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“As duas espadas” — conflito na interpretacao

historiografica do Brasil Col6nia

William César de Andrade” [williamc@ucb.br]

Resumo

Ao longo de seu pontificado, o papa Jodo Paulo Il por diversas vezes pediu perdao por erros
cometidos pela Igreja Catdlica no passado. Este fato é significativo e tem repercussées no
modo como a historia da Igreja no Brasil deveria ser estudada. Neste artigo aponta-se para o
debate historiografico acerca de como o catolicismo conviveu com a escravidao (e participou
ativamente dela); o trabalho se sustenta a partir de trés correntes de pensamento:
historiadores eclesiasticos que partem de uma compreensdo da consciéncia possivel em
cada época; historiadores académicos (laicos) que buscam ver a Igreja como uma instituicéo
entre outras; e historiadores da CEHILA, que, desenvolvendo pesquisas proprias e/ou
apropriando-se do trabalho de historiadores académicos, buscam realizar uma leitura da
historia da Igreja centrada nos grupos marginais e em suas lutas de libertagcdo. O artigo
aponta para o conflito existente entre essas escolas.

Abstract

For several times in the course of his pontificate, Paul Pope Il had apologized for past
mistakes of the Catholic Church. This is not only remarkable in terms of the Church’s actual
policy but has also an impact on the study of the History of the Church in Brazil. One of the
problems calling attention under this circumstances is the attitude of Catholicism towards
(and its active participation in) Slavery. The article characterizes and evaluates three
conceptual frameworks for a discussion of the aforementioned issue: The first is typical for
historians committed to the Church who are particularly interested in the “Zeitgeist” as the
overall background of concrete history. The second is favored by secular academic historians
who consider the Church as one institution among others. Thirdly, there are historians
associated with CEHILA (Commission for Historical Studies of the Church in Latin America
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and Caribe) whose studies show a preference for the interpretation of the Church as an agent
for outsiders and their struggle for liberation.

Introducéo

"As duas espadas", no entender de Bernardo de Claraval, sdo o exército de Cristo,
entendido por ele como os soldados e o0s grupos que estavam organizados para as
Cruzadas, e a presencga espiritual da Igreja como sinal indelével da vitoria definitiva sobre as
forcas do mal. E claro que a maldade, aqui, esta associada aos infiéis — os mugulmanos que
"ocuparam" a Terra Santa e dificultaram aos cristdos o0 acesso a lugares sagrados, que eram
objeto de profunda devocédo. S&o Bernardo ndo encontra nenhuma dificuldade em
apresentar a tarefa dos cruzados e, de modo especifico, a dos Cavaleiros Templarios, como
uma conquista abencoada, desejada pelo préprio Jesus. Ao recuperarem para o0s cristdos a
Terra Santa, os cruzados estariam, de fato, atuando como missionarios e evangelizadores,
numa demonstracao viva da eficacia redentora do Cristo.

A Igreja Catolica e as monarquias européias do século XII e Xlll se unem contra 0 "inimigo
comum” e iniciam um longo conubio que durard, em alguns paises, por mais de 500 anos.
Desta relacdo, claramente demarcavel pelo conceito de cristandade, resultara um
progressivo envolvimento do Estado nas "coisas" da Igreja e, em periodos de papado forte
(como o de Gregorio VII), da intervencéo da Igreja em assuntos dos Estados Nacionais. E
claro que se pode afirmar que a cristandade, como tal, emerge a partir do Edito de Milao
com Constantino no século 1V, mas no medievo ha uma tentativa da Igreja em controlar a
‘espada’ dos reis europeus, tendo em vista 0 combate espiritual (a espada empunhada pela
propria Igreja) contra os inimigos da fé. E neste contexto que se consolidam os paises
ibéricos (Portugal e Espanha) enquanto monarquias cristds, bem como, estados nacionais
expansionistas. Nestes dois paises o padroado régio ird passar, ao longo dos séculos XV a
XVII, por diversas fases, mas, em geral, pode-se afirmar que sera o poder do Estado aquele
que se sobrepora as determinacbes e estruturas eclesidsticas. Nesse sentido, a Igreja
Catdlica torna-se uma "forca auxiliar" no processo de expansdo maritima e implantacdo das
colonias, legitimando as conquistas por meio do discurso e das propostas missionarias

existentes em seu bojo.
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Passados pouco mais de 500 anos do inicio da colonizagdo/evangelizacéo, ainda é dificil
abordar este processo de modo tranquilo ou isento de paixfes. As controvérsias entre
historiadores cristdos tornaram-se evidentes no modo como se avaliou e foi celebrada a
chegada dos europeus/cristdos as terras de "pachamama" - identificadas pelos
colonizadores pelo nome de América. Para um grupo de historiadores proximos a politica, a
teologia e as acbes em geral empreendidas pelo atual papado, a ocasido é de jubilo,
celebracdo da vitéria da fé no Novo Mundo (ainda que percebam alguns limites e desvios). E
a esse grupo que se pode designar, neste texto, como "oficial’, pelo entendimento de que
sua producéo historiografica encontra na estrutura vaticana a principal forma de divulgacao
e, por reproduzir uma Historia fortemente marcada por preocupacoes eclesiasticas.

Quanto ao outro grupo, formado por historiadores que consideram ser preciso pedir perdao
pelos 500 anos de massacres e sofrimentos impostos a indigenas, africanos e seus
descendentes, membros e/ou simpatizantes da historiografia produzida pela CEHILA, ndo ha
0 que comemorar. Pelo contrario, € preciso buscar no passado colonial as "sementes do
verbo" que sobreviveram, e/ou que indiguem espacos em que, efetivamente, houve
evangelizacdo. Na visdo desse grupo, a resisténcia a opressao € indicativo da presenca de
sujeitos historicos até entdo ignorados pela historiografia "oficial". Entende-se aqui, de modo
amplo, 0 que sejam resisténcias: lutas e organizacdo de quilombos, organizacdo de
Irmandades e Confrarias de Negros e alguns aspectos da chamada religiosidade popular.
N&o tenho a ilusdo de ser um observador (de minha janela) neutro diante dessas duas
"correntes" historiogréaficas e de seus inimeros embates. De fato, sou membro da CEHILA-
BR e partilho da construcdo histérica empreendida por esse grupo. Uma ultima observacao
se faz necesséaria nesta introducdo: tanto os historiadores "oficiais" quanto aqueles da
CEHILA estédo em dialogo e/ou confronto com os chamados "historiadores profissionais”. Isto
€, 0s historiadores que atuam nas universidades brasileiras e que, a principio, ndo
manifestam nenhuma vinculagdo eclesiastica. Sua producdo historiografica aparece em

citagbes, alinhamento tedrico-metodologico nas duas correntes objeto desta reflexao.

