é envolvido na gestédo publica de seu pais influindo na producéo
de politicas publicas por meio da mediacéo de instituices politicas
que participam diretamente da producéo de tais politicas no ambito
de Estado. Como corolario disso, os valores ‘coletivos’, ‘publicos’,
‘politico’ e ‘reivindicagao’ constituem-se em pilares da cidadania no
periodo fordista. A reproducéo social da for¢ca de trabalho por meios
publicos, como parte da estratégia de administracdo do conflito de
classes e de administracao econémica, sdo inerentes a forma do ser
social. Por outro lado, diante da necessidade estrutural da economia
politica do ndo, o consumo, como a outra face da producdo em
massa, coloca-se quase como um direito. Poderiamos dizer que o
ser humano dessa época € o cidaddo consumista, com agudo senso
publico, coletivo e reivindicativo. (SILVA JR, 2002, p. 28).

A crise de 1973 desencadeada pelo embargo de petréleo dos paises arabes

ao Ocidente em represélia ao apoio que os Estados Unidos e paises da Europa
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Ocidental deram a ocupacao de Israel aos territorios palestinos na Guerra de Yom
Kipur, e pelos paises da OPEP (Organizacdo dos Paises Exportadores de Petrdleo)
gue elevaram em quatro vezes 0s precos do barril além de estabelecerem cotas de
producdo para seus membros, produziu uma enorme recessao econdémica em nivel
mundial colocando em questdo a politica do bem-estar social, cujos fundamentos
“‘dependiam dos resultados econdmicos e sociais propiciados pelo ciclo expansivo
da acumulacao capitalista do segundo pos-guerra” (EVANGELISTA, 2007, p. 81).

A crise do capitalismo em ambito internacional tenderia a fortalecer a
perspectiva da revolugdo socialista mundial. Porém, as evidéncias de crise dos
regimes socialistas do Leste Europeu e da Unido Soviética, associadas ao desgaste
politico dos partidos comunistas, sobretudo apés a repressao do exército soviético a
“Primavera de Praga” em 1968, nao permitiram que essa tendéncia se traduzisse em
organizacdo do proletariado. Algumas organizacbes de orientagdo trotskista
passaram a proclamar que a “crise conjunta do capitalismo e do stalinismo”

inaugurava a abertura de uma situacéo de eminéncia da revolucdo mundial®

, porém
essas organizacdes nao conseguiram se afirmar como alternativa as organizacdes
tradicionais do proletariado (os partidos comunistas e socialistas).

A crise dos partidos tradicionais que se reivindicavam da classe operéria foi
tomada pelas pequenas organizacbes de esquerda como possibilidade para a
abertura de uma nova situacdo internacional em que 0 movimento operario
constituiria novos partidos socialistas e o surgimento no Brasil do Partido dos
Trabalhadores (PT) a partir das greves operarias da regido industrial do ABC
Paulista®® constituia, para aqueles que sustentavam tal andlise, a expressdo desse
processo de renovacdo. Porém, o ufanismo dessas pequenas organizacfes nao
permitia que as mesmas enxergassem que 0 assenso das lutas operarias e a
movimentacdo da juventude, devido a fragmentacdo de suas bandeiras e auséncia
de orientacdo programatica revolucionaria, nao eram suficientes para impedir que a
burguesia tirasse proveito da situacdo em prol da politica de Guerra Fria. E a
consequéncia foi a maior derrota historica do proletariado desde a revolucéo

industrial uma vez que produziu um retrocesso nas conquistas sociais do

2 A Organizagdo Comunista Internacionalista dirigida por Pierre Lambert (cujo nome civil era Pierre
Boussel), ex-cessdo francesa da Quarta Internacional, foi a responsavel pela disseminacdo dessa
analise que posteriormente foi adotada por outras pequenas organizacfes em varios paises.

% 0 ABC Paulista compreendes cidades de Santo André, Sdo Bernardo e Sdo Caetano, na area
metropolitana da Grande S&o Paulo
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proletariado com a reintroducdo do capitalismo na URSS e na Europa do Leste,
além de possibilitar o questionamento e o desmonte do Estado de bem-estar social
com a adocdo das politicas de reforma neoliberal do estado minimo pelo mundo
afora.

As consequéncias da derrota historica a que nos referimos se abateram sobre
o0 proletariado no plano politico e moral, mas também cultural: seus sindicatos
perderam forga, seus partidos, mesmo que burocratizados, foram desarticulados
sem que novas alternativas se abrissem. A cultura e o pensamento pés-modernos
disseminaram criando uma situacgéo tal que o socialismo passou a ser criticado como

coisa do passado e, portanto, como retrocesso.

2.3.3 Crise e auséncia de perspectiva revolucionaria: o cenério que favoreceu

o surgimento do pensamento pés-moderno

A derrota do proletariado e de suas organizacbes constituiu um dos
pressupostos para o desenvolvimento e fortalecimento do pensamento pés-moderno
gue analisaremos mais a frente. Outros pressupostos dessa nova tendéncia
filosofica foram dados pelo conjunto de alteragdes nas relacdes de classe apos a
década de 1950 nos paises de capitalismo avancado decorrentes do avancgo
tecnoldgico e da constituicdo de uma nova classe média.

Segundo Evangelista (2007) a indastria cultural ocupou um lugar de destaque
no contexto que possibilitou o aparecimento da cultura p6s-moderna:

A partir dos anos 1950, a popularizacdo mundial da televisdo
produziu uma significativa mudancga na estruturacdo e nos efeitos da
indastria cultural. A televisdo passou a ocupar uma posicdo de
centralidade na producdo e no consumo da cultura de massas,
fundindo de forma ampliada as atividades de informacéo,
publicidade, lazer e entretenimento. As condicbes para o advento da
pés-modernidade comecam a ganhar objetividade. (EVANGELISTA,
2007, p. 85)

Para esse autor o aparecimento da televisédo foi um dos fenbmenos mais
importantes e mais problematicos na disseminacdo da cotidianidade p6s-moderna,
uma vez que o contato cada vez maior com esse meio de comunicacdo, conforme
se verifica atualmente, faz com que a nocdo de tempo e espaco se desligue da

experiéncia concreta e se relativize, contribuindo para a dificuldade em se



75

compreender a vida social numa perspectiva de totalidade, o que constitui uma das
caracteristicas mais visiveis da cultura pés-moderna.

Essas tendéncias sdo exacerbadas com 0s novos recursos trazidos
pelas novas tecnologias de comunica¢do, com a difuséo cotidiana da
informatica e da comunicacdo instantanea via satélites em escala
planetéria. A velocidade de informacdo acelera o processo de
fragmentacdo na veiculacdo e na recepcao de imagens e sons que
constituem as mensagens eletrénicas. Como vem insistindo Virilio
em varias de suas obras, a velocidade provoca uma mutacdo na
forma de vivenciar a historia: a duracdo no tempo é substituida pela
instantaneidade. A intensificacdo do ritmo de processamento da
informacdo modifica a percep¢do da realidade com um espaco no
tempo, levando a uma confusdo mental na apreensdo do espaco e
do tempo. (EVANGELISTA, 2007, p.85).

Antes da crise do petréleo e da crise do estado de bem-estar social os
acontecimentos de 1968 ja prenunciavam uma situacdo de crise. Neste ano
combinaram-se revoltas estudantis na Europa Ocidental, sobretudo na Francga,
levantes operarios na Polénia e na Checoslovaquia — ambas duramente reprimidas
pelos regimes stalinistas — e movimentos contestatorios na Ameérica Latina como as
manifestacfes contra ditadura militar no Brasil. A massiva presenca militar dos
Estados Unidos no Vietnd para impedir o avanco da revolugdo socialista que
avancava desde o norte do pais produziu insatisfagcbes no seio da classe média
estadunidense dando margem para o desenvolvimento de movimentos pacifistas do
tipo do protagonizado pelos jovens “hippies”. Nesse contexto afloram as
reivindicagOes feministas e de liberacao sexual.

Importante notar que o ideario pés-moderno, que analisaremos no capitulo
seguinte e que acusa 0 marxismo de ser totalitario e insensivel para com as
diferencas, encontrou guarida justamente em antigos protagonistas do movimento
estudantil de 68. Foi exatamente a partir daquele momento que ganhou corpo, com
0 concurso de intelectuais marxistas ou socialistas, a relativizagdo da contradigao
entre capital e trabalho - e que se manifesta na luta do proletariado contra a
burguesia — na sociedade capitalista contemporanea por meio da teoria das novas
vanguardas. As “novas vanguardas” seriam, entdo, a juventude, as chamadas

n 4

"minorias"” étnico-raciais, sexuais, etc.

WOOD (1999) argumenta que tais questfes estdo vinculadas a existéncia de
uma “agenda pdés-moderna” alimentada tanto por posi¢cdes de direita diretamente
contrarias aos postulados iluministas de apoio a razdo e ao progresso quanto por

posicdes de esquerda que buscaram justificar a existéncia de uma “condi¢cao poés-
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moderna” vinculada ao desenvolvimento histérico do capitalismo, mas que acabaram
produzindo a negacdo do marxismo na medida em que negam a centralidade da luta
contra o capitalismo.

A partir da década de 1980, o capitalismo ndo deixou de manifestar os
elementos de sua crise permanente disseminando cada vez mais inseguranca. Por
meio dos chamados organismos multilaterais (Fundo Monetario Internacional,
Organizagdo Mundial de Comércio, Banco Mundial, etc.) impds um nivel de
disciplinamento de regras e condutas dos estados nacionais frente ao mercado
mundial nunca visto anteriormente. As reformas dos aparelhos de estado
impuseram-se como paradigmas econémicos e como agenda de ataque as
conquistas histdricas do proletariado no ambito do emprego e da seguridade social.
Soma-se a esse contexto de crise e inseguranca a evidéncia de esgotamento dos
recursos naturais que hoje séo vitais para a manutencdo dos niveis de existéncia
atingidos pela sociedade humana em escala planetaria.

A questdo ecoldgica jA havia sido levantada de forma contundente pelo
chamado “Clube de Roma”, fundado em 1968 para debater um conjunto de assuntos
relacionados a politica, a economia internacional e, sobretudo, ao meio ambiente e
ao desenvolvimento sustentavel e ganhou vigor apés o inicio da crise do petréleo e
das crises episddicas que o capitalismo continuou produzindo desde entdo.
Evangelista coloca a questéo ecoldgica nos seguintes termos:

Os efeitos da chamada “crise do petréleo” ultrapassaram a dimenséao
puramente econbmica. Aqueles acontecimentos expuseram 0S
limites estruturais que subjaziam ao modelo de civilizacdo adotado
indiscriminadamente pelos paises capitalistas ocidentais, desde os
primordios da revolugdo industrial no século XVIIl. A escassez de
petréleo relevou a insustentabilidade da vida moderna, que dependia
do consumo de combustiveis fésseis, como o petréleo, o carvao
mineral e 0 gas natural, para a geracdo de quase 90% da sua
energia necessaria. A moderna sociedade burguesa estava baseada
em fontes de energia ndo-renovaveis — recursos naturais finitos —,
provocando desequilibrios ecolégicos que ameagam a propria
sobrevivéncia humana. (2007, p. 84)

Segundo este autor, essa fragilidade, uma vez desnudada, potencializou a
emergéncia de uma consciéncia ecologica que se traduziu em movimentos
contestatorios contrarios as formas de exploracdo dos recursos naturais vigentes
desde a revolucéo industrial.

Juntamente com a questdo ecologica as novas questdes que ganharam

destaque no transcorrer e ap0s o movimento de 68 (sexualidade, minorias etc.),
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passaram a constituir a pauta de preocupacfes dos intelectuais pds-modernos
apresentadas por muitos deles como suposta evidéncia de que o marxismo e a

centralidade da luta de classes por ele proposta estariam superados.
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3. O PENSAMENTO POS-MODERNO

3.1 Criticadaconcepcao de pés-modernidade como periodo histérico

Optamos pela utilizagdo do termo “pensamento pos-moderno” ao invés de
“pos-modernidade”, como o fazem outros autores, por entender que o conceito de
pés-modernidade decorre da tese de que existe uma condicdo de existéncia da
sociedade humana que caracteriza um periodo pés-moderno. Para esclarecermos
nossa discordancia com o0s conceitos de poés-modernidade e de periodo poés-
moderno voltemos brevemente a um raciocinio que expressamos no capitulo
anterior sobre o significado do pensamento moderno e mais precisamente sobre a
estrutura social no seio da qual desenvolve tal “pensamento”.

Concebemos o periodo que se convencionou denominar de moderno como o
periodo, ou a “era”, da classe burguesa. Porém, torna-se necessario precisar o que
denominamos “periodo” ou “era” neste caso, mesmo porque o termo periodo é
comumente utilizado para designar etapas ou contextos menores de uma época
histérica mais ampla. No caso em questdo utilizamos o termo associado a um
contexto de longo alcance que leva em conta a correlacdo existente entre as
manifestacfes culturais e ideolégicas que predominam no universo intelectual ou
espiritual de uma determinada sociedade com o plano das relacdes econémicas
desta mesma sociedade. E neste sentido, apesar das manifestacfes culturais no
Ocidente terem descrito um longo percurso desde a renascenca até os nossos dias,
identificamos que a hegemonia ideoldgica neste pensamento ocidental de cinco
séculos foi exercida de forma cada vez mais intensa pelos interesses da classe
burguesa, a despeito das transmutacdes de formas pelas quais tais interesses se
manifestaram no plano cultural.

Apesar dos interesses burgueses terem se expressado no plano da cultura,
pelo menos até a metade do século XIX, como associado a luta pelo
desenvolvimento geral do espirito numa perspectiva de emancipacdo humana
relativamente aos preconceitos e as formas irracionais de explicacdo do mundo, e
depois transmutados para formas relativistas e de negacéo da propria possibilidade
de conhecimento do real; apesar de ter percorrido um caminho que se inicia na
afirmacdo da emancipacdo humana e depois negéa-la, conforme a tendéncia

expressa pelo pensamento da fase da decadéncia; os interesses de classe
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assentados na propriedade e no lucro privados continuam determinando o mundo da
cultura. A mesma classe social se encontra na base destes interesses materiais.

Pelo acima exposto concebemos que a era burguesa inicia-se no momento
em que a burguesia comeca a se afirmar impondo interesses parciais de forma
hegemonica na sociedade e ndo no momento em que consegue moldar o mundo da
producdo e da cultura a sua imagem e semelhanca constituindo um modelo
“‘acabado” de sociedade. O momento da hegemonia “total” da burguesia
corresponde ao momento da decadéncia das formas culturais que esta classe
esbocou e desenvolveu na sua fase ascendente ou progressista. Essas formas
culturais ndo mais condizem com os interesses da maioria da populacdo e nesse
sentido tornam-se pura ideologia dominante.

A institucionalizacdo dos interesses burgueses comeca a ocorrer na Baixa
Idade Média no interior das cidades medievais. Naquele contexto a
institucionalizacdo dos interesses da burguesia se materializava na organizacéo das
corporacOes de oficio e de comércio e na propria administracdo de algumas destas
cidades a exemplo das cidades italianas e holandesas. Porém, a hegemonia da
burguesia num plano institucional mais amplo somente ira se impor quando da
conformacao do estado moderno, ou estado-nacgéo, e de suas regulamentacdes em
prol do comércio nas politicas mercantilistas das monarquias absolutistas.

A luta de classes entre a burguesia e as ordens feudais se manifesta de
formas ora aberta e ora velada durante a chamada ldade Moderna (Sec. XV ao
XVIII) até que no final do século XVIII a revolucao se torna inevitavel. Porém, apesar
das transmutacdes de formas pelas quais essas lutas se manifestam na sociedade
moderna e contemporanea, os interesses representados por tais lutas sao, nas suas
linhas gerais, basicamente os mesmos, a saber, os interesses da propriedade
privada e do lucro.

A forma pela qual a burguesia explana no plano ideolégico os interesses
gerais do povo esta centrada na reivindicacdo dos direitos do individuo contra as
formas obscuras e tiranicas que atentavam contra tais direitos. A igualdade juridica
sintetizava esta reivindicagcdo uma vez que a miséria material dos trabalhadores do
campo e da cidade se justificava naquele momento pela ostentacdo das ordens
remanescentes do feudalismo que eram isentas de impostos e beneficiarias de

privilégios nas cortes e no aparelho de estado.
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Mesmo que os direitos do individuo reclamados pela burguesia coincidam
num primeiro momento com o0s interesses gerais das classes exploradas e mais
tarde se desvinculem deles para se afirmarem como interesses do individuo burgués
e da propriedade burguesa, tal fato ndo altera o carater de classe do movimento
historico que descrevemos. Mesmo que no periodo da decadéncia ideoldgica, o
socialismo se manifeste como expressao dos interesses histéricos do proletariado e
se aproveite das contradigbes das bandeiras democraticas burguesas utilizando-as
contra a propria burguesia, o carater burgués da sociedade e das manifestacdes
culturais dominantes se mantém.

A era burguesa ou a sociedade burguesa inicia-se com a afirmacao da
burguesia contra as ordens feudais num plano “nacional” e somente encontrara seu
fim no momento em que esta mesma burguesia perder o controle hegeménico da
sociedade, ou seja, quando a ordem social for completamente revolucionada dando
lugar a outra ordem, esta ndo mais baseada na propriedade privada, mas na
propriedade social.

Na medida em que se identifique o pensamento moderno e a assim chamada
“‘modernidade” com o processo histérico de afirmacdo da sociedade burguesa
embasada nos interesses da propriedade privada e do lucro do capital, anunciar o
fim deste periodo significa anunciar o préoprio fim da era burguesa.

Os esforgos intelectuais para caracterizar a existéncia de uma “condigdo” pds-
moderna, portanto de uma ruptura com a “modernidade” ou mesmo uma superagao
desta, provém tanto da esquerda de inspiracéo “marxista”, como se expressasse um
lamento pelo suposto esgotamento do vigor revolucionario do proletariado, como da
direita conservadora, no afa de anunciar o triunfo do capitalismo sobre o “socialismo
real” e sobre a propria perspectiva histérica do socialismo enunciada pela teoria
marxista. No campo da critica marxista temos as teorias de Harvey (2007) e de
Jameson (1997), no campo da apologia do capitalismo temos Lyotard (2000).

Uma vez que explicitamos nossa compreenséo do pensamento moderno e da
sociedade burguesa, retomemos a explicacdo enunciada no primeiro paragrafo
desta introducédo. Contrapomos ao conceito de pds-modernidade o de pensamento
pos-moderno associado a idéia de uma “agenda” ou pauta de temas — preocupacdes
— que ganham espaco na producdo intelectual e nas acdes politicas de parte da
militancia de esquerda, colocando-as em grande medida como substitutas daquelas

questbes que nortearam até entdo o movimento dos trabalhadores e a luta pelo
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socialismo de orientacdo marxista. Portanto, o pensamento po6s-moderno ndo se
trata de uma corrente articulada do pensamento contemporaneo em vias de
conformacao de uma filosofia, mas inclinacées que ganham corpo num plano mais
geral da cultural e que acabam por moldar o pensamento dominante na virada do
século XX para o XXI interferindo nas varias esferas da vida, desde o cotidiano
alienado até a producdo do conhecimento e a educacdo escolar. Com isso nao
estamos afirmando que o pensamento pés-moderno ndo tenha uma presenca forte
no campo filosofico, mas sim que se trata de um fendmeno ideolégico amplo e

heterogéneo.

3.2 Contextualizagfes da “p6s-modernidade”

No transcorrer do presente trabalho associamos a evoluc¢do do capitalismo a
trajetoria politica e ideolégica de sua classe dominante, a burguesia. Conforme
explicitamos, tal contextualizacdo visa fundamentar a mudanca do comportamento
desta classe frente aos preceitos do pensamento moderno. Neste modulo
apresentaremos e analisaremos algumas proposicfes tedricas de mudancas
estruturais na sociedade capitalista no decorrer do século XX que fundamentariam,
segundo seus proponentes, mudang¢as comportamentais que marcam uma virada da
“modernidade” para a “po6s-modernidade” *.

Ellen Meiksins Wood (WOOD, 1999) localiza “anuncios” de “mortes da
modernidade” bem antes do pensamento pds-moderno impor-se como “agenda” na
década de 1980. O primeiro anuncio teria vindo, segundo a autora, de Oswald
Spengler durante a Primeira Guerra Mundial. Spengler publicou em 1918 A
Decadéncia do Ocidente proclamando o fim da civilizagdo ocidental e de seus
valores dominantes:

Tal como as demais civilizagbes que haviam percorrido seu ciclo
natural, argumentava ele, o Ocidente inevitavelmente passara de seu
outono de uma (ja destrutiva) “iluminacao”, ou “lluminismo”, para um
inverno de individualismo e niilismo cultural. (WOOD, 1999, p. 7)

O segundo anuncio foi feito, em 1959, por C. Wright Mills que proclamou o fim

da denominada era moderna e sua substituicdo por um periodo pds-moderno.

%! No plano das manifestacdes artisticas o pés-modernismo anuncia-se muito antes. Segundo

Anderson (1999) o termo surge na Espanha na década de 1930. Porém, nosso objetivo neste topico €
tratar da concepg¢éo de pos-modernismo associada a transformagfes estruturais.
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Segundo esse autor teriam entrado em colapso tanto o liberalismo quanto o
socialismo, as duas ideologias fundamentadas no iluminismo (Wood, 1999, p. 7).

O primeiro anuncio ocorreu num contexto de profunda e evidente crise do
capitalismo em meio a grande inseguranca das classes dominantes em fungédo da
Primeira Guerra Mundial e da Revolucdo Russa. Por meio dele Spengler expressou
uma posicdo abertamente contraria ao lluminismo e a democracia. O segundo
anuncio ocorreu num momento histérico diferente do primeiro: o do capitalismo
reorganizado do pds-guerra, numa “fase de maré alta da prosperidade (a ‘sociedade
afluente’) e num clima de apatia politica” (Wood, 1999, p. 8). Essa “época de ouro”
(termo que a autora utiliza reportando-se a Eric Hobsbawn em sua Era dos
Extremos) do capitalismo,

(...) estava entdo convencendo outros académicos da geracdo de
Wright Mills (...) de que o problema da sociedade ocidental fora
razoavelmente resolvido; que as condi¢cbes da harmonia social se
encontravam mais ou menos em seus lugares; que, na verdade, a
visdo de progresso do lluminismo fora mais ou menos posta em
pratica ou que, no minimo, nada de muito melhor era provavel,
necessario, ou mesmo desejavel. (Wood, 1999, p. 8)

Segundo a autora a proposicao de “fim das ideologias” de Daniel Bell baseou-
se no cenario acima descrito. Além disso, Wright Mills expressava um sentimento
existente em muitos intelectuais de esquerda com relagdo ao sucesso do “bem-
estar” e do capitalismo consumista do poés-guerra, esse sentimento baseava-se
numa “convicgdo de que a prosperidade chegara para ficar e representava a
normalidade capitalista”, convicgdo esta que “tornou-se um fator determinante no
desenvolvimento da teoria social da esquerda” que deixava de identificar na classe
operaria uma forca de oposicado. ((Wood, 1999, p. 9)

Daniel Bell, mencionado no paragrafo anterior, foi um sociologo
estadunidense muito influente durante as décadas de 1960 e 70, e sua “nocéo de
sociedade pés-industrial constitui uma premissa fundamental na estruturacdo do
pensamento pés-moderno” (EVANGELISTA, 2007, p. 97)*. Esse anlncio baseou-
se, segundo ele, no aumento da importancia do conhecimento teérico e do
crescimento do setor de servicos enquanto atividade econdmica, tanto na producao
de bens quanto como fonte ocupacional frente a diminuicdo dos setores industrial e

agrario. Em termos de estrutura de classes, este tipo de sociedade levaria ao

s Segundo Evangelista a categoria “sociedade po6s-industrial foi simultaneamente desenvolvida por
Daniel Bell, nos Estados Unidos, e por Alain Touraine, na Franca.
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aumento do poder das profissGes técnicas e dos sectores tecnolédgicos intelectuais,
diminuindo o peso social e politico do operariado industrial. Essa tendéncia, segundo
Bell, comegou a se manifestar “a partir do final dos anos 1950 e mais claramente
nos anos 1960” evidenciando “que se experimenta uma transigcdo para um novo
periodo historico que trara transformagdes espetaculares” (EVANGELISTA, 2007,
p.99). Para Bell, essa sensacdo de existéncia de uma transicdo € o que justifica a
utilizagéo do pos.

Isto é, refere-se as mudangas expressas na “maneira segundo a qual
a economia esta sendo transformada e como esta sendo remanejado
o0 sistema ocupacional’, além das novas relagcbes que se
estabelecem entre ciéncia e a tecnologia no processo de permanente
inovacdo requerido pelas demandas derivadas da expansdo e
sofisticagdo do setor de servicos na economia contemporanea.
(EVANGELISTA, 2007, p.100)

Evangelista assinala que Bell sustenta o conceito de sociedade pds-industrial

em cinco dimensoes, a saber:

No setor econdmico, ha “a mudanga de uma economia de produgao
de bens para uma de servigos”. O sistema ocupacional experimenta
uma nova distribuicdo com “a preeminéncia da classe profissional e
técnica”. O principio axial que esta tornando-se dominante consiste
na “centralidade do conhecimento teérico como fonte de inovagao e
de formulagédo politica para a sociedade”. A orientacdo futura da
estrutura social estad dirigida para “o controle da tecnologia e a
distribuicdo tecnoldgica”. E, por fim, o processo de tomada de
decisbes passou a depender da “criacdo de uma nova ‘tecnologia
intelectual”” — cujo exemplo tipico € o uso crescente do
computador —, que permite alguma previsibilidade na administragédo
dos sistemas complexos (...). (2007, p. 100)

Levando em conta a dimensao relacionada com 0 novo processo de tomada
de decisdes e com a criacdo de uma nova tecnologia intelectual, Bel indica que se
torna possivel “a substituicdo dos julgamentos intuitivos pela utilizagao de algoritmos
na elaboracdo de decisdes” tornando-as essencialmente técnicas e favorecendo o
surgimento de “uma intelligentsia técnica, na qual os cientistas e 0s economistas
tém, cada vez mais, fungbes decisivas no processo politico” (EVANGELISTA, 2007,
p. 102). Esse cenario € o que fundamenta a tese de Bell de que a sociedade pos-
industrial sinaliza para o fim das ideologias uma vez que o grande problema passa a
ser de gestdo. Frente a essa conclusédo de Daniel Bell, Evangelista tece a seguinte
consideracéao critica com a qual estamos de acordo:

Esse, alids, pode ser considerado um dos pressupostos béasicos do
pensamento de Daniel Bell, 0 que, como é facilmente perceptivel,
ndo € nada isento de implicacGes ideoldgicas. A sociedade pos-
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industrial surge como se fora, de forma idilica, uma sociedade livre
das contradicbes e das desigualdades que acompanham o
movimento e a acumulacdo de capital na ordem social capitalista.
Num procedimento nominalista, que faz a abstracdo da historicidade
de diferentes formacdes sociais, Bell elege uma forma de
periodizacdo centrada em torno da sociedade industrial, que, a
época, ja significava uma confluéncia de tracos societarios presentes
nos paises capitalistas e socialistas. Esse processo de
homogeneizag&do dos elementos constitutivos basicos da vida social
contemporanea € consolidado com o fim das ideologias, decorrente
da “exaustdo das velhas paixdes politicas” (...). Nado é casual,
portanto, que a sociedade pds-industrial, (...) promovera a “harmonia”
social ao apresentar a “melhor” solugdo para os mais diversos
problemas que inquietam os homens no cotidiano da vida social.
(2007, p. 103)

Francois Lyotard (LYOTARD, 2000) fundamenta-se na tese de Bell de que
estariamos vivendo numa sociedade pdés-industrial para sustentar a existéncia de
uma “condi¢cdo pés-moderna” no ambito das sociedades capitalistas desenvolvidas.

Importante ressaltar que Jean-Francgois Lyotard (2000) escreveu “A condigéo
pés-moderna” como um relatério encomendado pelo presidente do Conselho das
Universidades junto ao governo de Quebec, Canada, para apreciacdo por este
organismo justamente para embasar uma reforma ou reorganizacao universitaria.
Neste relatério o autor se prop8e a apreciar o estado da cultura nas sociedades mais
desenvolvidas e apresenta a seguinte hipotese de trabalho: “o saber muda de
estatuto ao mesmo tempo que as sociedades entram na idade dita pos-industrial e
as culturas na idade dita pés-moderna” (p. 3). O saber cientifico é apresentado como
uma espécie de discurso que encontra sua legitimagdo na agonistica dos jogos de
linguagem. Desde o século XIX, segundo Lyotard (2000), vigorou principalmente
duas representacdes metodicas que fundamentaram os discursos de legitimacéo
deste saber: “a) sociedade forma um todo funcional; b) a sociedade divide-se em
duas partes” (p. 20). Estes dois modelos corresponderiam, respectivamente, ao
funcionalismo e ao marxismo.

O funcionalismo, de base positivista, inspirava-se nos organismos Vivos para
sustentar a concepcédo de sociedade como um todo organico, porém, na década de
1950 acata a idéia do sistema auto-regulavel inspirado na cibernética, um modelo
gue ird amparar, segundo o autor, o tecnicismo do pés-guerra no contexto do estado
de bem-estar social. O desempenho constitui 0 guia racional do sistema, o principio
regulador para sua correcdo e auto-regulamentacéo. A teoria social dai decorrente
seria a de uma sociedade auto-ajustavel.
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O marxismo, por sua vez, guia-se pelo “principio da luta de classes na teoria
da sociedade” e pela perspectiva de construgdo de um modelo de sociedade que se
“origina nas lutas que acompanham o cerco das sociedades civis tradicionais pelo
capitalismo” (LYOTARD, 2000, p. 22). Ficaria mais claro se o autor dissesse que a
teoria social do marxismo é o socialismo que se afirmou nas lutas da classe operaria
do século XIX e que ganhou na lavra de Marx e Engels fundamentacédo tedrica
(histérica e cientifica). Mas Lyotard esta mais preocupado em anunciar a faléncia do
marxismo e das “metanarrativas” de legitimac&o das ciéncias do que em discutir a
teoria social. O método de confirmacao de sua tese de fim dos grandes discursos é
essencialmente pragmatico, pois parte da “constatacdo” de que a luta de classes
nao pode embasar a transformacdo da sociedade porque se tornou conservadora
nos paises capitalistas e indesejavel nos regimes socialistas, conforme podemos
apreender da passagem que segue:

(...) Basta lembrar o balanco que dela se pode fazer hoje, pois seu
destino é conhecido: nos paises de gestdo liberal ou liberal
avancada, a transformacdo destas lutas e dos seus 6rgdos em
reguladores do sistema; nos paises comunistas, o retorno, em nome
do préprio marxismo, do modelo totalizante e de seus efeitos
totalitarios, tendo sido as lutas em questéo simplesmente privadas do
direito a existéncia. (LIOTARD, 2000, p. 22 e 23).

O pragmatismo do autor constitui uma das justificativas para que despreze o
fato de que tanto o funcionalismo como o marxismo sdo resultantes da luta de
classes e que esta, por sua vez, ndo se constitui numa teoria a ser aplicada para
comprovar sua validade, mas um dado objetivo da realidade e, além disso, uma
caracteristica fundamental das sociedades humanas nas quais predomina o regime
da propriedade privada na producéo da vida material. Negar tal fato significa recusar
evidéncias e tal recusa constitui, por sua vez, um posicionamento frente a prépria
luta de classes, ou seja, um posicionamento ndo desprovido de ideologia.

Acerca da caracterizacdo de Lyotard (2000) de que vivemos uma nova
condicdo de existéncia diferente daquela inaugurada pela imposicdo hegemdnica
das rela¢gdes burguesas de producdo, ponderamos que concordamos que ocorreram
transformacdes significativas nas relagdes de classe nos anos que sucederam o
término da Segunda Guerra Mundial, sobretudo nos paises centrais do regime
capitalista. Tais transformacdes, entretanto, ndo foram suficientes para se inferir que
a contradicdo entre o capital e o trabalho perdeu a centralidade e deixou de

constituir-se no antagonismo primeiro da sociedade capitalista. Por isso nao



86

concordamos com a tese de Daniel Bell do fim das ideologias com o advento da
sociedade poés-industrial, tese que, por sua vez, embasa a tese lyotardiana; pois as
ideologias ndo deixaram de existir.

Concluindo nossa apreciagdo sobre a tese de Lyotard de que a pos-
modernidade constitui uma condicdo de existéncia das culturas nas sociedades
avancadas na medida em que estas entram na idade dita pos-industrial — uma
condicdo da qual decorre uma mudanca no estatuto do saber —, entendemos que
esta tese € na realidade um anuncio de cunho ideol6gico, um posicionamento frente
a luta de classes. Tal anuncio constitui uma proclamacéo da vitéria do capitalismo
uma vez que nao teria restado alternativa para supera-lo e na medida em que as
aspiracdes alimentadas pelas idéias democraticas do pensamento moderno
relativamente as promessas de emancipacdo humana foram frustradas. Restaria
apenas a possibilidade da afirmagdo do individuo sob a perspectiva de uma
subjetividade pés-moderna que busca a convivéncia e a conciliagdo com as relacbes
de producdo vigentes ao invés do enfrentamento de classe. Neste sentido tal
anuncio se trata de uma apologética e ndo de uma critica, conforme se pretende
fazer crer.

Frederic Jameson, um critico literario de formacgao marxista cuja obra — mais
de dez livros entre 1961 e 1995 — foi marcada pelo esforgo em vincular o texto
literario ao contexto socio-historico, apresentou em 1982 uma conferéncia no Museu
Whitney de Artes Contemporaneas, intitulada Pds-modernidade e sociedade de
consumo. Tal conferéncia marca posicdo no debate sobre o tema ao assumir
explicitamente sua filiagdo ao marxismo “erigindo uma vertente analitica que toma o
pés-modernismo como forma ideolégica dominante do capitalismo contemporaneo”,
buscando, desse modo, “submeté-lo a uma critica que forneca subsidios para a
elaboracdo de uma politica de contestacao radical da atual ordem social capitalista”
(EVANGELISTA, 2007, p. 133 e 134).

No inicio de suas reflexdes tedricas Jameson apresentava como principais
caracteristicas do pds-modernismo “o pastiche, em termos de producao cultural, € a
esquizofrenia, como forma de estruturacéo da subjetividade”, caracteristicas estas
que

(...) incidem diretamente sobre a percepc¢ao, a representagao estética
e a elaboracdo contemporaneas. O pastiche e a esquizofrenia
definem a especificidade da experiéncia do espaco e do tempo na
era pés-moderna. (EVANGELISTA, 2007, p.135).
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Na introducéo de seu Pds-modernismo: a logica cultural do capitalismo tardio,
Jameson (1997, p. 16) apresenta o pos-modernismo “como reflexo e aspecto
concomitante de mais uma modificacdo sistémica do proprio capitalismo”. Essa
modificacdo sistémica corresponderia ao capitalismo tardio, um conceito
desenvolvido por Ernest Mandel para designar um terceiro estagio no
desenvolvimento histérico do capitalismo que havia passado anteriormente por dois
estagios: o concorrencial e o Monopolista ou Imperialista. O capitalismo tardio seria
“‘um sistema capitalista mundial fundamentalmente distinto do antigo imperialismo,
que era pouco mais do que a rivalidade entre varias poténcias coloniais” (p. 22), mas
nao se constituiia numa “quebra, ruptura ou mutagdo que conceitos como
‘sociedade poés-industrial’ pretendiam ressaltar” (p. 22). E Continua:

Além das empresas transnacionais mencionadas acima, suas
caracteristicas incluem a nova divisdo internacional do trabalho, a
nova dindmica vertiginosa de transacfes bancérias internacionais e
das bolsas de valores (incluindo as imensas dividas do Segundo e do
Terceiro Mundo), novas formas de inter-relacionamento das midias
(incluidos os sistemas de transporte como a conteinerizacdo),
computadores e automacdo, a fuga da producdo para areas
desenvolvidas do Terceiro Mundo, ao lado das conseqiéncias
sociais mais conhecidas, incluindo a crise do trabalho tradicional, a
emergéncia dos yuppies e a aristocratizacdo em escala agora global.
(Jameson, 1997, p. 22 e 23)

Convém ressaltar que Lénin sustentou a tese de que o imperialismo era muito
mais do que a rivalidade entre varias poténcias coloniais pelo controle das fontes de
energia e dos mercados, pois este se caracteriza também pela fusédo entre o capital
industrial e o capital bancario, pela desigualdade entre o0s paises no
desenvolvimento das forcas produtivas, pelo desenvolvimento de forcas destrutivas
gue se materializam nos setores parasitarios como o capital financeiro e a industria
armamentista, pelo ataque as conquistas do proletariado. Em sintese, pela indicagédo
de que a burguesia ja cumpriu seu papel histérico revolucionario e transformou-se
em classe totalmente reacionaria.

Evangelista (2007, p. 141) assinala que Fredric Jameson parte do
pressuposto dos trés estagios do capitalismo (concorrencial, monopolista e tardio) e
“‘propde um modelo de periodizagéo cultural em que o realismo, o0 modernismo e o
pos-modernismo corresponderiam a forma cultural dominante, respectivamente”

destes trés estagios. Sendo assim, a representacdo estética se transformaria
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dialeticamente em consonancia com o desenvolvimento do modo de producéo
capitalista.

A vinculagdo entre pos-modernismo e evolucdo sistémica do capitalismo
implica obrigatoriamente o procedimento a se adotar relativamente a este fenémeno.
Entendemos que da forma como Jameson apresenta o pés-modernismo se deduz
gue seria contraproducente combaté-lo teoricamente porque este somente poderia
ser vencido com a superagao do capitalismo, ou com o0 aparecimento de uma quarta
fase deste sistema social. Conforme Della Fonte (2006, p. 36), “optar pelo pos-
modernismo €, para Jameson, considera-lo um estilo e, portanto, sujeita-lo a
julgamentos morais”. E proceder a julgamentos morais ou ideoldgicos implicaria,
segundo Jameson (2002, p. 86-87), em “julgamento a respeito de nés mesmos”
porque ndo seria possivel entender um periodo histérico por meio de julgamentos
morais.

Neste sentido, a partir da analise de Jameson, ficamos presos a fatalidade
pos-moderna, o dado da realidade o qual ndo podemos negar e do qual néo
podemos fugir. “Pds-modernismo” e “capitalismo multinacional” s&o coisas
imbricadas. Para vencer aquele temos que vencer este e, pior ainda, temos que
leva-lo em conta e renovar nosso instrumental tedrico. Por isso Jameson fala em
“pds-marxismo” como 0 marxismo que se renova para responder a evolugdo do
capital, um marxismo pos-moderno (JAMESON, 1999, p. 189. Apud DELLA FONTE,
2006, p. 38).

Evangelista assinala que em 1989, depois de quase uma década de
discussdo, “a analise desenvolvida por David Harvey pode dispor de um
distanciamento privilegiado na observacdo do debate intelectual internacional” e
abarcou “um conjunto muito mais amplo de elementos para realizar uma sintese
tedrica na interpretacdo do pos-modernismo e da condigdo pos-moderna”
(EVANGELISTA, 2007, p. 147). Dentre os elementos anunciados por Evangelista
destacamos neste tdpico aquele que articula a existéncia de uma “condi¢cado pos-
moderna” a um contexto determinado que Harvey define como o da “transi¢cdo do

fordismo para a acumulagéo flexivel” que promoveu

“‘uma intensa fase de compressao do tempo-espaco que tem tido um
impacto desorientado e disruptivo sobre as praticas politico-
econdmicas, sobre o equilibrio do poder de classe, bem como sobre
a vida social e cultural” (HARVEY, 2007, p. 257).
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No capitulo anterior abordamos a analise de David Harvey (2007) sobre a
implantacédo do fordismo nos Estados Unidos e na Europa bem como a implicacéo
deste regime de producao industrial caracteristico do periodo de prosperidade que
inicia apos o fim da Segunda Guerra Mundial no disciplinamento da mao-de-obra e
da propria atuacao sindical. Reproduzimos a seguir uma citagcdo na qual o autor
descreve elementos no plano da producdo do que seria para ele a transicdo do
fordismo para a “acumulacao flexivel”:

A transicdo para a acumulacgéo flexivel foi feita em partes por meio
da rapida implantacdo de novas formas organizacionais e de novas
tecnologias produtivas. Embora estas Ultimas possam ter se
originado da busca da superioridade militar, sua aplicagdo teve muito
qgue ver com a superacédo da rigidez do fordismo e com a aceleracéo
do tempo de giro como solugdo para os graves problemas do
fordismo-keynesianismo, que se tornaram uma crise aberta em 1973.
A aceleragcdo na producdo foi alcancada por mudancgas
organizacionais na direcdo da desintegracdo vertical -—
subcontratagdo, transferéncia de sede etc. — que reverteram a
tendéncia fordista de integracao vertical e produziram um curso cada
vez mais indireto na producdo, mesmo diante da crescente
centralizagdo financeira. Outras mudancas organizacionais — tais
como o sistema “just-in-time”, que reduz os estoques -, quando
associadas com novas tecnologias de controle eletrbnico, de
producdo em pequenos lotes etc., reduzem os tempos de giro em
muitos setores da producgéo (...). Para os trabalhadores, tudo isso
implicou uma intensificacdo dos processos de trabalho e uma
aceleracdo na desqualificacdo e requalificacdo necesséarias ao
atendimento de novas necessidades de trabalho. (p. 257)

A aceleracdo nos tempos de troca e de consumo foi uma decorréncia do
processo acima descrito. Dessa aceleracdo generalizada dos tempos de giro do
capital, Harvey (2007) destaca algumas decorréncias “que tem influéncia particular
nas maneiras pés-modernas de pensar, de sentir e de agir’. Essas decorréncias
seriam “a volatilidade e efemeridade de modas, produtos, técnicas de produgéo,
processos de trabalho, idéias e ideologias, valores e praticas estabelecidas” (p. 258).

O pbés-modernismo seria entdo para Harvey a expressao cultural do regime de
acumulacéo flexivel. Uma espécie de imitacdo no plano da cultura das praticas
sociais, econdmicas e politicas da sociedade (1992, p. 109). Porém o0 pos-
modernismo ndo é somente imitagdo, ele

Exerce uma influéncia positiva em decorréncia de sua percepcéo de
diferencas de subjetividade, género, sexualidade, raca, classe, tempo
e espaco. Para ele, esse seria 0 carater radical do pdés-moderno.
Com essa avaliacdo, Harvey chega a propor, na sua defesa de um
materialismo historico dindmico, o tratamento onipresente da
diferenca e da alteridade na apreensdo da mudanca social.
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Percebemos a proximidade entre as conclusbes de Harvey e Jameson no
tocante a estratégia tedrica e politica de responder a fatalidade do pos-modernismo.
Ambos propdem que levemos em conta a agenda pés-moderna para reformularmos
0 marxismo.

Entendemos que o conceito de pdés-modernismo se revela impreciso em
Harvey e Jameson quando pretende expressar transformacdes no seio do
capitalismo e da sociedade moderna, uma vez que os fundamentos dessa sociedade
nao se alteraram na esséncia. A “era moderna” ou “era burguesa” n&o terminou e
nem foi superada.

Buscando explicitar nossa analise contextual para justificar 0 aumento da
influéncia do pensamento pés-moderno no ambito da producdo do conhecimento
nas trés ultimas décadas, manifestamos nossa concordancia com a vinculagdo que
Newton Duarte faz do pensamento pés-moderno com o contexto neoliberal.
Frisamos que o neoliberalismo se manifesta a primeira vista no ambito
macroecondémico, portanto em nivel dos estados e do mercado mundial, mas
articula-se no ambito filoséfico por meio do qual sustenta uma determinada visdo de
mundo e de sujeito obviamente comprometida com o0s interesses da classe
burguesa na sociedade capitalista contemporanea.

Podemos dizer que a posicédo de Duarte de vinculagdo do pensamento poés-
moderno ao neoliberalismo - e do construtivismo fundamentado em ambos -
perpassa 0 conjunto de sua obra que constituira nosso principal referencial tedrico
no topico seguinte no qual abordaremos a influéncia das teses pds-modernas na
educacdo, mas por hora nos limitaremos a vinculacdo entre neoliberalismo e
pensamento pés-moderno conforme abordado pelo autor em seu livro “Vigotski e o
Aprender a Aprender: Critica as Apropriacdes Neoliberais e Pés-modernas da Teoria
Vigotskiana”, obra na qual Duarte denuncia a utilizagdo manipulatéria da teoria de
Vigotski para legitimar o ideario pedagdgico contemporaneo de cunho construtivista.

Duarte utiliza o termo “universo ideoldgico neoliberal e pds-moderno”
(DUARTE, 2006, p. 71) indicando que a vinculacdo entre ambos ndo é esporadica
ou casual, mas complementar. No inicio do capitulo dois da obra em questdo Duarte
anuncia seu intuito de “chamar atencédo para um aspecto que nos parece ter sido
ainda pouco explorado nas suas muitas implicacdes, que € o da infiltracdo, no

pensamento pedagogico, da epistemologia implicita ao ideario neoliberal” (DUARTE,
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2006, p. 72) e para tanto recorre & andlise de Wainwright (1998, p. 44-56) * sobre a
teoria do conhecimento de Friedrick Hayek que € considerado por muitos como o
mais importante pensador neoliberal.

