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O presente emsaio, traduzido de um documento intitulad

Mission Educativa de Las Iglésias en America Latiua».ac‘n)iit‘;'ﬂ:
em espanhol pelo Movimento Cristios pelo Socialismo, do_Chile,
cuja actividade (legal) foi proibida apés o golpe militar fascista

que derrubou 0 Governo de Unidad
Allende. = ade Popular presidido por Salvador

Apresentagdao

PAULO FREIRE — EDUCADOR
DA CONSCIENCIA POPULAR

Paulo Freire é um dos mais eminentes brasileiros
de hoje. O golpe militar de 1 964 pés termo a acgdo que
desenvolvia como animador do M. E. B. (Movimento
de Educagdo de Base). Perseguido, foi Jforgado a exilar-
-se no Chile, vivendo actualmente em Genéve. E um homem
cuja paixdo é a promogdo humana. O seu ideal é ndo
apenas alfabetizar mas, ao mesmo tempo, conscienciali-
zar: «Nés queremos uma alfabetizagdo que seja, em si
mesma, um acto de criagdo, capaz de provocar outros
actos de criagdo. Rejeitamos a alfabetizagdo puramente
mecénica, pois sempre temos pensado na alfabetizagdo
em termos de tomada de consciéncia.»

Néo se trata de transformar o ensino, mas de cons-
ciencializar o analfabeto através da propria actividade
de aprender a ler e a escrever. O trabalho faz-se a partir
de palavras motivadoras pertencentes a linguagem ha-
bitual do analfabeto, referidas as suas condi¢des de vida,
a partir das quais ird reflectir sobre os problemas da re-
gido e do préprio pais.

Os homens assim alfabetizados, passam do estado de
obiecto ao de sujeito consciente.
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Quem é Paulo Freire?

Eu nasci a 19 de Setembro de 1921, no Recife, na
Rua Encanamente do Bairro da Casa Amarela— escreve
o prdprio Paulo Freire. E continua:

meu pai Joaquim Temustocles Freire, oriundo do
Rio Grande do Norte, oficial da policia militar de Per-
nambuco, era espirita, embora néo assistisse ds reunioes,
homem bom, inteligente, capaz de amar. Minha mde,
Edeltrudes Neves Freire, de Pernambuco, catélica,
era uma mulher terna, boa e justa. Ele falecido jG hd
muito tempo, marcou-me para sempre. Ela ainda viva
e paciente, sempre confiante em Deus e na sua bondade.

Com eles aprendi a dialogar, o que procuro fazer
continuamente com o mundo, com os homens, com Deus,
com a minha mulher, com os meus filhos. Relativamente
ao meu pai, pela fé religiosa da minha mae, eu aprendi
a respeitar as opgées dos outros. Ainda me recordo
hoje a ternura com que o meu pai me escutou quando
lhe dei a noticia de que ia fazer a minha primeira co-
munhdo. Eu tinha optado pela religido da minha made,
mas tinha o seu apoio para realizar esta escolha. As
mdos de meu pai ndo tinham sido feitas para bater nos
seus filhos mas sim para os ensinar a realizar.

Afectada pela crise econdmica de 1929, a minha

familia foi habitar para Jabatio onde parecia menos
dificil sobreviver... Numa manhd de Abril em 1931,
chegdmos a nossa nova casa onde eu ia viver experién-
cias que me marcaram profundamente.

Em Jabatdo, perdi o meu pai. Af passei Jfome e com-
preendi a fome dos outros. Em Jabatdo, marcado pela
dor e pelo sofrimento, sem desesperar, fiz-me homem,
sendo ainda uma crianga. Apenas com 10 anos de idade
comecei a pensar que havia coisas que iam bastante
mal no mundo dos homens. E apesar de crianga, comecei
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a interrogar-me acerca do que fazer para sair desta si-

Cg}-n enormes dificuldades, consegui faze:: o exame de
admissdo ao liceu, aos 15 anos quando qz'm{a escrevia
rato com dois «rr». Contudo, aos 20 anos, jd lia as obras
dos gramdticos portugueses e {Jrasxfej:ros e comegava
o estudo da filosofia e da ps:c?t'ogia afa hnguagem,'
pois ia ser professor de portugués no chen: {.‘omece:
entdo, a ler obras de base da literatura brasileira e ffe
literaturas estrangeiras. Como p{'ofessor de ,qortugues,
tinha satisfacdo pelo gosto especial que possuia para o
estudo da minha lingua, ao mesmo tempo que _a}udava
os meus irméos mais velhos a sustentar a familia.

O meu afastamento da Igreja

Por estas alturas, dado o fosso entre a vida e o com-
promisso que esta exige, eu nio pac{ia compreemlfer a
pregagdo dos padres nos seus sermdes aos domingos.
Afastei-me da Igreja — nunca de‘ Deusqdurante um
ano, o que causou um grande sofrrme’nto a mr{rha made.
Regressei a Igreja, sobretudo através das {efmras de
Tristdo de Ataide por quem eu nutria uma gélida qdr{u-
ragdo. Estas leituras completava-as com as de Maritain,
Bernanos, Mounier e outros. ‘ N

Cedendo a irresistivel vocagdo de pai de :famlha,
casei-me aos 23 anos, em 1944, com Elza Maia Co.?ra
Oliveira, hoje Elza Freire, nascida no Rea;)"e, catdh_ca
também. Com ela continuei o didlogo que havia aprefrdido
com os meus pais. Nasceram-nos cinco filhos: trés ra-
parigas e dois rapazes o que aumentou a nossa capaci-
dade de didlogo. . o

A Elza, professora do ensino primdrio, depois directora
de uma escola, eu devo muito. A sua coragem, a sua com=
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preensdo, a sua capacidade de amor, o seu interesse por
tudo o que eu fago, a sua ajuda nunca recusada e sempre
presente mesmo sem eu a pedir. Apoiou-me sempre
muito, sobretudo nas situagdes mais dificeis.

Apés um curto periodo em que exerci a advocacia
fui trabalhar para a instituigdo do chamado Servico
Social — SESI — retomando o didlogo com o povo,
agora que eu me tinha tornado efectivamente um homem.
Como dirigente da Divisdo de Educagdo e Cultura do
SESI de Pernambuco e, seguidamente, na sua direc¢do
geral,de 1946 a 1954, realizei as primeiras experiéncias que,
mais tarde, me conduziram ao método com o qual realizei
as pesquisas iniciais no Movimento de Cultura Popu-
lar do Recife, em 1961, do qual fui um dos ,undadores
e a sua consolidagdo fez-se no Servigo de Extensdo Cul-
tural da Universidade do Recife, do qual fui o primeiro
director.

Um subversivo internaciona

O golpe de Estado, no Brasil (de 1964), ndo s6 liqui-
dou todo o esforgo que faziamos no dominio da educagio
dos adultos e da cultura popular (e ndo apenas a alfabeti-
zagdo) como também me impbs 70 dias de prisdo (outro
tanto se passou com muitas outras pessoas ligadas a este
trabalho) durante os quais me submeteram a interroga-
torios que totalizaram 83 horas, sem contar aquelas que
me esperavam ainda na Policia Militar do Rio de Janeiro
donde eu pedi asilo a Embaixada da Bolivia, em Setembro
de 1964. Na maioria dos interrogatdrios a que fui subme-
tido, o que queriam provar, além da minha «absoluta
ignorancia», era o perigo que eu representava. Fui con-
siderado como um «subversivo internacional», um «trai-
dor a Cristo e ao povo brasileiron. «Negai, pedia um
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dos interrogadores, que o vosso método é semelhante ao
de Staline, de Hitler, de Péron e de Moussolini! Negai
que, com o vosso pretenso método, o que vds querieis era
bolchevizar o pais(...)» Era-lhe impossivel compreender
uma coisa que para mim era sagrada: um cristdo é um
homem no mundo e com o mundo, de maneira que,
comprometido no mundo, ele supera-o. Era-lhe impossi-
vel compreender que um cristdo tivesse a pretensdo de
defender o povo da injustica. Todo o esforgo de humaniza-
¢do do homem era visto como a negagdo,; uma deshumani-
zagdo.

O que me parece muito claro em toda a minha expe-
riéncia da qual eu sai sem ddio e sem desespero, é que
se abate sobre nés uma vaga ameagadora de irraciona-
lismo — forma ou distorgdo patoldgica duma conscién-
cia nativa (primitiva), imensamente perigosa pela grande
falta de amor que a alimenta e pela forca mistica que a
anima.