Breves aspectos da cristandade portuguesa

“Tanto que yo no sé cémo habria que

Ihamarles ,si monjes o soldados. Creo que
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para hablar con propiedad, seria mejor
decir que son las dos cosas, porque
saben compaginar la mansedumbre del
monje con la intrepidez del soldado”

(Bernardo de Claraval)

Sédo Bernardo pode ser considerado o maior idedlogo das Cruzadas, sendo seu discurso
uma importante ferramenta na justificacdo da guerra santa aos infiéis e no processo de
expansdo ocidental no século Xll. A Historia de Portugal é parte do processo de expulséo
dos descendentes dos arabes da Peninsula Ibérica, sendo interpretada como uma

“reconquista cristd". Afirmar uma Europa cristd era fundamentalmente recusar legitimidade a
qualquer alteridade, fosse ela representada por arabes, judeus e, posteriormente, por
africanos, indigenas e asiaticos. A cruz, que vestia os cavaleiros e que ia a frente da tropa
enquanto estandarte, era o principal simbolo de uma "causa": assegurar a evangelizacao
entendida como expansdo da fé. Nas guerras santas conduzidas pela Igreja Catdlica nos
séculos XII a XVII, a cruz sempre se fez acompanhar pela espada. Sdo Bernardo, ao
escrever um sermao laudatorio para os Cavalheiros Templarios, situa a atuacéo desta milicia
cristd como uma dupla acdo: a) a espada que mata os inimigos da fé; b) a espada que
evangeliza por afirmar a soberania de Cristo sobre os demais povos.

Os chamados "descobrimentos” realizados pelos europeus entre o final do século XV e o
inicio do século XVI estdo em estreita relacdo com o0 processo de expansdo maritima e
comercial da Peninsula Ibérica (Portugal e Espanha). Numa linguagem atualizada, pode-se
afirmar que esse foi um processo de globalizacdo da economia e da cultura européia frente
a regides e povos submetidos a sua logica. E impossivel globalizar sem submeter os povos
tornados periféricos, subjugados pelo interesses das metropoles e de seus grupos
dirigentes. Entretanto, globalizar exige, além de um grande aparato militar- portador,
inclusive, de tecnologia bélica de ponta -, 0 permanente controle ideolégico sobre os povos
dominados. A ideologia dominante é um fator essencial a l6gica do sistema e, quanto mais
elaborada e inquestionavel ela for, mais eficiente sera o controle social sobre os grupos
divergentes. No expansionismo luso-espanhol, o sustentaculo ideoldgico utilizado foi o
catolicismo, estruturado num contexto de cristandade. Richard (1978/1982) define

cristandade “como uma forma determinada de relagdo entre a Igreja e a sociedade civil,
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relacdo cuja mediacdo fundamental € o Estado. Em um regime de cristandade, a Igreja
procura assegurar sua presenca e expandir seu poder na sociedade civil, utilizando antes de
tudo a mediagao do Estado”. (Richard, 1978/1982, p. 9)

Para Azzi (1987), o processo de expansao portuguesa - visto como uma acao inerente ao
contexto de cristandade - € complexo devido as diversas fidelidades em jogo, tendo em vista
0s interesses politicos, econdmicos e religiosos envolvidos. Contudo, “O impulso mais forte
gue arrastou os portugueses as terras africanas foi, sem duvida, o comércio de escravos...a
descoberta do ouro, logo em seguida, tornou-se outro grande estimulo...a vida portuguesa é
dominada desde o final do século XV pelo comércio do ouro e dos escravos e, finalmente,
pelo monopdlio das especiarias do Oriente.” (Azzi, 1987, p. 17)

Portugal, ap6s um longo e doloroso processo de conquista de seu territério, buscara se
expandir por meio de empreendimentos maritimos, inicialmente descendo pelo norte da
Africa (Ceuta em 1415). Nessa empreitada estfo juntos o interesse comercial, a perspectiva
militar de expans&o do territorio portugués e a concepcdo de que Portugal é uma nova
Roma. Evangelizar através das conquistas ndo é uma idéia nova - de fato, ela ja aparece na
reforma gregoriana e numa de suas expressdes mais significativas: as Cruzadas.

A partir da reforma gregoriana varios simbolos e expressdes tipicas do poder secular serédo
incorporados a tradicdo e liturgia cristds. Del Roio (1997) aponta algumas implicacdes desse
processo: “No terreno da propaganda e dos simbolos, o embate implicou também mudancas
significativas. Emblemas imperiais, a cruz, o globo terrestre e a espada representavam o
cristianismo, a universalidade e a forca...E desse periodo o uso da tiara pelos papas,
representando trés coroas...em certo momento da Idade Média significou a terra, Igreja
militante; o paraiso, Igreja triunfante; o purgatério, Igreja penitente...era sobretudo o
emblema da superioridade da Igreja sobre todas as demais coroas existentes na terra.” (Del
Roio, 1997, p. 51)

No contexto da fidelidade aos interesses religiosos, torna-se basico explicitar a longa
duracéo da cristandade como forma de relagéo entre os poderes secular e religioso. Gomes
(1997) situa a origem da cristandade no tempo de Constantino e afirma sua continuidade até
as revolucdes burguesas e liberais. Para esse autor, apesar da existéncia de variagbes na
forma como as relacfes entre a Igreja e o Estado ocorriam, efetivamente eram cristandades

constantinianas. Os efeitos dessa unido de interesses serdo desastrosos para indigenas e
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africanos — considerando-se, aqui, a Historia brasileira. E enquanto cristandade que se deve
refletir a "descoberta” e colonizagdo do Brasil, processo levado a frente por um Estado
moderno devidamente avalizado pela Igreja. Segundo Gomes: “O regime de unido da Igreja
e do Estado ainda era a solucao ideal tanto para a Igreja, na luta pela sua unidade e
identidade nos tempos modernos, quanto para o Estado, na sua afirmagcdo como Estado
soberano e absolutista. A cristandade tridentina mostrou-se instrumento indispenséavel para a
consolidagao da Contra-reforma, de um lado, e do antigo regime, do outro.” (Gomes, 1997,
p.59)