A andlise de Wainwright mostra que na obra de Hayek existe uma
intima relagédo entre sua concepcao de sociedade e sua concepgao
de conhecimento. O conhecimento é entendido como exclusivamente
individual, circunstancial e ndo passivel de ser integrado a uma viséo
totalizadora do real. O conhecimento da realidade é sempre parcial e
particular. A visdo que Hayek tinha do conhecimento cientifico
reduzia a ciéncia a uma classificacéo de fatos ou dados perceptiveis.
Mas a acdo econO6mica dos individuos (Hayek teoriza sobre o agir
dos homens no plano da economia) ndo se fundamenta nessa
ciéncia e sim em conhecimentos individuais e ndo generalizaveis, o0
conhecimento do tempo e da circunstancia. O que dirige as acdes
dos individuos é um conhecimento tacito, constituido por coisas que
se sabe mas ndo se pode dizer, sendo um conhecimento efémero e
sempre passivel de erro. N&o ha, portanto, como prever 0s
resultados do conjunto das ac¢@es individuais, isto €, ndo ha como
prever os rumos da sociedade e ndo se deve interferir nas agdes
espontaneas dos individuos. (p. 44-56)

As consequéncias das ag¢bes individuais no sentido de “projetar ou planejar
um resultado social” interferem “nos processos naturais da civilizacdo e tal
intervencao € imoral e pode ter consequéncias danosas [Wainwhight, 1998, p. 44]’
(DUARTE, 2006, p. 73). Trata-se, para Duarte

(...) nitidamente de uma naturalizacdo do social, que é visto como
resultante incontrolavel e incognoscivel das imprevisiveis acfes
individuais. O conhecimento individual, por sua vez, é reduzido a
percepcédo imediata e a saberes tacitos. Estamos perante uma teoria
do conhecimento como fenémeno cotidiano, particular, idiossincratico
e ndo assimilavel pela racionalidade cientifica. (p. 73)

Ao mesmo tempo em que naturaliza a sociedade, a teoria de Hayek limita as
possibilidades do conhecimento individual e aponta como solugéo o individualismo a
moda do velho liberalismo de Adam Smith, segundo o qual na medida em que cada
individuo cuida dos seus interesses a mao invisivel cuida de harmoniza-lo com os
interesses gerais da sociedade.

O pensamento de Hayek aqui esbocado com base na obra de Duarte é
representativo do pensamento neoliberal e na sua esséncia afina-se com o
relativismo das diversas — Duarte registra que “elas parecem ser infinitas” (DUARTE,
p. 75) — formas de manifestacdo do pensamento pés-moderno. Segundo Duarte, os

pensadores neoliberais e os pos-modernos selam uma aliangca mesmo que 0s

% A referéncia bibliografica contida na obra de Duarte é: WAINWRIGHT, H. (1998). Uma Resposta
para o Neoliberalismo: argumentos para uma Nova Esquerda. Rio de Janeiro: Zahar Editores.
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altimos neguem e até mesmo desconhecam esse fato. Essa alianca se expressa,
sobretudo, no fato de que ambos relativizam e até mesmo negam a possibilidade de
acao consciente no sentido de interferir nos rumos da sociedade contemporéanea

para superar o capitalismo.

3.3 Caracteristicas do pensamento pds-moderno e suas implicacdes para a

producao do conhecimento e para a educacao

Conforme enunciamos na abertura deste capitulo, utilizamos o conceito de
pés-modernismo de acordo com Della Fonte (2003; 2006), Moraes (2004) e Wood
(1999), ou seja, como uma agenda e ndo como uma teoria coerente e
consistentemente estruturada. Nos tépicos seguintes abordaremos as implicacdes
da agenda pds-moderna para a producdo do conhecimento e para a educacdo

escolar.

3.3.1 Implicacdes do pés-modernismo para a producédo do conhecimento

A negacdo de que a razdo se constitua num instrumento eficaz para a
apreensdo da realidade e de que por seu intermédio possamos aspirar ao
conhecimento da verdade, implica uma revisdo na concepcdo de ciéncia cunhada
pela modernidade. Sao varias as correntes filosoficas ou tedrico-metodoldgicas que
se orientam por estas concepc¢des. Desde aquelas que apenas minimizam o peso do
método cientifico até as que negam a possibilidade do sujeito vir a conhecer a
realidade que existe para além de sua prépria existéncia. A estas correntes
denominamos genericamente de “pds-modernas”.

A antropologia constitui uma das disciplinas mais sensiveis aos apelos da
agenda pos-moderna. Nos cursos superiores, sobretudo de formacdo de
professores, a linha da escola antropolégica francesa que orientava seus estudos
para sociedades localizadas a margem do desenvolvimento historico capitalista e
para seus correspondentes culturais (arte, religido, mentalidade, etc.) cede lugar
para a denominada antropologia cultural que minimiza os fundamentos histéricos na
formacao das sociedades humanas e transforma a alteridade cultural da condicao de
objeto de estudo a de valor ético a ser cultivado. A fundamentagéo tedrica de tal

inclinacdo académica ampara-se no multiculturalismo que condena o estudo e a
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abordagem das sociedades “diferentes” pela 6tica da cultura européia porque isto
seria etnocentrismo ou imperialismo cultural. O correto, segundo o multiculturalismo,
seria concebé-las como constituintes de outra I6gica cultural cujo valor ndo pode ser
mensurado a luz dos pressupostos cientificos ditados pela légica e pela razdo que
instrumentaliza a ciéncia ocidental. A ética da alteridade consiste entdo em néo
atribuir valor de nenhuma ordem as diferentes sociedades, em ndo compara-las com
o fim de identificar qual seria mais ou menos desenvolvida, quer no aspecto
econdbmico, social ou cultural. Mais do que isso, a alteridade passa a ser em si
mesma um valor.

Na Historia, 0 pensamento pés-moderno condena a idéia de leis da historia ou
mesmo a busca racional de légica no desenvolvimento histérico, condenando assim
a preocupacédo dos estudiosos das ciéncias da sociedade desde o lluminismo e que
delineou as duas principais matrizes tedérico-metodélogicas das ciéncias sociais, 0
positivismo e o0 marxismo. O questionamento pds-moderno se volta contra a
concepcao de histéria como processo, pois 0s historiadores pos-modernos
concebem a histéria em si como pura contingéncia e a producao historiogréafica
como discurso ou narrativa. Nesse sentido a questdo que se coloca para 0s
estudantes de historia deixa de ser a de buscar l6gica no desenvolvimento historico
passando a ser a de descobrir as intencdes ou interesses subjacentes as narrativas
histéricas e a quais “grupos sociais” se filiam tais interesses.

Em termos de producao historiogréafica tal concepgcao orientou as pesquisas
histdricas para o campo da historia do cotidiano e das mentalidades, tendendo a
ressaltar ou focar os “atores” submersos nos grandes ‘“relatos” histéricos: as
minorias, ou o “outro”, aquele de quem se fala, mas a quem nao se da voz (negros,
indios, mulheres, homossexuais, ciganos, op¢des religiosas ndo hegemonicas, etc.).
O método pbés-moderno de combate aos estudos histéricos pautados no marxismo
ou no positivismo é o da “desconstru¢cao”, Desconstrugdo esta que se opera em
varios niveis: dos heréis, das periodizacdes, da idéia de progresso, do sujeito
histérico consciente, etc.. Na medida em que a histéria € pura contingéncia e as
tentativas de entendé-la e explica-la constituem “discursos” elaborados a partir de
interesse ideoldgico, torna-se praticamente impossivel distinguir-se entre historia e
literatura.

Na Psicologia a influéncia do pensamento pos-moderno acentua uma

tendéncia ja manifesta na psicologia tradicional (burguesa), desde a sua origem no
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século XIX, que consiste em retirar do comportamento humano individual os tracos
sécio-histéricos que possibilitam a construcdo da personalidade. A psicologa e
professora Silvana Calvo Tuleski, em artigo sobre a génese da psicologia burguesa,
registra que esta psicologia,

(...) por seu carater aistorico, estabelece ou generaliza, por um lado,
ao conjunto da sociedade as caracteristicas psicolégicas de uma
determinada classe (a burguesia), estabelecendo estagios de
desenvolvimento (motores, afetivos, cognitivos) que independem da
origem social ou cultural dos individuos, e por outro, psicologiza as
diferencas originarias das diferencas de classe por meio da ideologia
dos talentos e inclinagbes naturais que justificam, entre outras
coisas, a propria divisdo do trabalho e as possibilidades de ascensao
dos individuos na hierarquia social. (TULESKI, 2004, 127)

No pensamento pés-moderno, os determinantes sociais do comportamento
humano séo ainda mais minimizados em fungdo da supervalorizacdo da
subjetividade que, segundo os pds-modernos, ganha relevo na nova “condigéo pos-
moderna”. Tal supervalorizacéo induz a que se negue o sujeito centrado e destinado
a conhecer e resolver as grandes questdes do mundo e substitua esse “sujeito da
modernidade”, que busca a origem dos seus conflitos existenciais nos conflitos
existentes no ambito da sociedade, e o substitua pelo individuo pdos-moderno
autocentrado que busca solucdes individuais para a resolucdo dos conflitos
existenciais, uma vez que o individuo centrado da modernidade ndo existe
efetivamente, trata-se de uma construgéo do lluminismo.

Segundo os poéds-modernos, todo individuo se divide em papéis
multiplos e efémeros, em méascaras descartaveis, estando a
personalidade em continua dissolucdo no fluxo cadtico de uma
realidade sociocultural também ela sem centro, sem unidade, sem
racionalidade. (DUARTE, 2004, p. 220)

Tal orientacédo, que se sustenta na concepc¢ao segundo a qual as origens dos
conflitos se encontram no préprio individuo e ndo na sociedade, constitui-se,
segundo Duarte, na radicalizagéo do fetichismo da individualidade, a afirmac&o da
individualidade alienada do capitalismo. A acentuacdo ou radicalizacdo pelo poés-
modernismo da tendéncia histérica de aprofundamento da alienacdo na sociedade
capitalista é expressa pelo autor conforme segue:

O pensamento liberal classico fetichiza a individualidade ao
naturalizd-la e ao erigir a condicdo de natureza humana as
caracteristicas proprias da individualidade burguesa. O pensamento
pos-moderno fetichiza a individualidade ao transformar em condicdo
humana o ceticismo, a fragmentacado, o solipsismo, o subjetivismo e
a irracionalidade. (DUARTE, 2004, p. 221)
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Obviamente, o0s tedricos do pos-modernismo ndo assumem tais
caracteristicas. Atribuem carater negativo ao pensamento e a ciéncia moderna e
positivo ao denominado “paradigma emergente” ou pés-moderno. Boaventura Sousa
Santos, ja em 1988 anunciava a crise do paradigma da modernidade e a emergéncia
do paradigma da “ciéncia pdés-moderna” que para ele é o “paradigma de um
conhecimento prudente para uma vida decente” (SANTOS, 1988, p. 60) e que tem
guatro caracteristicas basicas.

Primeira: “Todo o conhecimento cientifico-natural é cientifico-social” e por isso
torna-se necessario o fim da separagéo entre ambos.

O conhecimento do paradigma emergente tende assim a ser um
conhecimento nao-dualista, um conhecimento que se funda na
superacdo das distingbes tdo familiares e 6bvias que até a pouco
considerdvamos insubstituiveis, tais como natureza/ cultura,
natural/artificial, vivo/inanimado, mente/matéria,
observador/observado, subjetivo/objetivo, coletivo/individual,
animal/pessoa. (SANTOS, 1988, p. 61)

Segunda: “Todo conhecimento € local e total” (SANTOS, 1988, p. 64), pois
rompe com a fragmentacdo do conhecimento promovida pela especializacéo
caracteristica das ciéncias modernas e utiliza um tipo de fragmentagdo metodolégica
gue nao é disciplinar, mas tematica,

Terceira: “Todo o conhecimento € autoconhecimento” (SANTOS, 1988, p. 66)
€ autobiografico e auto-referente. A auséncia de distingéo entre sujeito e objeto torna

tal fato possivel, segundo Santos, uma vez que o

(...) objeto é a continuagdo do sujeito por outros meios. Por isso, todo o
conhecimento cientifico € autoconhecimento. A ciéncia nao descobre, cria, e
0 ato criativo protagonizado por cada cientista e pela comunidade cientifica
no seu conjunto tem de se conhecer intimamente antes que conheca o que
com ele se conhece do real. Os pressupostos metafisicos, os sistemas de
crencas, 0s juizos de valor ndo estdo antes nem depois da explicacédo
cientifica da natureza ou da sociedade. S&o parte integrante dessa mesma
explicacdo. A ciéncia moderna ndo € a Unica explicacdo possivel da
realidade e ndo ha sequer qualquer razdo cientifica para a considerar
melhor que as explicacdes alternativas da metafisica, da astrologia, da
religido, da arte ou da poesia. (SANTOS, 1988, p. 67-68)

Esta passagem evidencia o que vinhamos demonstrando até agora, que o
relativismo do pensamento pds-moderno relativiza o conceito de verdade. O autor
afirma que a “ciéncia moderna” ndo tem estatuto de superioridade frente a outras
formas de conhecimento como astrologia ou religido justamente porque ndo ha

referéncia externa para o conhecimento, porque todo conhecimento é autorreferente.
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Mas entdo o que seria um conhecimento cientifico segundo o “paradigma
emergente” da “ciéncia po6s-moderna? Vejamos a quarta caracteristica desse
paradigma segundo o autor;

Quarta: “Todo o conhecimento cientifico visa constituir-se num novo senso

comum” (SANTOS, 1988, p. 69), assim fundamentado pelo autor:

A ciéncia moderna produz conhecimentos e desconhecimentos. (...)

Ao contrario, a ciéncia pés-moderna sabe que nenhuma forma de
conhecimento €, em si mesma, racional; s6 a configuracdo de todas elas é
racional. Tenta, pois, dialogar com outras formas de conhecimento
deixando-se penetrar por elas. A mais importante de todas é o
conhecimento do senso comum, o conhecimento vulgar e pratico com que
no quotidiano orientamos as nossas agdes e damos sentido a nossa vida.
(SANTOS, 1988, p. 69-70. Grifo nosso)

Percebe-se que o “paradigma emergente” de Boaventura Sousa Santos dilui
as diferencas entre sujeito e objeto e consequentemente faz desaparecer também a
distincdo entre subjetividade e objetividade. Este talvez seja um esforco de
incorporar idealistas e materialistas eliminando a ambos, mas filosoficamente o autor
situa-se no terreno do idealismo.

Santos ndo € um pensador isolado, expressa a tendéncia pés-moderna e a
andlise de seu pensamento nos ajuda a entender as dificuldades de avangcarmos no
sentido de superacéo da naturalizagc&o e biologizacdo dos fendbmenos relacionados
ao comportamento do individuo que constituem caracteristicas da psicologia desde
sua origem.

Quanto a superacdo da psicologia burguesa esta deve se operar pela
integracdo dos conhecimentos das ciéncias sociais aos estudos do comportamento,
a integracdo da psicologia a uma teoria social que concebe o individuo como “ser
social”, uma psicologia histérico-cultural conforme a perspectiva assumida pela
escola de psicologia de Moscou (Vigotski, Leontiev, Luria e Elkonin). Tal perspectiva,
obviamente, ndo encontra amparo nas classes dominantes que monopolizam a
producdo do conhecimento em nossa sociedade, porém, os intelectuais pos-
modernos influentes nos centros de decisdo das politicas educacionais e da
producdo académica educacional no Brasil, optaram por descaracterizar tal teoria
inserindo-a numa perspectiva neoliberal, conforme Duarte (2000), ao invés de
combaté-la abertamente. Tal incorporacdo resultou na tolerancia do pensamento
destes autores, sobretudo de Vigotski, desde que desconectados da perspectiva

comunista e “ressignificados” como “sociointeracionismo”, ou seja, reduzidos ao
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mero reconhecimento de que o individuo se forma por meio de interagcdo com outras
pessoas num contexto cultural especifico.

Em termos filosoficos a relativizagdo do conceito de verdade induz ao
questionamento da objetividade do conhecimento, da possibilidade de um
conhecimento objetivo, conforme pudemos apreender de Santos (1988), chegando
ao ponto de questionar a propria capacidade do sujeito apreender o real. E, portanto,
a propria realidade que passa a ser questionada, aceitando-se apenas a certeza da
propria existéncia e das sensacdes experimentadas no contato com o mundo
exterior. Sendo assim, o real, que o pensamento moderno acreditava poder
apreender por meio de métodos cientificos, pode ser entendido a partir das
concepcdes acima expostas como interpretacdo ou crenca compactuada entre uma
comunidade linguistica.

Quer pela relativizagdo da cognoscibilidade do objeto, quer pela negagéao do
estatuto de verdade do conhecimento, que ndo passaria de construto subjetivo
(individual ou coletivo), quer pela negacao da existéncia de uma realidade para além
dos jogos de linguagem, o idealismo do pensamento pos-moderno induz a um
ceticismo no ambito das ciéncias. Della Fonte registra alguns autores e seus
respectivos argumentos com o intuito de demonstrar que suas concepcoes
filosoficas acerca do conhecimento induzem ao ceticismo epistemoldgico
caracteristico do pensamento pos-moderno:

Sdo varios os argumentos dos partidarios desse ceticismo
epistemolégico. Em um extremo, Baudrillard (...) assevera que ha
uma ilusdo radical na crenga de que a realidade existe, de que ha um
referente para o conhecimento. (...)

Rorty (...) ndo chega a negar a existéncia da realidade, mas nega a
possibilidade de a ela ter acesso fora do ambito de descrigbes
particulares. (...)

O historiador Patrick Joyce (...) destaca que “o que estd em questao
ndo é a existéncia do real, mas — dado que o real s6 pode ser
apreendido através de nossas categorias culturais — que versao deve
predominar”. Ao reagir a epistemologia realista, ele acrescenta (...):
“Este referente, o ‘social’, é ele préprio um produto ‘discursivo’ da
histéria”. Ja Brawn (...) explicita um dos desdobramentos mais diretos
dessa discussao para a historiografia: “Assim, a ‘realidade’ passada
ndo existe; no seu lugar, ha um infinito namero de realidades
equivalentes aos varios julgamentos e pontos de vista que se podem
encontrar no presente”. (DELLA FONTE, 2010, p. 79 e 80)

O ceticismo epistemolédgico do pensamento pds-moderno tem implicacdes
para a educagao escolar uma vez que o conhecimento sistematizado a partir das

pesquisas académicas, que constitui a matéria-prima principal desta modalidade de
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educacao, tende a ser negado ou relativizado quer na organizacdo dos curriculos

escolares quer na instrumentalizacdo metodoldgica dos seus professores.

3.3.2 Influéncia das teses p6s-modernas na educacao escolar

Para fundamentar historicamente nossa exposi¢cao sobre as implicacdes do
pensamento pos-moderno na educacdo escolar recorreremos, conforme
procedemos em outras passagens de nossa exposi¢cao, a um breve histérico que
visa localizar as consequéncias da decadéncia ideoldgica da sociedade burguesa
sobre a educacao escolar no momento mesmo de sua universalizacdo em funcao de
conquista da classe trabalhadora, mas também de exigéncia do capitalismo para
satisfazer as condicbes de sua reproducdo como regime econdmico e sistema
social.

O inicio do século XX é marcado por intensos embates ideoldgicos em
consequéncia da luta de classes do proletariado e do aparecimento de correntes
socialistas no seu interior. A extensdo da industrializacdo e do trabalho livre
assalariado acentuou a necessidade da expansédo da escolarizacdo que ja vinha
ocorrendo desde o século anterior nos paises capitalistas centrais. Tal necessidade,
por sua vez, esbarra na dificuldade de se educar criancas oriundas das classes
trabalhadoras para as quais o estudo era uma atividade estranha, e a0 mesmo
tempo coloca a questdo da definicdo dos fins de tal educacéo.

As contradigBes da sociedade burguesa no seio da qual ja se manifestavam
0os elementos da decadéncia ideologica, faz com que tais contradicbes se
manifestem no projeto de universalizagéo da escola.

A escola situa-se predominantemente no campo da difusdo do conhecimento
no qual ndo podem deixar de se refletirem as contradigoes que se fazem tdo agudas
no campo da producdo e da sistematizacdo do conhecimento na época da
decadéncia ideologica. Como analisamos nos itens anteriores, a producdo do
conhecimento da natureza e, em especial, da sociedade, a partir da segunda
metade do século XIX e ainda mais fortemente no século XX, tendeu a fuga as
guestdes ultimas da humanidade, ao escamoteamento dos condicionantes histérico-
sociais da vida humana e a subordinacdo do conhecimento as finalidades praticas
no interior da ndo questionada ordem social burguesa. Esse processo acentuou a

fragmentacao, a super especializagdo e a intensificagao da divisao social do trabalho
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caracteristica da era burguesa — conforme indicamos no capitulo anterior baseando-
nos em Lukacs (1992 e 1979). Porém, € incorreto induzir que as producdes tedricas
da fase imperialista do capitalismo, ou época da decadéncia ideolbgica, fiquem
todas limitadas ao pensamento pragmatico restando apenas a alternativa dos
autores contra-hegemonicos. Felizmente as coisas ndo se operam assim como se
tudo fosse pau ou pedra. Existem resisténcias, poderiamos até chamar de rebeldia,
mesmo nos idedlogos do pensamento dominante como resultado das contradi¢cdes
gue foram se acumulando no seio da prépria burguesia cuja evolucdo histérica
transformou de classe revolucionaria em classe reacionaria.

Os elementos caracteristicos da decadéncia ideoldgica irdo se combinar com
as tarefas democraticas ainda por cumprir pela revolugdo burguesa e com o
entusiasmo dos tedricos da educacdo no momento da universalizacdo da educacao
escolar. Saviani (2008) escreve sobre o primeiro momento desse processo:

A constituicdo dos chamados “sistemas nacionais de ensino” data de
meados do século XIX. Sua organizagao inspirou-se no principio de
gue a educacao € direito de todos e dever do Estado. O direito de
todos a educacédo decorria do tipo de sociedade correspondente aos
interesses da nova classe que se consolidara no poder: a burguesia.
Tratava-se, pois, de construir uma sociedade democrética, de
consolidar a democracia burguesia. Para superar a situacdo de
opressao, propria do “Antigo Regime”, e ascender a um tipo de
sociedade fundada no contrato social celebrado “livremente” entre os
individuos, era necessario vencer a barreira da ignorancia. S6 assim
seria possivel transformar os suditos em cidaddos, isto €, em
individuos livres porque esclarecidos, ilustrados. Como realizar essa
tarefa? Por meio do ensino. (p. 5)

A essa escola corresponde, segundo o autor, uma pedagogia que se
fundamenta na transmissdo pelo mestre-escola de conhecimentos sistematizados
aos alunos, “segundo uma gradagdo légica. A estes cabe assimilar os
conhecimentos que |hes sao transmitidos” (SAVIANI, 2008, p. 6). Essa pedagogia
fundamenta-se na concepc¢ao segundo a qual os homens sao essencialmente livres
e iguais, portanto todos devem ser escolarizados (p. 32 e 33), a todos se deve
garantir acesso as oportunidades.

Porém, frente aos resultados insatisfatorios da educacdo escolar na medida
em que esta foi se estendendo para as camadas sociais menos afeitas ao mundo da
cultura letrada, o entusiasmo inicial gradativamente se transforma em decepcéo.
Comecam, entdo, a se avolumar as criticas ao modelo de escola instituido que

passou a ser chamado de “Escola Tradicional” (SAVIANI, 2008, p. 6). Acresce-se a
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esta desilusdo o esgotamento do potencial revolucionario da burguesia, cujas
implicacdes no ambito da producéo e organizacdo do conhecimento ja analisamos
anteriormente.

O movimento Escola Nova surge nesse contexto e responde a ele na
perspectiva do liberalismo. Importante ressaltar que o liberalismo — que constitui um
ingrediente do pensamento burgués na sua fase revolucionéaria, ou seja, durante
suas lutas contra as ordens privilegiadas do Antigo Regime (Ancien Regimen) — na
medida em que é descontextualizado, retirado de seu momento historico original e
transportado para a época da decadéncia com o intuito de justificar as diferencas ao
invés de afirmar a igualdade conforme o fazia o pensamento iluminista do século
XVIII, converte-se em ideologia reacionaria.

A despeito de eventuais diferencas entre os principais idedlogos do
movimento escolanovista, existem algumas caracteristicas comuns desse
movimento educacional que cabe ressaltar: a critica, geralmente estereotipada, dos
modelos educacionais e pedagdgicos anteriores e que foram rotulados como “Escola
Tradicional”; a mudanca de foco da aprendizagem pela transmissédo e centrada no
professor para a aprendizagem baseada na experiéncia e na descoberta decorrente
desta; a ilusdo de que através da educagdo seriam corrigidos 0os males da
sociedade; a “descoberta” da criangca; e a exaltacdo da individualidade e da
subjetividade.

No entanto, a caracteristica principal do movimento Escola Nova é a
proposicdo de mudanca de foco do ensino do professor para o aluno. Bloch (1951)
chamou a esta mudanca de abordagem de “revolugéo coperniciana” parafraseando
o filbsofo Emanuel Kant que propunha que a reflexéo filosofica deveria mudar seu
foco do objeto para o sujeito do conhecimento.

John Dewey foi o principal expoente do movimento Escola Nova na virada do
século XIX para o XX. Este filésofo estadunidense impds um forte carater
pragmatico a sua filosofia da educacdo. Sua preocupacdo centrava-se na
necessidade da escola responder ao avanco tecnolégico e simultaneamente formar
cidaddos para uma sociedade democratica. Percebemos uma similaridade entre a
concepcao de Dewey e a orientacdo expressa na Lei de Diretrizes e Bases da
Educacdo Nacional, Lei n® 9394/96. Este expressava ha um século a formula liberal
hoje em moda da formacgéo do cidaddo centrado no exercicio dos direitos e deveres
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em prol da harmonia social, uma cidadania adaptada a realidade da sociedade de
classes.

As pedagogias renovadoras do movimento Escola Nova marcam a
substituicéo da filosofia pela psicologia como referéncia para a elaboragao de teorias
para a educacdo. Nesse sentido, o suico Jean Piaget deu um “salto” na elaboracgéo
teérica que funda a “revolucdo coperniciana” elaborando uma teoria do
conhecimento e da formacé&o da inteligéncia que sustenta que o conhecimento € um
produto da atividade subjetiva e, enquanto tal, s6 pode ser concebido como
conhecimento de uma pessoa, ou seja: “cada pessoa constréi o seu préprio
conhecimento”. Essa teoria do conhecimento ficou conhecida como epistemologia
genética ou também psicologia genética. Do ponto de vista pedagodgico ela se
vinculou de inicio a algumas vertentes do movimento escolanovista e no ultimo
guarto do século XX tornou-se a principal sustentacdo de um movimento
internacional conhecido como “construtivismo”.

Os ideais liberais escolanovistas somados a naturalizacédo da sociedade e da
cognicdo pela epistemologia genética nos remetem as caracteristicas da
“‘decadéncia ideoldgica” que expusemos no nosso capitulo anterior. O peso da
especializacdo e da fragmentacdo das ciéncias, caracteristico do periodo da
“‘decadéncia”, se expressa no construtivismo pelo seu materialismo biologizante e
seu subjetivismo extremado. Tais caracteristicas acabam por exercer uma espécie
de censura epistemoldgica que veta a possibilidade de se levar em consideracao as
reais conexdes existentes na sociedade dos homens e como esta sociedade
interfere na formagé&o dos individuos.

Conforme esclareceu Duarte no sexto capitulo de Vigotski e o Aprender a
Aprender (2000, p. 257-280), a epistemologia genética ndo nega a importancia das
relacdes sociais no desenvolvimento psicolégico individual, mas sua referéncia para
a compreensédo da dinamica social é a natureza e a ciéncia que a estuda, ou seja, a
biologia. O conhecimento, dessa forma, € uma construcédo subjetiva, individual, mas
gque decorre de um processo de interacao entre organismo e meio, o0 qual se explica
pelos processos que, segundo Piaget, sdo universais relativamente a adaptacao de
gualquer organismo vivo ao meio ambiente, a saber, 0os processos de assimilacdo e
acomodacéo. Destaca Duarte que Piaget

7

Considera, em primeiro lugar, que a verdade ndo é cobpia da
realidade, que ela € uma forma pela qual o ser humano organiza
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mentalmente a realidade. Entdo, a questdo passa a ser a de quem

ou 0 que € responsavel por essa organizacdo. O problema da
verdade transforma-se assim, na teoria de Piaget, no problema de
como é construido o conhecimento. Nesse aspecto, entendemos que
a epistemologia piagetiana foge a questdo da existéncia ou ndo de
correspondéncia entre o conhecimento e a realidade objetiva,
passando a focalizar a génese do conhecimento. E nesse ponto que
a teoria piagetiana, a despeito de Piaget abordar a légica como
sendo formada a partir das acdes dos sujeitos, abre um grande fildo
a ser explorado por concepcbes epistemolégicas idealistas,
relativistas e solipsistas. (DUARTE, 2000, p. 267)

Diferentemente dos construtivistas, que atrelam a educagao ao processo de
desenvolvimento psicolégico espontdneo e negam 0 ensino como transmissao de
conhecimentos, entendemos que a educacgéao da crianca, e dos seres humanos de
forma geral, constitui um processo de apropriacdo das objetivacbes do género
humano, isto €, dos conhecimentos humanos sob as suas variadas expressdes
culturais (cientificas, técnicas, artisticas, etc.). A resultante desse processo constitui
uma unidade entre subjetividade e objetividade, singularidade e universalidade, ou
seja, o individuo como um ser fundamentalmente social.

O ideério construtivista ganhou impulso na educacdo escolar brasileira na
altima década do século XX. No processo de elaboracédo da LDB n° 9394 de 1996 a
presenca deste ideario foi marcante. A denominada “pedagogia das competéncias”,
que tem em Phillip Perrenoud uma de suas referéncias, perpassa 0s objetivos da
educacéo explicitos nesta lei.

A partir da reelaboracéo do construtivismo pela pedagogia das competéncias,
esta orientacdo pedagogica assume carater ainda mais pragmatico uma vez que
coloca abertamente a preocupacdo com a adaptagédo do estudante a nova realidade
do capitalismo globalizado. Os argumentos para orientar a educacdo escolar no
sentido da formacdo de competéncias sao parecidos com aqueles pelos quais a
Escola Nova defendia as pedagogias ativas, ou seja, formacdo de um cidadao
contextualizado e adaptado a “sociedade em transformagéao”. A Escola Nova falava
em demandas da sociedade industrial, a pedagogia das competéncias, por sua vez,
fala em novas necessidades de um mercado globalizado competitivo e
extremamente exigente. Com tais argumentos, ambos propdem a redugcdo dos
conteudos disciplinares.

N&o estamos afirmando que a Escola Nova, o construtivismo e a pedagogia

das competéncias sédo sinbnimos, mas que sao consequéncias do fendbmeno que
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denominamos  decadéncia ideoldgica cujas caracteristicas expusemos
anteriormente. As diferencas entre estas trés vertentes do pensamento educacional
do século XX sdo determinadas pelos diferentes contextos e pela evolugdo do
fenbmeno da decadéncia ideoldgica, que faz com que as manifestacdes culturais
mais recentes sejam mais abertamente reacionarias e promotoras de alienacao.

Para 0 nosso estudo interessa-nos ressaltar os tracos caracteristicos centrais
destas pedagogias que Duarte denominou como pedagogias do “aprender a
aprender” que adotam quatro principios valorativos. Sao eles: primeiro, “sdo mais
desejaveis as aprendizagens que o individuo realiza por si mesmo, nas quais esta
ausente a transmissdo, por outros individuos, de conhecimentos e experiéncias”;
segundo, “é mais importante o aluno desenvolver um método de aquisigéo,
elaboracdo, descoberta, construcdo de conhecimentos, do que” se apropriar das
descobertas e apropriagbes de outras pessoas; terceiro, “seria o de que a atividade
do aluno, para ser verdadeiramente educativa, deve ser impulsionada e dirigida
pelos interesses e necessidades da propria crianca” de modo “que a educacéo
esteja inserida de maneira funcional na atividade da crianca, na linha da concepcéo
de educacéo funcional de Claparéde”; e o “quarto posicionamento valorativo € o de
gue a educacdo deve preparar os individuos para acompanharem a sociedade em
acelerado processo de mudanga” (DUARTE, 2003a, p. 7 a 10).

Nesse sentido o resultado que interessa nao € a absor¢cdo do conhecimento
em si, mas a forma como o individuo ir& utilizar esses conhecimentos na vida pratica.
Frente a isso, torna-se perfeitamente explicavel a valorizacdo excessiva da prética
em detrimento dos fundamentos histéricos, filoséficos, sociolégicos e econdmicos
nos cursos de formacao de professores.

Num documento que constitui referéncia para implementacdo das politicas
construtivistas nas redes oficiais de ensino do Brasil, o Relatério Delors (2001),
encontramos a expressao de sociedade pacificada resultante de um contrato social,
gue impera na ideologia liberal do século XIX e neoliberal do final do século XX:

Qualquer sociedade humana retira a sua coesédo de um conjunto de
atividades e projetos comuns, mas também, de valores partilhados,
gue constituem outros tantos aspectos da vontade de viver juntos.
Com o decorrer do tempo, estes lacos materiais e espirituais
enriquecem-se e tornam-se, na memdria individual e coletiva, uma
heranca cultural, no mais lato do termo, que serve de base aos
sentimentos de pertencer aquela comunidade, e de solidariedade.
(DELORS, 2001, p. 51)
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Temos aqui uma concepcdo de sociedade que nada tem a ver com a
concepcdo de sociedade derivada do materialismo historico e dialético que
expusemos no capitulo anterior. Para nés, as sociedades humanas desde o fim da
pré-histéria tem sido um produto histérico da luta dos contrarios, das contradi¢cdes
sociais, da luta de classes, por isso concebemos a educacdo do individuo nesta
sociedade como um meio de se apropriar dos meios objetivos para avancar na
superacdo da sociedade de classes onde a igualdade entre as pessoas € formal,
para uma sociedade sem classes em que a igualdade exista efetivamente. A
concepcao de sociedade contido no Relatorio Delors sustenta outro fim para a
educacao:

Confrontada com a crise das relagfes sociais, a educagdo deve,
pois, assumir a dificil tarefa que consiste em fazer da diversidade um
fator positivo de compreensdao mdutua entre individuos e grupos
humanos. A sua maior ambicdo passa a ser dar a todos 0os meios
necessarios a uma cidadania consciente e ativa, que sO pode
realizar-se, plenamente, num contexto de sociedades democraticas.
(DELORS, 2001, p. 52)

bY

Em sintese, compete a educacdo valorizar as diferencas como a um
patrimonio cultural a ser preservado. Diferencas que comumente nos S&o
apresentadas como culturais, mas que s&do na realidade determinadas pelas
diferencas de acesso a riqueza socialmente produzida, pela exploracdo do trabalho
pelo capital.

A exaltacdo da diversidade contida na citacdo acima nos remete a vertente
multiculturalista do pensamento pés-moderno que relativa as diferencas e censura o
estudo de suas bases historicas.

As pedagogias do “aprender a aprender’ na educagao escolar exaltam o
processo de aprendizagem espontanea em detrimento do objeto a ser conhecido. O
pensamento pos-moderno relativiza a importancia do conhecimento cientifico e
guestiona a possibilidade de se conhecer a realidade de modo a produzir um
conhecimento objetivo. O casamento entre as pedagogias do “aprender a aprender”
e 0 pensamento pés-moderno transporta o ceticismo epistemoldgico do ambito da
filosofia para a educacao escolar e acaba por descaracterizar a escola quanto aos
seus fins, quanto a sua razao de ser: a de ensinar.

O relativismo pds-moderno contribui para descaracterizar até mesmo o0
vocabulario educacional. Termos de significado até entdo precisos ganham

conotagéo relativista a exemplo de “saberes” e “conhecimentos” que sao utilizados
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para designar formas diferentes de abordar um objeto e que produziriam por sua vez
resultados diferentes, sem que nenhum deles perca sua legitimidade e validez. Por
exemplo: a ciéncia e a religido; os conhecimentos que os indigenas tem da natureza
a partir de suas vivéncias e os conhecimentos elaborados a partir de pesquisas
cientificas nas sociedades avancadas. Cada um destes “conhecimentos” tem o seu
valor na medida em que satisfazem os espiritos ou ajudam a resolver problemas.

Os Parametros Curriculares Nacionais para o Ensino de Historia apresentam
o conceito de “saber historico escolar” que significa uma reelaboracdo por
professores e alunos, do conhecimento produzido no campo das pesquisas pelos
historiadores e especialistas (BRASIL, 2001, p. 35). Tal conceito parte da premissa
de que a escola elabora um “saber” a partir da interagdo entre professores e alunos
e partir dai o utiliza para fins curriculares. O que significaria em termos praticos a
abolicao do curriculo formal

Outro termo que se tornou frequente no vocabulario académico-educacional
foi “cultura escolar”, que se relaciona com os conteudos curriculares — tanto o
curriculo explicito quanto o implicito - e com as praticas pedagogicas. Porém, tal
expressao quando utilizada pelos educadores “pds-modernos” carrega comumente
uma forte carga relativista na medida em que estes questionam a possibilidade de
um conhecimento objetivo e consequentemente desvalorizam o0s contetdos
sistematizados a partir das pesquisas cientificas por entender que o aluno deve
desenvolver seu proprio método de pesquisa e produzir o seu proprio conhecimento
a partir de suas necessidades préprias e de suas vivéncias. Neste sentido, a cultura
escolar seria aquilo que a escola valoriza, independente de se vincular ou ndo a uma
realidade intrinseca, mesmo porque a verdade seria relativa.

Uma conclusédo inevitavel acerca do relativismo e do pragmatismo poés-
modernos é que acarretam a perda de referéncia daquilo que realmente seja o
conhecimento, bem como as exigéncias que devemos impor para reconhecé-lo
enquanto tal. E isso afeta diretamente a educagédo escolar porque relativiza a
validade dos conteudos a serem ensinados e do proprio ato de ensinar.

Na medida em que o objeto de ensino é relativizado, a validade de sua
transmissdo torna-se, por sua vez, questionavel. Perde, entdo, o sentido
defendermos a democratizacdo do acesso ao conhecimento socialmente produzido,
conforme pretendiam os “modernos” do século XIX que entendiam ser este o papel

da instituicéo escolar.
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Na medida em que definimos o ato de conhecer como produto
subjetivo, conforme querem os construtivistas, perdemos de vista a
luta pela democratizagdo do conhecimento socialmente produzido e
apropriado de forma privada pela classe burguesa com fins de
perpetuacao de seus privilégios materiais (DERISSO, 2010, p. 43).

Instaurou-se no Brasil uma mistica acerca das pedagogias ativas desde

7

o]
movimento Escola Nova e que 0s construtivistas contemporaneos continuam a
disseminar. Trata-se da idéia de que a pedagogia tradicional é elitizada e
conservadora ao passo que as pedagogias ativas sao populares, democréticas e
progressistas. Essa mistica influenciou inclusive educadores que sustentaram
bandeiras progressistas no ambito da politica brasileira. Com o intuito de
desmistificar essa questdo Saviani (2008) sustenta a tese segundo a qual “quando
mais se falou em democracia no interior da escola, menos democratica foi a escola”
e que, inversamente, “quando menos se falou em democracia, mais a escola esteve
articulada com a constru¢do de uma ordem democratica” (p. 30). A fundamentagéo
dessa tese é assim exposta pelo autor:

Uma relacdo pedagdgica identificada como supostamente autoritaria,
guando vista pelo angulo do seu ponto de partida, pode ser, ao
contrario, democratica, se analisada a partir do ponto de chegada, ou
seja, pelos efeitos que acarreta no ambito da pratica social global.
Inversamente, uma relacdo pedagogica vista como democratica pelo
angulo de seu ponto de partida ndo s6 podera como tenderd, dada a
propria natureza do fendmeno educativo nas condicbes em que
vigora o modo de producdo capitalista, a produzir efeitos socialmente
antidemocraticos. (SAVIANI, 2008, p. 63)

Importante ressaltar que as pedagogias ativas no Brasil contaram com o
apoio oficial de sucessivos governos desde a década de 1930. Seus idedlogos
dirigiram as reformas educacionais em varios estados brasileiros e por fim ganharam
poder para aplicar seus projetos no governo de Getulio Vargas. A partir de entéo,
com idas e vindas, os postulados escolanovistas ndo mais se ausentaram das
politicas oficiais, mesmo que alguns ideblogos contra-argumentem que estes foram
corrompidos pelo tecnicismo.

No processo de elaboracdo da Constituicdo de 1988 e da Lei n°® 9394/96, a
LDB de 1996, foram as orientagdes construtivistas que prevaleceram e
hegemonizaram o texto da Lei e as implementacdes desta nos sistemas de ensino.
Se as pedagogias ativas encontraram resisténcias, tal coisa ndo partiu dos meios
oficiais, muito pelo contrario, mas dos professores e dos pais de alunos que
percebem que a educac¢do escolar ndo esta conseguindo ensinar os seus filhos.
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Durante décadas a contraposicao entre os escolanovistas e a direita religiosa
norteou os debates educacionais, mas tal contraposicdo ndo ocorreu em funcéo da
pedagogia e sim das posi¢cdes que os “Pioneiros da Escola Nova” (AZEVEDO, 1959)
sustentaram acerca do papel do estado na educac&o. Era na realidade uma
contraposicao entre escola privada e religiosa e ensino publico e laico.

No nosso quinto capitulo trataremos do ensino religioso nas escolas publicas
brasileiras e poderemos apreender que a linha pedagoégica dos principais materiais
elaborados para essa modalidade de ensino nas duas ultimas décadas situam-se na
perspectiva do construtivismo e do pensamento pés-moderno.

Caso seja verdade o que os defensores das pedagogias ativas (educacao
nova, construtivismo, pedagogia dos projetos, pedagogia das competéncias, etc.)
afirmam acerca da superioridade dessas pedagogias sobre a pedagogia tradicional
teriamos um paradoxo na sociedade de classes: os filhos do proletariado tenderiam
a atingir uma formag&do muito mais plena do que os filhos da burguesia na medida
em que as escolas da alta burguesia — as escolas privadas - transmitem
conhecimentos elaborados por especialistas ao passo que as escolas dos filhos dos
trabalhadores — a escola publica estatal - permitem que estes desenvolvam
livremente seus proprios conhecimentos. Porém tal coisa ndo ocorre porque 0S

postulados do construtivismo séo irreais e falaciosos.
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4. RESISTENCIA E ACOMODAGCAO DA IGREJA CATOLICA AO MUNDO
MODERNO

No segundo capitulo desta tese associamos 0 pensamento moderno ao
desenvolvimento histérico do capitalismo e da burguesia enquanto classe social
dominante nesse regime de producdo, por isso identificamos o pensamento
moderno com o pensamento burgués. Constatamos que este pensamento perde
suas cores revolucionarias na medida em que a burguesia ascende ao poder de
Estado e o movimento operario comecga a esbocar um projeto politico de classe. A
partir desse momento o pensamento burgués, particularmente no campo da ciéncia,
torna-se pragmatico e apologético. Adotamos, entdo, a caracterizacdo de Lukacs
segundo a qual neste periodo manifestam-se tracos de decadéncia ideoldgica nos
varios planos do pensamento: nas ciéncias, nas artes, na filosofia, etc.

No terceiro capitulo expusemos o desenvolvimento do pensamento moderno
na fase da decadéncia ideoldgica em direcdo ao pensamento pés-moderno que
associamos com o contexto de refluxo do movimento operario e da perspectiva
socialista nas décadas finais do século XX. Destacamos que o relativismo
caracteristico do periodo da decadéncia ideolégica acentua-se no pensamento pos-
moderno.

No presente capitulo abordaremos a evolucdo do pensamento catdlico, e
mais precisamente da Igreja, no periodo histérico coberto pelos capitulos anteriores.
Nosso objetivo € acompanhar a evolugédo da Igreja Catolica desde a resisténcia até
sua adaptacdo ao mundo moderno. Destacaremos as posi¢coes claramente
demarcadas por documentos oficiais da Igreja nos quais se condenam as inovagoes
da modernidade, sobretudo no plano da politica, e abordaremos o movimento
denominado modernismo catdlico e os pensamentos “modernistas” de dois
intelectuais catolicos influentes da primeira metade do século XX: Teilhard Chardin e
Jacques Maritain. Neste caso a finalidade € expor as contradi¢cdes existentes no seio
da Igreja e do pensamento catdlico em funcdo das posi¢cdes reacionarias do
Vaticano.

Exporemos, a seguir, as resolucbes do Concilio Vaticano Il e das
conferéncias episcopais latino-americanas que se seguiram a este, para constatar a
adaptacdo da Igreja Catdlica ao mundo moderno e identificar as contradicdes

abertas a partir da nova orientacao.
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Por fim, selaremos o presente capitulo abordando o pensamento do
movimento teoldgico e eclesial denominado Teologia da Libertacdo e o
recrudescimento do conservadorismo da cupula da Igreja Catdlica sob os papas
Joao Paulo Il e Bento XVI.

4.1 Algreja Catolicaresistindo a modernidade

Tornou-se lugar comum na histografia contemporénea a constatacdo de que
do final da Idade Média até o Renascimento ocorreu uma mudanca de mentalidade
do teocentrismo para o antropocentrismo. O proprio termo “renascimento” foi
utilizado para expressar o esforco de retomada de caracteristicas fundamentais da
filosofia e da arte greco-romanas, entre elas o antropocentrismo. Isto justifica os
choques entre alguns dos principais expoentes intelectuais daquele periodo com a
Igreja Catolica e sua teologia, a despeito desta instituicdo ter financiado parte da arte
renascentista. Porém, a contradicdo entre Igreja Catolica e Renascimento ndo se
limitava ao plano da arte uma vez que as origens da contradicdo situavam-se nas
incompatibilidades entre as relagdes politico-institucionais eclesiasticas de cunho
feudal e os prenuncios de relagcfes sociais burguesas que se manifestavam por meio
das inovagbes econOmicas e produtivas que impulsionaram aquela reviravolta
estética e filosofica.

No segundo capitulo analisamos as consequéncias da expansao comercial e
urbana na Europa no final da Idade Média com destague para a gradativa
substituicdo das relagbes feudais por relagbes capitalistas acompanhadas da
afirmacao da burguesia mercantil. A contradicdo entre a Igreja Catélica e o novo
contexto denominado “moderno” — que se arrastou em forma de conflito aberto ou
velado dependendo do momento — tendia a se tornar mais aguda a medida que
aumentasse a necessidade da classe burguesa expressar seus interesses e que tais
interesses se chocassem com os privilégios feudais. Por exemplo: o absolutismo
monarquico que para a Igreja era a afirmacdo do poder do monarca pela bencao de
Deus para o bem da “cristandade”, para a burguesia constituia essencialmente a
centralizacdo politica para protecdo e fortalecimento do comércio no interior do
reino; a colonizagdo que para a Igreja significava a expansao da “cristandade”, para

a burguesia significava a abertura de novas rotas e novos mercados.
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A atividade comercial por si s6 constituia um problema para a teologia
catdlica. Santo Tomas de Aquino sustentou que o lucro do comeércio deveria se
pautar no “preco justo”, ou seja, 0 necessario para a sobrevivéncia, sendo que o
acumulo de riqueza e o empréstimo de dinheiro a juros eram tidos como pecados.