Introducgao

Iniciaremos este ensaio com uma afirmagio que,
revelando com clareza a nossa posigio sobre a missdo
educativa das Igrejas na América Latina, é também,
a0 mesmo tempo, uma coisa Obvia: ndo podemos
discutir, por um lado as Igrejas, por outro a educagio
e, finalmente, o papel daquelas em relagio a esta,
a ndo ser historicamente. De facto, as Igrejas nio sio
entidades abstratas, mas sim, instituigdes inseridas
na Histdria, e é unicamente na histéria que se dd tam-
bém a educagdo. Da mesma forma, o trabalho educativo
das Igrejas ndo pode ser compreendido fora do condi-
cionamento da realidade concreta onde se situam.

Porém, no momento em que tomamos a sério tais
afirmagdes, j4 nio podemos aceitar nem a neutralidade
das Igrejas face a Hist6ria, nem a neutralidade da educa-
cdo.

Assim, niio restam sendo duas maneiras de interpre-
tar aqueles que proclamam a dita neutralidade: ou sio
totalmente «inocentes» na sua percepgdo da Igreja e da
Histdria, ou entdo ocultam «astuciosamente», a sua
opgdo real. Dum ponto de vista objectivo, contudo,
todos eles se identificam numa mesma perspectiva
ideoldgica. Pode afirmar-se que todos eles, ao insisti-
rem na neutralidade da Igreja face & Histdria ou face
as actividades politicas, nio fazem outra coisa senio
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exercer de facto uma actividade politica em favor,
claro estd, das classes dominantes, contra as classes
dominadas. Nio ha hipdtese de «lavar as maos» quando
se estd perante interesses irreconcilidveis a ndo ser
tomando o partido dos fortes.

H4 uma maneira mais subtil, menos explicita, de
servir os interesses dos mais fortes sob a aparéncia
de uma acgio a favor das classes oprimidas. E uma vez
mais nesta modalidade de acgio, encontramos de
mios dadas os «inocentes» e 0s «espertos» anterior-
mente mencionados. Referimo-nos, aqui, as praticas
que costumamos designar por «acgio anestésica»
ou por «acgido aspirina», como manifestagdes de um
idealismo subjectivista que sé pode favorecer o «status
quo», as estruturas existentes.

A CONSCIENCIA E AS ESTRUTURAS SOCIAIS

Trata-se, em tltima andlise, de modalidades de acgdo
que tém como pressuposto fundamental a ilusio de
que ¢é possivel transformar o coragio dos homens e
das mulhe:re:s, deixando virgens e intocdveis as estru-
turas sociais.

Esta ilusdo de que é possivel com pregagdes, obras
humanitarias e o desenvolvimento de uma racionalida-
de desligada do mundo, primeiramente mudar as cons-
ciéncias e, em seguida, transformar o mundo, encontra-
-s¢ apenas naquelas pessoas a que chamamos «ino-
centes» e que Niebuhr chama «moralistas»(1). Os «es-
pertosy, esses sabem muito bem que com tais formas de
acgdo retardam o processo fundamental que tem de ser
d'e.facto, a transformacdo radical das estruturas so-
ciais, para que possa verificar-se a mudanga das cons-

cle’ngias, sabendo, por seu lado, que esta nio é nem auto-
matica nem mecanica.
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Embora, objectivamente, como sublinhdmos, os
resultados de acgfio de uns e de outros sejam igualmente
nefastos quanto a libertagdio dos seres humanos e
da sua verdadeira humanizagdo, hé, contudo, uma im-
portante diferenca entre eles, que convém realgar:
Uns e outros «atravessam» a ideologia das classes
sociais dominantes e sdo «atravessados» por ela;
porém, s6 0s «espertosy assumem esta ideologia.

E por isso que, através da mesma praxis historica,
os «inocentes» ao desvendar a realidade, sendo ao mes-
mo tempo desvendados por ela podem assumir a ideo-
logia da dominagdo, transformando assim, a sua
«inocéncia» em «astucia», e sendo assim levados a
renunciar as suas ideologias idealistas. Neste caso,
retiram a sua adesdio acritica as classes dominantes
e, comprometendo-se com os oprimidos, iniciam uma
nova fase de aprendizagem. Isto ndo significa, todavia,
que O seu compromisso com os oprimidos tenha en-
contrado ja raizes soélidas. Mas sim que na pratica
da sua nova aprendizagem, terdo que enfrentar-se
de um modo mais sério e profundo com o carécter de
risco da existéncia, e isto ndo é coisa muito facil.

A primeira exigéncia que pde esta nova aprendizagem
abala fortemente a concepgdo elitista da vida que
haviam adquirido num processo de ideologizagdo.
Esta aprendizagem requere como condigdo «sine qua
non» que tornem efectiva a sua Pascoa. Isto significa
que devem «morrer» como elitistas para renascer
com os oprimidos como seres proibidos de SER.

Tudo isto implica a rentincia aos mitos que lhes sdo
tio caros. O mito da sua «superioridade», o mito da
sua pureza de alma, o mito das suas virtudes, o mito
do seu saber, o mito de que a sua tarefa é a de «salvar»
os pobres, o mito da neutralidade da Igreja, da teolo-
gia, da educagdo, da ciéncia, da tecnologia, o mito de
sua imparcialidade — do que deriva, necessariamente,
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0 mito da inferioridade do povo — o mito da sua impu-
reza néo s espiritual mas também fisica (2), o mito da
sua ignorancia absoluta.

Muito rapidamente percebem que a indispens3-
vel Pascoa da qual resulta a sua mudanga de conscién-
cia tem de ser existencializada. A verdadeira Pdscoa
nio ¢ uma verbalizagio comemorativa, mas sim pra-
xis, compromisso histérico. P4scoa de simples verba-
lizagdo € «morte» sem ressurreigdio. S6 na autentici-
dade da préxis histdrica, a Piscoa é morrer para viver.
Porém, esta forma de se experimentar na Péscoa,
eminentemente vital, nio pode ser aceite pela visdo
essencialmente mortifera e, por isso mesmo estdtica,
da burguesia.

A mentalidade burguesa que nio existe como
abstracgdo, mata o dinamismo profundamente histo-
rico da passagem; transforma a Piscoa em alienagio,
em pura festa do calenddrio.

A ansia de possuir (3) que é uma das consequén-
cias da forma mortifera de relagio com o mundo,
recusa o significado mais profundo da «Travessiay.
Porém, ndo tenho possibilidade de realizar a minha
Pédscoa «Travessia» se levo nas minhas m#os, como
objectos de posse, a alma e o corpo destrogados dos
oprimidos. S6 posso empreender a «Travessia» unido
aos oprimidos para que, libertando-os, nos seja possivel
renascer juntos como homens e mulheres. Nio posso
fazer da «Travessia» um meio para possuir o0 mundo,
porque a «Travessia» ¢ uma forma de o transformar
irredutivelmente.

Os burgueses aprendem também, por esse caminho,
que a consciéncia ndo se muda através de discursos
e de cursos ou por meio de sermdes eloquentes, mas,
unicamente, por meio da ac¢do dos homens no mundo.
A consciéncia ndo é a criadora arbitriria da realidade
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como pensa o idealismo subjectivista ao qual se encon-
travam acantonados na etapa da sua «inocénciay.

A CONSCIENCIALIZACAO

Desta maneira, passam também a entender a dis-
tor¢do idealista que faziam, por exemplo, da tio mal
compreendida «consciencializagio» quando pensavam
encontrar nela uma espécie de medicamento mdgico
para a cura dos «coragdes», sem qualquer mudanga
das estruturas sociais. Ou quando, noutra interpreta-
¢do igualmente idealista, pretendiam encontrar na
«consciencializagdo» o instrumento nio menos maégico
para atingir a conciliagdo dos inconcilidveis. Precisa-
mente por isto, a «consciencializagio» apresentava-se-
-lhes como uma espécie de «terceira via» através da
qual se evitariam conflitos de classe. A conscienciali-
zagdo criaria milagrosamente um mundo de paz e de
harmonia entre as classes opressoras e as classes opri-
midas, estabelecendo o necessario entendimento mutuo
entre elas. Consciencializados uns e outros, j4 ndo have-
ria nas sociedades, nem opressores nem oprimidos
porque, amando-se todos fraternalmente, solucionariam
as suas dificuldades através de mesas redondas, com
bom café, deliciosos petiscos, bom «cha para os nervos»
e até com bom uisque.

No fundo, esta visdo idealista, que s6 serve os opres-
sores € a mesma que o Niebuhr tio firmemente con-
denou, tanto no campo religioso, como no campo social,
definindo-a como «moralista». (4)

Pouco nos interessa que semelhante mistificagio
da consciencializagio na América Latina (e ndo apenas
neste continente) esteja instrumentalizada pelos «ino-
centes» ou pelos «espertosy, constituindo-se, obviamente,
em obstéculo e ndo em ajuda ao processo de liberta-
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¢do. Obstdculo porque, ao esvaziar a consciencializa-
¢io do seu contetido dialéctico e transformando-a
assim em panaceia, coloca-a ao servigo dos opressores.
Interessa-nos, porém, que semelhante desfiguragdo
idealista, esteja conduzindo muitos grupos latino-
-americanos sérios, compostos sobretudo por jovens,
a cair no equivoco oposto ao idealismo, o do objecti-
vismo mecanicista.