Sem duvida os conquistadores/colonizadores/evangelizadores refletem um contexto em que
religido e vida social-politica ndo estdo separados, mas, muito pelo contrario, o
expansionismo ocidental instrumentaliza-se de uma ideologia religiosa fundamentada no
principio de guerra santa — Cruzadas — contra os infiéis, os "barbaros" e todo e qualquer
opositor ao cristianismo na forma como a Igreja Catdlica o entendia nos séculos XV e XVI.
Como j& mencionamos, a justificativa teoldgica para esse  processo
expansionista/evangelizador deita raizes no pensamento de Bernardo de Clairvaux, mas so
€ possivel na medida em que a Reforma Gregoriana situa a Igreja Catélica como o centro de
poder religioso e secular, ao qual todos os reis — e seus Estados - devem obediéncia. E claro
que no decorrer do século XV e XVI as relagdes entre o papado e 0s nascentes Estados
nacionais estara marcada por profundas tensdes. Na Franca, para que o Estado pudesse se
afirmar, foi necessério ao rei desmontar a Ordem dos Templarios e estatizar seu patriménio.
Contudo, a condicao de cristandade se manteve e a logica das duas espadas — enunciada
por Bernardo de Clairvaux - continuava atual: "Hay que desenvainar la espada material y
espiritual de los fieles contra los enemigos soliviantados, para derribar todo torre6n que se
levante contra el conocimiento de Dios, que es la fe cristiana, no sea que digam las
naciones: Donde esta su Dios?” (Bernardo, 1997, p. 505)

A descoberta do paraiso

Segundo Almeida (2001), o imaginario portugués estava marcado por imagens, expectativas
e experiéncias religiosas em geral. Respirava-se culturalmente um temor diante das coisas
sagradas: “No Portugal dos séculos XV e XVI, as rela¢cdes misticas e religiosas permeiam o

cotidiano. Essas manifestacfes explicitavam-se através das missas, autos de fé, procissoes,
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execucOes e martirios. Deus e o diabo travam uma luta intestina, as potestades celestes
disputam o controle das almas.” (p. 237)

Passados 500 anos do inicio desse processo colonizador/evangelizador, ainda é grande a
disputa pelo significado histérico do que ocorreu durante o periodo colonial — que, no caso
brasileiro, se estendeu até o fim do Império -, sendo objeto de acirradas controvérsias a
cerca dos beneficios e/ou maleficios trazidos as terras de ‘Pachamama.

O 5° Centenario foi visto e proposto pela hierarquia vaticana como uma ocasiao propicia a
uma retomada do projeto evangelizador, sendo que o proprio papa Joao Paulo Il cunhou a
expressdo NOVA EVANGELIZACAO como o horizonte em que a celebracdo do
acontecimento deveria ser visto. Desse modo, procurou-se afirmar uma leitura historica
centrada na consciéncia possivel, isto é, a de que a Igreja agiu como agiu em funcédo da
realidade social, cultural, econdmica e politica em que estava inserida. Suas atitudes frente a
escravidao do indio e do negro, a Inquisicdo e suas vitimas, as acusacfes de heresias etc.,
nada disso serve como indicacao de que houve contra-testemunho.

Na perspectiva que denomino de oficial, ha uma mencéo esporadica aos "erros”, "excessos"
e "desvios" cometidos no processo de colonizagdo/evangelizacdo, mas tudo isso permanece
de menor monta, quando comparado com o ardor missionario, dedicacdo e mesmo martirio
de cristdos frente a hostilidade e incompreensdo tanto de indigenas e negros quanto de
parte da populagcéo branca colonizadora.

Na abertura da Conferéncia de Santo Domingo, o papa Joao Paulo Il procurou destacar o
que, a seu ver, foi o lado positivo da evangelizacdo. Nesse sentido, ressaltou o papel da
Igreja na defesa da vida e na promoc¢ao da cultura nativa. Segundo Joao Paulo Il: "Desde os
primeiros passos da evangelizacao, a Igreja Catélica, movida pela fidelidade ao Espirito de
Cristo, foi defensora infatigavel dos indios, protetora dos valores que havia em suas culturas,
promotora de humanidade diante dos abusos dos colonizadores, as vezes sem
escrapulos...Os dados histéricos mostram que foi levada a cabo uma valida, fecunda e
admiravel obra evangelizadora e que, através dela, ganhou de tal modo espaco na América
a verdade sobre Deus e sobre o homem que, de fato, ela mesma constitui uma espécie de

tribunal de acusacao dos responsaveis daqueles abusos.” (Jodo Paulo Il, 1992, p. 27 e 28)

1 Um dos nomes dados ao continente por povos indigenas. Dom Pedro Casaldaliga também usa com
freqUiéncia o termo “patria grande”, tendo em vista a perspectiva de uma identidade latino-americana.
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O papa menciona "dados histéricos" como prova irrefutavel de que a evangelizagdo ocorreu
efetivamente e que os "abusos" foram prontamente criticados por "toda" a Igreja. Seu
discurso é fundamental para os historiadores que afirmam que a Igreja Catdlica se
preocupou com a sorte de indigenas e de negros fazendo o que era "historicamente"
possivel, atuando nos espacos em que, de algum modo, a "Boa Nova" pudesse ser
anunciada. E representativo dessa postura o pensamento Rubert, tendo em vista a
escravidao africana: “Ja que ndo estava na sua alcada impedir o trafico dos escravos
africanos, procurou pelo menos suavizar-lhes a sorte e atrai-los a fé catdlica”. (Rubert, 1981,
p. 291)

A Igreja fez o possivel! Isto €, procurou impedir a escraviddo do indigena, individuo
encontrado livre e, que, em varios discursos, foi associado ao primeiro ser humano: era
Adao antes do pecado original. Mas logo se "apercebeu” de que os indigenas ndo queriam
se tornar cristdos, e o discurso missionario passou a refletir sobre a "bestialidade" dos
nativos, de sua impudicicia e da necessidade do cativeiro como uma "pedagogia” divina para
reconduzi-los ao bom caminho. Frei Benevate Motolinia constroi biblicamente uma
justificativa para a presenca "civilizadora" dos espanhdis: “Vieram a esta terra como a outro
Egito, ndo com fome de pdo mas de almas...e vieram e viram que morava nela horror
espantoso, e cercada de toda miséria e dor, em sujeicdo ao Farad, e renovadas as dores
com outras mais carnais pragas que as do Egito.” (Reinés, 1992, p. 24)

A morte de Montezuma, bem como a "espantosa" vitéria dos espanhdis frente aos indigenas,
sdo vistas como uma confirmacédo da bencdo de Deus ao projeto colonizador/missionario.
Matar o0s inimigos da cristandade — e o0s indios quando resistam a
colonizagao/evangelizagdo eram vistos como culpados de perseverar em seus erros - era um
servico prestado a Cristo e a sua Igreja. Reinés recupera uma dessas falas: “Se Deus
misteriosamente ndo nos quisesse salvar, era impossivel escapar dali; ‘se Deus nao
guebrasse as asas deles (dos indios); Ele Ihes deu tdo boa dita vitéria...” (idem, p. 25)
Mesmo a utilizagdo do argumento da guerra justa parece legitimo aos olhos desses
historiadores oficiais, pois, nos fundamentos da teologia vigente na época, marcada por um
profundo desprezo ao corpo e ao proprio mundo — perceptivel na oracdo da Salve Rainha e
na Imitacdo de Cristo -, o principal apelo que norteava a atuacdo dos missionarios era

ganhar as almas para Cristo. Quanto a escraviddo do negro, tanto no Brasil como nas
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demais colbnias ibéricas houve pouco debate e/ou a¢Bes que visassem romper com seu
cativeiro. Esse foi, para os historiadores oficiais, um limite tipico do periodo histérico,
claramente perceptivel no siléncio dos jesuitas (uma ordem geralmente combativa na defesa
dos indios). Rubert (1981, p. 290) menciona que mesmo 0s jesuitas foram pouco criticos em
relacdo aos escravos africanos, chegando a possui-los em quantidade suficiente para "tocar
suas obras".