A Reforma religiosa, principiada pelo movimento liderado por Martinho Lutero
em 1517 a partir da Alemanha, foi uma tentativa de dar respostas e de adequar a
religido ao contexto do capitalismo, mas a Igreja resistiu e combateu os reformistas
aferrando-se aos antigos dogmas e reafirmando-os no Concilio de Trento (1547/63).
O terreno perdido pelo catolicismo aos protestantes nas regides européias de
economia urbana e comercial mais dindmica (Holanda, Inglaterra, Norte da Franga
etc.) foi compensado pelos acordos entre o papado e os reis ibéricos que
possibilitaram a expans&o do catolicismo para as areas coloniais da América, Africa
e Asia.

Para o nosso objeto de estudo o periodo compreendido entre os Séculos
XVIII e XIX é rico no sentido de evidenciar as contradicbes existentes entre a
teologia catdlica, reafirmada no Concilio de Trento, e a filosofia moderna — e o
proprio mundo moderno — uma vez que este periodo, que foi marcado pelo
desenvolvimento da filosofia iluminista, assistiu a aplicacdo de tal filosofia na politica
dos chamados déspotas esclarecidos, na Revolu¢cdo Francesa de 1789, nas
revolucdes liberais das décadas de 1820 e 1830, na Primavera dos Povos de 1848,
nos movimentos de unificacdo da Alemanha e da lItalia, e assistiu também a uma
agudizacdo sem precedentes na histdria da humanidade da luta entre as classes.

Em Derisso (2006) afirmamos que

Foi esse quadro europeu, extremamente conturbado e com avancos
e recuos das classes em luta, que levou a Igreja Catdlica, sobretudo
durante o pontificado de Pio IX, a radicalizar suas posi¢cdes com
relacdo a nova ordem que emergia pelas maos da burguesia
democrética com o concurso das classes populares. (p. 24)

Tais posi¢des consistiam “em colocar-se veementemente contra praticamente
todas as formas de liberalismo, de socialismo e também contra qualquer palavra de
ordem de cunho democratico” (DERISSO, 2006, p. 25). A Igreja considerava-se uma
sociedade perfeita e, portanto, impermeavel a qualquer forma de mudanca.
(BARROS, 1997a, p. 322)

Na carta enciclica Mirari vos, promulgada em 1832 pelo Papa Gregorio XVI, a

Igreja Catolica condenava os “principais erros de seu tempo” dos quais destacava: a
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tentativa de abolicdo do celibato clerical, o “indiferentismo religioso”, o “delirio da
liberdade de consciéncia”’, a “monstruosidade da liberdade de imprensa”, o
guestionamento das autoridades civis em funcao de que seus poderes emanam de
Deus e “os males da separacdo da Igreja e do Estado” (GREGORIO XVI, 1832).
Sobre a maconaria a carta enciclica trata indiretamente em passagens como a que
reproduzimos abaixo:

(...) a origem de tantas calamidades devemos buscé-la na agdo
simultanea daquelas sociedades (...). A muitas outras coisas de néo
pouca importancia, que Nos trazem preocupados e enchem de dor,
devem-se acrescer certas associacfes ou assembléias, as quais
confederando-se com sectarios de qualquer religido, simulando
sentimentos de piedade e afeto para com a religido, mas na verdade
possuidas inteiramente do desejo de novidades e de promover
sedicbes em toda parte, pregam liberdades de tal jaez, suscitam
perturbacfes nas coisas sagradas e civis, desprezando qualquer
autoridade, por mais santa que seja. (GREGORIO XVI, 1832)

As criticas e condenagfes da Igreja ao mundo moderno amplificaram-se na
segunda metade do século XIX com a agudizacdo dos conflitos entre Igreja e poder
civil nos paises europeus e também na América. Na Europa a Italia passa pelo
processo de unificacdo que aboliu o poder temporal da Igreja sobre o Patriménio de
Sao Pedro ou Estados Pontificios (regido da Italia na qual a Igreja exercia autoridade
direta) e no Brasil vivia-se a crise da chamada “Questao Religiosa” no interior da
gual se questionava no ambito institucional o regime de unido entre Igreja e Estado.
Um momento culminante destas criticas foi o da edi¢cdo da carta-enciclica Quanta
Cura em 1864, durante o pontificado de Pio IX, cujas linhas gerais foram
referendadas pelo Primeiro Concilio do Vaticano, ou Concilio do Vaticano |, em
1870.

A carta enciclica Quanta Cura (PIO 1X, 1864) € acompanhada do “Silabo dos
Erros”, um texto que arrola os “erros” daquele periodo. Alguns desses erros ja
haviam sido mencionados na carta-enciclica Mirari Vos, mas outros foram
acrescidos a nova lista, a saber: o racionalismo, o socialismo, as sociedades

secretas, as sociedades biblicas®*, o casamento civil e os questionamentos da moral

% Os protestantes fundavam as sociedades biblicas como meio de difusdo e popularizacéo da Biblia
que, segundo estes, deveria ser objeto de livre interpretacdo, fato que era condenado pela Igreja
Catélica que entendia que a “palavra de Deus” deveria ser interpretada pela Igreja para depois ser
repassada aos fiéis.



112

natural e do direito natural que provinham de Deus e que fundamentavam o primado
da Igreja sobre o poder civil (P10 IX, 1864). Além disso

(...) a enciclica condenava as liberdades de consciéncia, de culto e
de manifestacéo religiosa, assim como o progresso cientifico e outras
tantas manifestacbes da sociedade moderna. Os dogmas da
Infalibilidade do Papa e da Imaculada Conceicéo ficaram a cargo do
Concilio do Vaticano de 1870. (DERISSO, 2006, P. 26)

No final do século XIX, a Igreja Catolica comega a operar uma mudanca de
prioridade nos alvos de suas condenacdes. As criticas a maconaria e ao liberalismo
foram ao poucos sendo substituidas pelas criticas ao socialismo e ao modernismo
na medida em que a Igreja deixava de se identificar com a nobreza feudal para
identificar-se com o capital.

A mudanga no comportamento da Igreja decorre da necessidade desta
instituicdo continuar exercendo influéncia social. Porém, o momento em que tal
mudanca comeca a se operar ndo se trata de acaso, € sintoma da mudanca do
comportamento politico da burguesia européia apdés 1848, questdo que
desenvolvemos no capitulo anterior. Apos essa data, acusa Gramsci, nasce a A¢ao
Catolica® que

(...) assinala o inicio de uma época nova na histdria da religido
catolica: de uma época em que ela, de concepcao totalitaria (no
duplo sentido: de que era uma concepcédo total do mundo de uma
sociedade em sua totalidade) torna-se parcial (também no duplo
sentido) e deve dispor de um partido préprio. As diversas ordens
religiosas representam a reagdo da Igreja (comunidade de fiéis ou
comunidade do clero), a partir do alto ou a partir de baixo, contra as
desagregacfes parciais da concep¢do do mundo (heresias, cismas,
etc., e também degenerescéncia das hierarquias); a Acdo Catdlica
representa a reacao contra a intensa apostasia de amplas massas,
isto €, contra a superacdo de massa da concepcao religiosa do
mundo. (2001, p. 152)

A Acao Catodlica constitui um meio de intervencéo da Igreja na sociedade que
dispensa o pontifice de comprometer-se diretamente com questdes corriqueiras da
politica (lembremos que o rigor dogmatico do catolicismo constitui limitativo para que
a Igreja pronuncie-se oficialmente com regularidade sobre os acontecimentos, por
isso os pontifices reservam seus pronunciamentos para as questdes de principio e

ndo de estratégia). Tal peculiaridade da Acdo Catdlica possibilitara que os laicos que

B A Acao Catdlica constitui a articulac@o dos laicos para intervencéo na realidade politica e social. No
século XIX seu alcance é bastante limitado somente ganhando corpo com a orientacéo de formacao
de sindicatos e partido catodlicos no final deste século. Em 1923 o Papa Pio XI promove uma reforma
da Acdo catdlica fazendo aprovar estatutos que a vincula e submete mais diretamente a estrutura
eclesiastica.
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atuam no interior da Igreja desenvolvam pensamentos inovadores que acabam por
chocar-se com a comunidade do clero e mais precisamente com sua cupula, porém
deixemos esta questdo para tratarmos mais a frente. Vejamos agora as posi¢oes
expressas pela Igreja Catdélica por meio de pronunciamentos oficiais acerca de dois

fendbmenos marcantes, a saber, o comunismo e o nazifascismo.

4.1.1 A Igreja Catolica frente o comunismo

A Enciclica Rerum Novarum foi editada pelo Vaticano em 1891, sob o
pontificado de Ledo Xlll, com a finalidade de responder a situacdo criada pelo
desenvolvimento da revolugdo industrial, e também aquilo que Gramsci (2001)
chamou de “apostasia das massas”, ou seja, a superacédo da concepc¢ao de mundo
sustentada pela ontologia religiosa.

No primeiro paragrafo da Enciclica a situacao é descrita:

(...) os progressos incessantes da industria, 0s novos caminhos em
gue entraram as artes, a alteracéo das relacdes entre os operarios e
0s patrdes, a influéncia da rigueza nas maos dum pequeno ndmero
ao lado da indigéncia da multiddo, a opinido enfim mais avantajada
que os operarios formam de si mesmos e a sua unido mais
compacta, tudo isto, sem falar da corrupcdo dos costumes, deu em
resultado final um temivel conflito. (LEAO XIll, 1891, n° 1).

Sendo assim, o0s espiritos, segundo o documento, ficam apreensivos e
ansiosos levando a que a nova situagao passe a ocupar o centro das preocupacoes
da intelectualidade, dos homens de governo e das reunides populares, fazendo com
gue a Igreja se pronuncie.

A situagéo descrita constitui um problema que “nem é facil de resolver’, em
funcdo da dificuldade de precisar “‘com exactiddo os direitos e os deveres que
devem ao mesmo tempo reger a riqueza e o proletariado, o capital e o trabalho”,
nem & isento de perigos em funcao de que “ndo poucas vezes homens turbulentos e
astuciosos procuram desvirtuar-lhe o sentido e aproveitam-no para excitar as
multiddes e fomentar desordens”. (LEAO XIII, 1891, 1). N&o é dificil identificar que é
aos socialistas que a Enciclica se refere, pois estes “instigam nos pobres o 6dio
invejoso contra os que possuem” prometendo “aplicar um remédio eficaz aos males
presentes” por meio da socializagdo das propriedades. Medida que n&o resolveria o

conflito e ainda “prejudicaria o operario se fosse posta em pratica” uma vez que
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violaria os direitos legitimos dos proprietarios e viciaria as funcdes do Estado,
tendendo para a subverso completa do edificio social (LEAO XIII, 1891, 3).

O centro da critica da Igreja ao socialismo esta assentada na defesa da
propriedade particular que deriva, segundo a Enciclica, do esforco e da poupanca
dos proprios operarios que, ‘reduzindo as suas despesas”, chegaram “a fazer
algumas economias” e as investiram para assegurar sua conservagido - uma
interpretacdo sobre a riqueza muito parecida com a do protestatismo calvinista no
século XVI. As consequéncias da socializacdo da propriedade privada dos meios de
producdo preconizada pelos socialistas como necessaria para o desenvolvimento
social é criticada de forma simplista conforme a passagem que segue:

Mas, quem ndo vé que é precisamente nisso que consiste o direito
da propriedade mobiliaria e imobiliaria? Assim, esta conversdo da
propriedade particular em propriedade colectiva, tdo preconizada
pelo socialismo, n&o teria outro efeito sendo tornar a situacdo dos
operarios mais precéria, retirando-lhes a livre disposicdo do seu
salério e roubando-lhes, por isso mesmo, toda a esperanca e toda a
possibilidade de engrandecerem o seu patriménio e melhorarem a
sua situacao (LEAO XIIl, 1891, 4).

A solucao socialista estaria em “oposicao flagrante com a justica, porque a
propriedade particular e pessoal é, para o homem, de direito natural” (LEAO XIlI,
1891, 4). O homem é distinto dos animais uma vez que nele “reside, em sua
perfeicdo, toda a virtude da natureza sensitiva, e desde logo lhe pertence, ndo
menos que a esta, gozar dos objectos fisicos e corporeos” (LEAO Xlll, 1891, 4). E
este gozo nao pode ser coletivo, mas individual. Assim como 0 gozo que aguarda as
boas almas na eternidade.

Em contraposicéo a defesa do socialismo por meio de argumentos teologicos
como o de que teria Deus concedido a terra a todo o género humano, a Enciclica
defende a legitimidade da propriedade privada alegando que “Deus n&o a concedeu
aos homens para que a dominassem confusamente todos juntos, (...) posto que
dividida em propriedades particulares, a terra ndo deixa de servir & utilidade comum
de todos”. Tal tese é sustentada com o argumento de que todos vivemos da terra
uma vez que quem nado as pode ter tem acesso aos seus produtos por meio do
trabalho (LEAO XIII, 1891, 4). Importante ressaltar que tal argumento reconhece
legitimidade a qualquer estrutura social, ndo apenas o capitalismo mas também o

escravismo.
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A critica a socializacdo da propriedade é selada com a citacdo da Suma
Teolbgica de Sdo Tomas de Aquino: “nao desejaras a mulher do teu préximo, nem a
sua casa, hem 0 seu campo, nem o seu boi, nem a sua serva, nem o seu jumento,
nem coisa alguma que Ihe pertenca” (LEAO XIlI, 1891, 4).

Outra critica ao socialismo esta relacionada a suposta pretensdo deste de
abolir a autoridade paterna no seio da familia ao substitui-la pela providéncia do
Estado (LEAO XlII, 1891, 6).

A teoria socialista € repudiada de conjunto pela Igreja sob o argumento de
gue € contraria aos direitos naturais dos individuos e de que desnatura as funcdes
do Estado, perturbando a tranquilidade publica. (LEAO XIlI, 1891, 7)

As solucbes para o problema da sociedade industrial, segundo a Enciclica,
podem ser assim resumidas:

- Substituir a luta de classes pela concordia entre as mesmas e aceitar as
diferencas entre as pessoas que 0 proprio Deus estabeleceu. O argumento €
positivista, conforme podemos apreender deste trecho:

a vida social requer um organismo muito variado e funcées muito
diversas, e o0 que leva precisamente os homens a partilharem estas
funcdes €, principalmente, a diferenca das suas respectivas
condi¢des” (LEAO XIII, 1891, 9);

- Os pobres devem contribuir com o trabalho, respeitando o “contrato livre”,
sem lesar o patrdo, a sua pessoa ou 0s seus bens, e desprovir suas reivindicacdes
de violéncias ou das esperancas exageradas que lhes incutem os socialistas (LEAO
XIll, 1891, 10);

- Os patrées “Nao devem tratar o operario como escravo e “respeitar nele a

dignidade do homem, realgada ainda pela do Cristdo”, ndo o impondo carga de
trabalho “superior as suas for¢cas ou em desarmonia com a sua idade ou 0 seu sexo”
e fixando “a justa medida do salario”, pois é reprovado pelas leis divinas “explorar a
pobreza e a miséria e especular com a indigéncia” (LEAO XllI, 1891, 10):

- Sobre a “posse e uso das riquezas” a Enciclica afirma a necessidade da
caridade da parte daqueles que tem o suficiente (LEAO XIII, 1891, 12);

- Aos governantes a Enciclica conclama zelar pelos direitos dos cidadaos e
lembra que os pobres sdo, pelo direito, cidaddos assim como 0s ricos e que,
portanto, compete ao Estado zelar para o atendimento dos interesses da classe

operaria conforme o faz com o dos demais cidad&os. (LEAO XIlI, 1891, 18);
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- O Estado deve proteger a classe operaria por esta ser fraca frente a
ganancia dos poderosos e suscetivel a corrup¢ao socialista, ao mesmo tempo deve
salvaguardar o direito a propriedade privada. Portanto, deve o Estado intervir
“reprimindo os agitadores” e preservando “os bons operarios do perigo da seducgéo e
os legitimos patrées de serem despojados do que é seu” (LEAO XIIlI, 1891, 21), ao
mesmo tempo deve “impedir as greves” utilizando “a autoridade das leis” e
previnindo por meio desta “as causas de que se prevé que hao de nascer os
conflitos entre os operarios e os patrdes” (LEAO XlII, 1891, 22).

Trata ainda a Enciclica da necessidade de adequacéo do trabalho ao sexo e a
idade dos operarios (LEAO XIII, 1891, 25 e 26), bem como de que a duracéo da
jornada encontre correspondéncia no descanso diario e que seja observado o
descanso semanal ou “cessacéo do trabalho no dia do Senhor” (LEAO XIll, 1891,
28).

Embora constitua novidade o reconhecimento da necessidade de garantir aos
trabalhadores direitos legais, a novidade de fato desta enciclica esta em reconhecer
o direito de existéncia de organizacdes corporativas dos operarios, embora a estas
sejam atribuidas carater meramente conciliatério. Isso se deve certamente ao fato
de que no momento da edi¢do deste documento os sindicatos j& haviam adquirido
reconhecimento legal em alguns paises europeus. Porém, a defesa da existéncia de
organizacdes operarias manifesta-se acompanhada do cuidado com o destino das
mesmas em maos dos socialistas, por isso lanca a propositura de organizacdo dos
operérios catolicos em organizacdes estritamente catélicas para fazerem frente aos
socialistas:

Neste estado de coisas, 0s operarios cristdos nao tém remédio
sendo escolher entre estes dois partidos: ou darem 0s seus nomes a
sociedades de que a religido tem tudo a temer, ou organizarem-se
eles proprios e unirem as suas forcas para poderem sacudir
denodadamente um jugo tdo injusto e tdo intoleravel. Havera
homens, verdadeiramente empenhados em arrancar o supremo bem
da humanidade a um perigo iminente, que possam ter a menor
davida de que é necesséario optar por esse Ultimo partido? (LEAO
XIll, 1891, 32)

Retomando a critica ao comunismo, no ano de 1937, as portas da Segunda
Guerra Mundial, o Papa Pio Xl editou a Carta Enciclica Divini Redemptores (1937b).
Neste documento o pontifice se pronuncia contra o regime politico e econémico da

URSS, nominado no documento como “comunismo ateu”, e contra qualquer forma



117

de superacdo da luta das classes sociais e dos problemas materiais decorrentes da
desigualdade social, a ndo ser aquela que ha de vir com os fins dos tempos e com o
paraiso celeste, ou seja: apds a morte.

Neste documento o comunismo € identificado como produto da “miseravel
queda de Adao”, a partir da qual “comecou a travar-se o duro combate da virtude
contra os estimulos dos vicios” sem jamais cessar (PIO Xl, 1937b, 2) e com a
subversao dos “proprios fundamentos da civilizagao crista” (P10 XI, 1937b, 3).

A Divini Redemptores faz mencéo a outras condenac¢des ao comunismo:

(...) j&a em 1846, o Nosso Predecessor de feliz memoria, Pio IX, os
condenou solenemente, e confirmou depois essa condenac&o no
Silabo. Séo estas as palavras que emprega na Enciclica Qui pluribus:
“Para aqui (tende) essa doutrina nefanda do chamado comunismo,
sumamente contraria ao proprio direito natural, a qual, uma vez
admitida, levaria a subversao radical dos direitos, das coisas, das
propriedades de todos e da prépria sociedade humana” (PIO XI,
1937b, 4).

No préprio pontificado de Pio XI (1922 a 1939) a Igreja se manifestou varias
vezes contra 0 comunismo. A primeira manifestacdo publica da Igreja sobre esta
guestdo ocorreu em 1924 por meio de uma alocucao especial dirigida ao universo
catélico. Outras manifestacdes ocorreram em 1928 pela Enciclica Miserentissimus

Redemptor, em 1931 pela Quadragesimo anno, em 1932 por meio da Caritate

Christi, em 1932 pela Acerba animi e em 1933 pela Dilectissima Nobis. A Carta
Enciclica Divini Redemptores com orgulho rememora estas manifestaces:
‘levantamos a voz em solenes protestos contra as persegui¢cdes desencadeadas
contra 0 nome cristdo, tanto na RuUssia, como no México, como finalmente na
Espanha” (PIO XI, 1937b, 5).

Lembramos que em 1917 a Russia deu inicio a uma revolucéo que a tirou do
absolutismo monarquico e das relagbes semi-feudais para uma economia planificada
gue aboliu a forma privada da propriedade dos meios de producdo. O regime
adotado pela Revolugdo Russa, do ponto de vista das relacbes de producéo,
assumia as caracteristicas do socialismo uma vez que estava alicercado na
propriedade social, porém nao conseguiu se colocar acima das contradicbes que
vieram a produzir distorcbes na gestdo do estado, resultando num gradual
afastamento da consagrada formula da “republica dos conselhos” em direcdo a um
regime politico rigidamente burocratizado. Porém, ndo era contra 0s tracos

degenerativos do socialismo soviético que se batia a Igreja no ano de 1937, mas
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contra seu carater revolucionario e inovador, ou seja, contra a formula da
propriedade social que se contrapunha a propriedade privada considerada pela
Igreja como de direito natural.

A Divini Redemptores entende o0 comunismo como um atentado a
humanidade. Toda a fundamentacdo teorica do materialismo historico e dialético
constitui, segundo o texto, um conjunto de sofismas baseado em falsidades e ilusdes

contra o qual a Igreja contrapunha sua “luminosa doutrina” e exortava

(...) a todos insistentemente a lancar maos dos meios, com que é
possivel ndo somente livrar e salvaguardar deste horrendo flagelo a
civilizacdo cristd, a Unica em que pode subsistir uma sociedade
verdadeiramente humana, mas ainda fazé-la avangar, a passo cada
dia mais acelerado, para o genuino progresso da humanidade. (PIO
X1, 1937b, 7).

Pio Xl caracteriza a doutrina comunista como uma “mascara de redeng¢ao dos
humildes” impregnada por um “pseudo-ideal de justica, de igualdade e de
fraternidade universal no trabalho” (PIO Xl, 1937b, 8), que seduz multiddes em
funcdo da anormal miséria resultante da distribuicdo pouco equitativa dos bens
materiais.

A enciclica conclui que o comunismo € essencialmente ateu a partir da
interpretacdo — que condiz nas linhas gerais com 0 que expressamos no primeiro
capitulo desta tese - segundo a qual o “materialismo chamado dialético e histérico” é
ontologicamente ateu na medida em que nesta ontologia ndo existe lugar para Deus,
nem para a distingéo entre corpo e alma ou espirito e matéria (P10 Xl, 1937b, 9)

O Papa apresenta outros dois aspectos considerados negativos na doutrina
comunista. O primeiro diz respeito ao despojamento do homem da sua liberdade
individual e de sua transformacdo em mera “roda de engrenagem” (P1O Xl, 1937b,
10). O segundo aspecto relaciona-se a familia que para o comunismo fica reduzida a
uma “instituicao civil e artificial” na medida em que ndo se |he reconhece como
fundamento “os contratos matrimoniais formados por vinculos de natureza juridico-
moral, que ndo dependam da vontade dos individuos ou da coletividade”, dessa
forma rejeitam “a sua indissoluvel perpetuidade” (PIO Xl, 1937b, 11) ao que se
adiciona a pretens&o de proclamar “o principio da emancipag¢ao completa da mulher”
retirando-a “da vida doméstica e do cuidado dos filhos” e atirando-a “para a agitagcéo

da vida publica e da producgao coletiva, na mesma medida que o homem”, trazendo
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como consequéncia que a educacdo dos filhos seja transferida dos pais para a
coletividade (P10 XI, 1937b,11).

4.1.2 A lgreja Catodlica e os regimes nazi-fascistas

A enciclica sobre o comunismo é datada de 14 de marco de 1937, apds cinco
dias, a 19 de margo, o Vaticano editou outra enciclica, a Mit Brennender Sorge (Pio
XI, 1937?), que trata da situacdo da Igreja Catolica no “Reich Alemao”. A redagéo
desta enciclica é indireta e escorregadia de modo que as criticas ali contidas podem
ser tomadas como que dirigidas ao nazismo, mas por vezes deixa transparecer a
impressao de se voltarem contra algumas autoridades alemas e outras vezes ainda
sdo tdo genéricas e indeterminadas que parecem referirem-se a uma terceira
posicdo, o judaismo talvez. No entanto, apesar do tom vacilante, esta enciclica é
apresentada pela Igreja Catolica como expressdo da coragem do Papa Pio XI.

Nosso objetivo ao abordar as posicdes da Igreja relativamente aos regimes
nazi-fascistas € evidenciar que a mesma guardava com relacdo a estes certas
simpatias e expectativas. A0 mesmo tempo pretendemos demonstrar que a
disposicao de criticar o nazismo, quando esta esteve premida pela necessidade de
fazé-lo, era infinitamente menor do que a de criticar 0 comunismo.

A Mit Brennender Sorge foi a primeira manifestacdo de critica da Igreja ao
nazismo apos quatro anos de regime. Podemos inferir da situacao internacional que
a motivagcdo para sua edicédo foi a impossibilidade de se fechar os olhos ao que
vinha ocorrendo na Alemanha em termos de violéncia contra os direitos humanos.
Porém, o texto ndo toca nesta e trata basicamente de outras duas questbes: a
liberdade religiosa e a existéncia na Alemanha de um desvirtuamento da religiéo.

A critica mais direta ao governo de Hitler nesta Enciclica diz respeito a
propensao deste em “desfigurar arbitrariamente los pactos, eludirlos, desvirtuarlos vy,
finalmente, violarlos mas o menos abiertamente” (Pio Xl, 1937a, 6). Tal critica se
deve ao descumprimento da Concordata assinada entre o Vaticano e o governo
nazista em julho de 1933 que estabelecia determinadas garantias para a lgreja

Catolica, por meio de seu clero, em territério alem&o>®. Mesmo assim, numa outra

% Quanto a esta concordata é importante ressaltar que a mesma foi celebrada no inicio do governo
de Hitler e que por meio de tal ato o Vaticano contribuiu para que aquele governo rompesse o
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passagem a Enciclica expressa um “espirito de conciliagdo” ao alimentar
esperancas de que o governo alemao volte a respeitar a Concordata (PIO XI,
1937a, 7).

A liberdade religiosa que a Igreja reclama na Alemanha néo é a liberdade de
culto religioso, mesmo porque naquele momento ela era contraria a esta liberdade,
mas a liberdade para o catolicismo, para as escolas confessionais catélicas e para
os direitos de cidadania para os catélicos. Neste sentido, nenhuma outra violacao é
levada em conta pelo Papa XI.

A maioria das criticas que o documento explicita situa-se num terreno
teoldgico e é feita na maioria das vezes de forma indireta conforme podemos
perceber nesta passagem do texto: “Quien, con una confusion panteista, identifica a
Dios con el universo, materializando a Dios en el mundo o deificando al mundo en
Dios, no pertenece a los verdaderos creyentes.” (PIO Xl, 1937a, 8). Conforme
podemos apreender, a abrangéncia da critica é dada pelos limites do catolicismo
oficial, ou seja: os que assim pensam nao podem ser considerados catolicos. Uma
manifestacéo perfeitamente toleravel pelo nazismo uma vez que este ndo se propde
a ser catolico, mas sim controlar a sociedade.

Os tracos mais marcantes do regime nazista foram o militarismo, 0
anticomunismo, o totalitarismo e o racismo. Quanto aos trés primeiros a Igreja nao
se opunha, ao contrario, tais caracteristicas eram perfeitamente condizentes com a
sua visao de mundo, com a critica que esta fazia do mundo moderno. Ja quanto ao
racismo a Enciclica ndo se omite, porém é evasiva conforme podemos ver nas
passagens que seguem:

Si la raza o el pueblo, si el Estado o una forma determinada del
mismo, si los representantes del poder estatal u otros elementos
fundamentales de la sociedad humana tienen en el orden natural un
puesto esencial y digno de respeto, con todo, quien los arranca de
esta escala de valores terrenales elevandolos a suprema norma de
todo, aun de los valores religiosos, y, divinizandolos con culto
idolatrico, pervierte y falsifica el orden creado e impuesto por Dios,
esta lejos de la verdadera fe y de una concepcion de la vida
conforme a esta. (PIO XI, 1937a, 12).

Analisemos mais detidamente essa passagem. Em primeiro lugar o
documento admite que haja uma ordem natural na qual hd um posto definido e digno

de respeito para uma raca ou povo, para uma forma determinada de Estado e para

isolamento diplomético uma vez que este foi 0 primeiro acordo internacional celebrado pela Alemanha
nazista.
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0s representantes do seu poder. Até ai ndo ha problema, pois se trata de uma
ordem natural criada e imposta por Deus. Ha que se aceita-la. Entdo a Igreja nao
esta criticando a organizacdo social e politica da Alemanha sob o nazismo. A
guestdo é que acima dessa ordem natural das coisas terrenas existem os valores
religiosos e essa hierarquia ndo pode ser invertida. Ora, quem €&, segundo a doutrina
catdlica, o representante de Deus na Terra? O papa, como lider do clero. O
problema do nazismo estaria entdo na idolatria e, principalmente, no fato de que
sendo representante direta de Deus na Terra, a Igreja Catdélica jamais deveria ser
removida de sua posi¢ao superior a qualquer governo. A César o que € de César e a
Deus o que é de Deus implica que César aceite sua posicdo inferior nessa
hierarquia.
Notemos a dubiedade dessas duas passagens:

Este Dios ha dado sus mandamientos de manera soberana,
mandamientos independientes del tiempo y espacio, de region y
raza. Como el sol de Dios brilla indistintamente sobre el género
humano, asi su ley no reconoce privilegios ni excepciones. (...) (PIO
Xl, 1937a, 14)

Solamente espiritus superficiales pueden caer en el error de hablar
de un Dios nacional, de una religion nacional, y emprender la loca
tarea de aprisionar en los limites de un pueblo solo, en la estrechez
étnica de una sola raza, a Dios, creador del mundo, rey y legislador
de los pueblos, ante cuya grandeza las naciones son como gotas de
agua en el caldero (Is 40, 5). (P10 XI, 1937a 15)

A critica pode servir para o nazismo, porém a religido ndo constitui nem de
longe o principal traco desta ideologia. Contrariamente podemos dizer com relacéo
ao judaismo, pois 0 mesmo constitui uma religido. Mencionamos o judaismo porque
0s objetos de critica contidos na passagem em questdo, deus nacional e religido
nacional, estdo presentes na religido judaica. Por isso dizemos que o texto é dubio.

Na passagem que segue torna praticamente impossivel ndo pensar no
judaismo:

A nadie, por lo tanto, es licito decir: Yo creo en Dios, y esto es
suficiente para mi religion. La palabra del Salvador no deja lugar a
tales escapatorias: El que niega al Hijo tampoco tiene al Padre; el
gue confiesa al Hijo tiene también al Padre (1Jn 2,23). (PIO XI,
1937a, 17)

No estado de animo em que se encontrava o povo aleméao, apos a derrota do
pais na Primeira Guerra (1914/18) e da derrota da revolucdo proletaria em 1918, a
campanha contra os judeus por parte do nazismo, responsabilizando-os pelos males

da nacao, encontrou terreno fértil. Naguele ano de 1937, a critica ao nazismo teria
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gue passar obrigatoriamente pela denuncia das atrocidades que aquela altura
estavam ocorrendo na Alemanha e que o Vaticano certamente tinha ciéncia. Porém,
a Enciclica Mit Brennender Sorge limita-se a tratar do “reich alem&o” em termos
teoldégicos e a colocar a questdo da liberdade exclusivamente em termos da
liberdade de acdo para o catolicismo e para o seu clero, e ainda langca argumentos
dubios que poderiam ser utilizados por membros do clero catdlico simpaticos ao
nazismo para reforgar o sentimento anti-judaico, porque quanto a esta enciclica o
Vaticano recomendou que fosse lida nas missas dominicais de toda a Alemanha.

Comparando os termos das criticas ao nazismo com aqueles voltados ao
comunismo e aos governos que, mesmo nao sendo, eram rotulados pela Igreja
como comunistas, chamamos a atencao para a posi¢cao explicitamente manifesta
pela Igreja acerca do governo da Frente Popular na Espanha e o de Lé&zaro
Cardenas no México.

Com relacdo a Espanha, a Igreja Catodlica apoiou e compds as fileiras da
resisténcia ao regime republicano e ao governo da Frente Popular, ambos
referendados em eleicbes democréticas, e saudou o Generalissimo Franco quando
a reacao se sagrou vencedora e impds um governo de tipo fascista neste pais.

Na Carta-Enciclica Divini Redemptoris que analisamos neste topico, Pio Xl
(1937b, 19-20) denuncia as atrocidades sem tamanho que segundo este o0s
comunistas cometiam contra a religido, contra os clérigos, os fiéis e os prédios das
igrejas catolicas. Os termos utilizados sdo bastante explicitos e ndo poupam
detalhes, a partir do que chamamos novamente a atencao para o fato de que no
documento oficial que a Igreja Catdlica emitiu acerca da Alemanha sob o regime
nazista, Mit Brennender Sorge, néo cita um exemplo sequer de abusos fisicos contra
gquem quer que seja. Quanto aos demais governos fascistas a Igreja ndo esbocou
nenhuma oposi¢do em termos oficiais.

Denuncias efetivas com relacdo ao regime nazista a Igreja as fez somente no
ano de 1945, apés a queda de Hitler e de terem se tornado de conhecimento publico
tanto o genocidio contra os judeus como a eliminacao fisica dos opositores politicos
e que o movimento operario internacional denunciava desde antes de Hitler e os
nazistas terem sido algcados ao poder. Estas denuncias tiveram lugar num discurso
proferido pelo Papa Pio Xl ao Colégio de Cardeais, em dois de junho de 1945 no
qual se utiliza pela primeira vez a expressao nacional-socialismo e nao mais “Reich”

- gue em alemao significa reinado, mas que era utilizada com o sentido de império —
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utilizada na Enciclica de 1937 (PIO XI, 1937a). Neste discurso o Papa denunciou “o0
verdadero caracter del movimiento nacionalsocialista y el peligro al cual este exponia
la civilizacion Cristiana” (P10, XlI, 1945, 20) e evidenciou “la radical oposicion entre
el Estado nacionalsocialista y la Iglesia Catdlica”. Porém, ap0s afirmar o carater
satanico deste “movimento” diz que a Igreja fez o que estava ao seu alcance
engquanto havia um raio de esperanca “de que aquel movimiento pudiese tomar una
direccion diversa y menos perniciosa”, quer pelo arrependimento de seus membros
mais moderados, quer pela oposi¢cdo daqueles que ndo consentiam. A denuncia,
mais uma vez, limita-se ao carater anti-cristdo do regime, e as vitimas parecem ter
sido basicamente os defensores de Cristo e da Igreja Catolica.
Diz o Papa que mesmo sem possuirmos dados estatisticos completos

Nos no podemos, sin embargo, abstenernos de mencionar aqui,
como ejemplo, algunas, al menos, de las abundantes noticias que
nos han llegado de sacerdotes y de seglares que, internados en el
campo de concentracién de Dachau, fueron hallados dignos de sufrir
ultrajes por el nombre de Jesus (PIO, XIl, 1945, 28).

Em seguida menciona nimeros:

De 1940 a 1945 fueron recluidos en el mismo campo 2.800
eclesiasticos y religiosos de aquella nacion, entre los cuales el obispo
auxiliar de WiIadislavia, que murié alli de tifus. En abril pasado
quedaban solamente alli 816. Los deméas habian muerto, a excepcion
de dos o tres, trasladados a otro campo. En el verano de 1942 se dio
el namero de 480 ministros del culto, de lengua alemana, recluidos
alli; de los cuales, 45 protestantes, y todos los demas sacerdotes
catélicos (PIO, XIl, 1945, 29).

Em todo o discurso de Pio XIl, a alusdo que este faz ao sofrimento do povo
nao cristdo ndo vai além do que segue: “Desgraciadamente hemos tenido que
deplorar en mas de una regidon muertes de sacerdotes, deportaciones de personas
civiles, matanzas de ciudadanos sin proceso o por venganza privada” (P10 XlI, 1945,
37).

Os dados com relacdo ao assassinato de judeus nos campos de
concentracdo nazistas falam na cifra aproximada de seis milhées. Porém, a Igreja
Catolica ndo parecia sensibilizar-se com tais dados, certamente porque estas
pessoas ndo eram cristds. Assim como quando a Igreja comemorou a vitéria dos
fascistas na Espanha por meio de uma radiomensagem do Papa Pio Xll a 16 de abril
de 1939 (PIO XIll, 1939), nenhuma mencao foi feita ao bombardeio pela forca aérea

alema da pacata vila de Guernica que sequer constitua uma area de interesse
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militar: um ato de terror para testar e expor o potencial destrutivo da forcas

nazistas®’.

4.1.3 Algrejafrente ao modernismo catdlico

Na virada do século XIX para o XX, manisfestam-se mais abertamente no
interior da Igreja contradicfes resultantes de suas posi¢cdes reacionarias frente as
tranformacbes do mundo moderno. O denominado modernismo catolico constitui
uma destas contradic¢des.

Conforme acusamos anteriormente a existéncia da Acdo Catdlica cumpria o
papel de possibilitar a intervencédo da comunidade eclesial e do préprio comando da
Igreja nas questdes do mundo sem comprometer diretamente as autoridades
eclesiais, mas também abria o flanco para que o mundo exterior, ou seja, a
comunidade de fiéis, influenciasse a comunidade do clero. O modernismo catdlico foi
certamente resultado dessa contradicao.

Esse “modernismo” consistia em buscar integrar o cristianismo as teorias
cientificas bem como as transformacdes do ponto de vista das instituicdes politicas,
e tal conciliacdo somente se tornava possivel por meio de argumentos relativistas.

Apds mencionar e criticar 0 modernismo em varios documentos eclesiais, em
1907 o Papa Pio X editou a carta-enciclica Pascendi Dominici Gregis: sobre as
doutrinas modernistas com o objetivo de explicitar de modo cabal a contradi¢éo
existente entre tais proposicdes e os fundamentos teoldgicos, sobretudo dogmaticos,
da Igreja Catodlica. Constata a Igreja Catdlica neste documento que ocorreu um
aumento do “numero dos inimigos da Cruz de Cristo” e que tais inimigos se
encontravam no seio da lIgreja propondo reformas da teologia e da estrutura
eclesiastica catodlicas (PIO X, 1907, 2).

A suposta doutrina modernista € apresentada pela Enciclica como
filosoficamente fundamentada no agnosticismo segundo o qual “a raz&do humana fica
inteiramente reduzida a consideracdo dos fendmenos”, resultando que tal razdo
humana ndo pode se elevar a Deus nem reconhecer sua existéncia, pois ndo seria
Deus objeto da ciéncia nem assunto historico (PIO X, 1907, 6). A religido, para

estes, se assentaria na fé que procede do interior do homem porque, segundo a

%" O pintor Pablo Picasso denunciou esta atrocidade por meio de um painel pintado em 1937 por
ocasido da Exposicéo Internacional de Paris, meses apds 0 acontecimento.
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concepcao atribuida aos modernistas pela Enciclica, esta constitui apenas uma

forma da vida cuja explicacéo se deve encontrar no proprio homem:
Daqui procede o principio da imanéncia religiosa. Demais, a primeira
nocédo, por assim dizer, de todo fenbmeno vital, deve sempre ser
atribuida a uma necessidade; os primordios, porém, falando mais
especialmente da vida, devem ser atribuidos a um movimento do
coracao, que se chama sentimento. Por conseguinte, como o objeto
da religido é Deus, devemos concluir que a fé, principio e base de
toda a religido, se deve fundar em um sentimento, nascido da
necessidade da divindade. (PIO X, 1907, 7)

Esta necessidade da divindade se torna religido para os modernistas,
segundo a Enciclica, porque a ciéncia e a histéria se encontram “fechadas entre dois
termos: um externo, que € o mundo visivel; outro interno, que é a consciéncia” de
modo que quando se chega a um destes termos “n&o se pode ir mais adiante”, além
se encontra o incognoscivel. Diante deste incognoscivel se produziria um sentimento
da necessidade de Deus, que consistiria na fé (PIO X, 1907, 7). Neste sentimento
religioso, além da fé e juntamente com ela, encontra-se a revelagédo (PIO X, 1907, 8)
como resultado de um processo em que “o sentimento religioso, que por imanéncia
vital surge dos esconderijos da subconsciéncia, €, pois o gérmen de toda a religido e
a razao de tudo o que tem havido e havera ainda em qualquer religido”, inclusive a
catolica, diz Pio X (1907, 10).

Partindo da analise da filosofia dos modernistas, fundamentada no
agnosticismo, O documento conclui que estes tem na religido um produto da
evolugéo ou progresso da vida humana.

No plano teologico, a Enciclica critica a concep¢do de dogma dos
modernistas. Para estes, o dogma consistiria num produto da razdo do homem
religioso que ao pensar a propria fé elabora seu pensamento o exprimindo por meio
de proposigcbes que, “se forem finalmente sancionadas pelo supremo magistério da
Igreja, constituirdo o dogma” (PIO X, 1907, 11). Entdo, a Enciclica indica que a
origem e a natureza do dogma, segundo os modernistas, estao ligadas a finalidade
de dar ao crente um modo de afirmar sua propria fé, e ndo mais que isso. Neste
sentido os dogmas ndo séo verdades absolutas, mas simbolos, e enquanto tais
“meras imagens da verdade”, que devem adaptar-se ao sentimento religioso.

E, pois, que este sentimento tem por objeto o absoluto, apresenta
infinitos aspectos, dos quais poder aparecer, hoje um, amanha outro
e da mesma sorte como aquele que cré pode passar por essas e
aquelas condigbes, segue-se que também as formulas, que
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chamamos dogmas, devem estar sujeitas a iguais vicissitudes, e por
isso também variarem.
Assim, pois, temos o caminho aberto & intima evolugdo do dogma.

Eis ai um acervo de sofismas, que subvertem e destroem toda a
religido. (PIO X, 1907, 13)

Nesse processo que vai do sentimento religioso ditado pela necessidade até a
afirmacdo da fé e posteriormente o surgimento dos dogmas como mecanismo de
reafirmacdo da crengca, o homem vivencia uma “experiéncia religiosa capaz de
vencer qualquer experiéncia racional” e que “faz prépria e verdadeiramente crente
todo aquele que a conseguir”. Desse raciocinio tem-se que toda experiéncia sendo
verdadeira afirma uma crenca também verdadeira, fazendo, portanto, com que todas
as religides sejam verdadeiras uma vez que provéem da experiéncia religiosa.
(PIO X, 1907, 14)

Outro argumento de afirmacédo da verdade das religibes é o de que a tal
experiéncia religiosa concebida pelos modernistas se propaga pela pregacao e pela
transmissdo oral ou escrita por meio dos livros. “Esta comunicagao (...) as vezes
lanca raizes e vinga; outras vezes se esteriliza logo e morre. O viver para 0s
modernistas é prova de verdade”, do que “se infere que todas as religies existentes
s&o verdadeiras, do contrario ja ndo existiriam” (PIO X, 1907, 15).

O relativismo dos modernistas, segundo a Enciclica, consiste em atribuir
critérios de verdade distintos para a ciéncia e para a fé, pois “o objeto de uma ¢ de
todo estranho e separado do objeto de outra” porque “a fé unicamente se ocupa de
uma coisa, que a ciéncia declara ser para si incognoscivel” (PIO X, 1907, 16). Na
medida em que a primeira cuida dos fenbmenos e a segunda da realidade divina
nunca havera conflito entre ambas, desde que cada uma se atenha e se restrinja a
seu campo, mesmo que cada um tenha respostas diferentes para uma mesma
pergunta como a de saber “se Cristo fez verdadeiros milagres e profecias, se
verdadeiramente ressuscitou e subiu ao céu” (PIO X, 1907, 16). Porém, isso nao
quer dizer, “que a ciéncia e a fé sao independentes uma da outra”. Tirando
conclusdes da filosofia e da teologia modernistas, diz o papa que para estes a
ciéncia ndo tem duavida quanto a sua independéncia, ao passo que a fé devera
submeter-se a ciéncia, uma vez que

(...) em todo fato religioso, tirada a realidade divina e a experiéncia
gue o crente tem da mesma, tudo o mais, e principalmente as
férmulas religiosas, ndo sai do campo dos fenémenos; cai portanto
sob o dominio da ciéncia. Afaste-se embora do mundo o crente, se
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Ihe aprouver; mas, enquanto se achar no mundo, nunca podera se
furtar, queira-o ou ndo, as leis, as vistas, ao juizo da ciéncia e da
historia. Ainda mais, embora se tenha dito que Deus s6 é objeto da
fé, isto entretanto ndo se deve entender sendo da realidade divina e
ndo da idéia de Deus. (PIO X, 1907, 17)

Assim fica limitado, segundo a Enciclica, o campo da fé para os modernistas,
sendo que o crente se veria obrigado a enquadrar-se nos limites permitidos pela
ciéncia e pela filosofia sem que estas tenham seus campos limitados pela fé. Em
sintese, a fé dependeria da ciéncia, mas a ciéncia seria autbnoma em relacéo a fé. A
evidéncia deste método do crente modernista seria o fato deste ndo afirmar a
divindade de Cristo em seus escritos e discursos quando estes se reportam a
ciéncia, fazendo-o apenas no ambito da Igreja, como se fossem realmente duas
pessoas que acreditassem em coisas distintas (P10 X, 1907, 17).

Outros aspectos que a Enciclica condena nas concepc¢fes modernistas dizem
respeito ao culto, aos sacramentos e aos “livros sagrados” que

(...) segundo a mente dos modernistas, bem se pode defini-los uma
colecdo de experiéncias, ndo por certo das que de ordinario
qualquer pessoa adquire, mas das extraordindrias e das mais
elevadas que se tém dado em uma qualquer religido (PIO X,
1907,22).