Reagindo contra o subjectivismo alienante que
explica aquela distor¢do, os referidos grupos acabam
por negar o papel da consciéncia na transformagio
da realidade, negando deste modo, a dialéctica-cons-
ciéncia-mundo e deixando de perceber, por exemplo,
que uma coisa é a consciéncia das necessidades de classe
e outra a consciéncia de classe(5). Entre ambas existe
uma espécie de intervalo dialéctico que exige solugdo.
Tanto o subjectivismo como o objectivismo mecani-
cista sdo incapazes de a dar.

Estes grupos estdo, possivelmente, na verdade
quando, como nds, se negam a aceitar que se possa
modificar a consciéncia sem a acgdo. Contudo, é pre-
ciso sublinhar que a acgdo através da qual a cons-
ciéncia se transforma ndo é pura acgdo, mas sim a acgio
e a reflexdo.

Surge dai a unidade entre a pritica e a teoria,
na qual ambas se vdo constituindo, fazendo-se e refa-
zendo-se num movimento permanente que nos leva
da prética a teoria e desta a uma nova pritica.

A préaxis tedrica ndo € outra coisa sendo aquela
que realizamos num contexto tedrico, ao distancii-la
da préxis realizada, ou na fase da realizagio, num con-
texto concreto(6), com o fim de a clarificar. Exacta-
mente por isto, a préxis tedrica s6 é auténtica na medi-
da em que ndo se interrompe o movimento dialéctico
entre ela e a praxis subsquente que vai ser realizada
num contexto concreto. Portanto, ambas as forma$
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-da préxis sdo momentos insepardveis de um mesmo

processo que nos conduz ao conhecimento critico.
Isto significa, por outras palavras, que a reflexdo so
¢ verdadeira na medida que nos remete, como su-
blinha Sartre(’), para o concreto em que a acgio se
exerce.

EDUCAGCAO POLITICA

Neste sentido, a consciencializagio, associada ou
ndo ao processo de alfabetizagdo (pouco importa),
néo pode ser um «bla-bla-bla» alienante, mas sim um
esforgo critico de por a claro a realidade, o que implica,
necessariamente, um compromisso politico. Nio exis-
te consciencializagio se a pritica nio nos leva 2
accdo consciente (8) dos oprimidos como classe
social explorada na luta pela sua libertagdo. Por outro
lado, ninguém consciencializa ninguém. O educador
€ 0 povo consciencializam-se através do movimento
dialéctico entre a reflexdo critica da acgdo anterior
€ a acgdo que se segue no processo dessa luta.

Outra dimensdo da dismistificagio da conscienciali-
zagdo realizada pelos «inocentes» ou pelos «espertosy»
¢ a tentativa de converter a tdo divulgada «educagio
libertadora» num mero problema metodoldgico, en-
tendendo-se por método algo de neutro, assexuado.
Com ela esgota-se ou pretende-se esgotar todo o con-
teudo ideoldgico da acgdo educativa e a expressdo
«educagdo para a liberdade» perde todo o sentido.

Efectivamente, na medida em que a dita modali-
dade de educagdo se reduz a um conjunto de métodos
e técnicas com as quais educandos e educadores olham
a realidade social (se é que a olham) simplesmente para
a descrever, esta educagio é tio domesticadora como
qualquer outra. A educagio para a liberdade nio pode
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reduzir-se a libertar os educandos do uso do quadro
negro para oferecer-lhes projectores de diapositivos(®).
Pelo contririo, propde-se como Ppraxis social, con-
tribuir para a libertagdo dos homens da opressao a que
se encontram submetidos, no seio da realidade objectiva.
Precisamente por isto trata-se de uma educagao politica,
tio politica como a outra que, posta ao servigo das
elites do poder, pretende, contudo, proclamar-se neutra.
E por esta razio que esta educagao nio pode ser tra-
duzida na pratica, em termos sistematicos, antes da
transformagio radical da sociedade(19). Seria real-
mente uma ingenuidade que sé os «inocentes» podem
ter, esperar que as elites do poder estimulem um tipo
de educagdo que revela o seu «jogo», mais claramente
do que as contradigdes em que se encontram envolvi-
dos(1). Esta ingenuidade implicaria, inclusivamente,
uma perigosa subestimagdo da capacidade e da asticia
das elites. Por isso, esta forma de educagdo apenas pode
ser praticada fora do sistema regular, por aqueles que,
superando a sua inocéncia, se comprometem cautelo-
samente no processo de libertagdo real.

Estas sdo descobertas que um numero cada vez
maior de cristios vém fazendo e que lhes exigem,
como afirmamos anteriormente, uma clara tomada de
posigdo: ou transformam a sua «inocéncia» em «esper-
teza» e assumem assim, conscientemente, a ideologia
da dominagio ou, pelo contrdrio, comprometem-se na
procura real da libertagio dos oprimidos, como um
deles.

Ao iniciar a analise sumdria dos caminhos desta
opgio, dissémos também que a nova aprendizagem
junto do povo, exige que renunciem a sua adesdo
as classes dominadoras, o que os confronta com desa-
fios inéditos cuja resposta implica assumir riscos até
entdo desconhecidos. iy

De facto, no processo da sua nova aprendizagem,
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muito cedo comegam a dar-se conta de que, enquanto
exerciam formas de acgdo puramente paliativas, ndo
s6 o sector da assisténcia social, por exemplo, mas.
também, no sector especificamente religioso, partici-
pando ardentemente em campanhas como «na familia
que reza unida permanece unida», eram elogiados pelas
suas virtudes cristas.

Porém, no momento em que, pela sua prépria
experiéncia, comegam a perceber que «a familia que
reza unida» precisa de casa, de liberdade, de trabalho(12),
de pdo, de roupa, de satude, de educagdo para os seus
filhos, € que necessita de expressar-s€ ¢ expressar o
seu mundo, criando e recriando, exige ser respeitada
no seu corpo, na sua alma, na sua dignidade, para per-
manecer unida niio somente na dor e na miséria; a
partir do exacto momento em que comecam a mani-
festar a sua nova percepgio de toda esta realidade,
a sua fé passa a ser posta em ddvida por aqueles que,
além de se apoderarem do poder politico, econdmico
e eclesidstico querem apoderar-se também da cons-
ciéncia dos outros.

Na medida em que a aprendizagem os introduz
numa compreensdio cada vez mais clara da dramatica
realidade do povo, e se empenham em novas formas
de acgdo jaA menos assistencialistas, passam a ser vistos
como figuras «diabolicas»(!3) ao servigo da demoni-
zagdo internacional. Demonizagdo considerada como
ameaga a «Civilizagdo Ocidental e Crista» que de
cristd, na verdade, tem muito pouco.

Deste modo, aprendem por meio da sua prépria
ac¢io que nunca haviam sido nem neutrais, nem im-
parciais no tempo da sua «inocéncia». A partir dai,
contudo, muito assustados, ndo suportando assumir
o risco existencial que o compromisso histérico exige,
voltam-se «astuciosamente» para as ilusdes idealistas.

Contudo, necessitam de racionalizar a sua retirada.
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Proclamam entdo, a necessidade de defender as massas
populares «incultas e incapazes» para que nio percam
a sua fé em Deus, «tdo bonita, tio jovem, tio edifi-
cante». Defendé-las da «maldade subversiva dos falsos
cristdos que elogiam a Revolugio Cultural Chinesa
e se pronunciam a favor da Revolugdo Cubanay.

Alistam-se na «defesa da fé», quando de facto,
ndo fazem outra coisa sendo unir-se na defesa dos seus
interesses de classe, subordinando a fé a estes interesses.