O méximo a que chegam os historiadores oficiais € o reconhecimento de que a escravidao
foi uma violéncia perpetrada contra indios e negros, tendo em "algumas" circunstancias o
aval da maioria dos prelados e do clero em geral. No que tange ao processo de
colonizacdo/evangelizacédo, esses historiadores minimizam os vinculos e 0s interesses que
efetivamente uniram Igreja Catolica e Estado, recaindo sobre o segundo a principal
responsabilidade por néo criar e/ou aplicar a legislacao existente tendo em vista conter os
"abusos" e os "desvios" cometidos por alguns colonizadores. Porque a Igreja tratou de modo
diferenciado a indigenas e africanos? Essa é uma questdo que os historiadores "oficiais”
situam no campo das relacfes sociais ja dadas, estabelecidas e, portanto, inquestionaveis.
Baseando-se em escritos da época, Rubert afirma: “Parecia a todos uma mercadoria licita!
Os escrupulos porventura existentes quanto a serviddo dos indios, desapareciam com a
serviddo dos pretos...Nem o0s jesuitas tinham escripulos de possui-los. Nobrega,
escrevendo ao provincial de Portugal, dizia: 'A melhor coisa que se podia dar a este Colégio
seria duas duzias de escravos'. Mais adiante tiveram o consentimento do proprio Geral da
Ordem. Nao faltou, porém, resisténcia dentro da prépria Ordem no Brasil, quando a liceidade
de possui-los. Triunfou, finalmente, a opinido contraria, porque no Brasil de entdo nao havia,
praticamente, outro servi¢o sendo o escravo.” (Rubert, 1981, p. 290/1)

Vainfas — que, enquanto historiador, assume uma postura diametralmente oposta a de
Rubert — acusa abertamente a Igreja de afirmar ideologicamente a necessidade de
escravizar 0 negro, para assim, poder salva-lo de si mesmc. Nesse aspecto, é preciso
afirmar que Hoornaert aponta uma impossibilidade histérica entre ser parte do clero e da
estrutura eclesiastica da época colonial e, de algum modo, assumir atitudes claramente

antiescravagistas com relacdo ao africano: “Ora, os missionarios bem podiam defender os

2 A dissertacdo de mestrado de Vainfas (indicada na bibliografia final) é inteiramente dedicada a mostrar como
0s padres escritores — que ele entende serem os intelectuais da época colonial -, por caminhos teolégicos
diferenciados e/ou por aceitacdo explicita do préprio "sistema colonial", afirmaram a necessidade inquestionavel
da escravidao africana.
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indigenas enquanto estes eram livres, e discutir sobre a ‘liberdade dos indios’, mas quando
se tratava de viver no Brasil, concretamente, a escravidao era funcional. A opg&o nao era: ter
escravos ou néo ter escravos no Brasil, mas sim: ter escravos ou n&o viver no Brasil, pelo
menos nao viver dentro do sistema colonial estabelecido no Brasil.” (Hoornaert, 1979, p.
258)

D. Bettencourt, mesmo ndo sendo historiador, na Revista Pergunte e Responderemos (n°
448/1999) procurou "situar" o debate sobre a Igreja e a escraviddo numa perspectiva de
longa duracao - sua reflexdo parte do tempo de Jesus e chega até 1955. Sua posicao € de
gue nao se pode "julgar" o passado com os critérios de hoje; assim, tendo em vista que nao
havia certeza sobre o estatuto de humanidade de indios e negros, os brancos que os
escravizaram agiram de boa fé (p. 403). D. Bettencourt também observa que o resgate de
condenados a morte por meio da escraviddo era uma pratica de misericérdia inserida nos
limites histéricos da época (p. 403). Prosseguindo em sua argumentacéo, Bettencort observa
gue santos que foram profundamente preocupados com o humano (como S&o Paulo, S.
Agostinho, S. Francisco de Assis e outro), sequer manifestaram repulsa ou viram a
escravidao como algo intrinsecamente mal (p. 404). Sua conclusdo esta na linha do que
temos chamado, neste artigo, de opinido dos historiadores oficiais: “Muitos dos que criticam
o0 passado, detém sua atencdo apenas sobre os tracos sombrios ou negativos do mesmo;
baseados em considerac¢des unilaterais, condenam as geracdes pretéritas. Ora € preciso por
em relevo a verdade na sua integra; esta apresentada, além de elementos sinistros, atitudes
nobres dos homens e mulheres do passado.” (Bettencort, 1999, p. 404)

Para os historiadores "oficiais" e para aqueles que, de certo modo, a eles se alinham, um
pronunciamento do papa (bula, breves, enciclica) ou mesmo do bispado no Brasil — tal como
as Constituicdes Primeiras do Arcebispado da Bahia (1707) - parecem ter efeito de per se.
Depois de publicados, é como se efetivamente produzissem resultados no cotidiano de
senhores e escravos. Bettencourt (1999) destaca, nesse sentido, a importancia da bula
Veritas Ispsa, de Paulo Il (1537) como um exemplo de intervencao da Igreja em prol dos
indigenas e dos negros, tendo em vista seu conteudo afirmar: “Pelo teor das presentes
determinamos e declaramos que os ditos indios e todas as mais gentes que daqui em diante

vierem a noticia dos cristdos, ainda que estejam fora da fé cristd, ndo estao privados, nem
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devem sé-lo, de sua liberdade, nem do dominio de seus bens, e ndo devem ser reduzidos a
servidao.” (aped. Bettencourt, 1999, p. 406)

Em sua mensagem aos afro-americanos durante a Conferéncia de Santo Domingo, Jo&o
Paulo Il reflete esta interpretacdo acerca da deportacdo e do que foi a realidade vivida no
periodo colonial (e império no caso brasileiro), isto é: a implantacdo de uma cultura centrada
na escravidao. Refletindo sobre a participacéo da Igreja nessa cultura, o Santo Padre optou
por questionar as agdes individuais que propiciaram situagdes de injustica e de sofrimento
para 0s escravos:. “Estes homens e estas mulheres foram vitimas de um vergonhoso
comeércio, no qual tomaram parte pessoas batizadas, mas que ndo viveram a sua fé. Como
esquecer os enormes sofrimentos infligidos, com menosprezo dos mais elementares direitos
humanos, as populacdes deportadas do continente africano? Como esquecer as vidas
humanas destruidas pela escraviddo? Deve ser confessado, com toda a verdade e

humildade, este pecado do homem contra 0 homem.” (Jo&o Paulo I, 1992, p. 202)