Em sintese, os livros sagrados do Velho e do Novo Testamento seriam
produtos humanos para fins humanos e ndo obra de Deus por meio do Espirito
Santo, conforme sustenta a Igreja; o mesmo diriam os modernistas com relagdo a
Igreja: que “foi erro das eras passadas pensar-se que a autoridade da Igreja emanou
de um principio estranho, isto €, imediatamente de Deus” (PIO X, 1907, 23). Como
decorréncia de tal concepgcdo defendem os modernistas reformas na Igreja para
adequar-se as transformacdes em curso na sociedade, ou seja, democratizar-se
internamente e aceitar no plano externo a separagao entre a Igreja e o Estado e
entre o catdlico e o cidadao (PI1O X, 1907, 24).

Durante quase trés séculos — desde a Reforma Protestante —, a Igreja havia
se esforcado para responder as transformacdes ocorridas na sociedade com
condenacdes, perseguicdes e expurgos. O Concilio de Trento (1547/64) havia
lancado méo da reativacdo da Inquisicao e do Index Librorium Prohibitorium (lista de
livros proibidos e censurados), mas para isso contava com o apoio do poder civil de
importantes estados europeus, porém o inicio do século XX é francamente

desfavoravel a Igreja porque a separacao entre Igreja e Estado havia se efetivado na
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maioria dos paises da “cristandade™® e a prépria nocdo de cristandade desaparece
impondo as autoridades de Roma o esfor¢co para homogeneizar internamente o seu
rebanho afetado pela influéncia do mundo exterior. E a Enciclica Pascendi
Dominici Gregis significou um ponto alto desse esforgo.

4.2 Algreja Catolica e o catolicismo adequando-se a modernidade.

No topico anterior tratamos do comportamento da Igreja Catdlica frente aos
acontecimentos da chamada modernidade a partir das tomadas de posicdo do
comando desta instituicdo, ou seja, dos concilios e dos papas, frente a varios
acontecimentos e em diferentes momentos. Porém, para a compreensao das
mudancas, mesmo que sutis, dessas posicdes necessitamos atentar para as
contradicdes existentes no interior da Igreja, ou seja, as tendéncias expressas nos
diferentes niveis do clero e da relacdo deste com a “comunidade de fiéis” — mais
precisamente com a intelectualidade catdlica leiga. Estabelecendo de anteméo que
tais contradicdes refletem as contradicdes da dinamica historica de desenvolvimento
do capitalismo.

Conforme assinalamos no tépico anterior, a corrente denominada modernista
- cujas idéias foram vigorosamente combatidas pelo Vaticano na Carta Enciclica
Pascendi Dominicis Gregis de 1907 - buscou conciliar os textos biblicos com os
postulados cientificos até entdo formulados, sobretudo com a Teoria da Evolucgéo
das Espécies de Charles Darwin e com a nova realidade politica marcada pelas
democracias liberais e pelo socialismo.

Este fenbmeno, por um lado, ganhou corpo com a Ac¢ao Catdlica, mas, por
outro, teve origem em autores protestantes que realizaram o esfor¢co de conciliagéo
entre o cristianismo e o0 mundo moderno. Um autor que expressou 0 modernismo
fora das fileiras catdlicas foi Paul Tilich (1886 — 1965), um pastor protestante e
professor da Universidade de Berlim que perdeu sua cadeira em 1933 em funcgéo de
sua oposicdo a Hitler. Este autor foi o fundador do movimento do socialismo

religioso. Outras expressdes deste movimento fora do catolicismo foram Max Muller

% O conceito de cristandade na Baixa Idade Média (Séculos Xl ao XV) estava associado aos
territérios de dominio do cristianismo que delimitava fronteiras principalmente com o mundo
mugulmano no contexto das cruzadas. A utilizagdo desse termo se estendeu a Idade Moderna
(séculos XV ao XVIII) no contexto da expansdo maritima e comercial européia e mais notadamente
Ibérica em que as fronteiras passam a ser delimitadas com os gentios (nativos americanos, da Africa
Subsaariana e povos orientais).
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(1823-1900), que praticamente fundou a disciplina “religiao comparada” no século
XIX, e Mircea Heliade (1907-1986), também historiador das religides seguidor das
pegadas de Max Muller.

Com o objetivo de ilustrar a variedade constituida pelo modernismo
esbocaremos a seguir o pensamento de dois autores catélicos que expressam
preocupacOes modernistas, Teilhard de Chardin no campos das ciéncias naturais e

Jacques Maritain no campo das ciéncias da sociedade e da filosofia.

4.2.1 O evolucionismo cristao de Teilhard de Chardin

O padre jesuita Teilhard de Chardin (1881 - 1955) escreveu O Fenémeno
Humano (CHARDIN, 1994) e a partir do ano de 1940 iniciou uma verdadeira “via
sacra” de idas e vindas em busca de autorizagéo junto ao Vaticano até que em 1948
este emitiu parecer definitivo desautorizando a publicacdo da obra que somente se
efetivou, mesmo sob censura da Igreja, apés sua morte em 1955. Neste livro, 0
autor esforca-se por conciliar a teoria da evolucao de Charles Darwin com a criacao
divina do mundo anunciada no primeiro livro da Biblia, Génesis. Foi esse o principal
motivo do Santo Oficio condenar a publicacdo de O Fenédmeno Humano assim como
0 conjunto dos escritos de Chardin.

O Fenbmeno Humano constitui, em sentido figurado obviamente, uma
odisséia da existéncia desde a formacao da chamada pré-vida (da matéria primordial
a formacdo da Terra) e da vida propriamente dita (da célula mais simples, mais
primitiva, até o aparecimento dos mamiferos) até o surgimento e desenvolvimento
do homem. Chardin tinha conhecimentos cientificos que amparavam seus estudos
uma vez que cursou paleontologia e participou de estudos em sitios arqueologicos
em varios continentes, sendo que somente na China permaneceu 23 anos, de 1923
a 1946, onde participou da descoberta arqueolégica, em 1929, do sinantropo ou
homem de Pequim.

No plano das ciéncias naturais o autor ndo se choca com os estudos de seus
contemporaneos, muito pelo contrario, adere ao evolucionismo. Porém encontra
lugar para Deus nos momentos em que sua exposicao parece induzir a negacao do
mesmo. Tal procedimento demonstra a pretensdo de Chardin de fundar um

evolucionismo cristao cuja justificativa se expressa nestas linhas:
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Apoés quase dois séculos de luta apaixonada, nem a Ciéncia nem a
Fé conseguiram diminuir-se uma a outra: mas, muito pelo contrério,
torna-se patente que néo se poderiam se desenvolver normalmente
uma sem a outra: e isto pela simples razdo de que uma mesma vida
as anima. Nem no seu élan, com efeito, nem em construcgdes, pode a
Ciéncia atingir os seus proprios limites sem se matizar de mistica e
sem se carregar de fé (CHARDIN, 1995, p. 323 e 324).

A participacdo de Deus na evolugdo do mundo exposta por Chardin se d& por
meio do que ele conceitua como “ponto-6mega” ou “centro-6mega” que se comunica
e influencia a “noosfera” (CHARDIN, 1995, p. 337), outro conceito desenvolvido pelo
autor e que corresponderia a uma das fases da evolugdo caracterizada pela
hominizacdo do homem, ou seja, o desenvolvimento do pensamento como elemento
diferenciador do homem com relacdo ao mundo animal.

Lukacs (2010, p. 7) assinala que a influéncia desse pensador sobre a
ideologia eclesiastica € pequena, porém contribuia para pressiona-la na medida em
gue influenciava certos segmentos intelectuais com orientacdo religiosa. De
qgualquer modo Teilhard de Chardin causou e ainda causa fascinio em intelectuais
religiosos e clérigos conforme podemos apreender dos dizeres do Cardeal Don
Paulo Evaristo Arns, entdo Arcebispo Metropolitano de Sdo Paulo, num breve texto
datado de 1986 que aparece como apresentacdo da décima quarta edicao brasileira
de O Fendmeno Humano pela Editora Cultrix: “Teilhard de Chardin, tdo exigente
consigo mesmo e com a ciéncia, ilumina a face do homem e sua identificagéo
sempre crescente com Jesus, consumagao ultima da Historia humana” (ARNS,
1995, p. 1).

4.2.2 O Humanismo Cristdo de Jacques Maritain

Jacques Maritain (1882 — 1973) foi um tedlogo catolico autor de mais de
sessenta obras das quais destacamos Humanismo Integral (MARITAIN, 1965),
editado pela primeira vez na Franca no ano de 1936, pela relevancia que assume
frente a nossa analise da evolucdo da Igreja Catélica em direcdo ao pensamento e a
realidade do mundo moderno.

Maritain ndo era um clérigo — a nao ser nos trés ultimos anos de sua vida
quando ja contava 88 anos -, porém seu pensamento exerceu influéncia nos
circulos de intelectuais catolicos e também em cristdos ndo catolicos. A

representatividade de seu pensamento nesses circulos levou a sua nomeacao para



131

embaixador francés junto ao Vaticano, desde o imediato pds-guerra até 1948 e
influenciou na linha politico-ideoldgica dos partidos democrata-cristdos. Foi na
condicdo de embaixador que participou da elaboracdo da Declaracado Universal dos
Direitos Humanos. Sua influéncia sobre a Igreja foi, portanto, uma influéncia indireta,
porém inegavel, e que pode ser percebida nos rumos que a Igreja Catolica tomou a
partir do Concilio Vaticano Il e particularmente na ado¢do de uma linguagem mais
analitica e menos de “anatemas” (condenagdes) nos seus discursos oficiais.

Em Humanismo Integral Maritain analisa o desenvolvimento do humanismo
desde a Renascencga estruturando sua critica ao “humanismo classico” a partir de
pressupostos catélicos demonstrando amplo conhecimento de causa, tanto de
teologia cristd quanto da histéria da filosofia. Sua critica ao humanismo moderno se
estende da Renascenca ao comunismo soviético, passando pelos pensamentos da
Reforma Religiosa e do lluminismo. Essa critica fundamentava ao mesmo tempo em
que anunciava a necessidade do desenvolvimento de “uma sa filosofia social e sa
filosofia da histéria moderna” que trabalhasse para substituir o “regime inumano que
agoniza aos nossos olhos” por um novo regime civilizatério “que se caracterizaria
pelo humanismo integral, e que representaria (...) uma nova cristandade ndo mais
sacral, porem profana” (MARITAIN, 1965, p. 7).

Maritain procura entender e criticar a filosofia moderna a luz da histéria
tratando-a como fendmeno historico, a partir de pressupostos cristdos obviamente.

O humanismo é para o autor um termo ambiguo, uma vez que depende do
gue ha no homem, se o acompanha ou ndo a transcendéncia (Deus), e “tende
essencialmente a tornar o homem mais verdadeiramente humano”, desenvolve o
“‘mundo fisico como instrumento de liberdade” e é inseparavel da civilizagcdo e da
cultura. Entendendo dessa forma o humanismo, o autor pergunta se ha possibilidade
de um humanismo herdico ou “sera que o0 homem sb se pode conhecer renunciando
ao mesmo tempo a se sacrificar por qualquer coisa maior do que ele?” (MARITAIN,
1965, p. 4).

Para o autor o humanismo herdico encontra correspondéncia no heroismo
comunista em luta pela revolucdo e no heroismo budista por sua piedade e inacéo,
mas também se manifesta no exemplo dos santos como Tomas Morus,
demonstrando que humanismo e santidade ndo sdo incompativeis. Desse modo,
Maritain afirma a possibilidade de um humanismo herdico e considera que um

humanismo auténtico ndo € anti-religioso (MARITAIN, 1965, p. 5).
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O autor ndo entende a Renascenca como negacao da religido uma vez que
identifica fontes religiosas e transcendentes e também fontes classicas pagas no
humanismo ocidental. Essa transcendéncia refere-se a “todas as formas de
pensamento (...) que pdem na origem do mundo um espirito superior ao homem (...)
e uma piedade natural ou sobrenatural no centro da vida moral” (MARITAIN, 1965,
p. 6). Assim identifica a “cristandade medieval’ como portadora de um humanismo
antropocéntrico implicito.

Sem a pretensao de detalhar cada passagem da analise da Jacques Maritain
na fundamentacao do “humanismo integral”’, adiantamos o caminho da abordagem.
Desde a cristandade medieval até o materialismo, passando pelos pensamentos
protestante, pés-Renascenca e classico ou iluminista, o autor analisa os diferentes
humanismos sob trés aspectos: o problema do homem; o problema da graca e da
liberdade do homem; e a atitude deste homem em face de seu destino.

Na cristandade medieval o homem é concebido como animal racional e
simultaneamente pessoa na medida em que é um universo de natureza espiritual
com liberdade de escolha e que constitui “portanto um todo independente em face
do mundo” (MARITAIN, 1965, p. 9 e 10). Portanto é um ser natural e sobrenatural.

O problema da graga e da liberdade é respondido pela teologia de Santo
Agostinho que indica que Deus da a pessoa o “querer” e o “fazer”, constituindo essa
uma primeira iniciativa. Sendo assim, esta pessoa € livre sob a graca divina, tem o
livre arbitrio (MARITAIN, 1965, p. 11). Porém essa teologia apresenta zonas de
sombra, obscuridades, que contribuem para que o homem medieval tenha pouco
envolvimento com as questdes mundanas (MARITAIN, 1965, p. 12), mesmo
mantendo “um profundo senso da natureza, de sua dignidade, assim como de sua
fraqueza” (MARITAIN, 1965, p. 13).

Quanto a questdo da atitude pratica da criatura em face do seu destino, em
funcdo do lugar atribuido pelo homem medieval a Deus este responde, na sua
“simplicidade inadvertida e irrefletida”, ao “movimento de efusdo de Deus”
(MARITAIN, 1965, p.14), fazendo com que o humano apareca sempre sob a

cobertura do sagrado. Para o autor, a cristandade medieval €, portanto, um mundo
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caracterizado por um humanismo herdico no qual a pessoa se mortifica por Deus:
um humanismo teocéntrico®.

No humanismo classico, o duplo problema do homem e da liberdade é
apresentado por Maritain como que em duas variantes. A primeira € dada pelo
movimento da Reforma Religiosa que procederia a uma ‘“reabilitagdo
antropocéntrica” disfarcada em seu contrario, constituindo assim uma “antinomia”. O
homem essencialmente corrompido pelo pecado original tem no mundo um inferno
do estaria obrigado a viver e a gritar por Deus, porém tal grito constitui sua iniciativa
(MARITAIN, 1965, p. 16). No tocante a graca e a liberdade, a doutrina da
predestinacao substitui o livre arbitrio e impde a prosperidade material como dever
do homem em seu estado de decadéncia. Constitui, assim, uma “teologia da graca
sem a liberdade” (MARITAIN, 1965, p.16), um pessimismo que induz ao
antropocentrismo e ao racionalismo.

Na “descoberta” humanista da Renascenga o problema da liberdade e da
graga se coloca inicialmente por meio de uma “teologia humanista mitigada”, um

“molinismo”*°

(MARITAIN, 1965, p. 16). Contrariamente ao pensamento cristdo
catdlico que concebe o individuo como portador da livre iniciativa sobre os atos bons
— porém uma “iniciativa segunda” uma vez que a “iniciativa primeira” compete a
Deus que |he deu o livre arbitrio no ato da criagdo —, essa teologia humanista
mitigada leva o cristdo a pensar que os atos sdo de duas natureza: os atos
humanos, que o individuo realiza por si proprio, e neste sentido tem a iniciativa
primeira, e os atos que Deus realiza sozinho. ou

(..) Eis o homem do humanismo cristdo dos tempos
antropocéntricos; acredita em Deus e em sua graga, mas lhe disputa
o terreno, reclama sua parte de primeira iniciativa em face da
salvacdo e dos atos meritérios da vida eterna, enquanto empreende
fazer sozinho sua vida e sua felicidade terrestre (MARITAIN, 1965, p.
17).

BN

Essa teologia era, segundo Maritain, instavel e deixou o lugar a teologia
humanista absoluta, a teologia do racionalismo que segue 0s passos do molinismo
ao aceitar “a pretensa incompatibilidade, contra a qual havia tropecado o

protestantismo, entre a graca e a liberdade”, levando essa antinomia as ultimas

¥ A expressédo teocentrismo é utilizada para designar um mundo ou um pensamento que tem a Deus
como seu centro, como iniciativa primeira e também como impulsionador das atividades humanas,
além de ser o proprio sentido do ser.

90 termo molinismo é relativo ao tedlogo espanhol Molina que, “no século XVI, inventou uma
presciéncia divina e das relagdes entre a graca e a vontade criada” (MARITAIN, 1965, p. 16).
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consequéncias, de modo a constituir uma teologia ou uma metafisica da “liberdade
sem a graca”, o inverso do protestantismo (1965, p.18).

O problema do homem coloca-se da seguinte forma nos dois momentos
destas teologias humanistas. Na teologia humanista mitigada o homem apresenta-se
dividido em dois, como que num desdobramento do homem medieval: 0 homem
natureza pura e o homem crente, “um involucro celeste” do homem natureza. Ja na
teologia humanista absoluta ou racionalista, o0 homem apresenta-se tal qual o
concebeu Rousseau: naturalmente bom até que a sociedade e a cultura o
corrompam, sendo essa “natureza boa” a marca da presenca de Deus (MARITAIN,
1965, p. 20).

Quanto a atitude pratica da criatura em face de seu destino no humanismo
classico temos que o valor do homem como imagem viva de Deus é hipertrofiado
produzindo um homem autossuficiente para conhecer e criar e, sobretudo, otimista
guanto as possibilidades de fazé-los; ao passo que o humanismo protestante era
pessimista, pois hipertrofiava a nogdo do pecado original e assim isolava “a criatura
de toda a ordem superior”, impondo um “bem viver’ na ordem inferior, constituindo
por sua vez uma forma de antropocentrismo. Em ambos o0s casos tratava-se da
reabilitacdo da criatura refletida sobre si mesma e separada do transcendente que o
expOe conforme segue:

Com a Renascenca, € o grito de sua grandeza e de sua beleza que
faz subir para o céu; com a Reforma, o grito de seu desespero e de
sua miséria. De qualquer modo, a criatura pede, ora gemendo, ora
revoltando-se, para ser reabilitada (MARITAIN, 1965, p. 22).

Sobre a “época moderna”, Maritain avalia que, a despeito dos muitos
progressos cientificos, sua desgraca foi “todo esse processo ter sido comandado por
um espirito antropocéntrico, por uma concepc¢ao naturalista do homem e uma
concepgao seja calvinista seja molinista da graca e da liberdade” (MARITAIN, 1965,
p. 23).

Concernente a cultura, a dialética desse humanismo antropocéntrico
permitiria distinguir, segundo o autor, trés momentos em continuidade: o primeiro
que seria que seria 0 naturalismo cristdo dos séculos XVI e XVII, no qual se pensa
“instaurar, s6 pelo dominio da razao, certa ordem humana” baseada nos principios
do cristianismo medieval (MARITAIN, 1965, p. 26); o segundo, que o autor chama de
momento de otimismo racionalista e que constitui “0 momento burgués de nossa

cultura”, em que a cultura se encaminha para libertar-se das supersticoes religiosas
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(p. 27). O terceiro momento, no século XX, seria “0 momento da subversao
materialista dos valores, 0 momento revolucionario” ou da morte de Deus (p. 27).

Desse percurso do humanismo antropocéntrico, conclui o Maritain, que, a
despeito dos seus lucros, tornam-se “as condi¢des de vida do ser humano cada vez
mais inumanas” (1965, p. 28) e que tal “evolugao histérica secular’ nos levou a duas
posi¢des: 0 ateismo puro e o cristianismo puro (p.29).

Relativamente ao ateismo contemporaneo, Maritain trata exclusivamente do
marxismo na medida em que este constitui um humanismo do qual decorre uma
proposicdo de transformacdo social que, segundo o autor, havia resultado
concretamente, no comunismo da Unido Soviética. Sua abordagem, conforme ja
dissemos, destoa dos chefes da Igreja que apresentavam 0 comunisSmo cOmo
produto do mal. Para o autor, o comunismo ndo é mal ou bom, € uma doutrina com
raizes filosoficas e culturais que se justifica historicamente. A passagem que
reproduzimos a seguir nos esclarece a visdo do autor:

Estender-me-ei longamente sobre os problemas que dizem respeito
ao ateismo como forga historica, e o considerarei sob sua forma
expressamente ateista, de que a histéria dos Ultimos anos nos
fornece no comunismo russo um exemplo tipico. (...) Perguntar-nos-
emos primeiramente quais as razdes profundas do ateismo russo
contemporaneo; examinaremos depois o0 problema filoséfico
levantado por este ateismo; perguntaremos enfim a sua significacao
cultural (MARITAIN, 1965, p. 30).

Para Maritain, o comunismo tem uma “significacao religiosa”, pois se trata de
“‘um sistema completo de doutrina e vida que pretende revelar ao homem o sentido
de sua existéncia”, constituindo “uma religido ateista, da qual o materialismo
dialético constitui a dogmatica e 0 comunismo como regime de vida € a expressao
ética e social” (1965, p. 31). Porém, tal significagdo religiosa nao € identifica pelos
comunistas uma vez que “o religioso perfeito ora tdo bem que o ignora” (Maritain,
1965, p. 33).

Além da absolutizacdo do ateismo, da fé revolucionaria e da propensao ao
sacrificio, constituiria também caracteristica religiosa do comunismo o papel histérico
atribuido ao proletariado na medida em que permite analogia com a idéia de
redencao no cristianismo. Porém, a redencédo da humanidade para o comunismo € a
resolucado dos problemas materiais, e isso a torna “uma religidao ordenada inteira e
exclusivamente para fins terrestres” (Maritain, 1965, p. 33), fato que estimularia a

intolerancia para com qualquer tipo de divergéncia.
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Outro traco religioso presente no comunismo seria, para o autor, a idéia de
” 41

comunhao “uma idéia originariamente crista

A auséncia de respostas do mundo cristdo aos problemas sociais existentes
no mundo contemporaneo justificaria o forte ressentimento do comunismo contra 0s
cristdos (entenda-se mundo cristdo) na medida em que estes “ndo souberam realizar
a verdade de que eram portadores, ressentimento que recai contra essa propria
verdade” (MARITAIN, 1965, p. 36). Tal auséncia de realizagdo € exemplificada pelo
autor quando diz que

(...) Marx, por exemplo, “tem razdo quando diz que a sociedade
capitalista é uma sociedade anarquica em que se define
exclusivamente a vida como um jogo de interesses particulares.
Nada é mais contrario ao espirito cristdo (...)"**. (MARITAIN, 1965, p.
36).

Pelo combate ao idealismo e pela denuncia da “mentira das verdades
elevadas”, converte-se 0 marxismo, segundo Maritain (1965, p. 36), num
‘imanentismo realista absoluto” separado de qualquer elemento transcendente.

O traco caracteristico determinante do pensamento de Marx, segundo
Maritain, € a compreensao que este teve da “importancia essencial da causalidade
material’*®, fazendo “dela a causalidade pura e simplesmente primeira” (1965, p. 38).
N&o da forma como o faz o “marxismo vulgar”,

Segundo o qual todo o resto, toda a “ideologia”, a vida espiritual, as
crencas religiosas, a filosofia, a arte, etc., tudo isso ndo é mais que
um epifenébmeno do econdémico. (...) Via Marx contudo as coisas mais
profundamente; e do mesmo modo que se pode falar em um primeiro
impulso “espiritualista” nele a indignacdo contra a condicao feita ao
homem oprimido sob as coisas criadas por ele por seu trabalho, e
transformado ele préprio em coisa, assim também se deve dizer que,
a despeito de certas formulas, sempre acreditou ele em uma acédo
reciproca entre os fatores econdmicos e o0s outros fatores; o
econbmico isolado ndo era pois para ele a Unica fonte da historia.
(MARITAIN, 1965, p. 38)

*1 O significado da comunh&o no Cristianismo primitivo — que tratamos no capitulo | - diverge daquele
gue lhe conferiu a Igreja Catolica no processo de institucionalizagdo do cristianismo a partir do século
IV. No cristianismo primitivo a comunhdo se expressava visivelmente na refeicdo comum e na
partilha dos bens no interior de uma comunidade real, ao passo que para a Igreja a comunhao
representa um momento de renovacgao da fé por meio da absorcao simbodlica do corpo de Cristo. J4 a
comunidade real, agora entendida como toda a humanidade, se integra por meio da caridade e nao
mais do socialismo de consumo existente nas primeiras comunidades cristas do século .

2N passagem entre aspas € acompanhada de nota de roda pé onde o autor alude a “N. Berdiaeff”,
sem mais referéncias bibliograficas.

*3 A metafisica aristotélica define como causas primeiras o que nos diz “o que &, como é, porque € e
para que é uma esséncia” (CHAUI, 1995, p. 219) que correspondem respectivamente aos conceitos
de material, formal, eficiente e final. Porém, Maritain refere-se apenas as causalidades materiais e
formais.
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Outra caracteristica que Maritain considera importante no pensamento de
Marx seria sua intuicdo sobre a condicdo de alienag¢do que atingiu o trabalhador no
mundo capitalista e a desumanizagcéo dela decorrente. Este teria sido “o grande
lampejo de verdade que atravessa toda sua obra” e “qualquer que seja a averséao
gue pessoalmente nutria Marx contra o cristianismo, esta intuicdo é plena de valores
judeus-cristdos” (Maritain, 1965, p. 39). Portanto, essa atencédo para a
desumanizacdo do homem sob o capitalismo constituiria também outro traco
religioso do comunismo marxista.

O problema ou a “insensatez” do materialismo dialético estaria em atribuir ao
homem o papel que a religido atribui a Deus, desprezando a distingdo entre
causalidade formal, que competiria a Deus, e causalidade material. Tudo seria
transformado em causalidade material que, por sua vez, tornou-se a “causalidade
pura e simplesmente primeira” (Maritain, 1965, p. 42).

A tragédia do marxismo consistiria em que, pretendendo com razdo encontrar
uma solucdo para o desespero e a decomposicao do homem promovido pelo
humanismo antropocéntrico, na medida em que ndo toma conhecimento do carater
transcendente da pessoa humana, da imagem de Deus nela refletida, acaba por
tornar-se “tributario do humanismo burgués, na sua mais aberrante e mais inumana
metafisica: o ateismo, 0 imanentismo, o antropocentrismo levados a seu mais alto
ponto de exasperacédo” (Maritain, 1965, p. 64 e 65). E o comunismo russo constitui
para o autor a demonstracao de sua tragédia e consequente fracasso.

Ao sustentar a tese da necessidade do “humanismo integral” como
necessidade histérica, o autor deixa implicita a idéia de superacdo do percurso
histérico anterior, conforme podemos apreender da passagem que segue:

Ha no humanismo socialista um grande impulso para verdades que
nao seriam negligenciadas sem grave dano, e que muito importam a
dignidade humana; acreditamos que o erro fundamental de uma
filosofia ateista, ou ao menos as originais deficiéncias, de que
acabamos de falar, prejudicam esse impulso, e deformam e
desumanizam igualmente, as diversas concep¢fes morais e sociais
elaboradas por este humanismo: de sorte que haveria grande ilusdo
em acreditar que, justapondo simplesmente a idéia de Deus ou as
crencas religiosas ao humanismo socialista, se faria uma sintese
vidvel e fundada em verdade. Ndo é recomposicao geral que se
requer. Mas acreditamos também que o que chamamos humanismo
integral € capaz de salvar e promover, em uma sintese
fundamentalmente diferente, todas as verdades afirmadas ou
pressentidas pelo humanismo socialista, unindo-as de maneira
organica e vital a muitas outras verdades. E por isto que o proprio
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nome de humanismo integral nos parece convir particularmente aqui
(Maritain, 1965, p. 70).

Salta aos olhos a diferenca entre o tratamento que Maritain dispensou ao
mundo moderno e aquele dispensado pela Igreja Catolica nos seus documentos
oficiais. O tratamento da Igreja ja conhecemos, vejamos entdo duas manifestacfes
diametralmente opostas em Maritain. Este reconhece que o comunismo foi portador
de um protesto legitimo contra os males do capitalismo e que pela sua ardua luta
bem como pela demonstragdo de amor aos pobres, “néo Ihe criticamos eficazmente
senéo lhe ficando devendo em muitos pontos” (Maritain, 1965, p. 71); e afirma haver
no humanismo cristdo lugar para Lutero e Voltaire, ndo para seus erros, mas para
suas contribuigdes “na histéria dos homens para certos crescimentos” (p. 71).

O humanismo cristdo ou humanismo integral instrumentalizaria “o ideal
histérico de uma nova cristandade” (Maritain, 1965, p. 101), entendendo-se por
cristandade “certo regime temporal cujas estruturas denotam, em graus e segundo
modos de resto muito variaveis, a marca da concepgao cristd da vida” (Maritain,
1965, p. 105). Cristandade, portanto, seria coisa distinta da Igreja, pois diria respeito
ao mundo. E o mundo é ambivalente porque enquanto reino do homem, de Deus e
do Diabo, simultaneamente, sua histéria pode conduzir tanto a perdicdo quanto a
salvacdo; ao passo que a histéria da Igreja conduz ao reino de Deus (Maritain, 1965,
p. 87).

(...) o que dissemos da ambivaléncia fatal da historia temporal
significa que o cristdo deve esforcar-se cada vez mais em realizar
nesse mundo (perfeitamente e absolutamente se se trata de sua
propria vida de pessoa; sob o modo relativo e segundo o ideal
concreto que convém as diversas idades da historia, se se trata do
mundo) as verdades do evangelho; jamais serdo bastantes seus
esforgos, jamais se devotara suficientemente em fazer progredir as
condigbes da vida terrestre e em transfigurar esta vida (Maritain,
1965, p. 87 e 88).

Isto ndo seria a construcdo do reino de Deus no préprio mundo, mas torna-lo
“a sede de uma vida terrestre verdadeiramente e plenamente humana” de acordo
com um “ideal histérico” reclamado pelo contexto.

O conceito de ideal histérico concreto é utilizado pelo autor para designar o
universo de possibilidades para realizagdo das verdades evangélicas num
determinado contexto historico, “uma esséncia ideal realizavel (...), uma esséncia

capaz de existéncia". Como esséncia ideal realizavel o ideal historico concreto
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distingue-se da utopia, uma vez que esta é irrealizavel e elaborada por “um ser de
razao”, atemporal (Maritain, 1965, p. 102).

No contexto da modernidade capitalista dominada pelo humanismo
antropocéntrico esse ideal historico concreto permitiria ao cristdo trabalhar pela
construcdo de uma “nova cristandade”. O social-cristdo que trabalha pela
transformacao da ordem temporal ndo se separaria do espiritual-cristdo que vitaliza
sua acao, pois a transformagéo do mundo seria uma obra de razdo, mas também de
fé, de heroismo cristdo. Seria essa devogcdo para a missdo temporal cristd a
expressao de “um novo estilo de santidade” (Maritain, 1965, p. 97).

A nova cristandade ou a sociedade realizavel em funcao do ideal histérico
concreto seria pluralista e tolerante quanto as diferencas religiosas, nacionais. No
ambito econémico seria algo superior e “consecutivo a liquidagédo do capitalismo”
(Maritain, 1965, p. 151). No juridico zelaria pelo bem comum, preservaria a liberdade
de expressao e valorizaria a condicao no seio da familia ao invés de instituir uma
liberdade de sexo que degradaria a mulher. Em sintese, ndo seria uma sociedade no
seio da qual as pessoas teriam que concordar com o cristianismo, mas que pela
acao e lideranca dos cristdos essas mesmas pessoas seriam levadas a perceber a
superioridade dos valores cristaos.

De qualquer forma, notamos avanco no pensamento de Jacques Maritain
guando comparado com aquele professado pelos documentos oficiais da Igreja no
momento em que este produzia sua obra (1936), embora este relativize a posi¢cao da
Igreja ao n&o atribuir a esta o dever de comprometer-se com a transformacgéo social,
uma vez que esta é “santa” (Maritain, 1965, p. 86), diferentemente do mundo que é
corrompido pelo pecado. E ao pensar assim 0 autor aceita a tese da infalibilidade
papal e ndo se prop0e a analisar as posi¢cOes politicas e ideologicas da Igreja,

apenas as dos cristaos.

4.2.3 O Concilio Vaticano Il

O Concilio Vaticano Il foi convocado pelo Papa Jodo XXIll, cujo pontificado
durou de 1958 a 1963, e realizou-se entre dezembro de 1961 e dezembro 1965. No
momento de seu encerramento a Igreja ja se encontrava sob um novo papa, o Papa

Paulo VI que exerceu o comando da Igreja Catdlica de 1963 a 1978. A voz corrente
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nos meios eclesiasticos e intelectuais catélicos é de que este concilio teria sido
convocado com a pretensao de adaptar a Igreja ao mundo moderno.

Passado dez meses do inicio do Concilio Vaticano Il, o Papa Jodo XXl
expressa suas expectativas na alocucéo do dia 12 de outubro de 1962. Segundo o
pontifice, nos concilios anteriores — haviam sido vinte ao todo — a preméncia teria
sido a de responder as questdes de “exatidao doutrinal”, de “Lex credendi” (lei da
crenga), cujo principal objetivo seria

(...) salvaguardar a pureza do ensinamento da Igreja, a respeito dos
varios pontos de doutrina, mas também para afirmar e dirigir as
consciéncias perturbadas, diante dos acontecimentos de carater
religioso e politico, nas diversas nag¢des ou contingéncias, referindo-
se, porém, quase sempre, a competéncia suprema do magistério
eclesiastico, a servico da ordem, do equilibrio e da paz social
(CHINIGO, 1965, p. 72 e 73).

No presente concilio, por sua vez,

(...) mais do que um ponto ou outro de doutrina ou de disciplina, que
se deve fazer voltar as fontes puras da revelacdo ou da tradicéo,
trata-se de revalorizar e dar novo esplendor a substancia do pensar e
viver, humanos e cristdos dos quais a Igreja é depositaria e mestra
através dos séculos. (CHINIGO, 1965, p. 73)

Portanto, tratava-se de se voltar para as questdes do mundo mais do que o

fizera os outros concilios, e isto implicaria

(...) o estudo de um conjunto de relagbes que dizem respeito ndo
apenas aos individuos e as familias, mas ainda a todas as nogoes, e
sobre as quais se fundamentam os apoios da convivéncia humana.
(CHINIGO, 1965, p. 74).

Jodo Xl manifesta a expectativa de que o Concilio crie as condi¢bes para a
reintegracéo de ortodoxos e protestantes. Para isso, diz ele,

(...) pretendemos prepara-lo tendo em mira 0 que é mais necessario
reafirmar, revigorar no conjunto da familia catdlica, em conformidade
com o designio de Nosso Senhor. Depois, quando houvermos
atingido este poderoso escopo, eliminando o que, da parte humana,
poderia obstaculizar um caminho mais expedito, apresentaremos a
Igreja em todo seu fulgor, “sine macula et sine ruga” e diremos a
todos que de nds estdo separados: ortodoxos, protestantes, etc.
Vede, irmdos, esta é a Igreja de Cristo. Procuraremos ser-lhe fiel,
pedindo ao Senhor a graca que ela fique sempre como ele a desejou
(CHINIGO, 1965, p. 75).
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Importante ressaltar a mudanca de tratamento que a Igreja dispensa aos
“cismaticos” nos documentos do Concilio, muito diferente do modo como procedera
anteriormente desde quando ocorreram esses dois cismas **. A questdo para a
Igreja passa a ser a de desobstaculizar o caminho da reintegragédo, reconhecendo
gue algo poderia ser feito neste sentido. Lembremos que no passado os cismaticos
eram responsabilizados integralmente pelas dissensdes, cabendo-lhes a tarefa de
desfazer o erro, ao passo que a Igreja competia apenas condenar.

Na mesma alocugédo, Jodao XXIII diz que “nos nossos dias, porém, a esposa
de Cristo prefere usar mais o remédio da misericérdia que o da severidade”, uma
vez que satisfaria mais as necessidades dos novos tempos a exposi¢cado da doutrina
do que as condenacdes (CHINIGO, 1965, p 76).

Se existe, por um lado, praticamente um consenso sobre o Concilio significar
uma adaptacdo aos tempos modernos, ndo existe, por outro, acordo no seio da
Igreja Catdlica e de seus tedlogos na interpretacdo de suas resolucées. Produziram-
se, logo apos o Concilio, correntes de interpretacdo e de pensamento no ambito do
catolicismo que se manifestaram tanto & esquerda quanto & direita® relativamente a
como deveria o clero intervir nas ditas questées do mundo a luz das resolugdes do
Concilio Vaticano Il.

A direita produziram-se fissuras na Igreja Catolica impulsionadas por clérigos
que estiveram presentes no Concilio e que votaram contra suas resolucdes. Alguns
chegaram mesmo a se afastar ou foram excomungados. Caso notério foi o do bispo
francés Marcel Lefebvre (1905-1991) que se posicionou contrario as deliberacdes
sobre a liberdade religiosa e o ecumenismo, bem como sobre as mudancas formais
na missa catoélica. Dizia o bispo que o Concilio orientou a Igreja em direcdo ao
modernismo e ao protestantismo, ou seja, 0s desvios que 0S papas anteriores
vinham combatendo desde o século XVI. Esse bispo reagiu efetivamente a essas
orientagcdes impulsionando a construgdo de uma corrente “tradicionalista” que

aglutinou bispos e padres de varios paises.

* A cisdo entre catolicos romanos e catolicos ortodoxos & comumente designado “Cisma do Oriente”
e data de 1053, enquanto que a cisdo do catolicismo romano a partir do movimento liderado por
Martinho Lutero na Alemanha, em 1517, e que abriu caminho para outras cisGes, € mais comumente
designada “Reforma Religiosa” ou “Reforma Protestante”, podendo ainda ser chamada de “Cisma do
Ocidente” para diferencia-la da primeira ciso.

% Utilizamos as categorias politicas “direita” e “esquerda” associando-as com a posicdo de cada
partido eclesial relativamente a luta de classes na sociedade contemporédnea. Embora esse
posicionamento nem sempre seja explicito.
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Marcel Lefebvre acabou sendo excomungado em 1988 apos ter ordenado
qguatro bispos tradicionalistas sem anuéncia de Roma, porém sua excomunhéo foi
objeto de contestacdes no seio da alta hierarquia eclesiastica, demonstrando a falta
de unidade da cupula da Igreja com relagdo a questdo especifica de sua
excomunhao, mas também com relacéo ao proprio significado do Concilio. No Brasil,
seu principal seguidor foi D. Antbnio Castro Mayer, bispo emérito da cidade de
Campos no estado do Rio de Janeiro, que também foi excomungado na mesma data
que o Bispo Lefebvre.

Pela esquerda desenvolveu-se principalmente na América Latina uma
corrente denominada Teologia da Libertacdo cujo processo de gestacdo pode ser
anterior, talvez inicio da década de 1960, mas que recebeu grande impulso apos o
Concilio do Vaticano Il e mais particularmente da Conferéncia Episcopal Latino-
Americana realizada em Medellin, na Colémbia, no ano de 1969, organizada com o
fim primeiro de implementar as resoluges do Concilio no subcontinente.

O envolvimento efetivo (direto e organico) do clero com estes dois extremos
somente ocorreu da parte de uma minoria. Podemos dizer que a maioria tendia para
certa superficialidade no tratamento das questdes suscitadas pelos documentos
aprovados pelo Concilio, de modo a manter um relativo distanciamento das
polémicas de fundo. Esta maioria constituia entre os dois extremos um “centro” que
via no Concilio um movimento de adequacéo da Igreja as transformacdes do mundo
contemporaneo, porém nao via nesse fato maiores implicacoes para a causa da
Igreja Catdlica.

Sobre a percepcao do clero relativamente ao significado historico do Concilio
do Vaticano Il, escreveu Moura (1981, p. 38):

Ao modernizar a Igreja Catdlica (através da renovacgdao litdrgica na
catequese, na forma de presenca da Igreja no mundo e mesmo nas
suas estruturas internas, estimulando a participagdo de leigos), o
Vaticano Il abriu uma porta. E muito provavel que a maioria do
episcopado (predominantemente conservador) que votou aquelas
resolucdes em Roma nem de longe vislumbrasse, na época, a
amplitude de seu gesto. Encastelados em seus palécios, aqueles
bispos por certo ndo percebiam as consequéncias possiveis de abrir
a Igreja para um mundo profundamente injusto, cheio de miséria e
opressdo, um mundo que precisava ser urgentemente transformado.

Esse autor reproduz o entendimento que o bispo brasileiro D. José Maria

Pires - bispo emérito de Campina Grande, Paraiba, e popularmente conhecido
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como Dom Pelé pela sua dedicacdo a causa negra — tinha, no inicio da década de
1980, relativamente ao Concilio Vaticano Il. Uma interpretacdo que podemos dizer

de esquerda em relagéo ao quadro geral do clero:

Sempre houve na Igreja te6logos, pastores e leigos que assumiram
uma posicao dialética, em favor dos oprimidos, mas foi s a partir do
Vaticano Il que essa posicao tornou-se oficial e as atitudes foram
sendo sistematizadas. O Vaticano Il deu uma nova imagem da Igreja.
Nao apenas uma Igreja Institucional, hierarquica, que tem o Papa
como chefe e os bispos na base. Mas uma Igreja que é o povo de
Deus. Dentro desse povo esta o Papa, estdo os bispos e a frente
desse povo esta Jesus Cristo. Entdo, sendo povo de Deus, é claro
gue o social adquire uma dimensdo muito relevante. (...)

O que fez com que eu me colocasse do lado do povo, (...) foi o
Vaticano I, isto é, uma reflexdo de Igreja mostrando para mim que a

7

Igreja ndo € antes de tudo uma instituicdo estruturada dessa ou
daquela maneira, Igreja € muito mais do que isso, € o povo de Deus.
(MOURA, 1981, p. 38).

Esta interpretacdo do Concilio expressa a posi¢cao da Teologia da Libertacao
e embora sugira uma aproximacdo com as teses de Jacques Maritain ndo é
exatamente a mesma coisa. Lembremos que Maritain concebia Igreja e cristandade
como coisas conceitualmente distintas. Eis ai uma expressdo da dubiedade do
Concilio do Vaticano Il. Apds sua realizacdo ndo resta sequer acordo no seio da
Igreja sobre seu proéprio significado.

A discussdo em torno do significado de igreja ap6s o Concilio Vaticano Il se
deve ao fato de que suas resolucbes fazem concessdes ao denominado
modernismo sem, no entanto, contrapor-se explicitamente as concepg¢des expressas
nos evangelhos, nos grandes tratados teol6gicos como o de Santo Agostinho ou nos
documentos anteriores da prépria Igreja Catélica. Os posicionamentos sdo tomados
e registrados nos documentos do Concilio como se néo existissem conflitos, como
se as resolucbes presentes constituissem simples acréscimos as anteriores, sem
nega-las. Quanto a esse método de procedimento da Igreja, registramos nossa total
ignorancia sobre a ocorréncia de um episédio posterior a Contrarreforma, em que
um pontifice tenha divergido e criticado publicamente um de seus predecessores em
matéria religiosa, pois isso equivaleria a negar o dogma da infalibilidade do papa em
guestdes de fé.

Quanto ao modernismo - a corrente de pensamento que buscava a

adaptacao da Igreja ao mundo moderno na virada do século XIX para o XX e para a
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qual se orientou o Concilio, segundo a critica dos tradicionalistas —, lembremos que
este foi energicamente combatido pelo pontificado romano, conforme expusemos
quando tratamos da Carta-Enciclica Pascendi Dominici Gregis do Papa Pio X. E
justamente por isso que, em algumas passagens de seus documentos, o Concilio
Vaticano Il utiliza uma linguagem dubia, fato evidente na ConstituicAo Dogmatica
Lumen Gentium que trata da questdo da Igreja e que foi votada no dia 21 de
Novembro de 1964 por 2151 votos favoraveis e apenas cinco votos contrarios.

Na Lumen Gentium, o termo biblico “Povo de Deus” da margem, por um lado,
para o entendimento de que diz respeito ao conjunto dos fiéis, mas, por outro lado,
deixa margem para interpretacdo de que se trata da propria instituicdo da Igreja
Catolica no interior da qual se confundem pastor e rebanho. A incapacidade de se
chegar a um termo quanto a esta questdo alimenta uma confusdo acerca das
funcbes sacerdotais do clero e das atividades dos laicos*®: seria também sacerdotal
a atividade do ativista catolico que ndo compde o clero ordinario?

Para entender o pensamento do Concilio acerca desta questdo vejamos a
alusdo que faz & “nova alianga™":

Esta nova alianca instituiu-a Cristo, o novo testamento no Seu
sangue (cfr. 1 Cor. 11,25), chamando o Seu povo de entre os judeus
e 0s gentios, para formar um todo, ndo segundo a carne, mas no
Espirito, e tornar-se o Povo de Deus. Com efeito, os que créem em
Cristo, regenerados ndo pela forca de germe corruptivel, mas
incorruptivel por meio da Palavra de Deus vivo (cfr. 1 Ped. 1,23), ndo
pela virtude da carne, mas pela agua e pelo Espirito Santo (cfr. JO. 3,
5-6), sdo finalmente constituidos em «raca escolhida, sacerddcio
real, nacdo santa, povo conquistado (...) que outrora ndo era povo,
mas agora € povo de Deus» (1 Ped. 2, 9-10). (VATICANO Il, Const.
Dog. Lumen Gentium, 6)

Vemos entdo que a utilizacdo do termo “povo de Deus” pelo o Concilio leva a
redefinicAo do lugar que cada segmento desse povo deveria desempenhar

relativamente as incumbéncias da Igreja, mas também relativamente ao préprio

4 Importante ressaltar que a Igreja ndo utiliza o termo laico com o significado de autbnomo em
relagdo a religido, mas de componente e complementar. O termo laicidade ou laicismo, por sua vez,
tem um sentido de busca de uma autonomia que desloca a religido para um lugar secundario. Por
isso, no discurso catélico o termo laico alude com frequéncia ao universo cristdo ndo eclesial e ndo
associado aos conceitos de laicidade e laicismo que tendem a ser utilizados com sentido de
separacao entre as questdes civis e as religiosas.