Desta forma, sentem-se impulsionados a insistir
na «neutralidade» invidvel da Igreja, cuja tarefa fun-
damental deve ser, segundo eles, fazer a conciliagdo dos
inconcilidveis por meio da maior estabilidade possivel
da realidade social. Desta maneira «castram» a dimen-
sdo profética da Igreja, cujo testemunho passa a ser
o do medo de mudanga, medo da transformagio
radical do mundo injusto, por receio de se perder
num futuro incerto. De facto, nio obstante a Igreja
recusar a sua insercdo historica, nio deixa, por isso,
de estar inserida na Histdria. A sua inser¢do ou nio
na Histéria ndo depende da vontade dos que a decretam.
Ao proclamar a nio inser¢io da Igreja estdo ainda mais
a corroborar esta insergdo, porém, ao lado dos que
negam as classes dominadas, a possibilidade de SER.
E ¢, precisamente assim, que a Igreja, por receio de se
perder num futuro incerto, quando quer evitar o risco
implicito do futuro — que deve ser construido e nio
recebido —se perde realmente. Por isto nio consegue
experimentar-se na unidade da dentincia e do antincio.
Denuncia do mundo injusto e antincio de um mundo
menos injusto que hi-de ser edificado pela acgdo his-
térica-social dos oprimidos. Deste modo, assim como
acontece com as classes sociais dominadoras —is
quais a Igreja se encontra aliada — n#o lhe é possivel ser
utépica, profética nem inspirar esperanca( 14) num sentido
auténtico. Privando-se da sua visdo profética, a sua ten-
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déncia € a de se formalizar numa ritualizagio buro-
cratica, na qual a esperanga, sem relagio com o futuro
concreto, se torna mera abstragdo alienada e alienante.
Em lugar de ser estimulo para o caminhante é um con-
vite & estabilidade. No fundo, esta é uma Igreja que
se proibe a si propria de realizar a Pdscoa de que tanto
fala. E uma igreja «que estd morrendo de frio» sem
condigdes de responder aos anseios de uma juventude
inquieta, utdpica e bidfila que ja nio suporta falar uma
linguagem medieval; & qual ndo pode interessar a dis-
cussdo a volta do sexo dos anjos, pois se vé desafiada
pelo dramético da sua histéria. Juventude, cuja maioria
sabe muito bem que o problema fundamental da Amé-
rica Latina ndo ¢ a «preguica do povow, a sua «inferio-
ridade» ou a sua «falta de educagio» mas sim o Impe-
rialismo, ndo como abstracgio ou «slogan», mas como
uma realidade tangivel, como presenga invasora e
destruidora. Sem a superagio desta contradigio prin-
cipal ndo é possivel a América Latina desenvolver-se
nem simplesmente «modernizar-se»(15). Nio hi ver-
dadeiro desenvolvimento das sociedades dependentes
sem a sua libertagio.

TEOLOGIA DA LIBERTACAO

Estdo no caminho certo os teélogos latino-america-
nos que, comprometendo-se historicamente, cada vez
mais com os oprimidos, defendem hoje, uma teologia
politica da libertagdo e ndo uma teologia do «desen-
volvimento» modernizante. Estes telogos, sim, tém
a possibilidade de comegar a responder as inquietagdes
duma geragido que opta pela transformagio revolucio-
ndria do seu mundo e ndo pela conciliagio dos incon-
cilidveis. Eles sabem muito bem que s6 os oprimidos,
como classe social, proibida de dizer a sua palavra,
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podem chegar a ser utépicos, proféticos e esperango-
sos, na medida em que O seu futuro nio é mera repe-
tigio reformada do seu presente. O seu futuro (19)
é a concretizagio da sua libertagdo, sem a qual ndo
lhes & possivel ser. S6 eles estido em condigdes de denun-
ciar a «ordem» que os esmaga €, na acgao de transfor-
magdo desta «ordem», anunciar um mundo novo que
deve ser refeito constantemente.

Por isto, a sua esperanga nio € um convite & esta-
bilidade, que ndo é propagada unicamente pelo tradi-
cionalismo, mas também pela modernalizagdo alie-
nante. A sua esperanga é, pelo contrdrio, um chamamento
a0 «caminhar», nio a um «caminhar» sem rumo,
como daqueles que renunciam ou se evadem da reali-
dade, mas sim um «fazer caminho» de quem toma a
histéria em suas mios, realizando-a e realizando-se
nela. Um «caminhar» que €, substancialmente, uma
«Travessia» necessaria, em que tém de «morrer» como
classe oprimida para renascer como classe que se li-
berta.

Porém, esta travessia «Pé4scoa» — voltamos a re-
petir uma vez mais —ndo se pode realizar «dentro»
da sua consciéncia mas sim na Histoéria. Ninguém
faz a «Travessia» unicamente na «interioridade» do seu
ser.

TENSAO DRAMATICA

Existem, contudo, também aqueles que, em numero
cada vez maior sem renunciar as suas opgdes cristds
ou renunciando a elas, se comprometem cada vez mais
com a causa da libertagio das classes dominadas.

A experiéncia estd-lhes ensinando que ser cristdo
nio significa necessariamente ser reacciondrio, assim
como ser revolucionario nio implica ser «demoniaco».
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Ser revoluciondrio significa opdr-se & opressdo e a
exploragio e estar a favor da libertagdo das classes
oprimidas(!7) em termos concretos € nao em termos
idealistas.

Através da sua nova aprendizagem perceberam
finalmente que ndo basta dizer que 0s homens e as
mulheres sdo pessoas humanas, quando nao se faz nada
objectivamente para que se torne efectiva a sua con-
dicio de pessoas. Aprenderam que nao é com obras
assistencialistas ou, como prefere Niebuhr, «huma-
nitarias», que as classes oprimidas conseguem tornar-se
pessoas.

Superaram os primeiros choques aos quais muitos
dos seus companheiros de «Travessia» ndo puderam
resistir; porém, isso ndo signifiica que todos estejam
em condigdes de suportar as provas mais duras que 0
amanha lhes reserva.

Se, em certo momento do processo, a violéncia
dos opressores se exerce quase exclusivamente contra
a classe operéria, tratando normalmente com maior
benignidade os intelectuais comprometidos, jd que estes
sdo, finalmente, de algum modo, parte da totalidade
das classes dominantes, noutras ocasides a violéncia
abate-se indiscriminadamente. Esse momento provoca,
por um lado, a retirada de alguns, o seu siléncio, ou
a sua acomodagdo; por outro lado, provoca novas ade-
soes.

Uma das diferencas fundamentais entre os que
ficam para trds € 0os que prosseguem firmes, reside
no facto de gque estes ultimos assumem a existéncia
como tensio dramdtica entre o passado e o futuro,
entre a morte e a vida, entre ficar e partir, entre criar
e ndo criar, entre dizer a sua palavrae o siléncio castra-
dor, entre a esperanga e o desespero, entre ser e ndo ser,
como seres humanos; é uma ilusio pensar que seja
possivel escapar a essa tensao dramdtica. Ndo podemos
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afundar-nos na dramaticidade da nossa propria forma
de ser no mundo, pois significaria perdermo-nos na
alienagio do quotidiano(18). Porque, se me perco no
quotidiano, perdendo ao mesmo tempo o significado dra-
mético da minha existéncia, a minha tendéncia seri a
de me tornar fatalista ou cinico. Por outro lado, se me
esforgo por emergir do quotidiano, no sentido de assu-
mir a dramaticidade da minha existéncia, porém,
sem me querer historicamente comprometido, sé me
resta o caminho de cair num intelectualismo vazio,
igualmente alienado. E comega-se a falar da existéncia
como desespero ou impossibilidade. Portanto, nio existe
outra forma de superar o quotidiano alienante, senio atra-
vés da minha préxis histérica, que € essencialmente social
e ndo individual. S6 na medida em que assumo total-
mente a minha responsabilidade no jogo da tensdo

dramética me transformo em presenga consciente no
mundo.

Por 1850, ndo posso aceitar ser mero espectador;
pelo contriério, exijo 0 meu lugar no processo de trans-
formagio do mundo. Desta maneira, a tensio draméti-
ca entre o passado e o futuro, entre a morte e a vida,
Ffltr'i a esperanga e o desespero, entre ser e nido ser,
Ja M40 existe como espécie de beco sem saida, mas é
percebida como aquilo que realmente é: um permanente
dgsaﬁo a0 qual devo responder. E a minha resposta
ndo pode ser outra que a da minha praxis
histérica, isto é, da minha préxis revoluciondria.

A revoluge‘i_o, contudo, nio esgota a tensio dramidtica
da nossa existéncia. Ela soluciona as contradigdes
antagénicas que fazem a tensdo mais dramatica, Porém,
precisamente porque faz parte da tensdo, ela é tio
permanente como aquela.

pentro da Histéria é impossivel pensar na instau-
ragao de um reino de paz imperturbével. A Histdria
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¢ «um fazer-se», é acontecimento humano. Contudo,
em vez de me sentir frustrado e assustado ao descobrir
criticamente a tensio em que me encontro como ser
humano, descubro melhor nela, a alegria de ser.

EU E OS OUTROS

Por outro lado, ndo obstante, nio posso reduzir
a tensdo dramdtica simplesmente 4 minha experiéncia
existencial. Evidentemente que n3o posso negar a
singularidade da minha existéncia, porém, isso nio signi-
fica que a minha existéncia pessoal tenha um significado
absoluto em si mesma, isolada das outras existéncias.
Pelo contrério, € através da relagio com os outros, possi-
vel pela objectividade, que a minha existéncia adquire
sentido. O «eu existo» nio precede o «nds existimos»
mas constitui-se nele. A concepcio individualista e
burguesa da existéncia nio é suficiente como fundamento
social e histérico. Homens e mulheres, como seres hu-
manos, sdo produtores de existéncia e o acto de produ-
zi-la € social e histérico ainda que possua uma dimensio

pessoal.