“Para que sua flor vivesse, danificaram e sugaram a flor dos outros”

Na perspectiva dos historiadores que criaram a CEHILA — Comissdo de Estudos da Historia
da Igreja Latino-Americana -, as acdes empreendidas pela Igreja em parceria com o Estado
(no regime de padroado), além do imaginario cruzadista e diabolizador do outro, ndo eram
as unicas possibilidades de vivéncia do Evangelho. Em seu entendimento, o Evangelho se
fez presente na colonizacdo/evangelizacdo muito mais na resisténcia a esse projeto.
Portanto, em sua perspectiva houve na evangelizacédo opressora, de alguma forma, espacos
de resisténcia que indicavam que a Igreja deveria ter adotado uma postura de critica ao
sistema e de proposta alternativa. Assim, a "verdadeira" evangelizacdo pode ser constatada
historicamente nas ac¢des dos missionarios que lutaram para que indios e negros nao
fossem vitimas de exploracdo e morte.

As fontes historicas disponiveis aos historiadores, sejam eles "oficiais" ou da CEHILA, é
basicamente a mesma: documentos exarados pela estrutura eclesiastica, relatos diversos e
obras literarias dos padres escritores — notadamente dos jesuitas -, atos e politicas
desenvolvidos por Portugal através da Mesa de Consciéncia e do Conselho Ultramarino.
Entretanto, € crucial na historiografia elaborada pela CEHILA a opg&o por uma aproximagao

com 0s seguimentos marginalizados da sociedade e "silenciados" na Histéria oficial.
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Segundo Dussel - prefaciando o tomo 2 da Histéria da Igreja no Brasil: “Entende-se
teologicamente a histéria da Igreja na América Latina como a historia da instituicdo
sacramental de comunhdo, de missdo, de conversdo como palavra profética que julga e
salva, como Igreja dos pobres. Embora todos esses aspectos sejam expressodes vivas de um
s6 corpo, parece-nos mais conveniente, por razbes evangélicas, histéricas e exigéncias
atuais, dar ao pobre atencéo especial em nosso enfoque historico. Pois na América Latina a
Igreja sempre se encontrou diante da tarefa de evangelizar os pobres (o indio, o negro, o
mestico, o crioulo, os operarios, os trabalhadores rurais e o povo).” (1977, p. 5)

O pobre em suas mdltiplas faces latino-americanas, conforme sinalizado por Dussel, € o
sujeito que a CEHILA busca historiar, resgatar do siléncio da "Histéria oficial" resisténcias
politicas, econbmicas, culturais e religiosas. Na década de 80 do séc. XX houve muito
debate sobre a figura sociologica do pobre, sobre a relacdo entre o pobre e o proletariado
(do pensamento marxista). Da mesma forma, a propria CEHILA buscou refinar seu método
de trabalho, aproximando-se das correntes de teoria da historia criticas ao Positivismo. Do
encontro entre academia e militancia social € que se alimenta a historiografia da CEHILA,
sendo que autores como José Oscar Beozzo, Eduardo Hoortnaert, Riolando Azzi e Enrique
Dussel (geracdo fundadora) encontram atualmente boa receptividade no meio universitario.
Contraditoriamente, por assumirem uma atitude critica a instituicdo — a Igreja Catodlica -,
esses autores sofrem internamente um prolongado processo de desgaste, em razdo da
"neo-romanizagao” em curso.

No que se refere a colonizacdo/evangelizacédo, Hoornaert, partindo de um dos sermdes do
padre Antbnio Vieira, descreve a perspectiva dominante a época: “exp6s em numerosos
escritos sua visdo acerca da colonizacdo do Brasil, segundo a qual esta colonizacdo esta
inserida numa ordem global emanada de Deus no sentido de permitir a evangelizagdo do
mundo inteiro. Sem colonizacdo torna-se impossivel a evangelizacdo universal, assevera
Vieira. Desta forma a descoberta e conquista das indias foi julgada entrar nos planos de
Deus, e foi mesmo considerada o maior acontecimento da historia da salvacdo apos a
criacdo do mundo e a encarnacao de Jesus Cristo”. (Hoornaert, 1982/1997, p. 65)

Enquanto historiador, Hoornaert ndo se restringe a indicar o pensamento de Vieira; de fato,,
ele busca estabelecer nexos entre colonizar e evangelizar. A Igreja, enquanto instituicdo, ndo

visualizava outro modo de ampliar a fé catdlica e, nesse sentido, compactuava com o
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processo de conquista e com boa parte de suas consequéncias sobre 0s povos submetidos.
Muito rapidamente se desfez a idéia de que havia encontrado o paraiso e as relagdes com
0s nativos assumiram sua real feicdo de dominacao e sujeicao, inclusive religiosa. Segundo
Azzi: “A medida, porém, que o nativo procurou resistir & invasio e usurpacédo de suas terras
por parte dos colonizadores, comegou a ser visto como inimigo da fé, impedindo a expanséo
do reino de Deus. Como adversario da cristandade, devia ser combatido e morto”.(Azzi, p.
189)

Morrer resistindo ou se converter e tornar escravo. Nao existiam espacos de dialogo e/ou
encontro com o diferente, o que, na pratica, resultou em genocidio indigena e,
posteriormente, africano. Para o0s historiadores da CEHILA, essas duas "opcoes
fundamentais" ndo esgotam o que de fato se produziu na realidade brasileira, pois, mesmo a
conversao, veio a ser, através do sincretismo, um espaco de sobrevivéncia de elementos
significativos da cultura e do imaginario indigena e africano. Notadamente os africanos,
devido a sua presenca em quase todos os ambientes da sociedade colonial, terdo maior
éxito nessa forma de resistir.