“""A expressdo “nova alianga” alude a alianca estabelecida entre Deus e a Humanidade por
intermédio de Jesus Cristo, ao passo que a “antiga alianca” diz respeito aquela realizada por Jeova
com o povo de Israel por meio de Abrado e de Moisés em dois momentos distintos.
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significado de igreja. Esta é a fonte de uma das grandes divergéncias entre 0s
tedlogos catdlicos contemporaneos.

A divisdo entre tradicionalistas e modernistas manifesta-se, por um lado, em
torno da questdo da reforma da eucaristia, ou seja, do culto. Nesse aspecto 0s
tradicionalistas tendem a nao ser levados muito a sério, uma vez que uma missa
rezada em latim e com o sacerdote de costas para o publico ndo pode ser
apresentada como mais eficaz do ponto de vista da evangelizacdo do que um culto
realizado na lingua natal deste mesmo publico. Por outro lado, os tradicionalistas
sustentam que a Igreja deve primar pela rigida disciplina e observancia da
hierarquia; que o0s tedlogos e intelectuais catélicos devem submeter-se
incondicionalmente ao clero e, no seio deste, os padres aos bispos e estes ao papa.
Segundo a concepcgao de igreja do tradicionalismo catdlico — que é a concepgéo
historica da Igreja Catolica Romana desde a sua formacgdo no século IV de nossa
era *® -, a identificagdo entre igreja e povo de Deus, conforme o faz o Bispo José
Maria Pires e a Teologia da Libertacdo, seria descabida, pois equivaleria a negar
que a Igreja Catdlica Apostdlica Romana foi criada pelo proprio Deus por meio de
Cristo e cujo comando foi delegado por este a Pedro, e ndo a todos os apostolos ou
a todos os cristaos, para cumprir um mandato monarquico e ndo democratico. Nesse
segundo aspecto, ou seja, na defesa de uma hierarquia fundamentada
ontologicamente pela obra divina, os tradicionalistas tendem a ser mais
representativos junto aos crentes do que quando se pbem a defender as formas
tradicionais do culto.

Dentre as novidades produzidas pelo Concilio do Vaticano I, a mais
impactante talvez tenha sido a adogcdo do ecumenismo pelo Decreto Unitatis
Redintegratio (VATICANO II, 1964). A justificativa para a adocao dessa orientagéo
modernista, tdo duramente criticada no passado, entre outros por Pio X (1907), esta
assim expressa no Decreto:

Cristo Senhor fundou uma s6 e Unica Igreja. Todavia, sdo numerosas
as Comunhfes cristds que se apresentam aos homens como a
verdadeira heranca de Jesus Cristo. Todos, na verdade, se
professam discipulos do Senhor, mas tém pareceres diversos e
caminham por rumos diferentes, como se o proprio Cristo estivesse

8 Antes disso falava-se em igrejas ao se referir as comunidades cristds, como o faz o Cristo
ressuscitado segundo as palavras de Jodo, suposto autor do ultimo livro do canon cristdo: “O que
vés, escreve-o em livro e manda as sete igrejas: Efeso, Esmirna, Pérgamo, Tiatira, Sardes, Filadélfia
e Laodicéia” (BIBLIA, Apocalipse, 1, 11).
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dividido. Esta divisdo, porém, contradiz abertamente a vontade de
Cristo, e é escandalo para o mundo, como também prejudica a
santissima causa da pregacdo do Evangelho a toda a criatura
(VATICANO, 1964, 1).

O ecumenismo seria entdo o movimento de unidade desses “‘irméos em
Cristo” que se encontram separados e organizados em comunidades cristas distintas
da Igreja Catodlica. As contingéncias da separacdo ndo sdo da responsabilidade
destes uma vez que aqueles “que agora nascem em tais comunidades e sao
instruidos na fé de Cristo, ndo podem ser acusados do pecado da separacéo, e a
Igreja catdlica os abragca com fraterna reveréncia e amor” (VATICANO, 1964, 3).
Esse ecumenismo constituiria uma vontade do proprio Deus que “comecou
ultimamente a infundir de modo mais abundante nos cristdos separados entre si a
compuncdo de coracdo e o desejo de unidao” (VATICANO, 1964, 1). Assim, o
Concilio diz responder a uma demanda divina adotando o ecumenismo.

A adocao do ecumenismo tem, por sua vez, implicacbes maiores do ponto de
vista teoldgico. Embora afirmando em todos os seus documentos que a Igreja
Catdlica € a igreja verdadeira, € a esposa e 0 corpo mistico de Cristo, o Concilio
abre questdes novas como a de saber 0 que € a salvagdo e para quem exatamente
estaria reservada essa dadiva. No novo testamento biblico, ao se referir a um anjo
portando o selo de Deus para marcar os escolhidos, Jodo faz aluséo
a “cento e quarenta e quatro mil, de todas as tribos dos filhos de Israel” (BIBLIA,
Apocalipse, 7, 4). Esse numero costuma ser interpretado com certo relativismo pelos
cristdos que o enxergam como portador de uma simbologia, porque 0s cristdos nao
sdo etnicamente filhos de Israel, assim como seria simbdlica boa parte do

Apocalipse de Jodo “.

De qualquer forma, o catolicismo tradicional sempre
sustentou que o Reino do Céu sera alcancado por apenas algumas almas, e que a
precondicao para isso seria aceitar ndo apenas a Deus, mas a Cristo e sua esposa e
corpo mistico: a Igreja Catdlica. Essa posicdo é sustentada pela seguinte passagem
biblica:

Quem é mentiroso sendo aquele que nega que Jesus é Cristo? Este
€ 0 anticristo, o que nega o Pai e o Filho.

9 Constituem excecdes os “Testemunhas de Jeova”, que acreditam ser esse realmente o numero de
escolhidos, além de outros pequenos agrupamentos entusiasticamente criacionistas que afirmam que
a Biblia ndo é portadora de nenhuma simbologia e por isso deve ser lida e interpretada como sendo
de conteudo literal.
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Todo aquele que nega o Filho, esse ndo tem o Pai; aquele que
confessa o Filho, tem igualmente o Pai. (BIBLIA, 1 Jodo, 2, 20-23)

Porém, numa outra passagem biblica teria dito Jesus: "Porque onde
estiverem dois ou trés reunidos em meu nome, ali estou no meio deles" (BIBLIA,
Mateus, 18, 20). Esta passagem, apesar de néo se referir explicitamente a idéia de
salvacdo, deixa implicita a idéia da presenca divina nas pessoas e poderia ser
entendida como escolha também para viver no reino do céu, generalizando a
salvacdo. Talvez tenha sido essa interpretacdo que levou o Concilio do Vaticano Il a

inscrever na Constituicdo Pastoral Gaudium et Spes que existe no homem “um
germe divino” (VATICANO II, 1965, 2).
Os cristdos acreditam que todas as pessoas trazem consigo 0 peso de um

pecado original®®

que pela lenda biblica é o resultado da decadéncia humana que
resultou na expulsdo de Adao e Eva do paraiso terrestre. Mas o pecado original ndo
poderia ser confundido com esse “germe divino” porque, segundo ensina a Igreja
desde a teologia de Agostinho, o mal ndo provém de Deus, mas do préprio homem
por meio de sua escolha. De Deus provém apenas o bem que ao homem é
capacitado realizar desde que queira, porque é portador de livre arbitrio; enquanto
gue o mal é o resultado da negativa do proprio homem de realizar o bem. Portanto o
pecado original, assim como todo pecado, € mal e ndo poderia ser divino.
Contrariamente, o tal “germe divino” s6 poderia tratar-se do bem manifesto como
uma marca de Deus presente em todo homem, nada importando ser esse cristao ou
gentio, religioso ou ateu.

Na Constituicdo Dogmatica Lumen Gentium a igreja é apresentada "como que
0 sacramento ou o sinal e instrumento da intima unido com Deus e da unidade de
todo o género humano”. Isso nos parece uma generalizagdo da idéia de salvagéo
que a Igreja sempre ensinou como sendo da alma individual e ndo da humanidade
ou do género humano.

Encontramos nos escritos do catoélico tradicionalista brasileiro Orlando Fedeli
a critica ao ecumenismo do Concilio:

Porque, se em todo homem ha uma semente divina, a revelacao € a
manifestacdo dessa semente divina no homem, para o homem. A
Revelacdo seria interior a cada homem, e a Fé seria, como dizia a
heresia modernista, uma experiéncia pessoal interior, e consistiria

A crenca no pecado original € compartilhada por cristdos, judeus e islamicos, ou seja, por todos 0s
monoteistas abradmicos. As religibes abradmicas séo o judaismo, o cristianismo e o islamismo.
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nao na comunicacdo de verdades, e sim da propria substancia de
Deus, da “res”divina. E como isso ocorreria em todos os homens,
todas as religides seriam igualmente validas. Dai, o ecumenismo.
(FEDELI, 2005).

E também a mencéo ao género humano:

Nunca foi ensinado pela doutrina catdlica que a Igreja realiza “a
unidade do género humano”. Pelo contrario, a Igreja separa os
batizados dos nao batizados, os fiéis, dos hereges, como Cristo vai
separar os bons dos maus, no Juizo final.

Ela visa a converséo de todos os homens, mas isso nao significa que
ela é como que o sacramento da unidade do género humano, € nem
que ela vise fazer uma “colaboracdo sincera da Igreja para o
estabelecimento de uma fraternidade universal que corresponda a
esta vocacgao”. (FEDELI, 2005).

Este catdlico tradicionalista militou boa parte de sua vida na TFP (Tradicéo,
Familia e Propriedade), uma organizacdo de extrema direita que combinava
tradicionalismo religioso com praticas autoritarias de tipo fascista. Esta organizacéo
teve seu pico de atuacdo no contexto da ditadura militar no Brasil entre os anos de
1964 e 1985, depois definhou.

N&o constitui nosso proposito proceder a uma analise da vinculacdo entre
tradicionalismo religioso e conservadorismo politico, porém esta vinculacéo é facil de
ser constatada pelo menos como tendéncia. Aléem do exemplo do paragrafo anterior
poderiamos perceber esse fendbmeno a partir dos posicionamentos que as diferentes
correntes catolicas tomaram frente a fatos marcantes da histéria ocidental como
aqueles relacionados as polarizagbes entre capitalismo e socialismo na virada do
século XIX para o XX, entre fascismo e democracia no entre-guerras, e entre
autoritarismo e democracia principalmente na Ameérica Latina no contexto da Guerra
Fria.

Corrobora com nossa constatacao de que o conservadorismo religioso tende
para o conservadorismo politico, o tom de ressentimento nas palavras do
tradicionalista Orlando Fedeli relativamente ao avan¢co da democracia no pos-guerra
guando vincula as resolucdes do Concilio do Vaticano Il com o cenario politico
internacional:

Essa democratizacdo da Igreja foi exigida pelos poderes que regem
0 mundo, especialmente depois da Il Guerra Mundial. O Vaticano Il
foi a adaptacéo da Igreja a essa tendéncia democratizante, imposta a
todo o mundo, depois da Il Guerra Mundial. (FEDELI, 2005).
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Para esse autor a democracia ndo constitui uma conquista, mas uma
imposigao “a todo o mundo”.

As mudancas ocorridas apos a realizacdo do Concilio Vaticano Il sdo
inegaveis e visiveis, porém o carater mais ou menos formal, mais ou menos politico
dessas mudancgas € ainda de dificil digestdo. Debate-se se o que mudou foi a Igreja
enquanto instituicdo ou a mentalidade dos clérigos e dos fiéis. Na América Latina a
mudanc¢a assumiu conotacées mais politicas do que formais, envolvendo desde as

conferéncias episcopais até as Comunidades Eclesiais de Base.

4.2.4 A lgrejalatino-americana apés o Concilio

A formacdo historica da América Latina, bem como a situagdo de
subdesenvolvimento resultante dessa formacéo, constituem determinantes da
diferenca na atuacao de clérigos dessa regido com relacdo aos da Europa e América
do Norte. O conservadorismo religioso se manifesta com mais freqiiéncia nos paises
centrais do capitalismo do que na periferia do sistema.

Justamente por nos interessar a evolucdo no comportamento da Igreja
Catolica em suas interfaces com o pensamento moderno e pés-moderno, a Ameérica
Latina constitui nosso objeto neste modulo.

O contexto politico internacional da realizacdo do Concilio Vaticano Il foi
marcado pela Guerra Fria, ou seja, a polarizacdo entre Estados Unidos e Unido
Soviética. Paralela e independentemente as agressdes de parte a parte e dos
acordos entre as duas superpoténcias neste contexto de Guerra Fria, a luta de
classes se desenvolvia no plano internacional a partir das contradicbes do sistema
capitalista e alimentando movimentos revolucionarios justamente nos elos mais
fracos desse sistema: América Latina, Africa e Asia.

No momento da instauracdo do Concilio (1961), a revolucdo cubana se
desenvolvia na Ameérica Latina influenciando e estimulando a organizacdo de
movimentos socialistas ou nacionalistas de cunho democratico, contrarios a
subserviéncia dos governos nacionais aos designios da politica externa
estadunidense. No momento de seu encerramento (1965) o Governo dos Estados

Unidos influenciava, articulava e financiava golpes militares para institucionalizar
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regimes ditatoriais “confiaveis”, quer como aliados politicos quer como
mantenedores da ordem social interna e do status quo regional pelo uso da forca.

A industrializacdo dos principais paises latino-americanos no poés-guerra,
aliada ao aumento da presenca do grande capital, sobretudo transnacional, nos
setores mineiro, agropecuario e de extrativismo vegetal, contribuiu para aprofundar a
proletarizacdo do antigo campesinato, o desenraizamento de populagdes indigenas
e 0 éxodo rural resultante da expulsdo dos posseiros de suas terras e do
empobrecimento dos pequenos proprietarios rurais. Soma-se a esse quadro, ao
mesmo tempo em que o alimenta, o inchaco das grandes cidades que traz consigo
especulacao imobiliaria, alta do custo de vida, instabilidade e empobrecimento.

As cidades latino-americanas que na passagem do século XIX para o XX
constituiam um universo privilegiado e um cenario de oportunidades em comparacao
com a zona rural, tornam-se palcos de miséria, violéncia e desespero para parcela
significativa de suas populacoes.

Se no final do século XIX, a Igreja Catodlica se esforcou para responder e se
adequar a situacao similar existente na Europa por conta da revolucdo industrial
(LEAO XIll, 1891), nesta segunda metade do século XX essa mesma Igreja deve
responder, por um lado, a pressdo da modernizacdo e, por outro, ao novo quadro
econdmico, politico e social existente nas regides do entdo chamado “terceiro
mundo”, com destaque para a América Latina pela presenca histérica do catolicismo
nessa regido, diferentemente da Africa e da Asia onde o capitalismo produz as
mesmas mazelas, mas que a influéncia da Igreja Catdlica é menor.

Apbés o encerramento do Concilio Vaticano Il, inicia-se o esforco para
implementar suas resolugbes. O caminho escolhido foi o da realizagdo de
conferéncias episcopais.

Na Ameérica Latina, realiza-se no ano de 1968 a Il Conferéncia Geral do
Episcopado Latino-Americano realizada pelo CELAM °! cujo tema foi A Igreja na
atual transformacédo da América Latina a Luz do Concilio. Um tema e um enfoque
muito distinto daquele da | Conferéncia realizada em 1955 no Rio de Janeiro que se
preocupou com a crise da vocacéo do sacerddcio e do avancgo do protestantismo, as

“seitas” segundo a designacao corrente naquela época.

L CELAM ¢ o Conselho Episcopal Latino-Americano criado pelo Papa Pio XIl em 1955 por solicitacdo
da | Conferéncia Episcopal Latino-Americano realizada neste mesmo ano no Rio de Janeiro.
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As expectativas de Roma quanto a Conferéncia do Rio de Janeiro estéo
claramente expressas na Carta Apostolica do Papa Pio Xll enderecado a esta
Conferéncia:

Temos certeza que, penetrando no programa proposto para a
Conferéncia, os zelosos e dignissimos Prelados chegardo a tomar as
melhores determinacfes para que, entre os filhos de suas pétrias,
chegue-se a suscitar, fomentar e proteger, na forma mais
conveniente e eficaz, vocagBes cada vez mais numerosas, tanto para
0 sacerddcio como para o estado religioso; para que também os
ministros de Deus e da Igreja se formem mediante a devida
preparacdo, para serem santos e dispostos a todo bem; para que o
espirito eclesiastico dos chamados a isto se conserve puro, como
seu sagrado ministério, no meio de tantos perigos e tentacdes; e o
gue ainda é mais importante, para que crescendo sempre se
intensifique sua consagracdo a piedade e ao cumprimento de seus
deveres cotidianos, e sua vida sacerdotal esteja livre de
inconsisténcias e cheia de plenitude (Pio Xll, 1955. Traduc&o nossa)

A Conferéncia de Medellin, por sua vez debrucou-se sobre questbes
especificas da América Latina. O Papa Paulo VI compareceu pessoalmente,
marcando a primeira visita de um pontifice ao subcontinente, e discursou na
abertura apresentando um teor condizente com as preocupacfes manifestas no
Concilio Vaticano Il de adaptar a Igreja ao mundo, conforme podemos aprender da
passagem que segue:

N&o somos técnicos; contudo somos Pastores que devem promover
o bem dos seus fiéis e estimular o esfor¢co renovador que se esta
desenvolvendo nos paises onde se exerce nossa respectiva misséo.
Nosso primeiro dever neste campo é afirmar os principios, observar e
assinalar as necessidades, declarar os valores primordiais, apoiar 0s
programas sociais e técnicos verdadeiramente Uteis e marcados com
selo da justica, em seu caminho rumo a uma ordem nova e ao bem
comum, formar Sacerdotes e Seculares no conhecimento dos
problemas sociais (...) (CELAM, 1985, p. 16).

Neste discurso, Paulo VI critica os “sistemas e estruturas que encobrem e
favorecem graves e opressoras desigualdades entre as classes e os cidadédos de um
mesmo pais” (CELAM, 1985, p. 17), porém alerta contra o risco do 6dio e da
violéncia que caracterizaria a solugéo proposta pelo “marxismo ateu” (CELAM, 1985,
p. 19).

O documento final da Conferéncia de Medellin vai muito além do que

expressou o discurso de Paulo VI, demonstrando que a particularidade da realidade
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latino-americana exerce pressdo sobre 0s bispos locais assim como no passado
colonial os métodos violentos dos colonizadores, que ndo deixavam aos nativos
indigenas alternativa ao exterminio além da submissdo, produziram oposi¢cdes no
seio do clero do qual o exemplo mais classico é do frade dominicano espanhol
Bartolomé de Las Casas *°. A Conferéncia assume no conjunto a critica ao modelo
de desenvolvimento capitalista vigente na Ameérica Latina e trata da questdo da
‘promocgao humana” a partir dos temas: justica, paz, familia e demografia, educagéo
e juventude.
No plano da justigca critica o “sistema liberal capitalista e a tentacao marxista”,
pois
Ambos atentam contra a dignidade da pessoa humana; um porque
tem como pressuposto a primazia do capital, o poder do mesmo e
sua discriminante utilizagdo em func¢do do lucro. O outro, embora
ideologicamente sustente um humanismo, olha com exclusividade o

homem coletivo, e na prética se traduz numa concentracao totalitaria
do poder do Estado (CELAM, 1985, p. 51).

O documento defende a incorporacdo dos trabalhadores na gestdo das
empresas, a liberdade sindical e politica para os mesmos, “uma urgente reforma das
estruturas e da politica agraria” (CELAM, 1985, p. 52), uma reforma politica que
assegure, “eficaz e permanentemente, através de normas juridicas, os direitos e as
liberdades inalienaveis dos cidadaos” (CELAM, 1985, p. 53), e que propicie e
fortaleca “a criacdo de mecanismos de participacéo e de legitima representatividade
da populagéo” (CELAM, 1985, p. 53).

Para ndo nos estendermos além do necessario na analise da Conferéncia de
Medellin, adicionamos aos exemplos ja citados relativamente a mudanca que a
Igreja Latino-Americana operou em direcdo ao modernismo que anteriormente
criticava, a posicdo da conferéncia sobre o “sentido humanista e cristdo da
educacéao”

Nossa reflexdo sobre este panorama conduz-nos a propor uma Visao
da educagdo mais conforme com o desenvolvimento integral que
propugnamos para nosso continente; chama-la-iamos “educacao
libertadora”, isto é, que transforma o educando em sujeito de seu

°2 Bartolomé de Las Casas foi integrante da expedicdo que realizou a segunda viagem de Cristovao
Colombo a América. Gradativamente foi assumindo posi¢do contraria a exploracdo da méo-de-obra
indigena e denunciou ao Rei Fernando Il de Espanha (Fernando de Aragdo) os massacres do qual
teve noticia nas Antilhas. Esse frade foi posteriormente elevado a condi¢éo de Bispo de Chiapas, no
México.
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préprio desenvolvimento. A educacdo é efetivamente o meio-chave
para libertar os povos de toda escraviddo e fazé-los subir “de
condigbes de vida menos humanas a condi¢des mais humanas”,
levando em conta que o homem & o responsavel e “o artifice principal
de seu éxito ou de seu fracasso”.

Para isto, a educacdo em todos os seus niveis deve chegar a ser
criadora, pois deve antecipar o novo tipo de sociedade que
buscamos na América Latina; deve basear seus esforcos na
personalizacdo das novas geracoes, aprofundando a consciéncia de
sua dignidade humana, favorecendo sua livre autodeterminacdo e
promovendo seu senso comunitario.

Deve ser aberta ao dialogo, para enriquecer-se com 0s valores que a
juventude percebe e descobre como validos para o futuro e assim
promover a compreensdo dos jovens entre si e com os adultos. Isto
permitirdA aos jovens recolher “o melhor do exemplo de dos
ensinamentos de seus pais e mestres e formar a sociedade de
amanha”.

Além disso, deve a educacdo afirmar, com sincero apreco, as
particularidades locais e nacionais e integra-las na unidade pluralista
do Continente e do mundo. Deve finalmente capacitar as novas
geracdes para a transformacdo permanente e organica que o
desenvolvimento supde.

Eis a educacao libertadora necesséaria a America Latina para redimir-
se das escraviddes injustas e acima de tudo do seu proprio egoismo.
Eis a educacao que nosso desenvolvimento integral exige. (CELAM,
1985, p. 74.

AplOs apresentar o papel da educacdo cristd e da escola catélica na
sociedade, o documento afirma que “a atitude da Igreja no campo da educacéo nao
pode ser a de contrapor a escola confessional a nao-confessional, a escola
particular a oficial, mas a de colaboracdo aberta e franca entre as escolas”.
Colaboragdo esta que seria “exigida em beneficio da comunidade universal dos
homens”, segundo a Declaracdo Gravissimum Educationis: do Concilio Vaticano Il
(CELAM, 1985, p. 79).

Percebe-se claramente a distancia entre a posicdo que a lgreja sustentara por
meio de Pio XI (1929) ao condenar a educacao estatal, sob o argumento de que a
educacdo é da competéncia exclusiva da familia e da Igreja, e a nova orientacéo
expressa no Concilio Vaticano Il e aprofundada na Conferéncia de Medellin.

Onze anos apos Medellin, entre 27 de janeiro e 13 de marco de 1979,
realizou-se em Puebla de Los Angeles, no México, a Terceira Conferéncia Geral do

Episcopado Latino-Americano, conferéncia esta que aprofunda os posicionamentos
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tomados na conferéncia anterior. Seu tema foi “o0 que é evangelizar, hoje e amanh3,
na América Latina?”. Portanto a evangelizacao foi o centro dessa conferéncia.

Em Puebla o episcopado latino-americano procura detalhar em termos de
acao pastoral a “opcéao preferencial pelos pobres” decidida em Medellin. Tratava-se
para o episcopado ali reunido de tornar efetiva essa opc¢ao:

Voltemos a tomar, com esperanca renovada no poder vivificante do
Espirito, a posicdo da Segunda Conferéncia Geral fez uma clara e
profética opcdo preferencial e solidaria pelos pobres, apesar dos
desvios e interpretacdes com que alguns desvirtuaram o espirito de
Medellin, a ignorancia e ainda hostilidade de outros. Afirmamos a
necessidade de conversdo de toda a Igreja para uma opcao
preferencial pelos pobres, com vista a sua libertacdo integral.
(CELAM, 1979, 1134, traducdo nossa).

A grande maioria de nossos irméos continua vivendo numa situagéo
de pobreza ou ainda de miséria que se tem agravado. Tornamo-nos
conscientes do que a Igreja latino-americana tem feito ou deixado de
fazer pelos pobres depois de Medellin, como ponto de partida para
procurar pistas opcionais eficazes no nosso trabalho de
evangelizacdo, no presente e no futuro da América Latina. (CELAM,
1979, 1135, traducao nossa).

A Quarta Conferéncia do Episcopado Latino Americano realizou-se em Santo
Domingos, em 1992, com o objetivo especifico de comemorar os 500 anos da
Ameérica. Seu tema foi "Nova evangelizacdo, Promocao humana, Cultura crista”, e
seu lema: "Jesus Cristo ontem, hoje e sempre”. A quinta conferéncia realizou-se em
Aparecida, no Brasil, no ano de 2007, e seu tema foi: “Discipulos e Missionarios de
Jesus Cristo, para que nele nossos povos tenham vida”; e, por lema — “Eu sou o
Caminho, a Verdade e a Vida” (J6 14,6).

O contexto da América Latina em 1992, quando da realizacdo da Conferéncia
de Santo Domingos € diferente daquele de 1968 e de 1979, quando das duas
conferéncias anteriores: as ditaduras ja haviam cedido lugar a regimes politicos que
se pautavam pelo “estado de direito”, a Unido Soviética e o Muro de Berlim ja
haviam ruido e o neoliberalismo avancava no continente com ares de triunfo. J& em
2007, quando da realizacdo da Conferéncia de Aparecida, poderiamos indicar como
novidades na América Latina em relacdo ao quadro de 1992 os seguintes aspectos:
0 avanco da integracdo de sua economia ao mercado mundial globalizado, apesar
da frustragdo dos Estados Unidos em constituir um mercado latino-americano por

meio da ALCA (Alianga de Livre de Comércio das Américas); a existéncia de
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governos eleitos no Brasil, Argentina, Chile, Bolivia e Equador etc. constituidos por
forcas politicas com historico vinculado ao nacionalismo ou ao socialismo e que
aparecem aos olhos da populacdo como resistentes aos projetos de hegemonia dos
Estados Unidos, porém governos muito diplomaticos e propensos a negociar com a
Casa Branca — excecao poderia ser feita a Venezuela de Hugo Chavez, que assume
posi¢cdes nacionalistas sob o rétulo de “socialismo bolivariano” a custa de sua
industria petrolifera, e a Cuba, que se equilibra entre o regime da propriedade social
e as pressbOes externas para que restitua a economia de mercado e a forma
burguesa de propriedade —; a agudizacdo dos problemas relacionados ao meio
ambiente que passam a se manifestar na forma de catastrofes climaticas e cuja
principal responsabilidade deve ser imputada ao regime da propriedade privada e o
consequente modo pelo qual se da a exploracdo dos recursos da natureza que faz
com que o interesse privado do capital inviabilize a aplicacdo de uma politica
ecoldgica de interesse social.

Também em relacdo a América Latina tivemos, na década de 1990 e na
subsequente, os fenbmenos ja aqui analisados de difusdo de uma mentalidade
neoliberal/p6s-moderna que produziu retrocessos em termos da consciéncia de
classe que foi substituida por um misto de individualismo imediatista e de apelo aos
movimentos por questdes pontuais.

A influéncia deste contexto na religido manifesta-se, por um lado, no
catolicismo, e numa certa medida também no protestantismo tradicional, onde ganha
corpo um relativismo religioso que se desenvolve em sintonia com o0 recuo da
ontologia religiosa, ou seja, as chamadas verdades absolutas que caracterizaram
historicamente o cristianismo. Esse relativismo apresenta o religioso ndo mais como
um crente ou um devoto, mas como portador de uma “religiosidade”, um tipo de
apreensdo subjetiva da religido assim como a formula modernista criticada por Pio X
(1907, 11) segundo a qual “o homem religioso deve pensar a sua fé”. Por outro lado,
nas igrejas evangélicas mais impermeéveis ao relativismo, justamente por
apegarem-se com maior veeméncia as “verdades” ontologicas, acolhe-se o
individualismo sob a capa de uma teologia da prosperidade que consiste numa
variante do calvinismo que fala quase nada do reino do céu e muito da fartura na
terra e que invoca Jesus para operar o milagre da multiplicacdo do pao que néo é

mais nosso, mas de alguns “iluminados” que enriquecem da noite para o dia.
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Somente por essa mudanca de contexto podemos entender porque as
conferéncias de Santo Domingos e de Aparecida ndo aprofundaram os
posicionamentos politicos assumidos em Medellin e Puebla. Ao contrario, desviaram
o foco da discusséo para temas que poderiamos caracterizar como pés-modernos.

Em Santo Domingo o episcopado latino-americano colocou no centro da
Conferéncia a questao da cultura, ou mais precisamente da diversidade cultural do
subcontinente. O termo “inculturagao” foi cunhado sob encomenda para expressar a
histéria da evangelizacdo desde o inicio da conquista colonial da América até o
presente. Em Aparecida o retrocesso foi ainda maior no tocante as posi¢coes de
Medellin e Puebla que vinculavam a evangeliza¢do a luta politica pela libertacéo da
América Latina e a opc¢ao preferencial pelos pobres.

O enfrentamento das questbes por meio da razdo e da acdo foi uma
caracteristica do pensamento moderno desde o Renascimento. A Igreja Catdlica,
como nao esta fora do mundo, foi impermeavel a esta tendéncia histérica enquanto
sua estrutura (hierarquica, mas também dogmatica) permitiu que resistisse, porém
chegou o tempo em que isso deixou de ser possivel e o Concilio Vaticano Il, assim
como as conferéncias episcopais latino-americanas, fez com que se voltasse para o
mundo no sentido de adaptar-se a ele, sem deixar, no entanto, de ser “o corpo
mistico de cristo”, sem abandonar o dogma da infalibilidade papal e utilizando

normalmente de linguagem dubia.

4.2.5 Teologia da Libertacdo e recrudescimento do conservadorismo da

cupula da Igreja Catélica

No final da década de 1970, a Igreja Catdlica principia uma inflexdo no
tocante aos posicionamentos que vinha tomando frente ao denominado mundo
moderno desde o Concilio do Vaticano Il. No presente topico trataremos
particularmente dos posicionamentos politicos frente a tendéncia esquerdista que
ganhou destaque no seio da Igreja a partir do Concilio do Vaticano Il e a prioridade
do Vaticano no combate ao comunismo e a luta de classes do proletariado.

Entre as conferéncias episcopais de Medellin, 1968, e de Puebla, 1979,
estruturou-se no seio da Igreja Catdlica latino-americana uma tendéncia eclesial
responsavel por colocar em pratica as resolugbes destas conferéncias. Esta

tendéncia ganhou o nome de Teologia da Libertacdo e contou com a adesado de
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padres, bispos e até arcebispos de varios paises do subcontinente que
impulsionavam a construcao de nucleos catdlicos que intervinham na politica. Estes
ndcleos ganharam a denominag¢éo de Comunidades Eclesiais de Base (CEB's) e se
estruturavam a partir dos setores entendidos como prioritdrios na atividade
evangelizadora: operarios, estudantes, jovens, familia, etc. Porém, a evangelizacao
gue competia as CEB's foi entendida de modo diferente pelos setores conservadores
da Igreja e por aqueles ligados a Teologia da Libertagdo, ou que se aproximavam de
suas concepcdes teologicas.

A Teologia da Libertacdo valorizou alguns aspectos da inflexdo que a Igreja
realizou ap6s o Concilio do Vaticano Il no sentido de adaptar-se ao mundo moderno,
principalmente a concepcéo de igreja como “povo de deus”, entendida na América
Latina como opcéao preferencial pelos pobres, e associacdo que as conferéncias
episcopais latino-americanas fizeram entre salvagcdo e libertagdo. A opgédo pelos
pobres levou a que as CEB's interviessem e se posicionassem frente a luta de
classes, ao passo que a idéia de libertacdo induzia a associacdo com a idéia de
“libertacao nacional”’, uma vez que a dependéncia econdmica crénica da América
Latina havia possibilitado varias intervengfes politicas ou militares do Governo de
Washington.

A condicao histérica da América Latina abria a via para a luta radical contra o
centro do imperialismo internacional, os Estados Unidos da Ameérica, luta esta que
ha varias décadas as burguesias nacionais vinham se esquivando. Os regimes
militares das décadas de 1960 e 1970 promoveram reformas econdmicas no sentido
de integrar os capitais nacionais ao mercado e de abrir o mercado interno aos
capitais estrangeiros. Nesse processo, concebido na época como modernizacéo,
sobrava espaco para que setores da burguesia nacional se associassem aos
capitais “multinacionais” comprando ou fornecendo para estes. Estas reformas
custaram caro para os estados que as aplicaram e levaram a um endividamento
brutal e a crises politicas que questionavam a legitimidade dos regimes ditatoriais
em grande parte instrumentalizados e mantidos pelo governo dos Estados Unidos.
Cabe acrescentar que a pobreza, que constitui uma constante desta regido, nao
retrocedeu com a modernizacdo destes paises, ao contrario, se acentuou e tronou-
se mais visivel porque se deslocou em certa medida da zona rural para as grandes
cidades. Foi nesse cenario e a partir dele que se desenvolveu a Teologia da

Libertacdo, e sua identificacdo ou aproximacdo com o marxismo pode ser explicada
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primeiramente pelo fato deste apresentar no plano tedrico a alternativa mais
consequente e radical para a situagcdo da América Latina, aproximando-se da
libertacdo enunciada nas conferencias episcopais para o combate a pobreza que,
segundo Lowy,

(...) existe ha séculos no continente, mas com o desenvolvimento do
capitalismo nas cidades e no campo, o éxodo rural, o desemprego, 0
crescimento desmesurado das favelas na periferia dos centros
urbanos, vé-se surgir uma pobreza nova, mais dramatica, mais
extensa, e, em muitos aspectos, pior do que aquela do passado. O
marxismo aparece aos olhos dos tedlogos da libertacdo como a
explicacdo mais sisteméatica, coerente e global das causas desta
pobreza, e como a Unica proposicao suficientemente radical para sua
aboligdo. (1989, p.56)

Porém, sera nos escritos biblicos que os tedlogos da libertacdo buscardao
fundamentacéo para a defesa da vinculacdo da evangelizacéo, ou seja, da pregacao
de um reino de Deus por vir, com a praxis revolucionaria que parte para a
construcdo efetiva deste reino na terra. Para demonstrar a busca de inspiracdo dos
tedlogos da libertacdo no Velho Testamento, Léwy cita Mesters:

“‘Deus nao abandona o seu povo. Ele escuta os gritos do povo e
ajuda o povo a libertar-se. Deus € pai, mas ndo é paternalista. E
necessario que o povo tome consciéncia da opressao em que vive e
se una em torno da esperanca de libertacdo. Dirigidos por Moisés, 0s
hebreus se revoltaram contra o fara0 e abandonaram o Egito,
atravessando Mar Vermelho”*. (1989, p. 56)

N&o nos compete nesta tese proceder a uma analise mais detalhada da
Teologia da Libertacdo, mas vejamos como que a cupula da Igreja via esse
fenbmeno em meados da década de 1980, nas palavras do seu principal teélogo, o
Cardeal Joseph Ratzinger, segundo Léwy:

(...) durante os anos 60 "produziu-se no mundo ocidental um sensivel
vazio de significagdo"; nesta situagcdo "as diversas formas de
neomarxismo se transformaram em um élan moral, € a0 mesmo
tempo em uma promessa de significagdo, que pareciam quase
irresistiveis a juventude universitaria". Por outro lado, "o desafio
moral constituido pela pobreza e a opressdo nao podiam ser
ignorados no momento em que a Europa e a América do Norte
haviam atingido um grau de opuléncia desconhecido até entdo. Este
desafio exigia evidentemente novas respostas que nao se podia

%% A referéncia bibliografica que Léwy fornece é: MESTERS, C. - Deus liberta seu povo. In: Frei Betto.
O fermento na massa. Petropolis, vozes, 1983, p. 57
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encontrar na tradicao existente até entdo. A situacdo teoldgica e
filos6fica mudada levava expressamente a procurar a resposta
em um cristianismo que se deixasse guiar pelos modelos de
esperanga, fundados cientificamente, aparentemente, nas filosofias
marxistas". O resultado foi a aparicao dos teélogos da libertagédo "que
fizeram sua opcdo marxista fundamental'. Se foi subestimada a
gravidade do perigo que apresentava esta nova doutrina é "porque
ela ndo entra em nenhum esquema de heresia que tivesse existido
até entdo; seu ponto de partida se encontra fora do que pode ser
enquadrado pelos esquemas tradicionais de discussao”. Ndo se
pode negar, reconhece o Cardeal, que a nova teologia, articulando
critica biblica e analise marxista é "sedutora" e "de uma légica quase
sem falha"; Ela parece responder "tanto as exigéncias da ciéncia
como aos desafios morais de nosso tempo". Mas isto ndo a faz
menos temivel: "de fato, um erro é mais perigoso quanto maior é a
dimensé&o do nucleo de verdade que ele contém”. (1987, p.10 — grifo
Nosso)

Para a cupula da Igreja a Teologia da Libertacdo constitui um produto da
“situacédo teoldgica e filos6fica mudada”. Nesse sentido cabe ressaltar que tal
situacdo decorreu da necessidade da Igreja adaptar-se ao mundo moderno.
Constitui a Teologia da Libertacdo, portanto, conforme reconhece o Cardeal
Ratzinger, uma contradicdo inerente a esse processo.

O posicionamento da Igreja contrario a Teologia da Libertacdo de que
tratamos acima, constitui a evidéncia de um processo de recrudescimento das
tendéncias conservadoras no interior da cupula catdlica que culminou com a
condenacdo em definitivo da Teologia da Libertacdo e a excomunhao de um de seus
principais tedlogos, o brasileiro Frei Leonardo Boff.

O recrudescimento do conservadorismo no comando da Igreja foi
determinado pela situacdo politica e econdmica internacional marcada pela
inclinagdo dos governos dos paises capitalistas centrais para o neoliberalismo apos
as evidéncias de crise do “estado de bem-estar social” ou “estado-providéncia”
(Welfare State), que analisamos no capitulo dois desta tese, e do “socialismo real”
no Leste Europeu e na URSS, uma década antes de sua derrocada. Constitui um
marco, ndo apenas simbdlico, deste recrudescimento o ano de 1978 no qual ocorreu
a escolha pelo Colégio de Cardeais de um polonés para ser papa apO0s 0S
falecimentos de Paulo VI e, 33 dias depois, de seu sucessor, Jodo Paulo I. Este
polonés foi o Cardeal Karol Woytilla que assumiu a denominacédo pontificia de Jodo
Paulo Il
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Este pontificado foi o terceiro mais longo da historia da Igreja e ficou para a
histéria como aquele que derrotou o comunismo. Outra caracteristica marcante
deste reinado consiste no fato de que Jodo Paulo Il soube aproveitar-se do
“‘encurtamento” de disténcias promovido pelos avang¢os dos meios de transporte e de
comunicacgao e nesse sentido foi um “papa midiatico” que entre 1979 até 2005, ano
de seu falecimento, visitou 129 paises, alguns mais de uma vez, e aproximadamente
1000 localidades.

Merece destaque a visita a Polénia em junho de 1979 onde discursou para
um publico de centenas de milhares de pessoas exaltando o percurso historico da
Polbnia, que, segundo ele, ndo pode ser compreendido sem Cristo que, portanto,
ndo pode ser excluido da historia da Polénia em particular e da humanidade em
geral.

Para justificar o fato de ter sido exatamente ele, um polonés, elevado ao
comando da Igreja, Joao Paulo Il faz uma analogia com a missdo que Jesus teria
atribuido ao apostolo Pedro quando Ihe incumbiu de comandar a Igreja no século |,
deixando implicito que a Poldnia ocupava naquele momento uma condicéo especial,
conforme podemos abstrair deste trecho do discurso:

(...) ndo teremos noés o direito de pensar que a Poldnia se tornou, nos
nossos tempos, terra de um testemunho particularmente
responsavel? Que precisamente daqui (...) é necessario anunciar
Cristo com singular humildade, mas também com convic¢do? Que é
preciso vir precisamente aqui, a esta terra, com este itinerario, para
reler o testemunho da sua Cruz e da sua Ressurreicdo? Mas, se
aceitamos tudo quanto neste momento ousei afirmar, qudo grandes
deveres e obrigacdes ndo nascem! Seremos disso capazes? (Jodo
Paulo Il, 1979, 1 — negrito N0Sso).

E mais a frente faz uma referéncia a independéncia da Polbnia deixando
subentendido que esta independéncia ainda estava por completar-se:

Encontramo-nos diante do Tumulo do Soldado Desconhecido. Na
histéria da Polénia — antiga e contemporanea — tem este timulo um
fundamento e uma razéo de ser particulares. Em quantos lugares da
terra nativa caiu esse soldado! Em quantos lugares da Europa e do
mundo gritou ele com a sua morte que nao pode existir uma Europa
justa sem a independéncia da Polbnia, assinalada na carta
geografical Em quantos campos de batalha testemunhou esse
soldado os direitos do homem, profundamente gravados nos
inviolaveis direitos do povo, caindo pela «nossa e vossa liberdade»;
«Onde estéo, 6 Polbdnia, os caros Tumulos? Onde estédo! Melhor que
todos o sabes tu e 0 sabe Deus no céu» (JOAO PAULO I, 1979, 4).
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O discurso de Jodo Paulo Il € extremamente diplomatico, mas deixa evidente
gue a Igreja quer mudancas na Pol6nia, conforme podemos apreender nas palavras
de encerramento do discurso: “Desca o Teu Espirito! E renove a face da terra.
Desta Terra!l” (JOAO PAULO II, 1979, 4 — negrito nosso).

Com a mesma diplomacia fez seu pronunciamento as autoridades polonesas
horas antes do discurso a populacdo e tocou na questao dos direitos “a liberdade, e
a ser sujeito socio-politico”. Estas palavras significavam condenagao ao comunismo
na medida em que o regime assim denominado na Poldnia tinha como caracteristica
politica o monolitismo do partido Gnico que constituia uma distorcdo e ndo a
esséncia do comunismo, conforme querem fazer crer 0s anticomunistas.

Poucos meses depois no Brasil o papa pronunciou discursos nos quais tocou
superficialmente na questdo dos direitos humanos, criticou o desenvolvimento
econdmico desordenado que acentua a pobreza e defendeu a justica social nos
marcos da Carta-enciclica Rerum Novarum de Ledo Xlll, que analisamos no
presente capitulo, ou seja, nos marcos da propriedade privada repelindo a luta de
classes. O discurso pronunciado no dia 03 de julho de 1980 aos operarios de Sao
Paulo, em virtude do contexto das lutas operarias e estudantis, foi frustrante para os
membros da Pastoral Operaria®* que esperavam que a vinda do pontifice ao Brasil
trouxesse algum alento para suas lutas, mas o papa fez exatamente o contrario:
pregou a conciliacdo e o desarmamento dos espiritos, conforme revela este trecho
do discurso:

Repelir a luta de classes € também optar resolutamente por uma
nobre luta a favor da justica social. Os diversos centros do poder e 0s
diferentes representantes da sociedade devem ser capazes de se
unir, de coordenar os proprios esforcos e de chegar a um acordo
sobre programas claros e eficazes. Nisto consiste a férmula crista
para criar uma sociedade justa! A sociedade inteira deve ser solidaria
com todos os homens e, em primeiro lugar, com o0 homem que tem
mais necessidade de auxilio, o pobre. A opcao pelos pobres € uma
opcao crista; € também a opcdo da sociedade que se preocupa com
o verdadeiro bem comum. (JOAO PAULO II, 1980)

As autoridades brasileiras sugeriu “reformas”, pois estas constituiam

(...) maneira de evitar que elas sejam buscadas sob o impulso de
correntes, em base as quais ndo se hesita em recorrer a violéncia e a
direta ou indireta supressao de direitos e liberdades fundamentais
inseparéaveis da dignidade do homem. (JOAO PAULO II, 1980, 5)

** Denominacéo dada para a Comunidade Eclesial de Base (CEB) dos operarios.
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Em sintese, na Polbnia lembrou a luta do soldado desconhecido que
constituia uma semente para todos os cristdos (JOAO PAULO II, 1979, 4) e um ano
depois no Brasil condenou a luta de classes e as solugdes radicais contra a ditadura,
um més apos o término da histérica greve de 41 dia dos metalurgicos do ABC frente
a qual os patrbes e o Estado foram extremamente intransigentes ao negar as
reivindicacdes, prender as principais liderancas, cacar o mandato da diretoria do
Sindicato de Sao Bernardo e nomear interventores indicados pelo Ministério do
Trabalho para este sindicato. Frente a violéncia institucionalizada do estado
ditatorial, o papa propde a este que se previna contra a violéncia de “correntes” que
lutam por reformas.

Na Poldnia o pontificado de Jodo Paulo Il estimulou a oposi¢cdo ao governo
por meio do sindicato Solidariedade alimentando liderancas catélicas como foi o
caso de Lech Wallesa. Frente aos acontecimentos da Poldnia na década de 1980 a
esquerda se dividiu. Os trotskistas e alguns setores que haviam rompido com a linha
dos partidos comunistas nas décadas anteriores alimentavam expectativas quanto a
possibilidade de uma renovacdo ou de uma revolucdo politica por meio da qual se
derrubaria o regime politico do partido Unico, mas se manteriam as conquistas
sociais por meio da manutencéo do regime da propriedade social. Porém, pelo que
se sabe nenhum agrupamento politico socialista chegou a ter expressao neste
movimento. O desfecho € conhecido: o regime foi derrotado nas eleicbes de 1990,
Walesa tornou-se presidente e aplicou o receituario neoliberal na Poldnia, ndo
conseguindo sequer reeleger-se para um segundo mandato presidencial.