A existéncia ndo é desespero, mas sim risco. Nio
posso ser, se ndo existo perigosamente. Porém, j& que
a existéncia ¢é histdrica, o risco existencial nio é uma
categoria abstracta, mas igualmente histérica. Isto
significa que, se existir é arriscar-se, onde quer que
a existéncia se verifique, as formas de arriscar-se,
assim como a eficiéncia do risco, nio podem ser idén-
ticas em espagos € tempos distintos. Nio me arrisco
no Brasil da mesma maneira que um suigo se arrisca
em Genéve, ainda que ambos sejamos revolucionérios.
A nossa realidade histérico-social condiciona a nossa
forma de risco. E que, ao arriscarmos historicamente,
damos testemunho, e o testemunho nio pode ser im-
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portado. Pretender a universalidade do contetdo e da
forma do risco existencial é uma ilusdo idealista que
nido pode ser aceite por aqueles que pensam dialecti-
camente.

Essa forma de pensamento, a dialéctica, representa
além do mais, um dos desafios fundamentais para os
que fizeram a nova opgio de que estamos falando.
A razio é esta: a sua formagdo pequeno-burguesa,
individualista, intelectualizada, que separa a teoria
da prética, a transcendéncia da mundanidade, o traba-
lho intelectual do trabalho manual, nem sempre é
facilmente superada, mesmo no caso daqueles que se
experimentam na acgio juntamente com o povo. A
sua marca pequeno-burguesa expressa-se constantemente
através de atitudes e acgdes em que as classes dominadas
aparecem COMO puros objectos do seu «revolucionarismo
impaciente».

Na nova aprendizagem junto do povo, nio hd outro
caminho que o da «Travessia» «entre» a subjectividade
e a objectividade; ao realizd-la oscilam com frequéncia
entre o subjectivismo idealista e o objectivismo mecani-
cista; entre o intelectualismo verbal e o activismo que
recusa a reflexdo séria. Dai deriva o perigo, tanto de
reactivar as matrizes idealistas da sua extracgio,
como de cair no referido «revolucionarismo impa-
clente».

Ambas as posi¢des sdo, como afirmdmos no inicio
deste estudo, obsticulos ao auténtico processo de li-
bertagio(1?). Ambas vdo terminar na negagdo do ver-
dadeiro papel da consciéncia de classe na transforma-
¢do revoluciondria.

Nz‘m seria dificil identificar, hoje, na América
Latina, essas formas de comportamento entre revolu-

ciondrios cristdos. Porém, niio é esse o objectivo deste
ensaio.
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OPCAO NECESSARIA

Procurando analisar, agora, mais directamente e
amplamente o papel das Igrejas na América Latina em
relacio a uma das suas tarefas, a educagdo, é preciso
voltar a algumas das afirmagoes feitas no corpo deste
ensaio. Em primeiro lugar, a impossibilidade da neu-
tralidade politica, o que equivale a repstir também
que lhes € impossivel escapar ao imperativo de uma
opgio, que de facto estio tomando. Exactamente,
por isso, ndo é possivel discutir abstractamente, meta-
fisicamente, sobre esta tarefa, jd que essa tarefa, como
o implicado conceito de educagio, os seus objecticos,
processos ¢ ajudas de qulaquer espécie, tudo estara
condicionado por aquela opgao.

Seria incorrer na mesma ilusdo idealista que aca-
bamos de criticar, se pretendessemos fazer essa analise
fora da realidade histérica, tomando a educagio e os
seus objectivos como ideias puras, imutdveis ou essen-
ciais acima da realidade concreta do mundo.

Nio escapam a esse condicionalismo, nem a capa-
citagiio teoldgica dos quadros que constituem a Igreja
militante, nem a educagiio em geral realizada através
das Igrejas. Nem sequer a reflexdo teolégica escapa a
esse condicionamento.

Numa sociedade de classes sio, necessariamente,
as elites do poder as que definem a educagio e, por con-
seguinte, os objectivos desta. E esses objectivos, obvia-
mente, nio podem ir contra 0s S€us interesses. Como
afirmamos anteriormente, seria uma ingenuidade pri-
méria esperar que essas elites pusessem em pratica ou
consentissem que se ponha em pratica, de maneira geral
e sistemética, uma educagdo que, despertando o povo,
lhe permitisse descobrir a «razao de ser» da realidade
social. No mdximo, tais elites poderdo permitir a ex-
pressio verbal de semelhante educagdo e, excepcional-
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mente, algumas experiéncias que, prontamente, serio
travadas no caso de revelarem algum perigo para a
sua estabilidade.

«EDUCACAO LIBERTADORA»

Desse modo, enquanto o Conselho Episcopal
Latino-Americano-( CELAM)-unicamente fale em «edu-
cagdo libertadora», como fez vdrias vezes e em quase
todos os seus documentos oficiais sem que, porém,
tenha condigdes objectivas para po-la em pratica, é
possivel que nada de importante acontega a0 CELAM :
Mesmo assim, nfo estranharemos — embora por agora,
nio conhegamos factos —se o CELAM comecar a
sofrer duras restri¢des pela parte das elites no poder,
através daquela Jgreja anti-profética de que faldmos
anteriormente. Essa Igreja que «morre de frio» no
seio quente da burguesia, nio pode «olhar com bons
olhos» e «escutar com bom ouvido» a defesa (mesmo
quando é preponderantemente verbal), das ideias que
as elites consideram «diabdlicasy.

A nossa tarefa simplificar-se-ia muito se se tratasse
de perguntarmos qual deveria ser o papel das Igrejas
na América Latina relativamente 3 Educagéo, supondo
nessa pergunta uma coeréncia das Igrejas relativamente
ao Evangelho. Neste caso, a questio exigiria uma ana-
lise das condigdes de dependéncia em que se encontram
as sociedades latino-americanas com excepgo de Cuba,
€ dessa andlise resultaria uma estratégia de acgio para

as Igrejas. Mas a verdade é outra e nio podemos pen-
sar no vazio. '

Por essa razio, nio é vidvel falar, em termos objecti-
vos, de um papel unificado, coerente, das Igrejas lati-
no-americanas face a educagio. Ao contrario, ha
papéis distintos e até antagonicos em fung¢io da linha
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politica, clara, oculta ou di‘sfargada, que as difere’n.tes
Igrejas estdo assumindo historicamente na América
Latina. )

Um ¢, por exemplo, o papel que exerce uma Igreja
tradicionalista que ainda nio conseguiu superar as
suas profundas marcas coloniais. Missiondria no pior
sentido da palavra; «conquistadora» de almas, necréfila.
Vem dai o seu prazer masoquista de falar de tantos peca-
dos, de ameagas de fogo eterno, de perdigio sem res-
gate. A mordacidade dicotomizada da Transcendabilidade
¢ como uma lixeira onde os seres humanos tém que pagar
os seus pecados. Por isso mesmo, quanto mais sofrerem,
tanto mais se purificam, alcangando assim o céu e a
paz eterna. O trabalho ndo é a ac¢io de homens e mu-
lheres no mundo, construindo-o € construindo-se nele,
mas aparece como «o castigo que pagam pelo facto
de serem homens e mulheresy.

Essa linha tradicionalista, pouco nos importa se
Protestante ou Catdlica Romana constitui o que o
socidlogo sui¢co Christian Lalive chama «O Refiigio
das Massasy»(20).

E que essa posicio face ao mundo, face 3 vida,
satisfaz a impoténcia da consciéncia fatalista e medrosa
dos oprimidos em determinada etapa da sua experién-
cia histérica. Encontram ai uma espécie de balsamo
para O seu cansago existencial. o

Por isso, quanto mais as massas populares oprimidas
se encontram imersas na cultura do siléncio, quanto
maior for a violéncia das classes opressoras, tanto
mais as massas tendem a «refugiar-se» em tais Igrejas(2!),
Acantonadas na cultura do siléncio, onde a unica voz
que se ouve ¢ a das classes dominantes, encontram nesta
Igreja uma espécie de «uitero» onde se «defendem.»
da agressividade da sociedade. Por outro lado, na medi-
da em que depreciam o mundo como o mundo do
pecado, do vicio, da impureza, em certo sentido
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«vingam-se» dos Seus opressores que sdo do «donosy»
desse munda. E como se disséssem aos Opressores :
«Vocés s3o poderosos, porém, possuem um mundo
mau ao qual renunciamos». Proibidos de dizer a sua
palavra, enquanto classe social subordinada, adqui-
rem no «refligion a ilusdo de «falar» através da expressio
das suas stplicas de salvagio.