Paulo Suess — missionario e membro histérico da CEHILA — agrega um novo elemento ao
negar legitimidade ao termo Descobrimento, geralmente utilizado para descrever a
"surpresa” com gue 0s europeus se viram diante do "Novo Mundo". Para ele, isso é de uma
forma de mascarar o discurso do opressor, que, na pratica buscava invisibilizar os povos e
nacdes que ja ocupavam milenarmente estas terras. Suess indica como a imposic¢ao cultural
dos conquistadores se fez acompanhar do cerceamento da Histéria aqui vivida: “A vida de
cada povo estd abracada e guiada por esses dois bracos: pela cultura e pela historia. Pela
cultura e pela histéria cada povo constréi sua identidade e sua alteridade...Antes da chegada
de Colombo ninguém dos 90 milhdes de habitantes deste continente era chamado de ‘indio’.
Foi Colombo que encobriu com este nome genérico os habitantes das Américas.” (Suess,
1992, p. 61)

Em seu esforco de construir uma Teologia da Libertacao latino-americana, Gutierrez também
buscou na Histéria colonial um sinal de que houve recusa ao projeto
colonizador/evangelizador promovido pelos paises ibéricos. Ele dirige seu olhar para
Bartolomeu de Las Casas, um missionario que inicialmente estava integrado ao sistema das

encomiendas e ao cotidiano da escravidao indigena, mas que, em determinado momento, se
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d& conta do absurdo, da contradigdo estrutural entre colonizacdo e evangelizacdo. Gutierrez
afirma: “Bartolomeu esta plenamente consciente de que a pobreza presente do indio é
resultado de uma exploracdo sem nome. Os naturais das indias, 'oprimidos com sumos
trabalhos e tiranias (mais do que pode crer), carregam em seus fracos ombros, contra todo o
direito divino e natural, um jugo pesadissimo e uma carga incomparavel...(em outro texto)...
tudo quanto de ouro e prata, pérolas e outras riquezas que foram para a Espanha, tudo foi
roubado™. (Gutierrez, 1993 p,157)

Para os historiadores da CEHILA, Bartolomeu de Las Casas nédo foi uma figura solitaria a
lutar contra o sistema. Outros missionarios também criticaram duramente a alianca entre
Igreja e Estado no que tange aos sacrificios impostos aos indios. Dentre eles
frequentemente sdo mencionados Antonio de Montesinos, Juan de Zumarraga, Vasco de
Quiroga, Juan Del Valle e, dentro de alguns limites, José de Anchieta, Manuel da Nébrega e
Antdnio Vieira. Sobre o Padre José de Anchieta, Suess traca um perfil que ultrapassa a
singularidade do individuo imbuido de uma misséo e relaciona sua compreensao da cultura
indigena como um grave impedimento ao didlogo cultural: "Para Anchieta, o mundo
indigena, que ele encontra, € o0 mundo da ‘desgraca’. O Deus-Tupa com seu cla de anjos,
santos e missionarios combate nos autos anchietanos o cla do Demdnio-Anhangua com
seus espiritos malignos, pajés/feiticeiros e indios ndo-convertidos. E preciso ‘vencer o diabo,
mundo e carne, que continuamente contra nos pelejam e trabalham por nos vencer’, exorta o
missionario no ‘Sermé&o da Converséo de S. Paulo.” (Suess, 1997, P. 520)

E gritante a divergéncia entre historiadores "oficiais" e os que pensam a histéria na
perspectiva da CEHILA. Por mais que existissem indigenas que "amaram" e que "confiaram"
em Anchieta, isto ndo pode servir como argumento para se ocultar a perspectiva de
evangelizacdo que o motivava. No citado artigo, Suess afirma que havia uma motivacao
evangelizadora em Anchieta, mas que ele ndo estava preparados para o reconhecimento da
alteridade. Essa critica pode ser estendida a Bartolomeu de Las Casas e a outros
missionarios engajados na defesa da causa indigena mas completamente omissos no que
se refere a escravidao do negro.

Hoornaert aponta de modo explicito a relacdo existente entre estruturas de Igreja e
estruturas do Estado portugués enquanto participantes do empreendimento escravagista.

Para este autor a Igreja esta diretamente envolvida: ela legitima a escravidao através do
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modo como concebe o batismo dos africanos e fecha os olhos as atrocidades cometidas
desde o apresamento até a chegada desses homens e mulheres a América. Hoornaert
afirma categoricamente: “O sistema sacramental funcionava também como regulador e
legitimador da situacdo de escraviddo: antes de embarcar para o Brasil os negros
comprados tinham que ser batizados logo depois do pagamento do quinto real. O batismo
fazia parte das formalidades do trafico negreiro. Quanto ao casamento, ndo se hesitou em
desfazer os lagos conjugais contraidos na Africa e de condenar os escravos a uma vida de
solteiro no Brasil. O papa Gregério Xlll decretou, em 1585, que os casamentos africanos
podiam ser desfeitos...legitimando desta forma o trafico negreiro...0 escravo ndo encontrou
na Igreja nem apoio nem defesa. Ele teve que lutar s6. Houve casos isolados de tomada de
posicdo, mas o sistema todo estava baseado na escraviddo e ndo podia solapar os
fundamentos de seu proprio estabelecimento.” (Hoornaert, 1982/1997, p. 80)

Vainfas aprofunda questionamentos que ja haviam sido levantados pela CEHILA e, ao
propor uma interpretacdo cultural da Historia brasileira no periodo colonial, tece duras
criticas ao modo como os intelectuais da Igreja e os letrados refletiram o significado religioso
da escraviddo. ApGs detalhar os argumentos apresentados por Antbnio Vieira, Antonil e
Jorge Benci, Vainfas conclui que havia um discurso legitimador da escravidao, que, apesar
de apresentar divergéncias no que se refere aos argumentos, em nenhum momento
colocava em questao a necessidade de se acabar com esta forma de expropriacao do outro.
De modo lapidar, ele afirma: “Em primeiro lugar, o predominio do saber cristdo-medieval, ora
na versao patristica ora na escolastica: fruto do pecado original, puni¢do, milagre da Virgem,
peniténcia ou salvacdo da alma, por todas estas razdes a escraviddo é legitima. Em
segundo lugar, a escraviddo é o Unico meio de se criar riquezas no Brasil: as motivacfes
econdmicas, modernas, ficam aqui a descoberto. Em terceiro lugar, a escravidao é justa, ou
pede sé-lo, desde que sejam licitas as praticas de apresamento. Por fim, uma unanimidade
notavel: negros herdeiros de Cam, etiopes eleitos por Deus, pretos bem apresados ou
simplesmente maos e pés do senhor, os escravos legitimos sdo os africanos.” (Vainfas,
1986,100)

Na perspectiva da CEHILA, ocupam lugar importante os relatos referentes aos quilombos, a
participacdo de negros em revoltas urbanas (como a dos Malés em Salvador), bem como a

dindmica de assimilacdo/resisténcia religiosa no contexto das Irmandades e Confrarias
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(notadamente as relacionadas a Nossa Senhora do Rosario, a Sdo Benedito dos Homens
Pretos e a Irmandade da Boa Morte). Os historiadores identificados com a proposta da
CEHILA também buscam em algumas das revoltas "nativistas" sinais da resisténcia dos
pobres, tais como a Balaiada, a Cabanagem etc. Coutinho (2003) destaca a criagcdo, na
CEHILA, de um grupo de trabalho dedicado a "Histéria popular" da Igreja. Segundo ele:
“Talvez esteja ai, ha minha oOtica, sua grande contribuicdo” (p. 78). De acordo com esse
autor, esse grupo de trabalho voltou-se para a publicacdo de memoria de velhos, encontros
de poetas populares, publicacbes de assuntos/temas histéricos em linguagem de cordel,
organizou simpdésios anuais e divulgou biografias de conhecidos personagens nordestinos,
tais como Antonio Conselheiro e o Padre Ibiapina.