N&o é nosso foco neste estudo analisar os regimes “comunistas” do Leste
europeu e da URSS, porém afirmamos de anteméo que desde a era de Stalin o
regime dos conselhos (soviets) na URSS foi se tornando cada vez mais formal e
burocratico de modo que os proprios operarios se afastaram do partido que se
tornou mais local de privilégio do que de organizacao da classe operaria. Os partidos
comunistas da Europa do Leste seguiram, com nuances, a mesma orientacao
burocratica, e quando se tentou corrigir o curso, como na Hungria de 1953, o
exercito soviético interveio energicamente frustrando as possibilidades de reformas
no regime. O desgaste politico e econdmico destes estados no inicio da década de
1970 ja permitia vislumbrar a crise, mas néo a derrocada.

Porém, é importante que se compreenda que o Vaticano ndo estava

interessado em resolver os problemas destes povos, em ajuda-los a encontrar uma
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saida positiva para o impasse do socialismo. Contrariamente, pretendia destruir o
regime da propriedade social, enterrando assim qualquer perspectiva futura de
socialismo. O programa politico da Igreja Catdlica estava expresso nas suas linhas
gerais, desde 1891, na enciclica Rerum Novarum de Ledo Xlll que consiste,
conforme vimos no presente capitulo, na defesa da propriedade privada, no combate
ao socialismo e no desarmamento dos espiritos quanto as injusticas sociais
inerentes ao regime capitalista.

O manifesto recrudescimento do conservadorismo da cupula da Igreja
Catolica no pontificado de Jodo Paulo Il aprofundou-se com seu sucessor Bento XVI,
gue antes de tornar-se papa em 2005 foi prefeito da Congregacéo para a Doutrina
da Fé durante vinte e trés anos e nesta condicdo combateu a Teologia da
Libertacao.

No pontificado de Bento XVI a Igreja expressa de forma mais aberta a
incompatibilidade entre os avancos do mundo moderno e a ontologia religiosa. Por
iIsso, assume um discurso cada vez mais contrario as ciéncias modernas — como se
estas fossem culpadas pelos problemas gerados pela apropriacdo privada dos
avancos cientificos e tecnologicos — colocando em suspeicdo a razdo, conforme
podemos apreender deste fragmento de uma fala do Cardeal Ratzinger, um ano
antes de se tornar papa, em respostas a defesa laicidade da republica alema feita
pelo filosofo Jurgen Habermas na Academia Catdélica da Baviera, em Munique, num
debate entre ambos, publicado posteriormente pelo jornal Folha de Séao Paulo:

s

Quando antes se nos impds a pergunta se a religido é realmente
uma poténcia moral positiva, entdo agora deve emergir a incerteza
acerca da confiabilidade da raz&o. Afinal de contas, a bomba atdomica
também €& um produto da razdo; afinal de contas, a criagdo e a
selecdo de seres humanos foram inventadas pela raz&o.
(RATZINGER, 2005)

A esta critica da modernidade, que Pinassi (2008, p. 176) qualifica como
“perspectiva ontolégica empobrecida e empobrecedora” daqueles que somente
conseguem “compreender a razdo em sua dimensdo instrumental, contingente e
antiontolégica”, acrescenta o entdo cardeal a férmula da interculturalidade como
sugestdo para superacao da crise cultural contemporanea, colocando um sinal de
igual entre cultura e cultura religiosa:

Uma tal discusséo deveria hoje ser constituida e exposta de maneira
intercultural. Para os cristaos, tratar-se-ia da criacao e do criador. No
mundo indiano, a isso corresponderia 0 conceito de darma, a
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legitimidade interna do ser; na tradicdo chinesa, a idéia das
ordenacdes do céu.
Para mim, a interculturalidade compde hoje uma dimensao

indispensavel para a discussdo acerca dos fundamentos do ato de
ser humano, que ndo pode ser conduzida nem unicamente dentro do
universo cristdo nem totalmente dentro de uma tradicdo racional
ocidental. (RATZINGER, 2005)
E entdo propde a formula nada inovadora, defendida por Tomas de Aquino no
século X1V, para solucionar a questao:

Eu falaria de uma necessaria correlacdo entre razao e fé, entre razéo
e religido, as quais sdo convocadas para uma purificacdo e salvacdo
reciproca, que se carecem mutuamente e que precisam reconhecer
isso. (RATZINGER, 2005)

No entanto, sabemos que tal correlacdo € impraticavel uma vez que
percebemos quéo ostensivas sdo as campanhas religiosas contra o aborto, a
inseminacao artificial, as formulas contraceptivas, o divoércio, etc. e a correspondente
negacdo de direitos individuais elementares nelas implicitas, uma vez que néo se
limitam a conclamar as pessoas a ndo cometerem tais atos, mas defendem que
sejam reprimidos e criminalizados.

O fala de Ratzinger expressa caracteristicas do pensamento pds-moderno
gue expusemos no capitulo anterior desta tese, a saber: o relativismo e a critica da
razdo. Tal fato expressa, por um lado, a necessidade da Igreja Catdlica adaptar-se
ao mundo e, por outro, o concomitante esforco de seus tedlogos para
instrumentaliza-la quanto a isto, sem, no entanto, comprometer a ontologia religiosa
e seus seculares dogmas. Neste sentido € correto afirmar que o relativismo quando
provém da Igreja € utilitarista, sob encomenda para suas pretensdes de momento,
ao passo que quando provem dos pés-modernos legitima a presenca e a

interferéncia da religido no espaco publico.
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5. O ENSINO RELIGIOSO NA ESCOLA PUBLICA BRASILEIRA:

Neste capitulo procederemos a andlise e exposicdo da permanéncia do
ensino religioso na escola publica cuja necessidade de entendimento e de
explicacéo nos levou a pesquisar a evolugao do pensamento catélico no século XX e
0 surgimento do pensamento pos-moderno nas décadas finais deste mesmo século.
Abordaremos a evolugcédo historica do ensino religioso escolar no tocante aos
embates politicos, juridicos e ideologicos até o momento da implantacdo nos
sistemas de ensino de um novo formato epistemologico derivado da Lei 9475/97 que
reformulou o artigo 33 da Lei 9394/96 (Lei de Diretrizes e Bases da Educacéo
Nacional — LDB, promulgada em 1996). Relativamente a este momento, situado
entre o final da década de 1990 e inicio de 2000, destacamos 0s processos de
implementacg&o do ensino religioso conforme a LDB nos estados de S&o Paulo e Rio
de Janeiro por expressarem modelos epistemoldgicos distintos.

Nosso foco sobre a Igreja Catolica justifica-se pelo carater hegemdnico que
esta instituicdo ocupa historicamente no campo religioso no Brasil e pela decorréncia
desta condicdo de hegemonia que a tem colocado a frente das pressdes que 0s
religiosos exercem no campo institucional para garantir espaco privilegiado para a
religido no espaco publico, no nosso caso especifico na escola publica.

Apesar da Igreja Catdlica ter perdido espaco nas Ultimas décadas para as
igrejas evangélicas, essa perda é relativa pois segundo pesquisa realizada pela FGV
em 2009, o percentual da populacdo brasileira que se declara catélica seria de
68,43%, 0 que é ainda um percentual bastante alto, comparado com 12,76% de
evangélicos pentecostais, 7,47% de outras igrejas evangélicas, 1,65% de
espiritualistas, 2,89% outras religides e 6,72 “sem religiao”.

Fazemos tal esclarecimento para que néo paire a menor suspeita quanto ao
fato da critica marxista a religido e ao ensino religioso privilegiar qualquer vertente
religiosa. Acrescentamos também o esclarecimento de que ndo constitui nosso
objetivo no presente estudo fazer uma analise mais ampla do papel politico e
ideologico desempenhado pelas varias religibes no mundo capitalista

contemporaneo.

% Disponivel em: <http://lwww.fgv.br/cps/religiao/>, Acessado em 21 de setembro de 2011.
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51 Da Primeira Republica até a Constituicado de 1988

O Ensino Religioso foi regulamentado como disciplina escolar de carater
facultativo nas escolas publicas brasileiras por um decreto do Governo Provisorio de
Getulio Vargas datado de 30 de abril de 1931. Esse decreto legitimou uma pratica
gue ja vinha ocorrendo em varias unidades da federacado brasileira como resultado
da pressdo que a Igreja Catdlica vinha exercendo sobre os governantes destes
estados.

O que tivemos nos trés séculos anteriores de histéria brasileira® consistiu em
pouco mais de duzentos e cinquenta anos de regime de unido entre Igreja e Estado
por meio do qual o catolicismo contou com as prerrogativas de religido oficial — a
despeito das nuances existentes entre o periodo colonial e 0 monarquico apos a
Independéncia - sobretudo na educagéo escolar, e outros quarenta e dois anos de
uma republica laica em cujo seio a Igreja, de certo modo convencida da
irreversibilidade do regime de separacdo entre o Estado e a Igreja, organizava-se
para reconquistar espagos institucionais.

No final do Segundo Império e apds os contundentes enfrentamentos entre
Igreja Catdlica e Poder Civil, no bojo da crise da década de 1870 que ficou
conhecida dos historiadores brasileiros como “Questédo Religiosa”, ocorreu a
Reforma da Instrucdo Publica de 1879. Neste novo contexto a Igreja Catodlica,
mesmo com o catolicismo continuando a ser a religido oficial, se via atingida uma
vez que era inerente a tese da instrucao obrigatoria por conta do Estado a reducao
do papel e do peso da Igreja na educacao escolar. A familia, que segundo a doutrina
catolica seria a instancia responséavel pela educacgéo juntamente com a Igreja, se via
obrigada a enviar suas criangas a escola publica mesmo contra sua vontade.

Antes da Reforma da Instrugéo Publica de 1879 vigorava um decreto imperial
de 1827 que foi, diga-se de passagem, a primeira lei sobre instru¢do publica do
Brasil e que estabelecia no seu artigo 6°:

(...) os professores ensinardo a ler, escrever, as quatro operacdes de
arithmetica, pratica de quebrados, decimaes, propor¢des, as hogoes,
mais geraes de geometria pratica, a grammatica da lingua nacional, e

% Apesar da “descoberta” do Brasil por Portugal ter ocorrido oficialmente no ano de 1500, os
rudimentos de uma administracdo comecam a se fazer presentes apds o inicio da coloniza¢do na
década de 1531, mais precisamente com o estabelecimento do Governo Geral em 1549. Momento
em que chegam juntamente com a pessoa do primeiro governador quatro missionarios jesuitas para
atuar na catequizacado dos nativos e na educacao dos filhos dos proprietarios coloniais.
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os principios de moral christd e da doutrina da religido catholica e

apostolica romana, proporcionados & compreensdo dos meninos;
preferindo para as leituras a Constituicdo do Império e a historia do
Brasil. (BRASIL, 1827)

A emenda produzida pela Reforma da Instru¢cdo Publica ou Decreto 7247 de

1879 apresenta a questdo conforme segue:

Art. 4° O ensino nas escolas primérias de 1° grau do municipio da
Corte constara das seguintes disciplinas: instrucao moral, instrucdo
religiosa, leitura, escrita (...).

Paragrafo 1°: os alunos acatélicos ndo sao obrigados a frequentar a
aula de instrucédo religiosa que por isso devera efetuar-se em dias
determinados da semana sempre antes ou depois das horas
destinadas ao ensino das outras disciplinas. (...)

Art. 9° (...) Paragrafo 8° Os professores substitutos, com excecgéo
dos de instrucdo religiosa, serdo nomeados mediante concurso.
(BRASIL, 1879)

Comparando os dois textos percebemos que o ensino religioso ou “instrucao
religiosa”, conforme era chamado na época, sofreu uma inflexdo. O primeiro texto
referia-se a principios e doutrina da “religido catolica e apostélica” perpassando todo
0 programa de ensino enquanto o segundo previa aulas de “instrucéo religiosa” a
parte do programa uma vez que facultativas aos alunos “acatolicos”.

A Proclamacéo da republica em 1789, ao redefinir as instituicdes do Estado
nos moldes republicanos — principalmente por separar politica de religido de acordo
com o principio da laicidade -, foi vista com apreensao pelo clero catélico, porém
trouxe beneficios a Igreja conforme apreendemos de Moura e Almeida (1997):

Na complexa situacao criada com a proclamacéo da Republica, esta
aparece ao episcopado brasileiro ao mesmo tempo como uma
salvacdo e uma ameaca. Desde o inicio, 0os bispos saudaram a
Republica como uma libertacdo para a Igreja do pesado jugo que até
entdo vinha suportando no Brasil, em decorréncia do regime do
padroado®’ (...). (p. 325)

Por outro lado os republicanos também ficaram apreensivos com a forca da
Igreja agora livre do controle do Estado. Tal fato pode ser apreendido pelo teor do
instituido pelo Decreto n°. 119-A de 17 de fevereiro de 1890 e do propugnado pelo

projeto da nova Constituicdo tornado publico em 22 de junho de 1890:

°" O regime do padroado era designacdo que se deu para o modelo de regime de uni&o entre Igreja e
Estado em Portugal e no Brasil por meio do qual o poder civil assumia a responsabilidade de zelar
pela catolicismo com poder de interferéncia sobre o clero e a validade das leis provindas das leis da
“Santa Sé&” em territério nacional. No Brasil o Estado tinha o encargo de pagar os salario do clero que
passava a constituir o corpo de funcionarios publicos.
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(...) sujeicdo dos bens da Igreja a lei de ‘mao morta’, reconhecimento
e obrigatoriedade do casamento civil, laicizagdo do ensino publico,
secularizacdo dos cemitérios, proibicdo de subvencdes oficiais a
gualquer culto religioso, proibicdo de se abrirem novas comunidades
religiosas, especialmente da Companhia de Jesus, inelegibilidade
para o Congresso de clérigos e religiosos de qualquer confissao.
(MOURA; ALMEIDA, 1997, p. 327).

O clero brasileiro, por sua vez, tornou-se bem mais conciliador do que o fora
nos tempos do Império e passa a agir com diplomacia. Moura e Almeida (1997)
citam um documento da Igreja intitulado “O Episcopado Brasileiro ao Clero e aos
Fiéis do Brasil (Tip. a vapor de Jorge Seckler & Comp., S. Paulo, 1890, pag. 84 s)”
que nos permite inferir a “mudanca de tom” da Igreja Catdlica:

Basta que o Estado fique na sua esfera. Nada tente contra a religido.
Nao sO é impossivel, nesta hip6tese, que haja conflitos, mas, pelo
contrério, a acdo da Igreja sera para o Estado a mais salutar, e os
filhos dela, os melhores cidadaos, os mais dedicados a causa
publica, os que derramardo mais de boa mente o seu sangue em prol
da liberdade da patria. Ah! N&o se consigne, pois, na Carta
Constitucional da republica brasileira uma palavra que ofender possa
a liberdade da consciéncia religiosa do pais que é na sua quase
totalidade Catolica Apostolica Romana (...). E 0 que esperamos para
gue se evitem o funesto flagelo das dissensdes religiosas, a
desunido profunda dos espiritos, nesta quadra melindrosa. (MOURA,
ALMEIDA, 1997, p. 326)

No texto final do processo de elaboracdo da Constituicdo o0s republicanos
“abriram mao de tocar nas propriedades e nos direitos politicos do clero e de proibir
o estabelecimento de novas comunidades religiosas no pais” (DERISSO, 2006,
p. 34), no entanto a inelegibilidade para os membros subalternos das ordens
religiosas foi mantida.

O caréter laico da nova constituicdo ficava evidente no paragrafo 2° do
Artigo 11 que estabelecia que “E vedado aos Estados, como a Unido: (...)
estabelecer, subvencionar ou embaragar o exercicio de cultos religiosos”. Porém,
passados os primeiros anos do regime republicano e esfriados os animos, algumas
medidas constitucionais “foram mais tarde reinterpretadas num sentido
acomodaticio, favoravel aos interesses da Igreja: assim foi possivel a Igreja Catélica
receber subvencbes (...) a titulo de ajuda a obras de beneficéncia” (MOURA,;
ALMEIDA, 1997, p. 327 e 328). O mesmo ocorrendo no tocante ao ensino religioso
gue, a partir da década de 1910, comecga a ser instituido em escolas publicas de
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algumas unidades da Federacdo como resultado de acordos entre governos
estaduais e autoridades catolicas.

O ano de 1931 foi significativo para a Igreja Catélica brasileira na medida em
gue esta fez uma alianca com o Governo Provisorio de Getulio Vargas, constituido
apos a vitéria de Revolucdo de Trinta®®. Desta alianca resultou a edicéo do decreto
do Ensino Religioso, uma primeira conquista que foi acompanhada de outras
concessdes governamentais que se deram no bojo de grandes mobilizacdes
catblicas que tinham aparéncia oficial, embora ndo o fossem, pelo apoio que
recebiam do Estado. Em Derisso (2006) apresentamos os dois momentos marcantes
destas mobilizagoes:

1 - Em 31 de maio a imagem de Nossa Senhora da Aparecida chega
ao Distrito Federal para uma procissdo comemorativa na qual
participaram o presidente Getulio Vargas, seu ministério e todo o
corpo diplomatico. Essa santa havia sido, a 16 de julho de 1930,
declarada padroeira do Brasil pelo Papa Pio XI.

2 — No dia 12 de outubro ocorreu uma nova manifestacéo, desta vez
para inauguracdo da estadtua do Cristo Redentor no alto do
Corcovado com a presenca de todos os 45 bispos catolicos do Brasil
e o Presidente da Republica acompanhado de todo o seu ministério.

(p. 39)

Os quase trés anos que separaram esses fatos da eleicdo para os deputados
que elaboraram a Constituicio de 1934 foram marcados pelo acirramento das
mobilizacBes catdlicas cujo saldo organizativo materializou-se na constituicdo da
LEC (Liga Eleitoral Catdlica), articulada em torno da seguinte plataforma eleitoral:

1° - Promulgacao da Constituicdo em nome de Deus.

2°- Defesa da indissolubilidade do laco matrimonial, com a
assisténcia as familias numerosas e reconhecimento dos efeitos civis
ao casamento religioso.

3°- Incorporacéo legal do ensino religioso, facultativo nos programas
das escolas publicas, secundarias e normais da Unido, do Estado e
dos municipios.

4°- Regulamentacdo da assisténcia religiosa facultativa das classes
armadas, pris@es, hospitais, etc.

5¢- Liberdade de sindicalizacdo, de modo que os sindicatos catdlicos,
legalmente organizados, tenham as mesmas garantias dos sindicatos
neutros.

*® Em 1930 um levante militar liderado pelos “tenentes” derrubou o governo de Washington Luis,
visceralmente ligado aos interesses dos grandes cafeicultores. Os “tenentes” constituiam um setor
militar rebelde formado por jovens oficiais que na década anterior organizou-se e lutou pelas
aspiracfes antioligarquicas dos setores médios urbanos. A crise econémica de 1929 aproximou 0s
tenentes da jovem burguesia industrial e de parcela dos grandes proprietarios rurais desacreditados
dos rumos que os grandes cafeicultores impuseram a politica econémica brasileira durante a Primeira
Republica, constituindo assim a base para a Revolugéo de Trinta.
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6°- Reconhecimento do servico eclesiastico de assisténcia espiritual
as forcas armadas e as populagdes civis como equivalente ao
servigo militar.

7°- Decretacao de legislacao do trabalho inspirada nos preceitos da
justica social e nos principios de ordem crista.

8°- Defesa dos direitos e deveres da ordem social.

9°- Decretagao da lei de garantia da ordem social contra quaisquer
atividades subversivas, respeitadas as exigéncias das legitimas
liberdades politicas e civis.

10°- Combate a toda e qualquer legislacdo que contrarie, expressa
ou implicitamente, os principios fundamentais da doutrina catdlica.
(MOURA; ALMEIDA, 1997, p. 306)

No periodo compreendido entre a Revolugcdo de Trinta e a Constituicdo de
1934, o proletariado brasileiro ressentia-se das derrotas da década anterior, tanto no
plano nacional quanto no internacional, e por isso ndo teve expressao politica
significativa nos embates daquele momento que exprimiam, de um lado as
divergéncias entre fragfes das classes dominantes quanto a forma de reestruturar o
Estado apos a Crise de Vinte e Nove, e de outro os remanescentes do tenentismo
gue representavam as reivindicacbes democraticas e antioligarquicas dos setores
médios urbanos. No que diz respeito a educacao, o embate politico e ideoldgico se
deu entre liberais, defensores da escola publica e laica instituida pela republica, e
catllicos, defensores de um modelo de educacdo catélica embasada nos
documentos da Igreja Catdlica Romana em vigéncia naquele contexto pos-Concilio
Vaticano | que conflitavam com o modelo de escola republicana.

O Manifesto dos Pioneiros da Escola Nova de 1932, redigido por Fernando
Azevedo e assinado por intelectuais das varias artes e que acabou por se constituir
no referencial da corrente liberal com relacdo a educacdo naquele contexto, foi
inicialmente motivado pela tentativa do Governo Provisorio de costurar um acordo
entre os catdlicos e os escolanovistas que expressasse 0s ideais educacionais da
Revolucédo, durante a Conferéncia Nacional de Educacdo de 1931 (CURY, 1986, p.
23), porém, ao invés de unir, a tentativa do Governo acabou acirrando as
divergéncias entre as duas correntes.

Constituiam proposicdes basicas do Manifesto dos Pioneiros da Escola Nova
a obrigatoriedade e gratuidade do ensino, que implicava a responsabilidade do
Estado pela implantacdo de um sistema de ensino; a articulagdo do ensino com as
necessidades da sociedade industrial; e a escola Unica para todos, sem distingdo de

sexo e a laicidade. Para o historiador da educacdo Jorge Nagle (2004), estas
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proposicoes resultavam de dois componentes do clima intelectual daquele periodo: o
“entusiasmo pela educacéo” e o “otimismo pedagdgico”.

A questéo da laicidade aparece no corpo do Manifesto vinculada a rejei¢cao do
ensino religioso na escola publica:

A laicidade, que coloca o ambiente escolar acima de crencas e
disputas religiosas, alheio a todo o dogmatismo sectario, subtrai o
educando, respeitando-lhe a integridade da personalidade em
formacao, a pressao perturbadora da escola quando utilizada como
instrumento de propaganda de seitas e doutrinas. (AZEVEDO, 1960,
P. 115)

Observe-se nessa citacao a identificacdo que o pensamento liberal faz entre
laicidade e neutralidade ideoldgica. Aparentemente a questdo seria a da
neutralidade perante as religibes, mas se trata, em realidade, da pseudo
neutralidade liberal. Quando afirmamos ser uma pseudo neutralidade temos em vista
o fato de que, em ultima instancia, a doutrina difundida pela escola, na perspectiva
liberal, é a da identificacdo entre democracia e capitalismo. Essa observacéao se faz
necessaria para explicitarmos que entendemos o laicismo da escola como um
avanco apenas relativo, ou seja, um avanco em relacdo a uma educacao publica
diretamente vinculada a principios religiosos. Mas é preciso ndo perder de vista que
o laicismo situa-se nos limites das concepcdes burguesas de Estado e de educacéao
publica. A perspectiva marxista de educacao deve saber lidar com as contradices
das concepcdes burguesas de escola sem se deixar enredar por essas
contradigbes. Apoiamos o laicismo como estratégia politica e ndo como principio
ideoldgico pois ndo podemos aceitar a pseudo neutralidade implicita ao laicismo.
Aceitar a neutralidade seria entrar em contradicdo com o reconhecimento da luta de
classes no ambito da escola.

Quanto a Igreja Catodlica, esta operava mudangas, pelo menos retoricas,
desde a edicdo da Enciclica Rerum Novarum em 1891 pelo Papa Ledo Xlll. Se no
passado a Igreja ndo havia se esfor¢cado para atrair setores ndo catolicos para suas
posicdes sobre 0 mundo, e se seu arsenal retérico tendia a igualar protestantes com
macons e comunistas com liberais, neste novo momento em que o movimento
operario constitui um dado da realidade internacional e o processo de separacao
entre Estado e Igreja se impde, resta a Igreja apenas a alternativa de mudar de

estratégia.
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Sob orientacado da linha expressa no final do século XIX pelo Papa Leéao XiIllI,
constituiu-se no Brasil em 1922 o Centro D. Vital - inicialmente sob a lideranca de
Jackson de Figueiredo e depois de Alceu de Amoroso Lima, o “Tristdo de Ataide”-
gue foi extremamente ativo cumprindo papel destacado em prol da corrente catélica
no processo constituinte. O Centro D. Vital era responsavel pela edi¢do da revista A
Ordem que teve um papel destacado na trincheira catélica contra a laicidade.

O trecho que reproduzimos a seguir faz parte de um manifesto do Centro D.
Vital intitulado “Mobilizemo-nos”, publicado pela revista A Ordem em dezembro de
1932. Este manifesto busca responder ao Manifesto dos Pioneiros e evidencia o
esforco da intelectualidade catdlica em constituir um campo religioso contrario ao

estado e ao ensino laicos naquele momento:

De um lado, temos os retrogrados, os apegados ao feiticismo das
formulas archaicas, os maniacos da laicidade integral do ensino, que
defendem a todo transe o espirito que presidiu aos quarenta annos
de pedagogia republicana, com 0 seu pragmatismo, 0 seu
technicismo arido, a sua obsessdo mimetista, 0 seu desdém pela
realidade, o seu desrespeito pela sociedade em que viveu, pela
infancia que pretendem educar, pela nacionalidade que deveriam ser
0s mandatarios, mas de que séo realmente meros torcinarios.

Esses bafejados pelo sopro official, tendo a sua disposicéo os cofres
publicos, pondo e dispondo, entre quatro paredes, na reclusdo
propicia dos conluios mysteriosos, constituem um corpo diminuto,
mas coheso, disciplinado, obedecendo cegamente a doutrina de um
s6 autor, o inevitavel Dewey (Homines unius libri...), e impondo
dogmaticamente as deliberacfes e a sua orientacdo a todo o ensino
publico e, ja agora, ao que pretendem, a prépria Constituicdo em
projecto.

De outro lado, os insatisfeitos com a experiéncia das quatro décadas
passadas, os realistas, os prudentes, os defensores do Brasil inteiro,
os catholicos que aspiram a uma educacao integral, os nacionalistas
de todos os matizes e mesmo os liberaes, que conprehenderam o
que ha de abusivo e tyrannico na laicidade obrigatéria do ensino
publico que opprime a consciéncia religiosa de catholicos ou
protestantes, judeus ou meros espiritualistas, para satisfazer apenas
ao sectarismo de alguns anticlericaes e atheus ou a massa amorpha
dos indifferentes.

Deste lado estd a maioria, sem duvida (...).(CURY, 1986, p. 133)

A Constituicdo de 1934 encampou todos os dez pontos da Liga Eleitoral
Catolica e no tocante ao ensino religioso estabeleceu em seu artigo 153 que

O ensino religioso sera de frequéncia facultativa e ministrado de
acordo com o0s principios da confissdo religiosa do aluno,
manifestada pelos pais ou responsaveis, e constituira matéria dos
horarios nas escolas publicas primarias, secundarias, profissionais e
normais. (BONAVIDES; AMARAL, 1996, p. 320).
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No Decreto de 1931 o ensino religioso limitava-se as escolas primarias, no
texto de 1934 estendeu-se para 0s niveis de ensino secundario e médio. Na
Constituicdo de 1937, outorgada por Getulio Vargas apdés o golpe que instituiu a
ditadura que se autodenominava Estado Novo, em seu artigo 133 o texto foi objeto
de uma reformulacdo que deixa transparecer uma diminuicdo de importancia desta
questéo:

O ensino religioso podera ser contemplado como matéria do curso
ordinario das escolas primarias, normais e secundarias. Nao podera,
porém, constituir objeto de obrigacdo dos mestres ou professores,
nem de frequéncia compulsoria por parte dos alunos (grifo nosso).
(BONAVIDES; AMARAL, 1996, p. 238).

A Constituicdo de 1946, elaborada apds a redemocratizacdo do pais,
substituiu a expressao “podera” e reconheceu o direito das outras religides de
usufruirem do espaco escolar para o ensino de sua religido:

(...) art. 168 - A legislacdo do ensino adotara os seguintes principios:
V - o ensino religioso constitui disciplina dos horarios das escolas
oficiais, € de matricula facultativa e sera ministrado de acordo com a
confissao religiosa do aluno, manifestada por ele, se for capaz, ou
pelo seu representante legal ou responsavel (...). (BONAVIDES;
AMARAL, 1996, p. 286).

Esta constituicdo previa a elaboragcdo de uma lei de diretrizes e bases da
educacado (LDB) para regulamentar a descentralizacdo que foi originalmente
proposta pelos “Pioneiros de 1932, adotada pela Constituicdo de 1934, abandonada
pela Constituicdo de 1937 outorgada por Getulio Vargas e retomada apds a queda
do Estado Novo™. As diretrizes nacionais se faziam necessérias para a implantacdo
dos sistemas de educacao.

No processo de discussao e debates sobre a LDB, que se arrastou até 1961,
reproduziram-se os embates dos anos trinta, mas como 0 ensino religioso nas
escolas publicas j& estava garantido pela Constituicdo os catolicos centraram-se na
defesa do que eles denominavam “liberdade de ensino”. Esse foi o ponto central da
plataforma catélica e consistia basicamente na exigéncia de que o Estado
subsidiasse escolas catolicas por meio de bolsas de estudo. A fundamentacéo para
essa reivindicacdo era dada pelo Codigo de Direito Candnico de 1917 que

estabelecia que os catélicos deveriam frequientar escolas catdlicas, uma vez que

> Expressao que se tornou corrente na historiografia brasileira para designar o regime ditatorial de Getulio
Vargas.
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estas estavam livres da contaminacdo do indiferentismo religioso presente nas
escolas leigas que era agravado pela pratica das mesmas misturarem criancas de
ambos os sexos em salas mistas.

Na Carta-enciclica Divini lllius Magistri de 1929, o Papa Pio Xl trata da

educacao dos catdlicos nos termos que seguem:

Daqui resulta precisamente que a escola chamada neutra ou laica,
donde é excluida a religido, € contraria aos principios fundamentais
da educacdo. De resto uma tal escola é praticamente impossivel,
porque de fato torna-se irreligiosa. N&o ocorre repetir aqui quanto
acerca deste assunto disseram 0s Nossos Predecessores,
nomeadamente Pio IX e Ledo Xlll, em cujos tempos comecou
particularmente a dominar o laicismo na escola publica. Noés
renovamos e confirmamos as suas declaragfes, (...) e juntamente as
prescricdes dos Sagrados Canones pelas quais € proibida aos
jovens catdlicos a frequéncia de escolas acatélicas, neutras ou
mistas, isto €, daquelas que sdo abertas indiferentemente para
catélicos e ndo catolicos, sem distincdo, e sé pode tolerar-se tal
freqléncia unicamente em determinadas circunstancias de lugar e de
tempo, e sob especiais cautelas de que é juiz o Ordinario (grifos
nosso). (P10 XI, 1929)

De acordo com o entendimento da Igreja expresso na Divini lllius Magistri a
responsabilidade do Estado para com a educacdo deveria ser meramente

subsidiaria aguela ministrada pela familia e pela Igreja, conforme segue:

(...) E sendo necessério que as novas geragdes sejam instruidas nas
artes e disciplinas com as quais aproveita e prospera a convivéncia
civil, e sendo para esta obra a familia, por si s0, insuficiente, dai vem
a instituicdo social da escola, primeiramente, note-se bem, por
iniciativa da familia e da Igreja, e s6 mais tarde por obra do Estado.
Por esta razdo, a escola, considerada até nas suas origens
historicas, € por sua natureza instituicdo subsidiaria e complementar
da familia e da Igreja, e portanto, por l6gica necessidade moral deve
ndo somente ndo contraditar, mas harmonizar-se positivamente com
0s outros dois ambientes, na mais perfeita unidade moral possivel, a
ponto de poder constituir juntamente com a familia e com a Igreja,
um unico santudrio, sacro para a educacao cristd, sob pena de falir
no seu escopo, e de converter-se, em caso contrario, em obra de
destruicdo. (P10 Xl, 1929)

Essa concepcao norteou os discursos dos parlamentares alinhados com a
Igreja Catdlica e aparecia nos artigos de jornais produzidos pela intelectualidade
catdlica. Entre os jornais de grande circulacdo que abriram suas paginas para
reproduzir o debate destacou-se O Estado de Sao Paulo, mas ficou registrado,
sobretudo, nas paginas de trés periddicos: a Revista Brasileira de Estudos

Pedagdgicos e a Revista Anhembi, defendendo a escola publica; e a revista Vozes
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de Petropolis, de orientacdo catllica e que reproduzia as posi¢cdes das escolas
catdlicas e particulares (BUFFA, 1984, p. 303).

O segmento das escolas privadas laicas era praticamente insignificante
naquela ocasido, porém soube aproveitar-se dos argumentos catdlicos em prol da
liberdade de ensino para justificar as subvencgdes publicas para o ensino privado. As
escolas privadas apresentaram-se no debate educacional como alternativa
pedagogica as escolas publicas, assim como as escolas catdlicas. Acerca desse
segmento Roque Spencer de Maciel de Barros escreveu:

(...) esta, para a qual o projeto de diretrizes e bases é apenas um alto
e rendoso negdcio, trata de disfarcar os seus motivos reais,
escondendo-se atrds de um motivo doutrinario que apenas a escola
confessional poderia invocar (...). (BARROS, 1960, p. 17).

Baseado nos mesmos principios do Manifesto dos Pioneiros da Escola Nova
de 1932, Fernando de Azevedo redigiu em 1959 um novo manifesto subscrito por
signatarios do primeiro manifesto tais como Anisio Teixeira, Hermes Lima e
Lourenco Filho, acrescido de adesbOes de intelectuais da nova geragcdo como
Florestan Fernandes e Sergio Buarque de Holanda. Este documento afirmava a
educacao obrigatéria e gratuita sob o postulado da educacdo democratica que nao
estabelecia diferenca entre os educandos; a educacdo como forma de assegurar o
acesso as oportunidades; e a educacgédo para o trabalho e para o desenvolvimento
econdmico. Segundo o documento, dada a magnitude da tarefa e a realizacao dos

postulados propostos

(...) para colher toda a populacdo em idade escolar, ndo pode ser
sendo obra do Estado, pela escola universal, obrigatéria e gratuita, e
numa sucessao de esforgos ininterruptos, através de longos anos,
inspirados por uma firme politica nacional de educacéo. (AZEVEDO,
1959, p. 22)

Em 21 de janeiro de 1960, a Camara dos Deputados aprovou o Substitutivo
2.222-C de autoria do deputado Carlos Lacerda. Este texto era de inspiracdo crista e
defendia “a liberdade de iniciativa particular e o direito da familia de escolher a
educacéo de seus filhos, sendo que ao Estado caberia a fungcdo subsidiaria, que
satisfazia as reivindicagcbes da corrente catélica” (DERISSO, 2006, p. 48). As
mobilizacdes contrarias que ocorreram a seguir foram impulsionadas por sindicatos
de trabalhadores, intelectuais, professores e, sobretudo, pela Unido Nacional dos
Estudantes (UNE). Essas mobilizacbes, segundo Nonato (1960, p. 298 e 299)
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pressionavam pela supressédo dos artigos 3 (item 1), 5, 10, 58, e 96, letra ‘a’ do
aprovado e visavam proibir

(...) as subvencdes de verbas para as escolas particulares, assegurar
0 preenchimento das vagas do magistério publico apenas para
professores habilitados por escolas publicas, e vetar as
representacdes das instituicdes privadas de educacgéo nos conselhos
estaduais (AZEVEDO, 1959, p. 22)

Conforme apreciamos em Derisso (2006),

(...) os embates que precederam a elaboragéo da Lei 4024/61 nédo se
trataram de uma disputa pura e simples entre escola publica e escola
privada, mas foi, sobretudo, um embate entre ensino laico e ensino
religioso. Pelo menos foi com essa perspectiva que a Igreja Catolica
atuou no conflito, negando a possibilidade da escola ser neutra em
matéria religiosa. (p. 48)

A promulgacao da Lei de Diretrizes e Bases da Educacéo — Lei n°. 4024/61 -
ocorreu em dezembro de 1961 e regulamentou o ensino religioso estabelecido pela
Constituicdo nos termos que segue:

(...) Art. 97. O Ensino Religioso constitui disciplina dos horarios
normais das escolas oficiais, € de matricula facultativa e sera
ministrado sem 6nus para os cofres publicos, de acordo com a
confissdo religiosa do aluno, manifestada por ele, se for capaz, ou
pelo seu representante legal ou responsavel.

8 1. A formacéo de classe para o Ensino Religioso independe de
namero minimo de alunos.

8§ 2. O registro dos professores de Ensino Religioso sera realizado
perante a autoridade religiosa respectiva (...). (BRASIL, 1961)

A Constituicdo de 1967, editada apds o golpe de estado de 31 de marco de
1964, e a de 1969 que produziu emendas aquela, trataram do ensino religioso nos
artigos 168 e 176 respectivamente, em termos bem simples no paragrafo 3° desses
artigos: “o ensino religioso, de matricula facultativa, constituira disciplina dos
horarios normais das escolas oficiais de grau primario e médio”.

A Lei 5692/71 que substituiu a Lei 4024/61 na condicdo de dar diretrizes
nacionais aos sistemas de educacdo, ndo trouxe novidades ao ensino religioso,
limitando-se a adequar a redac&o constitucional a nova terminologia técnica que
substitui o0 que até entdo fora designado como ensino primario e ensino meédio por
primeiro grau e segundo grau.

No contexto da ditadura brasileira (1964/85) a novidade na relacdo entre

religido e escola publica surgiu apés a Lei n° 569/69 que implantou a disciplina de
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Educacdo Moral e Civica®. “Essa disciplina esteve presente nos curriculos
escolares nas décadas de 1930 e 1940, mas foi suprimida enquanto tal pela Lei n°.
4024/61 e ficou apenas como pratica educativa” (BRASIL, 1971). O Parecer n°.
94/71 do Conselho Federal de Educacdo define seu conteddo programatico
justificando a invocacdo a Deus no preambulo da Constituicdo e a instituicdo do
ensino religioso nas escolas publicas como aceno de respeito a convicgéo religiosa
do povo brasileiro e ndo uma tomada de posi¢cao do Estado, posto que a liberdade
religiosa é assegurada, segundo o Parecer. Num jogo de palavras 0 mesmo diz que
a Constituicdo do Brasil expressa “‘um aconfessionalismo aberto e acolhedor do
pluriconfessionalismo que reflete a realidade brasileira” (BRASIL, 1971).

Quanto ao significado de tal “aconfessionalidade” o proprio Parecer deixa
claro ao afirmar que a Constituicdo acolhe e reconhece as religibes de Deus.
Vejamos como que esse documento explica o “aconfessionalismo” da Constituicao
estabelecendo como um dado objetivo a existéncia do Deus judaico-cristao:

(...) O Estado néo tem religido oficial. De outro lado, a Religidao ndo
esta a servico do Estado. Deus ndo € um dos elementos utilizados
para a sustentacao psicolégica de uma estrutura politica ou social.
Ele € o fim ultimo de todas as consciéncias e de todas as
sociedades, e subordind-lo a um objetivo, qualquer que fosse, seria
operar uma tragica inversao de valores. Deus esta a servico de seus
servos, mas nao pode estar submetido a pretensos senhores.
(BRASIL, 1971). (o grifo é nosso).

Ao buscar fundamento para a moral alude ndo mais ao deus judaico-cristao,

mas a “religiao natural”:

(...) se as raizes da Moral e da Religido de tal forma se entrelacam,
dentro da alma humana, como proceder-se a uma dissociagéo
radical entre as duas?

Surge aqui, como terceira decorréncia da aconfessionalidade da
Constituicdo do Brasil, a decorréncia de que o fundamento religioso
gue, segundo o que se depreende do Decreto-Lei n°. 869/69, deve
estar subjacente a Moral a ser ensinada na Educacéao Moral e Civica,
sera tomada da chamada Religido Natural. (BRASIL, 1971)

Importante notar que o Parecer 94/71 foi produzido pela Comissédo Especial
do Conselho Federal de Educacao para Educacdo Moral e Civica e teve por relator
Dom Luciano José Cabral Duarte, arcebispo de Aracaju. O padre salesiano José de
Vasconcelos ja vinha ocupando lugar de destaque no Conselho Federal de

Educacdo como relator dos Grupos de Trabalho instituidos pelos Decretos

% Acerca da relagdo entre Educagdo Moral e Civica e religido ver Vaidergorn (1987).
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65.189/69 de 18/09/69 e 66.600 de 20/05/70. A vinculacdo do ensino religioso com a
educacao moral e com o civilismo foi diagnosticada por Cunha (2006, p. 8) como o
resultado de uma “sintonia oscilante” desde 1931 até 1997 °'. Para este autor a
Educacgédo Moral dos tempos da ditadura militar brasileira representava “uma soélida
fusdo do pensamento reacionario, do catolicismo conservador e da doutrina de
seguranca nacional” e teria por finalidade, entre outras, segundo a Lei n°. 569/69, “a
defesa do principio democrético, através da preservacdo do espirito religioso, da
dignidade da pessoa humana e do amor a liberdade com responsabilidade, sob a
inspiracéo de Deus”.

No processo de elaboracdo da Constituicio de 1988 pelo Congresso
Constituinte eleito em 1986, o foco dos debates pré-eleitorais e dos movimentos de
pressdo durante a elaboracédo da Carta esteve relacionado as questdes sociais. As
responsabilidades pela crise econdmica, pelo endividamento externo, pelo arrocho
salarial, pelo déficit de moradia, pela escalada inflacionéria, etc. eram imputadas ao
regime militar que negava direitos elementares e liberdades democraticas que
poderiam possibilitar a organizacao para resistir aquele estado de coisas. O mesmo
sentimento era compartilhado pelos movimentos de professores e estudantil com
relacao a crise educacional.

A visivel vinculacdo entre o golpe militar de 1964 com a politica de Guerra
Fria dos Estados Unidos da América, o apoio que o regime militar recebia dos
representantes da grande industria, do capital financeiro e dos latifundiarios, davam
a luta contra a ditadura militar um carater de luta de classes. Pelo menos essa era a
consciéncia de boa parte da militincia popular que sentia que a mais modesta
reivindicacdo material de uma pequena coletividade encontrava de imediato uma
resposta repressiva por parte do estado. De modo que uma vez finda a ditadura, a
questao que se colocava seria a de reinstituir os direitos negados, limpar o terreno
juridico-institucional do chamado “entulho autoritario” — as leis de excegéo e de
restricdo das liberdades. Por isso que as questdes sociais, ou seja, a preocupacao
com a materializacdo da garantia dos direitos negados, colocava-se no centro do
debate e dos embates parlamentares no processo constituinte.

Na medida em que a crise educacional provinha da negacdo do direito a

educacao pelo Estado, cabia lutar para que a Constituicdo afirmasse esse direito

®l Este é 0 ano da edicdo da ultima lei brasileira que versa sobre o ensino religioso na escola publica,
a Lei n®9475/97 que analisaremos neste topico mais a frente.
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social. Nesse sentido a bandeira do “ensino publico e gratuito para todos” conseguia
traduzir em termos de propaganda o principio geral que deveria nortear a luta pelo
direito & educacéo, e isto feito restaria estabelecer os critérios de financiamento da
educacéo por meio das verbas publicas e coibir os desvios de tais verbas para as
instituicées privadas de ensino por meio de bolsas de estudo ou de subsidios diretos
a essas empresas, questao que, alias, ndo era consensual no interior do movimento
que lutava em prol da escola publica 2.

Fizemos essas consideracdes sobre o foco dos direitos sociais no movimento
de pressdo ao Congresso Constituinte e da educacao entendida como um direito
social a ser preservado e ampliado, para justificar o fato de que a questdo da
laicidade ficou num segundo ou talvez até terceiro plano nesse processo.

Na luta politica, pelo menos no que diz respeito as mobilizacdes populares, a
menos que haja um alto nivel de consciéncia, as plataformas politicas n&o
costumam ser muito amplas nem complexas, procurando, contrariamente, serem
objetivas de modo a traduzir em poucas palavras de ordem a vontade das massas e
ao mesmo tempo mobiliza-las. Nesse sentido, a laicidade, o ensino religioso, a
invocacgao da protecéo de Deus no preambulo da Constituicdo, a garantia ou direito
de assisténcia religiosa nos hospitais e quartéis etc., ndo poderiam, em definitivo,
ocupar o centro das mobilizagdes populares naquele contexto. Mas a Igreja Catélica
focou nessas questbes, mobilizou suas bases, construiu aliancas no Congresso e
fora dele com religiosos de outras cores (principalmente com judeus e protestantes
tradicionais), e conseguiu garantir que sua demanda fosse acolhida.

O texto constitucional de 1988 refere-se ao ensino religioso nos seguintes
termos:

Art. 210. Serdo fixados conteddos minimos para 0 ensino
fundamental, de maneira a assegurar formagdo basica comum e
respeito aos valores culturais e artisticos, nacionais e regionais.

8§ 1° - O ensino religioso, de matricula facultativa, constituira
disciplina dos horarios normais das escolas publicas de ensino
fundamental. (BRASIL, 1988).