CULTURA DO SILENCIO

Nada disso, contudo, soluciona a sua situagdo con-
creta de oprimidos. A sua purificagio finalmente,
aliena-os ainda mais, na medida em que se cria um anta-
gonismc com o mundo e nio com o sistema social que
0 corrompe. Deste modo, considerando o mundo em
si mesmo como antagénico, o impossivel, ou seja re-
nunciar & media¢io do mundo em sua «Travessia«. Pro-
curam, pois, chegar 4 Transcendéncia sem passar
pela mundanidade; querem a Meta-Histéria sem se
experimentarem na Histéria; querem a salvagio sem
libertagio. A dor que sofrem no processo de sua do-
minagio leva-os a aceitar essa anestesia histérica
debaixo de cujo efeito procuram fortalecer-se para
lutar contra o deménio e o pecado, deixando, contudo,
intactas as causas reais da sua opresséo. Por isso,
nio conseguem ver para além das situagdes concretas,
0 «nédito vidvely(2)—o futuro como tarefa de
libertagio que deve nascer do seu esforgo criador.

Esta forma tradicional da Igreja corresponde is
sociedades «fechadas», com um minimo de mercado
interno, exportadores de matérias-primas; sociedades
preponderantemente agricolas, nas quais a cultura
do siléncio é caracteristica fundamental. Na medida
€I que essas estruturas sociais arcaicas persistem em
Pleno processo de modernizagio de taijs sociedades,
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a Igreja tradicionalista também persiste nelas. Porém,
seria um erro pensir que a sua presenca na transicio
em que entra esta ou aquela sociedade s6 se poderia
constatar nas dreas intocadas pela modernizagio.
De facto, ainda nos centros urbanos que se transformam
sob o impacto da industrializagio, é ficil constatar a
forga desse tipo de tradicionalismo reliajoso(23). Por-
que somente uma mudanga qualitativa da consciéncia
popular pode superar definitivamente a necessidade
da «Igreja refiigio das massas». E essa mudanga quali-
tativa ndo se opera, como dissémos anteriormente,
nem «dentro» da consciéncia por si mesma, nem au-
tomaticamente, nem mecanicamente,

Por outro lado, a modernizagio tecnoldgica nio
di necessariamente a consciéncia critica is massas
populares, porque ji que niio é neutral, depende da
ideologia que a ilumina.

Por todas estas razdes, e por muitos outras que a
extensdo deste trabalho ndo nos permite analisar, a
linha tradicionalista a da Igrejaa que nos vimos referindo,
representa uma aliada indiscutivel das classes domi-
nantes, importando-nos pouco que alguns dos seus
lideres nidc tenham consciéncia do facto.

O papel que tais Igrejas podem descmpenhar e
estio desempenhando no campo da educagio estd,
portanto, condicionado por uma visio do mundo,
da religido, dos seres humanos e do seu «destinoy.
A sua concepgio da educagio que se concretiza na
pritica ndo pode deixar de ser imobilista, alienada
e alienante.

Somente aqueles que se encontram «inocentemente»
€ ndo «astutamente» nessa perspectiva podem superar
O seu engano, através da sua préxis, tornando-se pro-
féticos, se mudarem a sua posi¢io de COmpromisso
com as classes dominadas.
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NOVA POSICAO

Evoluindo dessa perspectiva tradicionalista, h4
uma posi¢do nova, distinta, assumida por outras Igre-
jas no quadro histérico da América Latina,

Essa nova posigio comega a constituir-se no con-
texto da referida transicio que a América Latina vem
experimentando e na qual se verifica a superagio das
estruturas tradicionais por estruturas em fase de mo-
dernizagdo. As massas populares, que antes estavam
preponderantemente «imersas» no processo histérico(24),
miciaram a sua «emergéncia» como resposta necessaria
ao processo de industrializagdo. A sociedade indus-
trial nessa transicdo comeca a mudar. Novos desafios
apresentam-se as classes dominantes, exigindo-lhes
respostas distintas,

Os interesses imperialistas que em si mesmos,
condicionam a prépria transigio da sociedade, tornam-se
cada vez mais agressivos e expressam-se através de
varias formas de penetragio e de controlo da sociedade
dependente. Em determinado momento desse periodo
a énfase no processo de industrializagio provoca a
configuragio de uma «ideologia do desenvolvimento
de corte nacionalista que, no meio de outras teses,
defende o pacto entre as «burguesias nacionais» e o
proletariado emergente.

Os economistas latino-americanos sio os primeiros
a langar-se na andlise desse processo; a eles se juntam
socidlogos e alguns educadores. O conceito e a prética
da planificagdo instauram-se. A Comissio Econémica
para a América Latina — CEPAL — exerce uma in-
fluéncia decisiva nessa fase, ndo sé através de missdes
técnicas, mas também por meio do esforgo de explici-
tacdo das suas teses sobre a politica do «desenvolvi-
mento». A CEPAL se agrega mais tarde a contribui-
¢do do Instituto Latino-Americano de Planificagdo
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Economica e Social —ILPES —, um organismo da
ONU e que, como aquele, tem como uma das suas
principais tarefas a formagdo de economistas para todo
o Continente.

Nada disso, contudo, se passou nem poderia passar-
-se no ar mas, pelo contrério, aconteceu concretamente
na histéria da América Latina, mais intensamente
nuns paises do que noutros. Seria impossivel compreen-
der todo esse movimento, com as distintas perspectivas
que se expressaram nessa época, frente ao «atraso
da América Latina» como se resultassem do acaso ou
de meros caprichos de alguns homens.

Os ja referidos interesses econémicos imperialistas,
por exemplo a necessidade de expansio do seu mercado,
forgavam as mesmas €lites nacionais, no fundo quase
sempre puras filiais das externas, a procurarem cami-
nhos de superagdo das estruturas arcaicas, j4 que sem
isso aqueles interes:es se frustrariam.

O importante, contudo, do ponto de vista do impe-
lismo e dos seus aliados nacionais, era que esse Processo
reformista, celebrado com o «slogan» desenvolvimento,
ndo chegasse a afectar os pontos centrais das relagdes
entre a sociedade-mde e as sociedades dependentes.
Pode classificar-se de «desenvolvimento» na depen-
déncia. Dessa maneira, obviamente, a chave da decisio
politica, econdmica e cultural da transformagdo da
sociedade dependente teria que permanecer na metro-
pole com excepgdio de certos aspectos que delegados
daquela ndo mudariam essencialmente o seu estado
de sociedade subordinada.

E por isso precisamente que as sociedades latino-
-americanas, com excepgdo de Cuba depois da sua re-
volugdo, estdo simplesmente modernizando-se e nio
desenvolvendo-se no sentido real da palavra. O desen-
volvimento da América Latina sé se verificard na medida
em que se solucione a contradigio fundamental, ou
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principal, que configura a sua dependéncia. Isso
exige que o ponto de decisdo relativamente & sua transfor-
magdo se situe no interior dessas sociedades e, 20 mesmo
tempo, fora das mios da ¢lite burguesa sobreposta as
massas populares oprimidas. Nio € vidvel o desenvol-
vimento integral numa sociedade de classes. Nesse
sentido, desenvolvimento significa libertagdo, por um
lado da sociedade dependente, como um tedo, frente
ao imperialismo, por outro, das classes sociais oprimi-
das em relagdo as classes sociais opressoras,

De qualquer modo, o processo de expansio imperia-
lista gera factos inéditos de cardcter politico e social.
A transicdo por que passa a sociedade dependente
implica a presenca contraditéria de um proletariado
em fase de modernizagio ao lado de um proletariado
tradicional; de uma pequena burguesia técnico-profissio-
nal ao lado de uma classe média tradicional(25). De
uma Igreja tradicional ao lado de uma Igreja que se
moderniza; de uma educagio «do livron, «floreada» ao
lado de uma educagio técnico-profissional que comega

a ser ensaiada como exigéncia necessiria da industria-
lizagdo,

E que a passagem da sociedade de uma etapa a
outra nao se da automaticamente, como pensam os
mecanicistas. Ndo hd fronteiras rigidas entre as duas

fases; por isso coexistem dimensdes de ambas durante
a transigio.

POPULISMO E IGREJA MODERNA

A.presenc.a do proletariado que se moderniza, que
S¢ Lreina numa nova experiéncia histdrica — a da tran-
SIgd0 — gera o aparecimento do populismo como um
novo estilo de acgdo politica. O seu lider joga um papel
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de mediador entre as classes populares «que emergem»
e as classes dominantes(26).

Por isso mesmo ndo é possivel pensar no populismo
se as classes populares nio realizarem ainda a sua «emer-
sdo». E essa a razio pela qual nas sociedades de transi-
G0, o populismo ndo chega a afectar as 4reas latifun-
didrias jd que, em tais circunstincias, as massas campo-
nesas se encontram, ainda «submersas».