E um fato conhecido a estreita relacdo entre Teologia da Libertacéo e a propria criacéo da
CEHILA, a organizacédo do CIMI — Conselho Indigenista Missionario/CNBB, a ampliacédo das
CEBs e, num contexto social mais amplo, o enfrentamento com a ditadura militar (1964-
1985). Produzir saber historico, no ambito da CEHILA, é intelectualmente colocar-se
militante na defesa do pobre, daquele que, segundo a historiografia oficial, ja ndo existe e/ou
nada tem a acrescentar ao conhecimento ja estabelecido. A seu modo, essa construcao
militante da Historia é, também, uma forma fecunda de evangelizacédo e, nesse sentido, é
possivel afirmar que: “Por raz6es evangélicas devemos assumir a causa e as lutas daqueles
que foram espoliados e feitos injustamente pobres. Eles sédo os privilegiados do Deus da
vida, que sempre toma partido por aqueles que gritam por vida e liberdade, como os judeus
outrora escravizados no Egito ou exilados na Babil6nia. Se o evangelho é boa noticia de
uma vida terrenal fraterna e sororal e de uma vida eterna em comunh&o com Deus, com 0s
humanos e com toda a Criacdo, entdo é primeiramente para os espoliados. Para eles valem
as bem-aventurancgas e as promessas messianicas de uma libertacdo integral!* (Boff, 1992,
p. 46)

“As duas espadas” no contexto do conflito das interpretacdes

Penso ter ficado claro para os leitores que nenhuma das duas posi¢des historiograficas abre
mao de seus pressupostos, bem como ndo acredita na possibilidade de revisar suas
conclusdes. Por motivos diferentes, historiadores "oficiais" e historiadores da CEHILA

acreditam estar elaborando estudos e pesquisas histéricas que melhor retratem a Historia do
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Brasil colonia. Entretanto, penso que ha algumas consideracfes que podem aclarar mais o

debate:

No horizonte da historiografia "oficial" -

1) A historiografia "oficial* se move preferencialmente no ambito interno da Igreja Catdlica
Romana. Seus historiadores manifestam em diversas oportunidades um discurso
apologético voltado para a confirmacéo da propria Igreja em sua misséo evangelizadora.
De modo concreto, penso que fazem efetivamente uma eclesiologia centrada na
instituicdo e voltada para sua reproducdo nos moldes propostos ao longo do pontificado
de Jodo Paulo Il. E no horizonte desta eclesiologia que se torna compreensivel a
afirmacéo de que, se houve erros, eles foram cometidos por pessoas vinculadas a
instituicdo; em hip6tese alguma, eles devem ser imputados a Igreja como tal. E também
no contexto dessa "sociedade perfeita® que se inviabiliza qualquer atitude de
revisionismo histérico. Assim, a Igreja ndo pede perdao, pois isso seria admitir que sua
propria existéncia seria um equivoco.

2) A historiografia "oficial", ainda que com algumas variacdes, esta em termos de teoria da
Historia, eivada de Positivismo. Na pratica, isso resulta na elevacdo do "documento
escrito" a condicdo de fonte de verdade histérica. Em seu extremo, essa postura ignora
0 peso real que os documentos tiveram na sociedade a qual estédo referidos. Em alguns
historiadores "oficiais" isso chega a caracterizar uma atitude de ingenuidade — se nédo de
ma fé -, de afirmar a plena realizacdo no concreto das afirmacfes propostas nos
documentos eclesiasticos. Exemplificando: as Constituicdes Primeiras do Arcebispado
de Salvador propunham que os senhores/proprietarios de escravos cuidassem da
evangelizacdo de seus escravos; nesta perspectiva, acredita-se que isso tenha ocorrido.

3) Os historiadores no ambito do "oficial" escrevem quase sempre HistOria eclesiastica,
tendo como sujeitos bispos, clero e agles institucionais empreendidas ao longo do
tempo. E claro que, do ponto de vista documental (escrito), se estd em terreno seguro,
pois é facil "comprovar" afirmacfes resguardadas em arquivo. Essa foi, sem duvida,
uma das criticas dirigida por Baeta Neves ao tipo de historiografia produzida pela
CEHILA3. Assim, pode-se afirmar que hd um grupo de historiadores profissionais

3 Essa critica esta mencionada em Coutinho, S. R. (2003). Para uma Historia da Igreja no Brasil: os 30 anos da
CEHILA e sua contribuicao historiografica, in Siepierski, Paulo D. & Gil, Benedito M. (org). Religido no Brasil —
enfoques, dindmicas e abordagens. Sdo Paulo: Paulinas, p. 86. O texto de Coutinho também apresenta um bom
levantamento do debate interno a CEHILA quanto as metodologias e o rigor académico.
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(inseridos na academia) que, devido a seu perfil conservador, simpatizam com a
historiografia oficial. Além de Baeta Neves, vale a pena lembrar, aqui, de Guilherme das
Neves e Jacobina Lacombe, entre outros, que reforgcam a perspectiva eclesiastica como
a mais adequada para se interpretar a Histéria da Igreja.

No horizonte da historiografia da CEHILA:

a)

b)

Ja no ato fundador da CEHILA havia uma definicdo objetiva de se construir uma Histéria
da Igreja numa perspectiva militante a favor dos pobres. Coutinho (retomando algumas
reflexdes de Hoornaert) afirma que: “ Apesar de a maioria da equipe fazer parte do clero,
pretendiam uma histéria voltada para a acdo pastoral dos leigos na Igreja. O projeto
histérico que defendiam era o da implantacdo do modelo de Igreja saido do Concilio
Vaticano Il: o modelo povo de Deus e o de comunhao-participacdo, mais especialmente
na América Latina, da Igreja popular, e toda a reflexdo histérica era sustentada pela
Teologia da Libertacdo". (Coutinho, 2003, p. 72). E claro que era impossivel para os
historiadores da CEHILA contentarem-se com o modo como havia sido feita a Historia
da Igreja no Brasil (e na América Latina em geral), centrada na instituicdo e em seus
agentes qualificados (bispos e clero religioso e/ou diocesano). Assim, a CEHILA se
langcou no ambito da histéria cultural e, apesar de ainda ter um enfoque efetivamente
centrado nas relacoes Igreja x Estado, comecou a estabelecer um novo horizonte na
Historia brasileira.