62 Importante notar que a reivindicacdo de verbas publicas exclusivamente para escolas publicas
constituiu-se numa importante bandeira de luta no processo de elaboracdo da LDB de 1961, no
entanto, nesse novo contexto passa a ser questionado por setores importantes do movimento
estudantil e dos professores. A UNE, desde seu congresso de reconstru¢cdo em 1969 incluiu em sua
pauta de reivindicacbes o subsidio para as escolas privadas para evitar a faléncia destas e a
consequente perda do direito ao estudo por parte dos alunos destas escolas.
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A diferenca evidente entre os paragrafos que versam sobre o ensino religioso
nos textos constitucionais de 1967/69 e de 1988 esta relacionada exclusivamente a
abrangéncia. No primeiro texto institui a disciplina no ensino primério, que dizia
respeito aos quatro anos de ensino obrigatdrio, e no ensino médio, que era a soma
dos quatro anos do antigo ginasial com os trés anos do antigo colegial, abrangendo,
portanto, toda a educacdo escolar e regular que precedia o ensino superior. No
segundo texto, hoje em vigor, o ensino religioso abrange o ensino fundamental e
exclui da obrigatoriedade de oferta o atual ensino médio que corresponde ao antigo
colegial. Porém existe outra diferenca situada fora dos paragrafos que versam sobre
0 ensino religioso. Esta diferenca esta situada no corpo do artigo constitucional do
gual decorre o paragrafo que trata especificamente do nosso tema: no texto de 1988
0 paragrafo sobre o ensino religioso vincula-se a um artigo que trata de “conteudo
minimos” para “assegurar formagao basica comum e respeito aos valores culturais e
artisticos, nacionais e regionais” enquanto que nos anteriores (de 1967 e 1969) o
enunciado dos artigos ao qual se vinculam os paragrafos do ensino religioso trata da
educacado como “direito de todos” a ser “dada no lar e na escola” e inspirada “no
principio da unidade nacional e nos ideais de liberdade e de solidariedade humana”
(BRASIL, 1969, Art. 168 e BRASIL, 1969, Art. 176). Essa diferenca ndo constitui
uma mera nuance redacional e argumentativa. Ap6s o Concilio do Vaticano Il a
guestdo da cultura passou a ocupar um lugar de destaque na teologia catdlica que
passa a defender o ecumenismo até entdo condenado pela Igreja. No final de 1965,
esse concilio produziu uma resolucédo, a Constituicdo Pastoral Gaudium et Spes que
analisamos no capitulo anterior, que trata da cultura e apresenta novidades com
relacdo as posicdes que a Igreja vinha sustentando até esse momento com relacao
a essa questdo, porém, no ano de 1967 essa posicdo ainda nao estava
suficientemente digerida pelo clero brasileiro e pela intelectualidade catolica que
influenciara a elaboracdo da Constituicdo, coisa que ja ndo ocorria em 1988. Um
marco de virada na implementacdo das resolu¢cdes do Concilio Vaticano Il foi a
Segunda Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano realizada em Medellin,
na Colébmbia, entre agosto e setembro de 1968, a qual ja fizemos referéncia no

capitulo anterior desta tese.
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5.2 A experiéncia paulistana de 1989/90

Entre a promulgacdo da Constituicdo de 1988 e da Lei de Diretrizes e Bases
da Educacédo Nacional (Lei n® 9394/96) a Igreja Catdlica exerceu uma forte presséo
sobre o Congresso Nacional — quer diretamente por meio da CNBB (Confederacgao
Nacional dos Bispos do Brasil) quer articulando grupos, associacoes e foruns com
autoridades de outras religides — para que suas posi¢gdes fossem contempladas pela
LDB. Porém, essa pressdao nao se limitou ao Congresso, mas manifestou-se nos
ambitos estaduais e municipais uma vez que apos a promulgacdo da Constituicao
Federal iniciaram-se o0s processos de revisdo e elaboracdo das constituicoes
estaduais.

No ano 1990, no momento em que a Camara Municipal de S&do Paulo
principiava o processo de elaboracdo da Lei Organica do Municipio (uma espécie de
constituigdo municipal), uma entidade intitulada EREP (Ensino Religioso das Escolas
Publicas), que congregava professores de ensino religioso das escolas oficiais
paulistas ha mais de uma década, encaminhou um documento para a camara
paulistana patrocinado e subscrito pela Mitra Arquidiocesana de Sao Paulo no qual
fundamentava e estabelecia critérios para a implementacdo do ensino religioso nas
escolas municipais.

Em Derisso (2006, p. 56 a 63) analisamos este documento. A fundamentacao
filosofica do ensino religioso, do ponto de vista de seus defensores contemporaneos,
€ a de que este propicia a formacao integral do educando na medida em que tem
por objeto a dimenséao religiosa da pessoa. Uma concepcao filosoficamente alinhada
com a tese fenomenologica segundo a qual todos nés temos uma dimenséao
religiosa porque a religido faz parte da esséncia humana. Soma-se a esse
argumento filos6fico um outro que afirma que a “religiosidade” é parte integrante da
cultura nacional, um componente da identidade nacional.

Outro argumento utilizado em defesa do ensino religioso naquele momento foi
0 de este ja era praticado em outros municipios e estados, ao que sabemos na
forma confessional catélica com professores indicados pelas autoridades religiosas.

Para a implementacdo do ensino religioso no municipio de Sdo Paulo o
documento propds que fosse inscrito:

(...) onde couber, no Anteprojeto de Constituicdo do Municipio de
S&o Paulo:
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O Ensino Religioso, de matricula facultativa, constituird,
obrigatoriamente, o curriculo de ensino de 1° e 2° graus devendo
constar dos horarios normais dos alunos das escolas municipais, a
ser ministrado por professores da rede municipal, respeitando a
opcéao confessional do educando.

Paragrafo 1°: o professor credenciado e designado pela autoridade
religiosa e nomeado pela autoridade escolar, devera cumprir a sua
carga horéria, ministrando aulas de educacao religiosa.

Paragrafo 2°: o professor de educacao religiosa devera desenvolver
o contetdo programatico aprovado pela autoridade religiosa
(WATANABE, 1996, anexos).

Neste documento néo fica esclarecido se o formato proposto para a disciplina
seria confessional ou interconfessional, porém a inclinagdo para o catolicismo fica
implicita na medida em que o mesmo propde “a criagdo de um cargo junto a
Secretaria de Educacdo Municipal que permita o acompanhamento do trabalho de
Ensino Religioso junto as escolas municipais” e que a nomeagao da pessoa que viria
a ocupa-lo ficaria por conta da autoridade religiosa. Como o termo esta no singular
imaginamos que “autoridade religiosa” ndo poderia ser outra que nao aquela
reconhecida como tal pela Mitra Arquidiocesana de S&o Paulo que subscreve o
documento do EREP (WATANABE, 1996, anexos). A propria utilizacdo do termo no
singular evidencia o grau de autocentramento da Igreja Catdlica, caso contrario
haveria que se proceder a um levantamento do numero de religides existentes e
consequentemente de “autoridades religiosas”. Mesmo que nos limitAssemos ao
universo do cristianismo, o0 que ja seria uma arbitrariedade, a diversidade de igrejas
evangélicas é cada vez maior, sendo que para se respeitar a opcao confessional do
educando, a rigor a cada ano a escola deveria fazer um levantamento de todas as
opcOes religiosas de seus alunos e contratar professores para todas elas. Tal
procedimento acarretaria a necessidade de contratacdo de varios professores de
ensino religioso para a mesma escola e no minimo um problema or¢gamentario, na
medida em que a Igreja Catdlica ndo cogitava arcar com o 6nus do salario dos
professores, mas apenas assegurar seu espaco dentro da escola publica.

A Camara Municipal deliberou sobre a abertura de um processo de discussao
envolvendo todas as confissdes religiosas que se dispusessem a participar. O
coroamento desse processo se deu com a realizacdo de um seminario no més de
junho de 1990 que concluiu pela formacdo de um grupo de trabalho para estudar e
refletir sobre o Ensino Religioso. Em oito meses, no dia 22 de marco de 1991, o

grupo apresentou a Secretaria de Educacdo uma proposta de conteldos para o
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Ensino Religioso subscrita por integrantes de varias confissées religiosas °3. Essa
proposta detalhava os conteddos para cada uma das oito séries do ensino
fundamental.

A Secretaria de Educagédo implementou o ensino religioso no formato de
projeto experimental por meio do comunicado 30/91, publicado no Diario Oficial do
Municipio de 03 de setembro de 1991. Este comunicado apresenta o historico do
processo que levou a formacdo do grupo de trabalho juntamente com sua proposta
de conteudos gerais, sem especificar os conteddos por série. Na conclusdo do
comunicado a Secretaria apresenta 0s seguintes encaminhamentos:

1- Ser& autorizado o desenvolvimento em carater experimental, no
segundo semestre de 1991, de projetos nas escolas que se
interessarem conforme portaria 367/91 de 30/01/91.

2 — O desenvolvimento de projetos devera observar os seguintes
itens:

- 0 respeito a identidade cultural do aluno;

- amudanca de compreensado do que € ensinar e aprender;

- 0 estimulo a curiosidade e criatividade do aluno;

- 0 desenvolvimento do trabalho coletivo na escola;

- a democratizacao das relacfes na escola;

- 0 resgate de identidade do educador;

- a apropriagdo e producdo de conhecimentos relevantes e
significativos para o aluno, de forma critica, na perspectiva de
compreenséo e transformacéo da realidade;

- a interacdo comunidade-escola como espaco de valorizagdo e
recriagdo da cultura popular;

3 — Havera reunides mensais por representacdo dos professores e
escolas envolvidas (um professor representante por periodo em que
0 projeto esteja sendo desenvolvido).

4 — Essas reunifes serdo convocadas pela Administracdo, conforme
cronograma a ser posteriormente divulgado, e coordenadas pelas
entidades religiosas envolvidas, pela Diretoria de Orientacao técnica,
com assessoria do Departamento de teologia e Ciéncias da Religido
da PUC/SP. (WATANABE, 1996, anexos).

O trecho citado evidencia a influéncia de idéias oriundas do construtivismo e
da educacéo popular. Caberiam alguns questionamentos sobre a incongruéncia de
se defender a criatividade e o espirito critico quando o tema em pauta € religido.
Tera o aluno liberdade para ser criativo na definicdo dos atributos divinos? Podera o
aluno desenvolver seu espirito critico a ponto de chegar a conclusdo de que deus e

papai Noel estdo na mesma categorias de seres fantasiosos?

% |greja Catolica, Igreja Episcopal Anglicana, Igreja Evangélica Luterana de Sao Paulo, Conselho de
Fraternidade Cristédo-Judaico, Igreja 32 RE. Ministério da Unidade, Igreja Presbiteriana Unida do Brasil
— Igreja do Jardim das Oliveiras e Igreja Presbiteriana Independente.
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Apos a edicdo do comunicado da Secretaria de Educacéo o debate rompe 0s
limites institucionais e chega a imprensa. Por meses os jornais O Estado de Sao
Paulo e Folha de Sédo Paulo publicaram editoriais e artigos de personalidades a
favor e contra o ensino religioso. Em Derisso (2006, p. 59) registramos a impressao

(...) de que apenas a lIgreja Catdlica estava atenta a questdo
enquanto os defensores do ensino laico, mais uma vez, estavam
preocupados com questdes mais prementes para a maior cidade do
pais que naquele momento discutia e elaborava o seu plano diretor.
(...) O que nao significa dizer que os catélicos ndo se preocupassem
também com outros problemas, mas certamente priorizaram essa
guestéao.

Registramos também que o debate ocorrido nesse periodo pela imprensa
escrita ocorreu de modo bastante acalorado:

Os interlocutores extremaram e simplificaram os argumentos no afa
de “ganhar o debate” chegando a extremos como o da acusacgéo de
que o Secretario da Educagdo Mario Sérgio Cortella estava
interessado em criar mercado de trabalho para seus alunos do curso
de Teologia e Ciéncias da Religido da Pontificia Universidade
Catdlica de Sao Paulo, uma vez que foi nesse curso que a Secretaria
de Educacdo Municipal decidiu buscar suporte para a capacitacédo
dos professores. (DERISSO, 2006, p.59)

Em carta-resposta ao artigo “Contra o Ensino Religioso” do filésofo Roberto
Romano, encaminhada a coluna Painel do Leitor do jornal Folha de Sao Paulo,
Maria Helena Ferrini Battazza (1991), em nome do Grupo de Reflexdo do Ensino
Religioso das Escolas Publicas que elaborou a proposicdo de contetdos para
Secretaria de Educacédo, solicita ao jornal que publigue a integra da proposta
elaborada pelo grupo uma vez que o autor do referido artigo teria “pingado” trechos
do mesmo para estruturar sua argumentacdo contraria. Argumenta que foram
convidadas representantes de varias confissdes religiosas, cristds e ndo cristas,
para a elaboragéo da proposta e que “alguns participaram dos primeiros encontros”,
mas que “nem todos aproveitaram esta oportunidade”. Exalta a experiéncia “de 25 a
30 anos no magistério publico” de alguns participantes da Comissao, a sensibilidade
destes ao “pluralismo religioso existente na sociedade contemporanea e a
necessidade de humanizacdo das escolas publicas” e nega que tenha existido
“lobby” no processo de elaboragao da proposta. Encerra sua carta afirmando que “as
opinides sobre o0 assunto ndo sejam restritas a intelectuais, mas que seja realizada
uma pesquisa de opinido entre as pessoas que mantém os seus filhos nas escolas
publicas” (BATTAZA, 1991)
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No balanco que a Secretaria faz do processo e que reproduziremos mais a
frente, também é dito que muitas confissdes religiosas deixaram de participar antes
gue a proposta fosse concluida. A questdo que se coloca é o porqué de tal atitude.
O Grupo de Reflexdo ao invés de buscar identificar as causas satisfaz-se com a
acusacao de que tais representantes ndo quiseram aproveitar a oportunidade que
Ihes foi dada pela Secretaria. Segundo a carta-resposta a representatividade da
Comissédo de Reflexdo e de seu relatério € corroborada pelo fato de que houve
“acompanhamento da Comissédo de Ecumenismo e dialogo religioso da Arquidiocese
de Séo Paulo, que trabalha tanto com as igrejas cristas quanto com as religides néo-

XA

cristas” (BATTAZZA, 1991) e de que “a proposta foi submetida a apreciagcéo das
diversas religides para a sua avaliagao”. Interpomos duas observa¢cées com relagéo
a este argumento. Primeiro, a Comissao de Ecumenismo é uma comissao tematica
de uma determinada instituicdo, da Igreja Catélica representada neste caso pela
Arquidiocese de Sao Paulo, e ndo uma comissédo dos ecuménicos de modo geral,
mesmo que integre membros de outras confissbes. Segundo, a disposicao de
submeter a proposta a varias confissées para garantir a contemplacdo de todas as
demandas religiosas ja havia fracassado uma vez que algumas se retiraram da
Comissao deixando implicito que ndo a reconheciam como representativa de suas
demandas sobre o ensino religioso.

Outra questdo importante a ser destacada diz respeito a proposi¢cado contida
na carta-resposta da Comissdo sobre encaminhar pesquisa junto aos pais.
Imaginemos o que seria se adotassemos tal método para resolver outras questdes
relacionadas as diferencas na sociedade, certamente viveriamos sob o mais brutal
monolitismo, e levando em conta o argumento dos defensores do ensino religioso
naquele momento, segundo o qual a religiosidade faria parte da cultura brasileira,
esse monolitismo seria de cunho teocratico, monoteista e cristdo. Além disso,
parece-nos haver uma contradicdo nesse argumento de respeito a vontade das
familias. Se as familias devem ser respeitadas em sua religiosidade e se elas tém
uma posicao definida em favor de alguma religido, por que entdo a formacgao
religiosa das criancas ndo é assegurada pela igreja que a familia frequenta? N&o
haveria uma contradicdo entre afirmar-se que a escola deve valorizar a cultura
popular e ao mesmo tempo n&o confiar na formagao religiosa das criangcas no

ambiente familiar e no ambiente das igrejas?
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Em Derisso (2006) reproduzimos trecho do artigo Dom Luciano Mendes de
Almeida intitulado “Direito a Educacgéao Integral” publicado na pagina dois do jornal
Folha de S&o que explicita a posicdo que a Igreja Catodlica brasileira passa a
sustentar até a elaboragéo da Lei de Diretrizes e Bases da Educacéo Nacional de
1996 e da Lei 9475/97 sobre o ensino religioso. Essa nova posi¢céo associa o ensino
religioso aos “valores morais e religiosos indispensaveis para plena realizacdo da
pessoa humana” para garantir a “educacao de qualidade” e a “formacao integral”:

Com efeito, € gragas a transmissdo desses valores que a crianga
podera encontrar critérios para julgar com acerto, fortalecer o carater
e a vontade de patrticipar na promo¢do do bem comum e servigo do
préximo e, em especial, descobrir a transcendéncia do espirito
humano e a sua abertura, livre e confiante & comunhdo com Deus e
0s irmaos.

Na atual crise da sociedade, quando a infancia e a adolescéncia sédo
fortemente atraidas pelo consumismo, pelo ganho facil, pelo prazer
descontrolado, e podem até sucumbir a tentacdo do tdxico, da
violéncia e do desespero, torna-se muito mais forte a necessidade do
ensino dos valores éticos e religiosos, ndo s6 na familia, mas
também na escola. Na elaboracdo da lei, portanto, assegura-se o
direito ao ensino religioso nas escolas publicas, como dever do
Estado, sem qualquer discriminacdo. Apoiamos assim o art. 50 da lei
1.258-A/88, conforme o projeto Jorge Hage, que, de coerente,
garante aos professores do ensino religioso como aos demais
professores, os mesmos direitos a remuneracdo pelo Estado.
(DERISSO, 2006, p. 61)

D. Luciano Mendes adianta a discussdo sobre o pagamento do salario do
professor do ensino religioso e nos ajuda a entender porque a formulagéo “sem 6nus
para os cofres publicos” foi retirada do texto constitucional. “Os elementos do novo
discurso catdlico ja estavam todos ai presentes: a transcendéncia, a formacao
integral da pessoa humana e do cidadao e a falta de perspectiva da juventude aliada
a crescente violéncia urbana” (DERISSO, 2006, p. 61). Esses elementos se farao
presentes desde entdo e de modo sistematico no discurso das autoridades e
intelectuais catdlicos sobre a disciplina.

No final de 1991, a Secretaria de Educacdo implantou projetos de ensino
religioso e ndo uma disciplina conforme reivindicava o EREP e D. Luciano Mendes
de Almeida no artigo acima mencionado. Ao término deste ano a Secretaria realizou
um balanco baseado em questionérios respondidos por alunos, pais e professores
da rede municipal (DERISSO, 2006) que contou com baixa participacdo. Em marcgo
do ano seguinte apresentou este balanco para uma reunido que contou com

representantes das Igrejas Catodlica, Judaica e Anglicana.
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Nessa reunido constatou-se que somente catélicos e batistas
acompanharam o desenvolvimento do projeto e foi levantada a
necessidade de se esclarecer o porqué deste ndo acompanhamento;
de se ampliar o debate com a sociedade civil; e da realizacdo de uma
pesquisa nas demais escolas do municipio. Por fim, a reunido
apontou para a producdo de um novo documento coordenado por um
amplo leque de grupos religiosos que se responsabilizem desde o
inicio pelo processo. Documento este que seria elaborado no
decorrer do ano, apdés resolverem as questbes pendentes
(DERISSO, 2006, p. 62).

A pretensdo da reunido ampla e do debate proposto ndo se efetivou. As
confissdes religiosas mais representativas do movimento evangélico — as chamadas
pentecostais e neopentecostais, que naquele momento ja cresciam enquanto o
catolicismo e o protestantismo tradicional diretamente oriundo da Reforma Religiosa
do século XVI recuavam e continuam recuando em numeros relativos (PIERUCCI,
2004, p. 17 a 28) - nao participaram desde o inicio do processo por serem contrarias
ao ecumenismo e ndo se comprometiam, nem se comprometem no presente, com
projetos com tal conotacao.

Em Derisso (2006) registramos os limites da aplicacdo dos projetos de ensino
religioso no municipio de S&o Paulo, sua baixa representatividade e seus
desencontros:

De acordo com a Secretaria Municipal de Educacao, doze escolas se
interessaram em desenvolver projetos de Ensino Religioso apés a
proposta ter sido lancada para toda a rede, porém apenas sete
participaram da avaliagdo dos projetos no final do ano letivo. Nessa
avaliagdo constatam-se as diferencas na forma de trabalhar a
disciplina, pois enquanto uns rezavam, liam a Biblia ou transcreviam
oracOes para os alunos copiar, fato registrado nos relatérios por 42%
dos alunos, bem diferente do que declararam os professores nos
seus questionarios (WATANABE, 1996, p. 154), outros trabalhavam
valores morais, meio ambiente ou a percepcdo dos alunos sobre
religido. (p. 63).

Acerca da baixa representatividade dos projetos de ensino religioso no
municipio de S&o Paulo ressaltamos que segundo dados do IBGE (Instituto
Brasileiro de Geografia e Estatistica) existem atualmente 1216 escolas na rede
municipal de S&o Paulo®. A despeito de ter avancado o processo de
municipalizacdo das escolas anteriormente integradas na rede estadual nos vinte
anos que se seguiram, o numero de escolas municipais na cidade ndo aumentou o

suficiente para considerarmos a aplicacdo de projetos em uma dezena de escolas

®  (Disponivel em: < http://www.ibge.gov.br/municesportes/dados.php?tab=b121&codmun

=5030&uf=35&descricao=S%C3%83%C2%A30%20Paulo>; acesso em: 11/05/2011.



188

no ano de 1991 como representativo da rede municipal. Por isso falamos em baixa
representatividade.

A Teologia da Libertagdo tinha peso suficiente no interior do Partido dos
Trabalhadores (PT) e da administracdo petista para garantir a contemplacdo de
demandas como o ensino religioso. Porém, a derrota eleitoral do PT no segundo
semestre de 1992 cessou esta influéncia e fez com que momentaneamente o ensino

religioso saisse da pauta da Secretaria Municipal de Educacéao.

5.3 Oensino religioso na LDB

Recordemos o enunciado da Constituicdo de 1988 sobre o ensino religioso
para estruturarmos nossa reflexdo e compormos o histérico dos embates com
relacdo a essa questdo no processo de elaboracdo da L.D.B. n® 9394/96. O artigo
210 da Constituicdo prevé o ensino religioso nos horarios normais das escolas
publicas de ensino fundamental, sendo a frequéncia facultativa ao aluno. Quanto a
responsabilidade pela remuneragédo do professor desta disciplina o artigo é omisso,
assim como nas constituicdes anteriores. Tal omissado poderia ser justificada pelo
fato de que desde a constituicdo republicana de 1891 é vedado ao Estado
“estabelecer, subvencionar ou embaracar o exercicio de cultos religiosos”, assim
como estabelecer aliancas com instituicdes religiosas. Porém, em 1934, foi
acrescida ao paragrafo em questdo a formulagdo “sem prejuizo da colaboragéo
reciproca em prol do interesse coletivo”, e na Constituicdo de 1967 a expressao
sofre uma pequena alteragdo: “ressalvada, na forma da lei, a colaboracdo de
interesse publico”.

A questdo do salario do professor de ensino religioso foi tratada apenas pela
LDB de 1961 que estabeleceu que o ensino religioso ndo oneraria 0s cofres
publicos. Essa questdo estava pautada novamente para a nova LDB a ser elaborada
apos a Constituicdo de 1988.

A Lei n° 9394/96, no seu artigo 33, regulamentou o ensino religioso nos
seguintes termos:

O ensino religioso, de matricula facultativa, constitui disciplina dos
horérios normais das escolas publicas de ensino fundamental, sendo
oferecido "sem 6nus para os cofres publicos”, de acordo com as
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preferéncias manifestadas pelos alunos ou por seus responsaveis,
em carater:

|- confessional, de acordo com a opcéo religiosa do aluno ou do seu
responsavel, ministrado por professores ou orientadores religiosos
preparados e credenciados pelas respectivas igrejas ou entidades
religiosas; ou

lI- Interconfessional, resultante de acordo entre diversas entidades
religiosas que se responsabilizardo pela elaboracdo do respectivo
programa. (grifo nosso). (BRASIL, 1996)

A pressao da Igreja Catolica intensificou-se no sentido da reformulacéo da Lei
por meio de entidades como Confederagdo Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB),
Conselho Nacional das Igrejas Cristds (CONIC), Associacdo de Educacdo Catdlica
(AEC), Associacao de Professores de Ensino Religioso do Distrito Federal (ASPER),
Forum Nacional Permanente do Ensino Religioso (FONAPER) e Coordenacdes
Estaduais de Ensino Religioso, entre outras (DERISSO, 2006, p. 64).

No primeiro trimestre de 1997 os efeitos dessa pressao se fizeram sentir pela
apresentacao de projetos de lei sobre o ensino religioso na Camara dos Deputados.
Foram eles os projetos de n® 2757/97, n° 2997/97 e 3047/97 que, com nuances,
partiam do texto em vigor e contemplavam as reivindicacdes do lobby constituido
pelas entidades religiosas. O resultado foi a nomeac¢do do Deputado Padre Roque
Zimermann (PT/PR) para relator da Comissédo de Educacéo, Cultura e Desporto da
Camara dos Deputados que produziu um “substitutivo contendo os elementos dos
trés projetos de lei que mais agradavam ao lobby de entidades.

O artigo 33 da Lei 9394/96 foi alterado pela Lei n°® 9475/97 e ganhou a nova
redacao:

O ensino religioso, de matricula facultativa, € parte integrante da
formacdo bésica do cidaddo e constitui disciplina dos horarios
normais das escolas publicas de ensino fundamental, assegurado o
respeito a diversidade cultural religiosa do Brasil, vedadas quaisquer
formas de proselitismo.

Pardgrafo 1° - Os sistemas de ensino regulamentardo o0s
procedimentos para a definicdo dos contetdos do ensino religioso e
estabelecerdo as normas para a habilitacdo e admissdo dos
professores.

Paragrafo 2° - Os sistemas de ensino ouvirdo entidade civil,
constituida pelas diferentes denominacdes religiosas, para a
definicdo dos contetdos do ensino religioso. (DERISSO, 2006, p. 66)

O novo texto suprime a formulacdo “sem 6nus para os cofres publicos”,
caracteriza o ensino religioso como constitutivo da formacéo basica do cidadao e

veda o proselitismo. Formulagdes visivelmente contraditorias em se tratando de
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religido que historicamente, pelo menos no Ocidente, pautou-se pelo proselitismo
pressupondo ser portadora da verdade revelada, portanto absoluta.

O texto da Lei sobre o ensino religioso, assim como outros aspectos legais no
tocante a relacdo da sociedade com as institui¢cdes religiosas, tem mudado ao sabor
da evolucado da teologia catolica. Até 1961 a Igreja Catolica defendia que o Estado
deveria subsidiar com bolsas de estudo as escolas catdlicas porque ndo aceitava
gue os catdlicos freqiientassem escolas ndo-catolicas, porém com a mudanca de
orientacdo pelo Concilio Vaticano Il no tocante a educacdo (mas também com
relacdo ao Estado e as outras religides), a Igreja passa a valorizar a instituicéo
escolar e defender a religido por meio da defesa da educacédo moral que para ela
encontra sua base na religido se confundindo com os valores religiosos.

A resolucéo sobre educacado do Concilio Vaticano Il trata a instituicao escolar
nos termos que segue:

Entre todos os meios de educacdo, tem especial importancia a
escola, que, em virtude da sua missdo, enquanto cultiva atentamente
as faculdades intelectuais, desenvolve a capacidade de julgar
retamente, introduz no patriménio cultural adquirido pelas geractes
passadas, promove o sentido dos valores, prepara a vida
profissional, e criando entre alunos de indole e condicao diferentes
um convivio amigavel, favorece a disposicdo a compreensao muatua;
além disso, constitui como que um centro em cuja operosidade e
progresso devem tomar parte, juntamente, as familias, os
professores, 0s varios agrupamentos que promovem a vida cultural,
civica e religiosa, a sociedade civil e toda a comunidade humana.

E bela, portanto, e de grande responsabilidade a vocacdo de todos
aqueles que, ajudando os pais no cumprimento do seu dever e
fazendo as vezes da comunidade humana, tém o dever de educar
nas escolas; esta vocacao exige especiais qualidades de inteligéncia
e de coracdo, uma preparacdo esmeradissima e uma vontade
sempre pronta a renovacgao e adaptacao (PAULO VI, 1965, 5).

Na mesma Declaracdo, o Papa explicita a nova concepcédo da Igreja sobre a
pluralidade da sociedade moderna:

(...) a Igreja louva aquelas autoridades e sociedades civis que, tendo
em conta o pluralismo da sociedade moderna e atendendo a justa
liberdade religiosa, ajudam as familias para que a educacao dos
filhos possa ser dada em todas as escolas segundo os principios
morais e religiosos das mesmas familias (PAULO VI, 1965, 7).

No capitulo anterior analisamos a evolucéo da teologia catdlica relativamente
ao fendbmeno que esta denominou “modernismo” e constatamos a mudanga no
discurso da Igreja sobre a sociedade moderna. Essa mudanca trouxe como

conseqguéncia a organizacdo de contetdos curriculares do ensino religioso escolar -
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nas escolas publicas, mas também nas escolas catdlicas -, com uma abordagem
denominada ecuménica ou interconfessional. No tépico seguinte abordaremos a
implementacg&o da disciplina em dois sistemas estaduais de ensino diferentes, bem
como a metodologia adotada em cada um deles. Os sistemas escolhidos séo os dos
estados do Rio de Janeiro e de Sao Paulo e ndo o foram aleatoriamente, mas por
expressarem diferentes concepcdes epistemologicas e metodoldgicas para esta

disciplina.

5.4 O ensino religioso no estado do Rio de Janeiro

O Projeto de Lei 1233 de autoria do Deputado Carlos Dias sobre o ensino
religioso confessional nas escolas publicas do estado do Rio de Janeiro foi
apresentado na Assembléia Legislativa do Estado do Rio de Janeiro (ALERJ) no dia
14 de setembro de 1999 e tramitou naquele 6rgéo legislativo até 28 de agosto de
2000, data em que foi aprovado em plenario passando a constituir a Lei n°® 3459,
promulgada pelo Governador Anthony Garotinho em 14 de setembro de 2000.

Durante a tramitacdo do Projeto do Deputado Carlos Dias na ALERJ foi
apresentado um projeto similar — alias, praticamente idéntico — na Camara Municipal
do Rio Janeiro pelo Vereador Jorge Mauro. Este projeto de lei recebeu o nimero
2157-A e apos sua aprovacao foi promulgado como Lei Municipal n°® 3228, em 26 de
abril de 2001.

Pelo fato dos debates posteriores tomarem a Lei n° 3459 como objeto e pela
clareza do texto da Lei, a reproduzimos na integra conforme GIUMBELLI e

CARNEIRO (2004):

LEI N° 3459, de 14 de setembro de 2000

DISPOE SOBRE ENSINO RELIGIOSO CONFESSIONAL NAS
ESCOLAS DA REDE PUBLICA DE ENSINO DO ESTADO DO RIO
DE JANEIRO.

O Governador do Estado do Rio de Janeiro,

Faco saber que a Assembléia Legislativa do Estado do Rio de
Janeiro decreta e eu sanciono a seguinte Lei:

Art. 1° O Ensino Religioso, de matricula facultativa, € parte integrante
da formacao béasica do cidad@o e constitui disciplina obrigatéria dos
horarios normais das escolas publicas, na Educacdo Basica, sendo
disponivel na forma confessional de acordo com as preferéncias
manifestadas pelos responsaveis ou pelos proprios alunos a partir de
16 anos, inclusive, assegurado o respeito a diversidade cultural e
religiosa do Rio de Janeiro, vedadas quaisquer formas de
proselitismo.
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Paragrafo Unico No ato da matricula, os pais, ou responsaveis pelos
alunos deverdo expressar, se desejarem, que seus filhos ou
tutelados frequientem as aulas de Ensino Religioso.

Art. 2° SO poderdo ministrar aulas de Ensino Religioso nas escolas
oficiais, professores que atendam as seguintes condi¢cdes:

| — Que tenham registro no MEC, e de preferéncia que pertencam
aos quadros do Magistério Publico Estadual;

Il — Tenham sido credenciados pela autoridade religiosa competente,
que devera exigir do professor, formacao religiosa obtida em Insti-
tuicdo por ela mantida ou reconhecida.

Art. 3° Fica estabelecido que o contetdo do ensino religioso é
atribuicdo especifica das diversas autoridades religiosas, cabendo ao
Estado o dever de apoia-lo integralmente.

Art. 4° A carga horéaria minima da disciplina de Ensino Religioso sera
estabelecida pelo Conselho Estadual de Educacgédo, dentro das 800
(oitocentas) horas-aulas anuais.

Art. 5° Fica autorizado o Poder Executivo a abrir concurso publico
especifico para a disciplina de Ensino Religioso para suprir a
caréncia de professores de Ensino Religioso para a regéncia de
turmas na educacao basica, especial, profissional e na reeducacéo,
nas unidades escolares da Secretaria de Estado de Educacéo, de
Ciéncia e Tecnologia e de Justica, e demais 6rgdos a critério do
Poder Executivo Estadual.

Paragrafo Unico A remuneracdo dos professores concursados
obedecera aos mesmos padrdes remuneratérios de pessoal do
quadro permanente do Magistério Publico Estadual.

Art. 6° Esta Lei entrara em vigor na data de sua publicagéo,
revogadas as disposi¢fes em contrario.

Rio de Janeiro, 14 de setembro de 2000.

ANTHONY GAROTINHO. Governador. (p.31 e 32)

A posicdo expressa nessa lei é divergente daquela que sera adotada no
estado de S&o Paulo meses depois e contou com a resisténcia de setores de
religiosos que defendem uma orientacdo ecuménica para a disciplina. Neste caso, a
principal expressdo dessa orientacdo foi o Deputado Carlos Minc que em artigo
publicado no jornal O Globo do dia 9 de outubro de 2000, manifestou sua oposicdo a
Lei recém promulgada nos seguintes termos:

A Lei 3459/2000 que instituiu a educacgéo religiosa confessional nas
escolas publicas estaduais contém varias ilegalidades e confunde as
fronteiras entre a necesséria liberdade religiosa e a aplicacdo do
dinheiro publico de um Estado constitucionalmente laico. (MINC,
2000).

Para este deputado o problema se encontra no fato do ensino religioso ser
ministrado na escola publica na forma confessional e seus conteudos de ensino
serem definidos pelas autoridades religiosas. Mas a educacéao religiosa com formato
ecuménico e com contetudos definidos pelo sistema de ensino, mesmo que

onerando os cofres publicos, ndo constituiria problema porque seria constitucional e
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de acordo com a LDB. O carater confessional se contrapfe ao carater ecuménico,
conforme podemos apreender do artigo em questao:

Ou bem a educacdo religiosa € fornecida em igrejas, templos,
sinagogas, mesquitas, casas de culto, com determinacdo total de
conteudos e professores por suas autoridades, custeada pelos fiéis
de cada confissdo, ou é oferecida pelo Estado que, segundo a LDB,
definird o contetdo (ouvindo o conjunto das comunidades religiosas),
preferencialmente de carater ecuménico e contratara professores
concursados sem o veto de cada instituicdo, jA que se trata de
dinheiro publico. (MINC, 2000)

Pelo que podemos abstrair do artigo de Minc este deputado somente
guestiona a lei do Rio de Janeiro e ndo a Constituicdo Federal e a LDB que
mantiveram o ensino religioso e, pior ainda, retrocederam com relacdo a primeira
LDB (Lei n° 4024/61) que estabelecia que o ensino religioso “sera ministrado sem
Onus para os cofres publicos”. Na medida em que esta formulagao foi apresentada
na primeira versao do artigo 33, mas retirada no substitutivo que o alterou, entende-
se que a questao deixa de ser um mero detalhe e passa a constituir uma concepc¢ao
segundo a qual o ensino religioso deve estar presente na escola publica e custeado
pelo contribuinte, inclusive ateu, porque de acordo com substitutivo “o0 ensino
religioso é parte constituinte da formacao basica do cidadao”.

Nesse sentido, a posicdo sustentada por Carlos Minc ndo é uma posi¢cédo de
defesa de um estado laico e separado da religido, conforme ele mesmo afirma em
seu artigo, mas uma posicao de defesa de uma determinada concepc¢ao de religiao
que o Estado deve patrocinar e divulgar.

O ecumenismo pode ser entendido como uma equidistancia entre todas as
religides ou entre algumas religibes monoteistas da matriz judaica, mas jamais pode
pretender englobar os indiferentes e muito menos os ateus. Principalmente para
aquele tipo de ateismo que embasa sua critica da religido na concepcéo materialista
histérico-dialética segundo a qual o homem € produto social ao mesmo tempo em
gue a sociedade é produto humano, sem vislumbrar nenhuma participacéo divina, a
ndo ser na forma como participam da construcdo da sociedade todas as idéias,
correspondam elas a realidade ou nao.

Se a laicidade constitui um acordo de convivéncia, baseado na tolerancia, nao
se deve exigir de ninguém o reconhecimento de que as religides constituam
patrimonio cultural ou que sejam portadoras de valores superiores. Deve-se, ao

contrario, manté-las no espaco privado.
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O reconhecimento de que o embate se desenvolve no estado do Rio de
Janeiro entre diferentes setores religiosos, mais precisamente catoélicos, transparece
nesta passagem da entrevista com Carlos Minc realizada via e-mail por Sandra de
Sa Carneiro e Emerson Giumbelli (GIUMBELLI; CARNEIRO, 2004):

O setor mais avancado da Igreja Catdlica é contra a pregacdo
religiosa mesmo nas escolas confessionais. Estes setores foram
calados em nosso estado jA que tém que acatar a posicado
hierarquicamente superior. Apenas o Movimento Inter-Religioso,
representando 26 denominagfes, mobilizou-se contra a pregacao
ilegal em escolas publicas. (p. 107)

O Movimento Inter-Religioso do Rio de Janeiro (MIR) define-se como “um
espaco de confianca e respeito matuo para a promoc¢ao da paz por meio do dialogo
e cooperagao entre as diversas religides, tradicbes espirituais e indigenas” ®eo
Instituto de Estudos das Religides que “apdia institucionalmente o MIR por
considerar fundamental a existéncia de um movimento que realize atividades e
didlogos que fortalecam a tolerancia religiosa”, foi a instituicdo que organizou uma
Audiéncia Publica na Assembléia Legislativa, no dia 18 de outubro de 2000, na qual
o Deputado Carlos Minc apresentou o projeto de lei alternativo de n°® 1840 que foi
arquivado no final daquela legislatura. Este projeto foi apoiado inicialmente por doze
deputados. Na véspera (17 de outubro), Carlos Minc havia acionado o Tribunal de
Justica do Estado do Rio de Janeiro com a Representacgéo por Inconstitucionalidade
de n° 141/00 contra a Lei 3459, (GIUMBELLI; CARNEIRO, 2004, p. 32).

A representacdo no Tribunal ndo surtiu efeito. Este declarou
inconstitucionalidade apenas no artigo 5° que trata do concurso publico. Porém, o
Projeto de Lei 1840 que estava arquivado ha dois anos foi desarquivado em abril de
2003 e aprovado em 16 de outubro daquele ano, mas a Governadora Rosinha
Garotinho veta totalmente o projeto.

Entre a apresentacdo do Projeto em 2000 e sua votacao no final de 2003,
varios fatos ocorreram. O Decreto 29.228 de 29 de setembro de 2001 que cria a
Comissao de Planejamento do Ensino Religioso Confessional, responséavel por
iniciar a regulamentacé@o do ensino religioso nas escolas publicas do Rio de Janeiro
(GIUMBELLI; CARNEIRO, 2004, p. 37), o Decreto n. 31.086 de 27 de marco de
2002 que regulamenta o Ensino Religioso a partir do resultado do trabalho da

comissdo instituida pelo decreto anterior e, por fim, a expedi¢cdo pela Governadora,

®® Disponivel em: <http://www.iser.org.br/site/movimento-inter-religioso>, acessado em: 25 de maio de
2011.
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em 21 de setembro de 2003, do despacho para abertura do concurso publico para
contratacao de professores de ensino religioso. Esses fatos fundamentaram o veto
da Governadora ao projeto alternativo de Carlos Minc.

O edital do concurso para professores da disciplina (GIUMBELLI; CARNEIRO,
2004, p. 80 a 83) foi publicado no diario oficial no mesmo dia da aprovacao do
projeto de lei 1840, 16 de outubro de 2003, e previa a contratacdo de 500
professores sendo 342 catdlicos, 132 evangélicos e 26 outros credos que segundo
“o estudo estatistico realizado pela Comissao de Planejamento do Ensino Religioso
Confessional” (GIUMBELLI; CARNEIRO, 2004, p. 81) teriam representatividade no
estado do Rio de Janeiro. No texto do edital ndo consta quais seriam estes credos.

Constitui requisito para a inscricdo no concurso, conforme o edital,

2.2.4 Possuir curso de formacdo universitaria, com Licenciatura
Plena que habilite o candidato ao exercicio permanente do
Magistério.

2.2.5 Ser credenciado pela Autoridade Religiosa competente, que
devera exigir do candidato comprovante de formacao religiosa obtida
em instituicdo por ela mantida ou reconhecida,

nos termos do inciso Il do art. 2° da Lei n° 3.459, de 14/09/2000.
2.2.6 Como corolario do dispositivo legal acima citado, fica
reconhecido a Autoridade Religiosa o direito de cancelar, a qualquer
tempo, o credenciamento concedido, quando o professor mudar de
confissdo religiosa ou apresentar motivos que o impegcam
moralmente de exercé-la, do que dara imediata ciéncia a
Coordenadoria Regional e & Coordenacao de Educagéo religiosa da
Secretaria de Educacdo, sendo que, para permanecer nessa
condicdo, o professor deverda apresentar novo credenciamento.
(GIUMBELLI; CARNEIRO, 2004, p. 80).

O concurso é previsto para duas fases: prova especifica e prova de titulos. O
conteudo da prova especifica consiste em

(...) redacdo sobre Ensino Religioso, em interpretacdo de texto da
lingua portuguesa, bem assim de questdes objetivas que tenham
como contetido pedagdgico os aspectos de Psicologia da Educacao,
Didatica, Fundamentos da Educagéo, Estrutura e Funcionamento do
Ensino. (GIUMBELLI; CARNEIRO, 2004, p. 80)

Porém, uma vez no exercicio da funcéo, o professor, conforme prevé o item
2.2.7 do Edital, podera ser demitido caso venha a “perder a fé e tornar-se agnéstico
ou ateu, ou perder o seu credenciamento”. Lembrando que o credenciamento é
emitido pela autoridade religiosa, assim como sua suspensédo. Portanto, a mudanca
de credo também implicara em demisséo a ndo ser que a autoridade religiosa que o
credenciou ndo se importe com o fato, o que seria improvavel. Segundo o credo

catdlico, os seres humanos tém a capacidade do livre arbitrio. Podem escolher entre
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seguir Deus ou o Diabo. No caso dos professores concursados para lecionarem
ensino religioso no estado do Rio de Janeiro, se perderem a fé em Deus, além de
irem para o inferno também perderédo seu emprego.

Este edital foi suspenso por uma liminar impetrada pelo Sepe (Sindicato
Estadual dos Profissionais de Ensino), mas que foi prontamente derrubada pelo
Tribunal de Justica do Rio de Janeiro no dia 17 de novembro de 2003 possibilitando
que as provas do concurso fossem realizadas no dia 4 de janeiro de 2004 e tivesse

prosseguimento a implantacéo do ensino religioso confessional nesse estado.

5.5 O ensino religioso no estado de Sao Paulo.

No dia 25 de julho de 2001, o Conselho Estadual de Educacdo de Sao Paulo
aprovou por unanimidade a Indicagdo CEE n° 007/2001 e dois dias depois a
Deliberacdo 16/2001 que regulamenta o Artigo 33 da Lei n°. 9394/96 (alterada pela
Lei n° 9475/97). Até aquele momento o Conselho Federal de Educacédo havia
emitido dois pareceres sobre 0 ensino religioso. No primeiro, de n°. 05/97, indica que
€ da competéncia da escola definir o horario e o espaco da disciplina e das Igrejas,
individualmente ou associadas, o cadastramento dos professores, para atender 0s
matriculados — esse parecer foi anterior ao substitutivo n°® 9475/97, portanto ainda a
luz do Artigo 33 da Lei n° 9394/96 — ; no segundo, o de n°® 97/99, diz que a fixacéo
de “conteudos e habilitacdbes e admissdo de professores ficam a cargo dos
diferentes sistemas de ensino” ®® (BACHA FILHO, 2002, p. 43-46), por isso, essas
questdes tiveram que ser regulamentadas pelo Conselho Estadual de Educacéo.

A Indicacdo CEE n° 007/2001 se propds a definir os conteudos do Ensino
Religioso, porém nao foi além de afirmar os objetivos gerais da disciplina que seriam
condizentes com o espirito da Lei 9475/97:

(...) o Ensino Religioso nas escolas deve, antes de tudo,
fundamentar-se nos principios da cidadania e do entendimento do
outro (...) ndo deve ser um aglomerado de conteldos que visam
evangelizar ou procurar seguidores de doutrinas. (BACHA FILHO,
2002, p. 40).

A Indicacéo situa a disciplina como possibilidade de afirmacéo da promocao
da cidadania condizente com os espiritos da Constituicdo e da LDB por meio de

% Nesse parecer o Conselho respondeu a demanda de instituicGes de ensino superior que buscavam
orientacdo visando a abertura de cursos especificos de habilitacdo de professores de Ensino
Religioso. (BACHA FILHO, 2002, p. 43-46)
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projetos pedagodgicos conforme orientam os Parametros Curriculares Nacionais.
Afirma também que o Ensino Religioso pode contribuir para romper com a forma
compartimentada de conceber o conhecimento e que produz um conhecimento
escolar expresso em disciplinas estanques. Neste sentido a indicacdo deixa implicita
sua filiacdo a perspectiva pos-moderna que critica o chamado “paradigma da
modernidade”, e afirma um novo paradigma de educacao que seja capaz de fazer
contraponto a tendéncia das sociedades globalizadas que

(...) profundamente marcadas por desigualdades de condi¢cdes de
acesso a bens essenciais (...) encontram-se, em pleno século XXI, a
mercé da violéncia urbana, dos conflitos étnicos e religiosos, do
desemprego e da fome, da faléncia do nucleo familiar tradicional, da
poluicdo que destr6i 0 meio ambiente e a saude, (...) somem-se a
isso as juventudes desassistidas que buscam um projeto futuro e um
sentido para a propria vida e de seus semelhantes, em meio a uma
sociedade competitiva e consumista (BACHA FILHO, 2002, p. 40).

Em sintese, a Indicacdo prop6e um ensino religioso cujo objetivo é o
desenvolvimento de valores como solidariedade e alteridade e que possibilite
conhecer as diferencas religiosas e culturais, cultivando um espirito de tolerancia.