Por outro lado, no quadro histérico em que surge o
populismo, a sua tendéncia é para se caracterizar como
um tipo de acgdo «assistencialista» do qual resulta o
seu cardcter manipulador. E que as massas populares
«emergem» no processo histérico intensamente con-
dicionados por toda a sua experiéncia na cultura do
siléncio(?7). Emergem, obviamente, sem consciéncia
de classe ja que ndo a podiam ter no estado anterior
de «imersdo». Aparecem, pois, tdo ambiguas como am-
biguo ¢ o populismo que lhes responde. Por um lado,
reivindicam; por outro aceitam as férmulas «assisten-
cialistas» e manipuladoras.

E essa a razdo pela qual na fase de transicio, se
mantém também as Igrejas tradicionalistas, inclusiva-
mente nos centros urbanos que se modernizam. A ten-
déncia de tais Igrejas é a de se prestigiarem até que,
esgotada a etapa do populismo em certas sociedades
latino-americanas, entrem em nova transigio, caracte-
rizada por regimes militares violentos

«Reactivando» nas massas populares a sua velha
forma de ser, constituida pela cultura do siléncio, a
represséo condu-las a Igreja como «refiigion. Essa
Igreja, além de existir ao lado de outras que se vio
modernizando, como vimos, passa também a moder-
nizar-se em certos aspectos, € com isso torna-se mais
eficiente no seu tradicionalismo.

E muito importante observar nessa transigdo que,
assim como o processo de modernizagio da sociedade
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dependente ndo implica alteragdes fundamentais na
sua relagio com a sociedade-mde e a emergéncia das
massas ndo significa, ainda, a afirmagio da sua cons-
ciéncia critica ou de classe, assim também a linha mo-
dernizante das Igrejas ndo significa o seu compromisso
histérico com as classess oprimidas, no sentido da sua
real libertagdo.

Desaﬁada pela eficiéncia que comega a ser exigida
pela§ sociedades que vdo superando as suas estruturas
arcaicas, a Igreja modernizante aperfeigoa a sua buro-
cracia para ser mais eficaz, tanto na sua actividade
soclal-asmsterfcia], como na sua acgdo pastoral. In-
teressa-se, pois, por substituir as formas mais empiricas
usadas anteriormente na sua acgio assistencial, por
procedimentos técnicos. Os seus antigos «Centros
de Caridade» orientados por leigos —na Igreja Cato-
lica por Vicentinos e Filhos de Maria — passam a
chamar-se «Centros Comunitarios», sob a direcgdo de
assistentes sociais. Os homens e as mulheres que antes
eram José, Carolina, Joaquim e Madalena, sdo agora
nimeros em fichas verdes, amarelas e azuis. Os chamados
meios dg comunicagio com as massas, no fundo meios de
fccon}umcados» 4s massas, constituem uma atracgiio
irresistivel.

Mas o que é condendvel na Igreja «moderna» e
mgdcrplzantc nio € propriamente a sua preocupagiao
z_ihas importante, com o aperfeigopamento dos seu;
!nsu:umen'tos de trabalho, mas sim a sua opgdo politica
inegavel _amda que, muitas vezes, mascarada. Assim como
nas Igrejas tradicionalistas das quais € uma nova versdo
o compromisso real da Igreja modernizante ndo é'
com as classes sociais dominadas mas com as é€lites
do poder. Por isso, defende «reformas estruturais»
em vez da transformagio radical das estruturas; por
isso fala em «humanizagio do capitalismo» e n:':io da
sua total supressdo.
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Enquanto as lgrejas tradicionalistas alienam as
classes sociais dominadas, apresentando-lhes 0 mundo
como antagénico, a Igreja modernizante aliepa-os,
de maneira diferente, ao apoiar 0s reformismos que
ajudam a manter o «status quo».

Ao reduzir expressdes como «humanismey, «hu-
manizagio» OuU «Promogio humana», a categorias
abstractas, esvazia-os do seu real significado, e
transformando-as num «bld-bla-bld» que sO ndo €
inoperante porque ajuda as forcas reacciondrias.
Na verdade, nio hd humanizagdo sem libertagao,
assim como ndo hd libertagdo sem transformagio

revolucionaria da sociedade de classes, no seio da qual
a humanizagdo ndo é possivel.

MODERNIZAR PARA REFORMAR

Em semelhante transformagao da sociedade, a
libertagio é o «inédito vidvel» das classes dominadas.
Mas a sua concretizagio s6 se da através da superagio
da sociedade de classes e ndo pela simples moderniza-
¢fio das suas estruturas.

Na medida em que a Igreja modernizante nio vai
mais além das mudangas periféricas naquela sociedade,
defendendo medidas paliativas de recorte neo-capita-
lista, os seus ouvintes nao podem ser outros que OS
ja referidos «inocentes» ou «espertosy».

A juventude que se sente desafiada pela realidade
dramética da América Latina, salvo se for «inocente»
ou «espertoy, nio pode aceitar o convite que lhe dirige
a Igreja modernizante para incarnar posigdes comnser-
vadoras, como continuam a Ser as reformistas. Nao s6
recusa esse chamamento como, provocada por ele,
assume atitudes nem sempre validas, como por exemplo,
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a posigdo objectivista a que ji nos referimos anterior-
mente.

De 'facto, a0 asssumir posigdes conservadoras
que a juventude ndo aceita, a Igreja nio contradiz o
seu «modernismoy». A modernizagio que estamos
analisando é eminentemente conservadora, na medida
em que reforma, para melhor preservar as estruturas
existentes. Nesse sentido, a Igreja modernizante con-
servadora «pira», sob a aparéncia de que «andax
ou «caminhay; «estabiliza-se», dando a ilusdo de que
«marcha»..«Morre» porque receia «morrery.

A Igreja modernizante diria hoje, novamente, a

(Eristo: Mestre, porqué partir, se tudo aqui é tio belo
tdo bom . ’

A sua ]i_nguagem ¢ uma linguagem que encobre
em vez de iluminar. Perante a situagdo concreta de
opressao numa sociedade de classes, ele fala dos «po-
bres» ou das «classes menos favorecidasy», mas nunca
de_ classes oprimidas. Colocando no mesmo plano a
alienagdo das classes dominantes e a das classes domi-
n.::ldas, continua a desconhecer a contradigdo antagé-
nica entre e!as que resulta do préprio sistema que as
gera. Se o sistema aliena umas e outras, aliena-as, con-
tudo, de‘modo diferente. |

As primeiras, aliena-as na medida em que transfor-
mgpdo~o SER num falso TER se exacerbam no PODER
€ ja ndo SAO; is segundas, porque impedidas de al-
cangar um CERTO TER, deixam de SER, na escassez
de PODER. Engendrando o trabalho como mercadoria, -
O sistema cria os que compram e os que vendem o’
trabalho.’ O erro dos «inocentesy e a asticia dos «esper-
tqs? esta em afirmar que a superagido daquela contra-
di¢do é uma questdo de consciéncia moral. Ao nio verem
o problema de forma dialéctica, os «inccentesy consi-
dera,lm 0 tipo de andlise que fazemos como algo mani-
queista. Mas no fundo, este ponto de vista dialéctico,
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a questdo nio se reduz a uma divisdo simplista dos
seres humanos em bons € maus. O que a andlise critica
revela, por um lado, é o facto de que o sistema capita-
lista em si gera, necessariamente, semelhante estado
de coisas; por outro lado, que ndo é pessoal transformar
tal sistema pelo simples convite dirigide as classes domi-
nantes no sentido de que reconhegam o seu «erro». De
facto, sob o ponto de vista dos seus interesses de classe,
elas estdo na verdade e niio enganadas, e este é o outro
ponto que eles ndo chegam a perceber. Ndo podem
perceber, porque tém uma tendéncia incontroldvel para
pensarem fora da histdria.

Ao impedir, determinadas pelo sistema, que as
classes dominadas SEJAM, as classes deminantes
ndo sé deixam de SER como também se encontram
impossibilitadas de promover os meios através dos
quais se torne possivel superar a sua alienacio assim
como a das classes oprimidas, e desse modo também
se proibem a si mesmas de SER. E essa a razio porque
somente as classes dominadas estio chamadas, histori-
camente, a cumprir essa tarefa.

As outras, enquanto classes dominantes, nio o po-
dem fazer. O que fazem — em sua limitacio histérica —
€ reformar e modernizar o sistema (em fungio de novas
exigéncias que a «inteligéncia» do préprio sistema

percebe) no sentido da sua continuidade do que resulta
a alienag¢io de todos.