N&o se deve supor que o grupo de historiadores que fundaram a CEHILA reproduziam
uma unica direcao historiografica. Desde a adaptacdo que Hoornaert faz do projeto de
historia geral do cristianismo na América Latina — elaborado por Dussel — h& diversidade
de compreensdes metodologicas no ambito do grupo. Enquanto Dussel busca afirmar o
carater teolégico da Historia a ser desenvolvida pela CEHILA, Beozzo afirmard a
necessidade de se acentuar nos estudos do grupo o rigor académico da pesquisa
historica. Um aspecto em comum € o uso das Ciéncias Sociais como suporte tedrico e
critico as fontes tradicionais (os documentos escritos) e sua interpretacdo. Além disso, a
partir dessas ciéncias amplia-se o leque de sujeitos e de leituras possiveis da propria
histéria brasileira, introduzindo-se, de fato, a busca do cotidiano, das religiosidades, das
resisténcias ao modelo hegemadnico de Igreja e de vivéncia da fé crista.

Wirth (2001), apesar de tecer algumas consideracdes sobre a dificuldade de se
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estabelecer conceitualmente o "pobre real" e sobre o alcance metodolégico que esta
escolha trouxe para a CEHILA, descreve com clareza o ideal proposto ao historiador da
Igreja na América Latina: “O historiador do Cristianismo €, entdo, aquele que coloca sua
capacidade investigativa a favor ndo dos pobres em geral, mas do pobre militante,
entendido como novo sujeito histérico de um processo de profundas transformacées
sociais. Neste sentido, ndo é a experiéncia religiosa do pobre a matéria a ser
investigada, mas a animacéo desta experiéncia como fundamento da luta politica e da
transformacéo da Igreja. Assim, a historiografia tem como tarefa primeira desmascarar
as relacbes que geram a pobreza e animar 0s pobres para sua superacao.” (Wirth,
2001, p. 28). O que Wirth acentua é uma interpretacdo do que mobilizava a equipe
fundadora da CEHILA nos idos da década de 70 do séc. XX. Entretanto, o autor chama
a atencao para a persisténcia de alguns elementos na obra historiografica produzida que
ainda estao em estreita dependéncia de uma Histéria eclesiastica catélica, mantendo de
modo marginal outras religiosidades cristds ou em dialogo com o cristianismo (cf.. idem,
p. 28).

Pode-se afirmar que a CEHILA, na maior parte de sua existéncia, interpretou a Histéria
brasileira num horizonte que partia da escola dos ANNALLES, o que, na pratica, a
aproximava de uma abordagem cultural e social enquanto fundamentos da pesquisa
histérica. No presente ha significativa abertura a ampliacdo das abordagens
metodoldgicas no ambito da CEHILA, de modo que cresce o numero de trabalhos que
refletem uma "Histéria a partir debaixo", "historia oral", "representacdes sociais",
"biografias”... enfim, pode-se afirmar, juntamente com Coutinho: “Atualmente, os sécios
da Cehila-Brasil sentem, em relacdo aos seus temas e objetos de pesquisa, a
necessidade de um deslocamento de uma historia mais institucional para uma historia
das vivéncias religiosas e o estudo das praticas religiosas do cotidiano.” (Coutinho,
2003, p. 85)

Tecendo uma conclusao

Efetivamente sdo divergentes os horizontes em que trabalham as duas correntes

historiograficas aqui abordadas, sendo que, na atualidade, ambas continuam a produzir

textos, organizar eventos e propor interpretacées sobre a atuacao da Igreja no Brasil. Porque
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ndo se evolui para um entendimento? Penso que a resposta é complexa e que intenta-la
ultrapassaria 0 escopo desta reflexdo. Entretanto, ndo se produz Histéria para se
estereotipar determinada leitura do passado. O historiador € sempre alguém situado em seu
tempo, em grupos sociais bem definidos, que vive suas opc¢des ideoldgicas, crencas e afetos
de modo que sua interpretacdo estard sempre marcada por sua singularidade.

No momento em que escrevo ha indicios de que o Papa Joao Paulo Il esteja na fase final de
seu longo pontificado. Este pontifice ampliou a Doutrina Social da Igreja ao incluir a nogéo
de pecado social, celebrou a queda do "Comunismo Soviético", mas também reconheceu
gue ha enganos no capitalismo (contrariando o que havia dito Le&o Xlll), percorreu e viu o
sofrimento do povo em diversas partes do mundo. Ele também esta associado a significativa
reducdo do espaco catolico ao dialogo ecuménico, a continuidade e a ampliagcdo do fosso
entre a Igreja e as questdes mais candentes na area moral, um recrudescimento do
clericalismo e do processo de hierarquizacdo na Igreja. Enfim, sua figura desperta
sentimentos contraditorios e avaliagcdes profundamente distintas.

O apagar das luzes de seu pontificado repercute de maneiras diversas no ambito do
catolicismo e, de modo particular naquele que vivemos no Brasil, pois, ap6s 25 anos de
sistematica intervencdo vaticana na sagracdo de bispos, na reorientacdo teoldgica dos
seminarios e no esvaziamento da CNBB, ha um certo desencanto nos setores mais
organizados e proximos a CEHILA. Interpretar o passado €, sem duvida, pensar o presente,
elaborando perspectivas que dimensionem sentido para os leitores da reflexdo; é propor
caminhos e alternativas a realidade atual. Assim, retomo aqui um dos momentos mais
significativos da histéria da Igreja na América Latina: a Conferéncia de Puebla e a
mensagem que 0s bispos aos povos da América Latina: “O cristianismo, que traz consigo a
originalidade do amor, nem sempre € praticado na sua integridade mesmo por nds cristaos.
E verdade que ha muito heroismo escondido, muita santidade silenciosa, muitos gestos
maravilhosos de sacrificio. No entanto, reconhecemos que estamos ainda longe de vivermos
tudo aquilo que pregamos. Por todas as nossas falhas e limitacbes, pedimos perdao,
também nds pastores, a Deus e a nossos irmaos na fé e na humanidade.” (Puebla, 1979, p.
8)

A atitude dos bispos latinoamericanos precede historicamente os esforcos de reconciliacdo

acenados por Jodo Paulo Il e estava em sintonia com a pastoral desenvolvida no Brasil e em
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outros paises, era representativa do esforco de aproximacao da Igreja com 0s movimentos
sociais, com as camadas marginalizadas e praticamente silenciadas por quase 500 anos. No
pedido de perddo dos bispos havia um desejo de aproximacgdo pacifica e co-responsavel
com as demais igrejas cristds, com as expressoes religiosas populares e com todos 0s
grupos que propunham uma sociedade melhor. Me pergunto: que horizonte historico
efetivamente se descortina na fala do atual papa?
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