Com relacao a habilitacdo do professor a Indicacéo, e também a Deliberacéo,
estabelece que nas séries iniciais do ensino fundamental (de 12 a 42 série®’) o
ensino religioso se desenvolva como tema transversal, portanto sem definicdo de
horario separado, enquanto que para as quatro séries subsequentes (5 a 8° série)
haja uma disciplina cujos professores devem ser habilitados em Historia, Filosofia ou
Ciéncias Sociais. Ndo ha nos dois documentos em questdo mencdo sobre a carga
horéaria, mas tem vigorado a pratica de uma hora-aula semanal na oitava série.

Para a implantacdo a Secretaria Estadual de Educacéo fez editar inicialmente
um caderno que apresenta os caminhos dessa implantacdo desde a audiéncia
publica até os dois documentos citados acima, e um denso texto que apresenta o
histérico da disciplina no Brasil que culmina com a epistemologia ecuménica ou
interconfessional. Este caderno poderia e deveria ter servido como orientacéo
didatico-pedagdgico nao fosse a edicdo, meses depois no mesmo ano de 2001, de
novos cadernos produzidos por professores da Universidade Estadual de Campinas
gue de certa forma se contrapdem ao primeiro ao propor a abordagem historica das

religides.

®” Naquele momento ainda n&o havia sido implantado o ensino fundamental de nove anos.
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5.6 O casamento entre o ensino religioso e as teses pds-modernas

As mudancas no formato epistemoldgico do ensino religioso na escola publica
brasileira responderam as necessidades e estratégias da Igreja Catdlica em
diferentes momentos especificos de nossa histdria, porém ha um cenario mais
amplo que se relaciona dialeticamente com as necessidades e estratégias da Igreja
e com 0 momento histérico brasileiro. Este cenario € o da evolugéo historica do
capitalismo nos mais variados sentidos: no plano da evolucdo das técnicas de
producdo e de circulagdo das mercadorias, do relacionamento entre os estados
nacionais e das poténcias imperiais com as regides atrasadas do ponto de vista do
desenvolvimento capitalista, das relacbes entre as classes sociais, do setor
parasitario constituido, principalmente, pelo capital financeiro e pela industria de
armamento (mas também pelo narcotrafico e pelo tréfico internacional de armas), da
destruicdo dos recursos naturais e, por fim e mais importante para 0 nosso estudo,
da evolucédo das formas de pensamento dominante ou as formas do pensamento
burgués.

Quanto ao ultimo aspecto analisamos no nosso capitulo terceiro que a forma
de pensamento predominante no presente estigio da sociedade burguesa carrega
os tracos do relativismo caracteristico da decadéncia ideologica do pensamento
burgués. Vimos que o relativismo filoséfico se apresenta mais exacerbado nas
ultimas décadas em que ocorreu 0 avango da critica ao “pensamento moderno” — o
pensamento burgués progressista e revolucionario dos séculos XVIll e XIX — e o
surgimento do pensamento pés-moderno.

Importa-nos neste estagio conclusivo de nossa exposi¢cao analisar a influéncia
do pensamento pos-moderno no ensino religioso escolar a partir de publicagdes que
orientam os professores na aplicacdo de conteidos e metodologias para esta
disciplina. Limitar-nos-emos a publicacdes que expressam orientacdes tedrico-
metodolégicas reproduzidas ou adotadas em sistemas estaduais de ensino a partir
das duas vertentes: a ecuménica e a multiculturalista, deixando de fora de nossa
analise a perspectiva confessional adotada nos estados da Rio de Janeiro e da
Bahia.

A vertente ecuménica é também denominada ‘“inter-religiosa” ou
interconfessional e a primeira sistematizacdo dessa abordagem para fins de

aplicacao na disciplina do ensino religioso nas escolas publicas ocorreu em 1996,
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ano em que a Congresso Nacional aprovou a Lei de Diretrizes e Bases da Educacéo
Nacional. Esta sistematizacdo foi publicada com o titulo Pardmetros Curriculares
Nacionais: Ensino Religioso. Este texto foi elaborado por uma articulacdo de
entidades e personalidades ligadas a educacdo religiosa denominada FOrum
Nacional Permanente do Ensino Religioso (FONAPER) e nao foi oficializado pelo
Ministério de Educacdo e Cultura, mas influenciou os projetos ou programas de
implementacg&o do ensino religioso na maioria dos sistemas estaduais de ensino no
final da década de 1990 e inicio do século XXI.

A vertente que denominamos multiculturalista foi expressa pela primeira vez
num conjunto de cadernos editados pela Secretaria Estadual de Educacédo do
Estado de Séo Paulo a partir de 2001 cujos autores sdo estudiosos de Historia das
Religides da Universidade Estadual de Campinas (UNICAMP). Atualmente esta
vertente tem influenciado a reorientacdo metodoldgica do ensino religioso em outros
estados que na década de 1990 optaram pela linha ecuménica dos Parametros do
FONAPER (2009), como ¢é o caso do estado do Parana.

Optamos por analisar a influéncia das teses pds-modernas sobre o ensino
religioso nas escolas publicas por meio de uma abordagem que prioriza a questao
da concepcgéo de conhecimento e de ciéncia e a partir desse foco trate de temas

como transcendéncia, alteridade e etc.

5.6.1 A Concepcédo de conhecimento e de fendmeno religioso nos textos do

ensino religioso

Um documento produzido com a finalidade de orientar a definicdo dos
conteudos a serem ensinados nas escolas deve pautar-se por critérios de
justificacdo da selecdo desses conteudos, em outras palavras, deve auxiliar 0os
professores na resposta a pergunta “o que deve ser ensinado aos alunos”.
Igualmente h& necessidade de definicAo da especificidade dos tipos de
conhecimento a serem ensinados. Essas questbes ndo podem, é claro, serem
respondidas adequadamente se ndo forem levadas em consideracdo as
caracteristicas dos alunos.

No caso do documento Parametros Curriculares Nacionais — Ensino
Religioso, elaborado pelo FONAPER (Férum Nacional Permanente do Ensino

Religioso) no ano de 1996, seus autores tinham que justificar o ensino de religido na
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escola publica (ndo nos esquecamos que vivemos num regime politico de separacéo
entre Estado e Igreja) e também justificar a existéncia de um tipo especifico de
conhecimento, que seria o conhecimento religioso. Para complicar ainda mais a
situacao, os autores do documento pretendiam realizar essa tarefa néo se situando
na perspectiva de uma determinada religido, mas sim numa perspectiva que
poderiamos chamar “trans-religiosa”. Vejamos como eles lidaram com essa tarefa.

O documento parte da premissa da finitude do ser humano como uma
demonstracdo da necessidade da religido

E a reflexdfo a partir do conhecimento que possibilita uma
compreensdo de ser humano como finito. E na finitude que se
procura fundamentar o fenémeno religioso, que torna o ser humano
capaz de construir-se na liberdade. (FONAPER, 2009, p. 34)

A producéo do conhecimento religioso, que versa sobre o fendmeno religioso,
ocorre, segundo o texto, por meio das perguntas que o individuo faz a si mesmo e
ao mundo. “Ao interrogar-se, procura saber quem ele &, para onde vai e de onde
veio. Quando a pergunta recai sobre o0 mundo, o ser humano procura compreender
seu mistério, sua origem e finalidade” (FONAPER, 2009, p. 36). As perguntas fazem
emergir o desconhecido situado além do horizonte do conhecimento humano. A
esse desconhecido o texto denomina “mistério”.

A negacdo do mistério provoca o caos. A instalacdo do caos na
consciéncia humana acontece também quando a inteligéncia ndo
consegue compreender e dominar os fenbmenos que se manifestam,
como o temporal, a morte, a doencga, a guerra. A superacdo do caos
se da pelo conhecimento do fendémeno e pela forga de um ritual.

A pergunta surge da necessidade do conhecimento e é instigante.
Por isso, a pergunta para a inteligéncia humana, enquanto
permanece na curiosidade, ndo encontra uma resposta. O
conhecimento elimina a curiosidade, temporariamente. Incorporada
ao mundo existencial, a questdo torna-se familiar e cotidiana.
(FONAPER, 2009, p. 36 e 37)

E como, segundo o texto, dependendo de quem se propde responder,
“‘existem muitas respostas para uma mesma pergunta” (FONAPER, 2009, p. 37),
muitas destas respostas tornam-se contraditorias ensejando a necessidade de uma
instédncia de arbitrio que seria a “concep¢do de mundo” (p.37). A veracidade das
respostas constitui o “critério para se aceitar um conhecimento” e esta condicionada
a legitimidade, na medida em que a pessoa que pergunta exige respostas legitimas
(p. 39). Tal legitimidade advém de dois niveis possiveis para se atingir o

conhecimento: o pratico, experimentado pela pessoa, e 0 tedrico, transmitido por
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uma autoridade. De onde decorre que o0 conhecimento transmitido encontra
legitimidade na autoridade de quem o transmite (p.39). As respostas, para 0s
autores dos Parametros, constituem, por si sO, conhecimentos, uma vez que estao
legitimados por quem fornece tais respostas.

O conhecimento a que o texto se reporta € o conhecimento religioso uma vez
gue em outros niveis do conhecimento a questao da legitimidade € posta conforme
segue: “No campo da filosofia e da teologia, o homem busca na razdo e na
autoridade a legitimidade do conhecimento. Ja nas outras ciéncias buscam sua
legitimagao no rigor do método” (FONAPER, 2009, p. 40).

Acerca do fendmeno religioso o texto afirma:

O conhecimento resulta das respostas oferecidas as perguntas que o
ser humano faz a si mesmo e ao informante. As vezes, para fugir a
inseguranga, resgatando sua liberdade, ele prefere respostas
prontas, que apaziguam a sua ansiedade. A raiz do fendmeno
religioso encontra-se no limiar dessa liberdade e dessa inseguranca.
O homem finito, inconcluso, busca fora de si o desconhecido, o
mistério: transcende. (FONAPER, 2009, p. 41)

O processo acima descrito, que segundo os autores € préprio de todo ser
humano,seria 0 que nos define como “projeto”. Percebe-se aqui a distincdo entre a
concepcao idealista e a concepcado materialista e dialética da historia. Para a
primeira 0 ser humano se faz pela sua consciéncia, por sua capacidade intrinseca
de transcender os limites de sua finitude, enquanto que para o materialismo histérico
e dialético a consciéncia se faz pela atividade dos seres humanos sobre a realidade
objetiva tendo-se por atividade humana fundamental o trabalho, ou seja, a producéo
de tudo aquilo que é necessario a vida humana num determinado estagio do
desenvolvimento historico.

O “conhecimento religioso”, para os autores, deve se constituir em objeto de
ensino da escola porque esta “ndo pode negar conhecimento, respostas, as
perguntas feitas pelos educandos. Todas as perguntas, ndo importando de que
campo sejam, exigem a atencdo da Escola” (FONAPER, 2009, p. 42). Outra
justificativa € dada pelo argumento segundo o qual “a Escola compete integrar,
dentro de uma visédo de totalidade, os vérios niveis de conhecimento: o sensorial, 0
intuitivo, o afetivo, o racional e o religioso” (FONAPER, 2009, p. 44), e ainda porque
0 conhecimento religioso constitui patriménio da humanidade (FONAPER, 2009, p.
45).
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Num caderno editado pela Secretaria de Educacdo do Estado de Sao Paulo
para os professores de ensino religioso, e que comunga com metodologia e
epistemologia dos parametros do FONAPER, a presenca desta disciplina na escola
publica estd associada a defesa de uma educacdo integral explicitada no texto

conforme segue.

Para quem enxerga a educacdo como simples processo de aquisicdo
de conhecimentos, com a finalidade de propiciar 0 sucesso ou a
insercdo no mercado, a educacao do senso religioso € uma questéo
secundaria. Mas, para quem entende a educagcao como um processo
de crescimento do homem todo e de todos os homens, (...) a questao
ganha outra dimenséao. (BACHA FILHO, 2001, p. 6)

A seguir o autor reproduz um texto de “Matilde Tiemi Makiyama, pedagoga da
Faculdade de Educacdo da USP” segundo a qual para adquirir o estado de
realizagdo integral o homem necessita da “perfeicéo religiosa” (BACHA FILHO,
2001, p. 6). Algumas paginas adiante reproduz o Parecer 264/92 do Conselho
Estadual de Educacdo do Paranda no qual seu autor, Ubaldo Martini Puppi,
desenvolve a “teoria” da educacéo integral a partir da tese da dupla pertencga:

Em sua esfera propria, as instituicbes leigas sdo autbnomas e
independentes das instituicbes, credos, pratica e ritos religiosos.
Resta, porém, que no intimo do homem e no seu mundo-da-vida
(Lebenswelt), as fronteiras, institucionalmente separadas, se cruzam
interagindo num processo de capilaridade, intercambio e
complementaridade. Na linguagem de Santo Agostinho, interagéo
“‘entre as duas cidades, a de Deus e a dos homens.” (...) Uma
educacao que se queira integral (...) tem por clientela alunos de
dupla cidadania (...) para as quais devem estar preparadas. (BACHA
FILHO, 2001, p. 10 e 11)

A exposicdo que acabamos de proceder se refere a vertente ecuménica,
predominante nos defensores do ensino religioso nas escolas publicas. Vejamos
agora o que nos diz a vertente multiculturalista expressa em Silva e Karnal (2002,
cd. 1, p. 13) que nao utiliza o termo “conhecimento religioso”, mas “pensamento
religioso” ou “histéria dos pensamentos religiosos”

Para estes autores “As crencas religiosas distinguem-se das outras crencas
(politicas ou cientificas, por exemplo) pela importancia do papel atribuido aos seres
sobre-humanos” e ndo podem ser confundidas “Com a nog¢ao de sobrenatural ou
mundos transcendentais, uma vez que existem muitas religibes em que tais
conceitos ndo existem” (SILVA; KARNAL, 2002, cd. 1, p. 22).

Percebe-se que os “conhecimentos”, ndo importando qual sua natureza,

constituem “crencas”. Do que tiramos a conclusédo de que n&o podem ser verificaveis
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por meio de experiéncias, ndo tem objetividade, existéncia garantida ou realidade
ontoldgica, fazendo sentido apenas para aqueles que comunguem de uma mesma
crenca. Porém, os autores ndo desenvolvem nenhuma linha argumentativa para
fundamentar esta concepg¢éo implicita.

Quanto aos “fenémenos religiosos”, os autores identificam como

(...) um tipo de esfor¢co criador que, em diferentes sociedades,
procuram colocar ao alcance da compreensdao humana tudo o que é
incontrolavel e sem sentido, conferindo valor e significado para a
existéncia das coisas e seres. Resultam disso, as representacdes de
Deus, deuses ou seres sobrenaturais, a organizacdo da fé, ritos,
instituicdbes, mundos do Além, salvacdo, etc., que devem ser
considerados do ponto de vista histérico e cultural, em suas
variacbes no tempo e no espaco. (SILVA; KARNAL, 2002, cd. 1,
p. 20)

Estas representacOes ndo estariam desprovidas de positividade na medida
em que tais “criagcdes religiosas” se identificam com a “produgdo de sentidos”
(SILVA; KARNAL, 2002, cd. 2, p. 8). Percebemos novamente a presenca do
idealismo e do pragmatismo caracteristicos do pensamento pos-moderno que
concebem a realidade a partir de sua aceitacao e tal aceitagdo como que justificada
pelas respostas satisfatérias que fornece no sentido da resolucédo de problemas ou
gquestdes praticas.

A presenca do ensino religioso ou “ensino de religides” na escola publica se
justifica, para Silva e Karnal, pelas possibilidades educativas que oferecem, pelas
competéncias que possibilitam desenvolver, na medida em que levem a “tolerancia
e, portanto, a atitudes pacificadoras”, segundo o historiador Delumeau (SILVA,
KARNAL, 2002, cd. 1, p. 9). O ensino de religibes atende, portanto, a objetivos
pragmaticos. Esse é um argumento bastante curioso se levarmos em conta a
historia sangrenta das relacfes entre as religibes. Pode-se argumentar que em
muitas vezes 0s reais motivos dos conflitos eram de ordem politica e econbmica,
embora se manifestassem na forma de conflitos religiosos. Mas o fato de que tais
conflitos tenham assim se manifestado diz algo acerca do préoprio fenbmeno
religioso, que se constitui em terreno fértii para o dogmatismo e para a
irracionalidade.

Embora estes autores afirmem que as religibes e os fenbmenos religiosos

devam ser estudados em seus devidos contextos histéricos, ndo procedem em
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nenhum dos objetos estudados nos quatro cadernos®® a uma anélise histérica
aprofundada sobre as religides, limitando-se a narrativas que reproduzem o que as
religibes falam de si mesmas com a preocupacdo de valorizar as crencas e 0s
discursos religiosos. Para esses autores, estudar os fendmenos religiosos em seu
contexto historico esta longe de ser uma analise cientifica das circunstancias nas
guais grupos maiores ou menores de seres humanos produziram representacdes
fantasticas do mundo. O objetivo dessa pseudo historicizacdo dos fendmenos
religiosos ndo vai além de uma tentativa de cultivo de um espirito de tolerancia entre
as varias religides pelo ensino religioso. Isso é bem diferente daquele tipo de
analise, que procuramos sintetizar no primeiro capitulo desta tese, levada a cabo por
autores marxistas que mostraram as religibes, como o caso do cristianismo, como
produtos das contradi¢cdes sociais.

O exemplo mais significativo da pseudo historicizacdo a que nos referimos
esta contido no caderno de n°® 3, que se propde a fazer uma breve historia do
cristianismo. Vejamos como procedem estes autores no tratamento dos momentos
cruciais da historia do cristianismo.

A narrativa do caderno quanto a origem do cristianismo, a formacao das
igrejas e da organizacdo da Biblia é feita de um modo superficial. A preocupagéo
dos autores parece ser a de “relatar” n&do estimulando qualquer tipo de
guestionamento ou de reflexdo critica. As possiveis evidéncias de contradicdes ou
conflitos de interesse existentes no seio das comunidades cristds nao constituem
objetos de discusséo, sao apenas citadas conforme este exemplo:

Dois fatores, dentre muitos, colaboraram para diferenciar o Judaismo
do Cristianismo. A primeira foi a figura de Paulo de Tarso, um judeu
convicto que tinha sido convertido ao Cristianismo. Paulo defendia
que os convertidos ao Cristianismo ndo precisavam cumprir a lei
mosaica. Muitos outros cristdos (alguns apdstolos, inclusive)
acreditavam na posicao contraria, mas uma reunido realizada em
Jerusalém, no ano 49 de d.C., posteriormente batizada como
“Concilio de Jerusalém”, deu razao a Paulo. (SILVA; KARNAL, 2002,
cd. 3,p. 9)

O texto é omisso quanto ao fundamento das divergéncias, ou seja, sobre as
contradigbes existentes entre a base social das comunidades cristas, por um lado, e

% 0s quatro cadernos constantes de nossa bibliografia foram publicados no ano de 2002, porém, no
ano de 2003 a Secretaria de Educacdo publicou o caderno de n° 5 que ndo consta de nossa
bibliografia porque entendemos que ndo apresentava novidades relevantes do ponto de vista
metodoldgico e epistemolégico.
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a pressao dos ricos recém convertidos, por outro. lgualmente o texto se abstém de
analisar a diferenca entre a sociedade judaica anterior a formagcdo do império
romano e a nova realidade que os judeus convertidos ao cristianismo encontrardo na
sociedade greco-romana apds o século | da era crista. O “Concilio de Jerusalém”
aparece no texto como a reunidao que decidiu quem tinha razao entre Paulo e seus
adversarios. Porém, trés paginas a frente o texto se reporta ao “Primeiro Concilio de
Nicéia” (SILVA; KARNAL, 2002, cd. 3, p. 12) realizado sob o império de Constantino
em 325 d.C. sem questionar porque este poderia ser chamado de primeiro concilio
se anteriormente ocorrera um em Jerusalém. Acontece que para esclarecer esse
detalhe aparentemente insignificante 0s autores teriam que enveredar por
discussbes que certamente nao contribuiriam para que a disciplina ensino religioso
cumprisse o objetivo de desenvolver nos alunos a tolerancia e as atitudes
pacificadoras (SILVA; KARNAL, 2002, cd. 1, p. 9) que estes propdem como objetivo
da disciplina. Certamente, tais discussdes evidenciariam as contradicdes existentes
no seio do cristianismo nos quatro primeiro séculos e que levaram a derrota da
perspectiva revolucionaria que caracterizava as comunidades cristas na sua origem.
Contradi¢Oes estas que segundo Engels, Kautsky e Rosa Luxemburgo eram frutos
da luta de classes na sociedade romana e das perspectivas, ou auséncia delas, para
o proletariado romano.

A gquestao da escolha dos escritos que compuseram a Biblia, fica limitada a
esta passagem:

(...) nos séculos 1l e 1l d.C., foi sendo definido o Céanon, ou seja, o
conjunto de livros considerados inspirados, rejeitando-se 0s
chamados apdcrifos, livros considerados néo oficiais, o que acabou
por definir o Novo Testamento, como conhecemos hoje (...). (SILVA;
KARNAL, 2002, cd. 3, p. 11)

Tudo se passa como se nao existissem conflitos ou contradi¢cdes. Os livros
que nao foram escolhidos ndo o foram, segundo os autores, por nao serem oficiais.
Mas os livros escolhidos também ndo o eram e somente se tornaram oficiais na
medida em que foram escolhidos. Se o ensino religioso pretende abordar
historicamente a definicdo dos livros constitutivos da Biblia, deveria apresentar ao
estudante os interesses e conflitos que estavam em jogo na definicdo desses livros.
Mas, os autores certamente devem entender que isso também nao contribuiria para
desenvolver a “tolerancia” e as “atitudes pacificadoras” que intentam desenvolver

com o ensino religioso.
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A vida monastica ou “monaquismo”, conforme era chama a vida dos monges
das ordens religiosas catdlicas, ndo é associada a tentativa de volta a vida em
comunidade caracteristica das primeiras comunidades cristds conforme expusemos
Nno nosso primeiro capitulo, mas a originalidade da “Regra de Bento” criada por
Bento de Nursia (480-547) — S&o Bento para a Igreja Catolica — que foi fundador de
uma ordem religiosa atualmente denominada Ordem dos Beneditinos. Essas
serviram de base para a organizagcédo das outras as ordens religiosas que surgiram
posteriormente, justificando assim a utilizagdo do termo “clero regular’ em aluséo
aos monges e “clero secular” aos demais clérigos catélicos.

Igualmente de forma relativa e superficial os autores Silva e Karnal analisam,
ou melhor, “relatam”, os fatos relacionados ao cristianismo medieval, a Reforma
protestante e a Contrarreforma catélica. Como se as contradicbes entre burguesia,
nobreza e servos ndo se expressassem no seio da Igreja Catdlica e da religido
cristd. Como se as diferencas ou divergéncias fossem fruto apenas de diferentes
formas de se crer e de praticar a mesma religido, uma mera questdo de
“religiosidade”.

Os Parametros do FONAPER deixam implicita sua filiagdo aos postulados
construtivistas pelo tratamento dispensado ao educando como aquele que constroi o
conhecimento do fendbmeno religioso e que desenvolve a “Transcendéncia”. Mas
essa adesao implicita ao construtivismo nao se faz sem contradicées. Por um lado
ficaria realmente estranho se os parametros para o ensino religioso se opusessem
as pedagogias do aprender a aprender que ddo o tom de todos os Parametros
Curriculares Nacionais. Mas, por outro lado, como mostramos anteriormente, 0s
Parédmetros do FONAPER consideram que a legitimidade do conhecimento
transmitido decorre da autoridade de quem o transmite, 0 que seguramente néo é
uma afirmacdo compativel com o construtivismo estando mais préxima as ideias
préoprias a escola tradicional.

Em Bacha Filho, por sua vez, anuncia-se que o ensino religioso insere-se no
novo “paradigma de educacao” expresso na “nova LDB que provoca uma mudanca
nos paradigmas tradicionais que regiam a educacional nacional, afetando, também,
o ensino religioso” (BACHA FILHO, 2002, p. 23):

O ponto de partida é a “bagagem cultural religiosa” do estudante, ou
seja, 0os conhecimentos que o estudante ja possui sobre o fendmeno
religioso. Tais conhecimentos sdo de senso comum, empiricos,
sincréticos, desarticulados, fragmentados. Cabe a escola
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sistematiza-los, organiza-los, articula-los, dar-lhes coeréncia,
permitindo que o estudante construa sua prépria “visao de mundo”
de forma consciente e critica. (BACHA FILHO, 2002, p. 32)

Curiosamente esse trecho incorpora aspectos do texto de Dermeval Saviani
intitulado “Educacéo, do senso comum a consciéncia filoséfica” o qual, por sua vez
apoia-se em Gramsci e em Marx. Mas as semelhancas sdo meramente aparentes
pois € evidente que no caso do ensino religioso seus proponentes nao esperam que
a construcdo da concepcao de mundo pelo aluno seja realizada de forma tao
consciente e critica a ponto de levar a conclusdo de que deus é uma criagdo da
mente humana. Da mesma forma como nos Parametros Curriculares Nacionais a
formacao do pensamento critico jamais € colocada em termos de questionamento da
sociedade capitalista.

Noutra passagem o autor explicita a filiacdo a pedagogia das competéncias
ao enunciar a fatalidade de um “novo paradigma de curriculo” a luz do qual

Abandona-se a nogdo de mero “rol de conteudos”, buscando-se
desenvolver habilidades e competéncias, servindo os conteudos
como instrumentos ou meios para configurar as reais intencdes
educativas. (BACHA FILHO, 2001, p.32)

E flagrante a contradicdo entre o argumento que defende o ensino religioso
como uma necessidade da formacdo do homem integral e a ideologia das
competéncias que é uma das formas contemporéneas de justificativa da divisdo
social do trabalho. Poder-se-ia argumentar que a pedagogia das competéncias nao
se limita a formacdo das competéncias requeridas pelo “mercado de trabalho”.
Entretanto, uma analise dessa pedagogia, que ndo se limite ao plano da superficie,
mostrard que as assim chamadas competéncias sdo formas de comportamento
estritamente adaptativas e pragmaticas que se desenvolvem na resolucdo de
problemas que surgem no contexto imediato de vida do individuo. Ora, uma das
formas de reproducdo da divisdo social do trabalho é justamente a identificacao
entre o individuo e seu ambiente imediato.

O principal trago do pensamento pds-moderno que se manifesta em Silva e
Karnal (2002) esta contido, sobretudo, nos fins do denominado “ensino de religides”
gue seria o desenvolvimento da tolerancia ativa no educando. O caminho para tal
fim seria uma mudanca na forma de abordagem da religido, uma vez que

Nao é mais suficiente pensar sobre diferentes religides; é necessario
considerar o como pensamos as diferentes formas de religido.
Também aqui, é necessario abandonar a pretensdo de se chegar a
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uma teoria ou metodologia final ou absoluta. O reconhecimento de
gque os estudos atuais sobre religido devam ser multiculturais e
multidisciplinares leva a necessidade de construir varias estratégias
interpretativas. (SILVA; KARNAL, 2002, cd. 4, p. 15)

Esta passagem nos ajuda a compreender o motivo da superficialidade com
gue esses autores trataram do cristianismo, conforme que expusemos no presente
topico. Os autores, na realidade, concebem a histéria como discurso e hdo como
processo objetivo e assim planejam o discurso “histérico” de acordo com o fim a que
se propde. E é o objetivo que atribuem ao “ensino de religides”: o desenvolvimento
de competéncias entre as quais se destaca a “tolerancia ativa” que constitui mais do
que simplesmente tolerar as diferencas, mas “celebrar: descobrindo as formas
através das quais a diversidade religiosa contribui para toda a sociedade” (SILVA;
KARNAL, 2002, cd. 4, p. 35).

A afirmacao da alteridade e a valorizacao da diversidade como competéncias
gue o ensino religioso teria como objetivo desenvolver no educando, se faz presente
nos trés materiais analisados no presente topico. Porém existem diferencas de
gradacfes na incorporacdo do multiculturalismo como fundamentacdo metodologica
uma vez que os Parametros do FONAPER (2009) e Bacha Filho (2002) concebem a
existéncia de uma “Transcendéncia” como objetivo de busca de todo ser humano, ao
passo que Silva e Karnal (2002) entendem que tal conceito ndo se aplica a todas as
religides.

O multiculturalismo de Silva e Karnal expressa de forma flagrante o
relativismo pés-moderno que pode sustentar a negacdo de realidades ontoldgicas,
mas que no caso destes autores limita-se a indiferenca quanto a esta realidade com
o fim evitar conflitos, conforme podemos apreender deste trecho:

Somos diversos em qualquer sentido que a palavra diversidade
possa ter. Além da diversidade, mudamos constantemente no tempo
e no espacgo. Todas as crencas e as ndo-crengcas (e mesmo as
indiferengas) nasceram e se desenvolveram de formas variadas.
Todos o0s pensamentos e praticas tém histéria. Diversidade e
mudanga sdo conceitos presentes no passado e no presente. Assim,
a toleréncia ativa € uma boa possibilidade de vida em grupo. A
alternativa € a intolerancia e a guerra de todos os grupos entre si. A
alternativa é o autoritarismo e a morte. (SILVA; KARNAL, 2002, cd.

4, p. 44)

Percebe-se claramente que a Iluta de classes assim como outros
determinantes socio-historicos sobre as ag¢fes humanas s@o desprezados pelos
autores. Os problemas da humanidade s&o decorrentes do exclusivismo, da
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prepoténcia das pessoas que nao se inclinam frente a possibilidade de estarem
errados nas suas apreciacfes das coisas e do mundo. O remédio que deve ser
adotado na iminéncia dos conflitos, e os autores falam mesmo em guerras e mortes,
seria aceitar os proprios limites e a possibilidade de estarmos errados, mesmo
guando tudo, a experiéncia, as teorias cientificas e 0 senso comum, corroboram
nosso entendimento de que nosso oponente fantasia conscientemente ou nao a
realidade.

Essa tentativa de se justificar o ensino de religides na escola publica pelo
argumento do cultivo da tolerancia estd recheada de contradigbes. Deixemos
momentaneamente de lado a demonstracao histérica de que as religibes tem
contribuido muito mais para a fragmentacdo conflituosa do que para a unido
harmoniosa entre os seres humanos. Tomemos o fato de que somando os catdlicos
e 0s evangeélicos, teremos que a grande maioria da populacéo brasileira afirma ser
cristd e que Cristo pregava o amor ao proximo. Se a grande maioria da populagéo
brasileira é formada dentro do espirito do amor cristdo, ndo estaria ja sendo
cultivado o espirito da tolerancia? Ou seria esse um principio nao cristdo? Se for um
principio ndo cristdo, ensind-lo nas escolas ndo estaria desrespeitando a téo
proclamada religiosidade caracteristica do povo brasileiro? Mas vamos supor que
seja uma questdo de unir os esforcos de todas as instituicbes. Como a escola
poderia conseguir, com algumas poucas horas de ensino religioso, cultivar nas
criancas e nos jovens um espirito de tolerancia que as igrejas nao tem conseguido
cultivar em seus fiéis? Quando se argumenta que o0 ensino religioso promoveria o
cultivo da tolerancia, fica implicito que isso ndo tem sido feito na escola pelo ensino
das ciéncias, das artes e da filosofia. Admitindo-se, a titulo de argumentacdo, que
exista uma forma especifica de conhecimento do mundo que seria 0 conhecimento
religioso, 0 que nesse tipo de conhecimento favoreceria a tolerancia? O cristao
considera que o mundo se enriqguece com a diversidade da existéncia dos néo
cristdos e, principalmente, dos ateus? Mas se o mundo se enriquece com essa
diversidade, porque os nao cristdos teriam que depois pagar por ela com a
condenacdo ao sofrimento eterno no inferno? O deus cristdo considera que o
universo se enriquece com a alteridade constituida pela existéncia do diabo? Claro
gque estamos formulando questdes deliberadamente provocativas, mas nosso intuito
€ mostrar o carater problematico das justificativas apresentadas em defesa do

ensino de religido ou de religides na escola publica. Esses questionamentos nao
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seriam muito diferentes se a maioria de nossa populacéo seguisse o judaismo ou o
islamismo, por exemplo.

O casamento entre o relativismo multiculturalista/pés-moderno e o ensino
religioso esta prenhe de contradicbes que ora se manifestam ora se recolhem em
nome dos interesses que alimentam essa alianca. Esses interesses, porém, nao
apontam em direcdo a uma escola publica efetivamente compromissada com a

elevacéo do nivel cultural da populacao brasileira.
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CONSIDERACOES FINAIS

O panorama cultural contemporaneo reflete simultaneamente a historia e
situacdo presente das relacbes sociais. Tais relacbes se impuseram a partir do
estabelecimento e do triunfo do modo de producédo capitalista ha aproximadamente
duzentos anos e se alteram, mantendo sua esséncia burguesa, em correspondéncia
com as transformacdes que capitalismo impde a sociedade.

Embora ainda coexistam com o capitalismo relacbes de producdo néo
capitalistas que regulamentam o trabalho e a vida de parcela consideravel da
populacdo mundial, e também ainda haja espaco para acumulo de capitais e
expansdo das relacbes capitalistas, este sistema ndo consegue mais promover o
avanco civilizatério em virtude de contradicdes que |Ihe sdo inerentes e que se
avolumam a ponto de hoje colocar em questdo tanto as conquistas civilizatérias da
humanidade como a propria existéncia da espécie humana.

A principal contradicdo do capitalismo consiste no fato de que os verdadeiros
produtores da vida material, os trabalhadores, ndo se tornam proprietarios daquilo
que produzem. Os produtos do trabalho sob o capitalismo s&o convertidos em
mercadorias que por meio das relagbes comerciais promovem o acumulo continuo
do capital.

A continua acumulacdo de capitais consiste na logica e finalidade da
producdo sob o regime capitalista. Tal I6gica econbmica acaba por determinar o
conjunto das relacdes sociais e impde a necessidade do proprio sistema se justificar
para legitimar-se perante a sociedade, e essa legitimacdo depende da ideologia
burguesa fornecer respostas para questao tais como: Por que o produto socialmente
produzido tem que converter-se obrigatoriamente em propriedade privada e nao
social? Por que mercantilizar a vida humana praticamente em todos 0s seus
aspectos? Por que as necessidades materiais e espirituais devem ser estimuladas
para justificar a producao de cada vez mais quantidade e variedade de mercadorias?

Conforme demonstramos nesta tese, a legitimacdo da burguesia e das
relacbes de producdo capitalistas, pelo menos até meados do século XIX, se
assentava, por um lado, no progresso técnico-cientifico e consequentemente
material que o capitalismo promovia e generalizava, e por outro lado no papel

historico revolucionario que esta classe desempenhava no sentido de romper com
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0s entraves ao desenvolvimento que provinham dos remanescentes da ordem social
anterior. Porém, a partir de certo momento, a luta de classes muda seu eixo, ou seja,
a classe burguesa deixa de lutar contra a classe dominante da sociedade feudal e
passa a lutar contra a classe explorada da sociedade capitalista. Entéo a justificagao
nao pode mais se apoiar nos argumentos da revolucédo, esta deve ser combatida em
todos os seus aspectos para bem da manutencdo da ordem, pois ndo se trata mais
de mudar a ordem social e sim de preserva-la.

A legitimacédo ideoldgica num estagio do capitalismo no qual a burguesia, por
nNao conseguir mais apresentar-se a sociedade como promotora da expansdo do
bem estar social, impde a que se estimule o individualismo e a concorréncia
interpessoal em todos os niveis, desde 0 acesso aos recursos mais elementares
para a vida até os mais altos niveis de projecdo social. Frente a isso o moderno
pensamento burgués que se estruturou como resultado e necessidade de extenséo
do progresso do conhecimento nos seus varios niveis passa a assumir
caracteristicas cada vez mais abertamente comprometidas com o0s interesses
especificos da burguesia que ndo mais coincidem com os do povo. A partir de entao
as ciéncias, a arte, a filosofia e a politica vdo se moldando aos interesses
especificos da classe que as patrocina. Entramos entdo no periodo que Lukécs,
apoiado em Marx, designou como o da decadéncia ideol6gica da burguesia.

As caracteristicas da producdo do pensamento no periodo da decadéncia
foram abordadas no capitulo dois desta tese, quando destacamos a existéncia de
um trago apologético perpassando a producdo intelectual nos seus Varios niveis.
Destacamos também que tal processo de ideologizacdo da produgdo do
conhecimento, decorrente da necessidade de autojustificacdo da burguesia, se
desenvolve na medida em que as lutas operarias a0 mesmo tempo em que
desnudam as contradigdes do capitalismo constroem formas organizativas capazes
de se apresentarem como alternativa ao poder que a burguesia exerce no plano
politico, econémico e cultural. Neste novo contexto os ideblogos burgueses tendem
a converter-se em “apolegetas” do capitalismo ao passo que a produgéao cientifica
estimula a especializacdo com fins pragmaticos, e ndo mais com fins de fazer
avancar e generalizar o conhecimento sobre a natureza,; a filosofia afunda-se em
muitas formas de niilismo e irracionalismo e a arte se mostra cada vez menos capaz

de ultrapassar os limites das mais alienadas formas de vida cotidiana.
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No periodo da decadéncia, a ideologia torna-se um ingrediente da luta de
classes cada vez mais importante para a burguesia submeter 0 povo aos seus
designios.

A crise do “estado de bem-estar-social”’ e o fim do chamado “socialismo real”
nas ultimas décadas do século XX, bem como o impacto negativo que exerce sobre
0 movimento socialista no plano internacional, deu impulso significativo ao ceticismo
gue ja se fazia presente na filosofia contemporanea, fazendo surgir um tipo de
pensamento cético, pragmatico, irracionalista e relativista autodenominado “pés-
moderno” justamente porque nega 0s aspectos progressistas do pensamento e da
sociedade moderna e propde sua “desconstrucéo” ao invés de avancar a partir de
seus aspectos positivos.

Em funcdo da frustracdo momentanea das expectativas socialistas, varios
intelectuais desacreditados quanto a possibilidade do capitalismo ser derrotado, quer
pela via insurrecional quer pela politico-institucional, migram com todas as bagagens
gue podem carregar para o campo do pensamento pds-moderno.

O relativismo do pensamento pés-moderno ja se fazia presente no
pensamento burgués desde o inicio da fase da decadéncia. Estudando o processo
de adaptacéo do catolicismo ao mundo moderno constatamos a ocorréncia de um
fendbmeno que Lukacs (2010) detecta a partir da analise do pensamento de alguns
estudiosos que, na metade do seéculo XX, buscavam compatibilizar suas
necessidades ou pertencimentos religiosos com a moderna ciéncia da natureza. O
fenbmeno em questdo manifesta-se, segundo Lukéacs, na filosofia contemporéanea
como uma tendéncia a manipulacdo antiontologica tanto da religido quanto das
ciéncias da natureza. O resultado de tal manipulabilidade € o desvanecimento
ontoldgico tanto de uma quanto da outra, de modo que duas concepcdes ontoldgicas
antag6nicas possam conviver sem conflito numa mesma pessoa.

Sendo assim, foge ao controle humano tanto a religido, cuja revelagao nos
compete apenas aceitar, como a ciéncia, cujo progresso o capitalismo procura limitar
ao estritamente e tecnicamente manipulavel e depois aplicar o mesmo principio, ou
seja, impor a mesma limitagdo, para “a estrutura social que constitui o fundamento
da técnica” (LUKACS, 2010, §30).

No contexto de crise do pensamento moderno, a Igreja Catdlica, apoés
décadas de resisténcia e enfrentamentos ideoldgicos, realiza um movimento de

adequacao ao mundo moderno no bojo do qual se destacam o Concilio Vaticano Il
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na década 1960 e as conferéncias latino-americanas de Medellin, 1968, e de
Puebla, 1979.

Esta adequacéo teve custos em funcdo das contradicbes internas que
ensejaram. Tais contradicbes possibilitaram, por sua vez, o desenvolvimento da
Teologia da Libertacdo, que buscava conciliar marxismo e cristianismo, e de grupos
tradicionalistas com posicao reacionaria relativamente as questdes do mundo.

Ao mesmo tempo em que se “adéqua”’, a Igreja Catdlica se articula
politicamente para recuperar espacos institucionais perdidos no processo de
secularizacdo dos séculos XIX e XX. No caso brasileiro, a escola publica passa a
constituir um alvo prioritario e a manutencdo da educacao religiosa ou ensino
religioso entre as disciplinas escolares constitui expressédo da forca politica dessa
instituicao.

O ensino religioso manteve-se por décadas nas escolas publicas por meio do
qual as igrejas se encarregavam de nomear professores para ministrar aulas de
suas respectivas religides. Nesse sentido esta disciplina se fazia presente na escola
publica sem implicar qualquer tipo de responsabilidade para a instituicdo, a ndo ser
garantir o horario e o espaco fisico para os professores designados pelas
autoridades religiosas. Mas a partir da Lei 9475 de 1997 o ensino religioso passa a
compor formalmente a grade curricular das escolas publicas, a matricula continua
facultativa ao aluno, porém os sistemas de ensino ficam responsaveis pela
contratacdo dos professores e pela organizacdo do programa da disciplina.
Programa este que, segundo a Lei, deve prezar pelo respeito a diversidade religiosa,
ndo podendo, portanto, ser uma educacao religiosa com o fim de arrebanhar fiéis
para uma religido.

No momento da alteracdo da legislacédo sobre o ensino religioso a educacéo
escolar encontra-se em grande parte influenciada pelo pensamento pés-moderno
gue se expressa pelas pedagogias do aprender a aprender como o construtivismo, a
pedagogia dos projetos, do afeto e das competéncias, todas, de certa forma,
herdeiras das pedagogias ativas do movimento escolanovista do inicio do século XX
gue, por sua vez, ja expressavam sintomas da decadéncia ideoldgica.

A seducao exercida por estas pedagogias acentua uma tendéncia ja existente
de descaracterizacdo. Tal descaracterizacdo ocorre na medida em que tais
pedagogias relativizam a importancia do ensino e valorizaram o desenvolvimento de

habilidades e competéncias para viver e conviver.
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Este cenario constitui o espaco adequado para a integracao formal do ensino
religioso a proposta pedagdgica das escolas pois 0s sistemas de ensino que,
segundo a legislacdo, tem a competéncia de estabelecer os contetdos da disciplina,
tendem a estabelecer para esta disciplina 0 mesmo fim que para as demais:
desenvolver competéncias.

A partir desta orientacéo o ensino tende a se afirmar como educacgéo para 0s
valores, educacdo moral, com os valores religiosos sendo apresentados como
valores universais. Onde as religides sdo apresentadas as criancas e aos jovens
como portadoras dos valores mais nobres que orientam o convivio social. O
proselitismo que a legislacdo veta, acaba se realizando, ndo com relacdo a uma
religido em particular, mas com relacdo a religido num sentido genérico. Realiza-se,
assim, um movimento inverso ao da secularizacdo, caminha-se do secular para o
religioso. E como se a vida se encaixasse na religido e ndo mais a religido na vida
da sociedade. O amor, a solidariedade e todos os mais nobres valores humanos,
passam a ser diretamente identificados com a religido, porque sera assim que as
criancas entenderdo a mensagem.

Neste ponto chegamos a hip6tese que constituiu o ponto de partida deste
estudo e que sustentamos nesta tese: a de que o relativismo pos-moderno legitima o
ensino religioso na escola publica. Nesse sentido constatamos e demonstramos em
nossa exposicao que tal legitimacdo se expressa por meio de varios argumentos
fundamentados no arsenal pés-moderno, todos de cunho relativista. Vejamos dois
exemplos:

- O multiculturalismo que atribui as diferentes culturas o mesmo valor e as
considera patriménios. A partir de seu conceito de cultura a religiao é tomada como
expressdo essencialmente cultural, a partir do qual propbe que sejam
indistintamente valorizadas como expressdes da criatividade humana.

- O ceticismo epistemoldgico que relativiza a possibilidade de conhecermos a
realidade, tomando todas as formas de conhecimento sistematizado como discursos
e a partir dessa “teoria do conhecimento” acaba atribuindo o mesmo valor as teorias
e postulados cientificos que atribui as explicagdes religiosas ou “conhecimento
religioso”.

Frente a tais argumentos, qualquer andlise critica e racional das religides
constitui intolerancia, na medida em que, segundo o multiculturalismo, quando

criticamos qualquer cultura o fazemos de um ponto de vista cultural. Sendo assim,
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nossa critica encontra suporte apenas no NOsSSO universo cultural e Ndo no universo
no qual se situa o objeto de nossa critica.

Na medida em que se aceite a validade do argumento relativista da existéncia
de distintas dimensdes: a transcendental e a imanente; a de Deus e a dos homens,
a religido ganha uma blindagem frente ao pensamento cientifico. Por sua vez, o
pensamento pos-moderno ao acentuar a tendéncia relativista nas pedagogias do
aprender a aprender garante ao ensino religioso legitimidade para que este se insira
como disciplina do curriculo escolar sem conflitar com as disciplinas de cunho
cientifico.

Em artigo no qual defende o ensino religioso na perspectiva pés-moderna,
Maria Luiza Guedes assim conclui seus argumentos:

A dicotomia Estado e Igreja uma conquista estrutural da modernidade se
esfumaca e perde os contornos, assim como a separagao entre o publico e
o privado, criando o surgimento de espacos hibridos, nos quais novos
movimentos sociais e conquistas estdo se forjando, como é o caso do
ensino religioso. (GUEDES, 2011)

A separacdo entre Estado e Igreja, que foi uma conquista da sociedade
burguesa, transforma-se em “dicotomia” para entado virar fumaca. A separacao entre
0 publico e o privado, que € uma das formas de alienacdo produzidas pela
sociedade burguesa ndo é superada com a transformacéo social, mas com a logica
do “hibridismo” e com a validacdo do ensino religioso como uma conquista.
Perguntamos: que tipo de conquista? N&o sédo conquistas da classe trabalhadora.
S&o0 conquistas realizadas pelo processo de expanséo da alienacéo e, portanto, que
interessam sobremaneira a classe dominante. E como € lembrado por Duarte (2004)
em seu texto O Bezerro de Ouro, o Fetichismo da Mercadoria e o Fetichismo da
Individualidade, o deus de Moisés ja havia alertado que a classe dominante nunca
deve descuidar-se dos processos de manutencdo da subjugacao: “Tenho observado

este povo e eis que é povo de dura cerviz’ (BIBLIA, Exodo: 32, 9).
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