Dentro das condigdes concretas nas quais a Igreja
modernizante actua, a sua concepgdo sobre a educagio,
0s objectivos desta, assim como a sua prética, forma
necessariamente um todo coerente com as linhas gerais
da sua politica. Por isso, embora fale de «educagio
libertadora» essa educagio estd condicionada pela sua
visdo da libertagdo como uma acg?o individual que deve
realizar-se, sobretudo, na mudanga das consciéncias.
e ndo através da acgdo social e histérica dos hcmens,
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Por essa mesma razio pde a énfase nos métodos, con-
siderados como instrumentos neutrais. A educagiio
libertadora, reduz-se, finalmente, para a Igreja moder-
nizante, a libertar os educados da arddsia, das aulas
demasiado estdticas, dos contetides demasiado «livres-
cos», proporcionando-lhes projectores e outras ajudas
audio-visuais, aulas mais dinimicas e ensino tecnico-pro-
fissional.

A IGREJA PROFETICA

Finalmente, tdo velha como o Cristianismo sem ser
tradicional; tdo nova como ele sem ser modernizante
vem-se afinando cada vez mais na América Latina, sem’
constituir por enquanto um todo coerente, uma linha
d13t1n§a de Igreja: a profética. Combatida pelas Igrejas
trad‘icmna]istas ¢ pela modernizante assim como,
obyla_lmente, pelas élites do poder a linha profética,
utopica e esperangosa, que recusa os paliativos «assis-
tencialistas» e os reformistas suavizantes, compromete-se
com as classes dominadas para a transformacio radical
da sociedade.

Recusando toda a forma estitica de pensamento
a Im}m profética sabe muito bem, em oposigao as I grejas,
analisadas anteriormente, que para ser € necessario estar
sepglo. Precisamente porque assume um pensamento
critico, nao se entende como neutral, tio pouco esconde
a sua opgio. Por isso, também, nio separa mundani-
dade .de transcendéncia, nem salvagio de libertagio.
Sabe igualmente que nio existe «eu sou», «eu sei», «eu
hberto-_mc», eu «salvo-me»; como nio existe «eu dou-te
conhecimentos», «eu livro-te», «eu salvo-te»; pelo con-
trario, «nés somos», «nds sabemos», «nds nos liber-
tamos»_, «nos nos salvamosy.,

A linha profética, nos termos como comega a es-
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bogar-se, nio pode ser compreendida a ndo ser como
expressio da realidade concreta da América Latina,
dramdtica e desafiadora. Efectivamente, ela comeca
a surgir quando nas sociedades latino-americanas, em
transi¢io, umas mais que outras, as suas contradi¢des
se tornam cada vez mais manifestas. E também esse o
momento em que se clarifica, por um lado a revolugéio
como caminho de libertagio das classes oprimidas,
por outro o golpe militar como opgdo revolucionaria.

Os cristdos que hoje, na América Latina, partici-
pam nessa linha, ainda que as vezes tenham divergén-
cias entre si, sobretudo do po1to de vista da actuagio,
siio, de modo geral, os que tendo renunciado 4 «ino-
céncia» a que nos referimos anteriormente, se compro-
metem com as classes oprimidas e permanecem nessa
adesédo.

Foi necessdrio que eles, protestantes e catdlicos
— do ponto de vista profético essa diferenca ndo chega
a ter significado de maior — eclesidsticos ou leigos,
se experimentassem duramente na transigio desafiadora,
para que também comegassem a mudar de uma visdo
idealista para uma visdo dialéctica da realidade. Nesse
processo aprenderam muito, ndo s6 na sua acgio junto
do povo, mas também com o exemplo de despreendi-
mento e de coragem de boa parte da juventude. Também,
claramente se deram conta de que a realidade que é
um processo e nio simples dado factual, se move con-
traditoriamente, conflitualmente. Entenderam que os
conflitos sociais nfo possuem um ser em si, como se
fossem categorias metafisicas mas que pelo contririo,
sdo a expressdo histérica do confrontamento das con-
tradigdes reais. Em consequéncia, toda a tentativa de
solugdo dos conflitos que ndo tenha por objectivo a
superagdo da contradi¢io que os gera, por um lado,
sO serve para os encobrir e, por outro, é um servigo
as classes dominantes.
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Quando a posigdo profética insiste na necessidade
de uma apdlise critica das estruturas sociais em que se
registam 0s conflitos, exige consequentemente, aos seus
seguidores o emprego das ciéncias politico-sociais
que ndo sendo neutrais, implicam, por parte de quem
as emprega, uma opgio ideoldgica.

Denunciar e anunciar uma vez que a perspectiva
p_rof_'etlca, utopica e esperangosa € coisa totalmente
distinta da atitude de quem, fora do mundo concreto
fala de um mundo de sonhos impossiveis, € naturai
que requeira o conhecimento cientifico do mundo con-
creto. P:ms, ser profético, utdpico e esperangoso, como
ja dissémos, significa denunciar e anunciar através
da acgdo efectiva. Eis aqui a razdo pela qual o conheci-
mento cientifico da realidade é condigdo necessaria
para a eficiéncia profética(28).

Nio podemos denunciar a realidade nem anunciar
a sua radical transformagio, do que deve resultar
uma realidade distinta em que surja o homem novo
e a mulher nova, se nio nos entregarmos ao conheci-
mento da realidade por meio da praxis. Por outro
l‘ado, nio podemos denunciar e anunciar sendo unidos
as classes sociais dominadas, isto quer dizer, que nio
poc'len}os prescrever-lhes a nossa dentincia e o nosso
anincio. A posigio profética ndo € pequeno-burguesa.
P_recnsarnente, por isso, sabe muito bem que a autenti-
cidade da dentincia e do anincio como processo per-
manente s6 chega ao seu ponto mdximo, quando as
classes_dqminadas, através da sua praxis, se tormam

elas préprias também proféticas, utdpicas e esperangosas
portanto, revoluciondrias. '

A sociedade que se experimenta numa revolugio

permanente nio pode prescindir da permanéncia da
visdio profética, utdpica e de esperanga do seu povo,

_]é. que, sem iss0, estagnara e deixard de ser revoluciond-
ria.
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Do mesmo modo, nenhuma Igreja poderd ser real-
mente profética enquanto continuar a ser «reftgio
das massasy ou agéncia de modernizagio ou de con-
servadorismo.

A Igreja profética ndo se presta ao jogo de ser
«refigio» das massas populares oprimidas, alienando-as,
ainda mais com discursos falsamente denunciadores
mas que, no fundo, ndo passam de @lé-blé-blés».
Ao contrario, conviada-os a um novo Exodo.

A Igreja profética nio € aquela que, a0 moderni-
zar-se, conserva, estabiliza-se, adapta-se. Cristo ndo
foi conservador. Como Ele, a lgreja profética tem que
desatar a andar, pOr-se constantemente a caminho,
morrendo sempre para um continuo renascer. Para ser,
tem que estar sendo. Por isso ndo ha profetismo sem
assumir a existéncia como tensio dramdtica entre o
passado ¢ o futuro, entre ficar-se e partir, entre falare o
siléncio castrador, entre ser e ndo ser. Nao hé profe-
tismo sem risco.

No clima histérico, intensamente desafiador da
América Latina, onde se estd afirmando, na acgio, essa
atitude profética de muitos cristdos, gera-se igual e
necessariamente uma fecunda reflexdo teologica. A
teologia do assim chamado «desenvolvimento» cede o
lugar 4 Teologia da libertagdo: profética, utépica e
esperangosa; nao importa se ainda estd em fase de sis-
tematizagio.

A sua temética nio pode ser outra sendo a que
emerge das condigdes objectivas das sociedades depen-
dentes, exploradas, invadidas. A tematica que emerge
da necessidade de superagdo real das contradicdes que
explicam essa dependéncia. A que surge do desespero
das classes sociais oprimidas. Na medida do seu pro-
fetismo, a Teologia da Libertagio ndo pode ser a da

conciliagio entre os inconcilidveis.

Em tais circunstincias histdricas, nao seria vidvel
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uma Teologia que pretendesse debater a «seculariza-
gao» que ¢, no fundo, uma forma moderna de «sacra-
lizagdo» (ndo existem sociedades mais «sacralizadasy
do que as socic_dadcs burguesas; reagem duramente
4 minima tentativa de ruptura relativamente a seus
patronos considerados universais, eternos e perfeitos.
Lamentavelmente, nio nos fica espago neste estudo
para uma andlise a fundo do caracter sacral das chama-
das sociedades secularizadas); uma Teologia que pro-
cura entreter-se com a «morte de Deus», «que em mui-
tos pontos revela uma tendéncia acritica de pura adapta-
¢3o do homem unidimensionalizado e despolitizado
das sociedades opulentasy» como sublinha Hugo Assmann
(*) num seu recente e excelente livro.

PROFETISMO UNIVERSAL

Por outro lado, ainda que isso aparentemente
nos afaste do nosso tema especifico, parece-nos que
semelhapte atitude profética face a0 mundo nio deve
ser considerada como exclusiva nem da América Latina
nem tdo pouco de outras dreas chamadas do Terceir(;
Mundo. Essa atitude profética nio ¢ um exotismo de
«s_updesen_vo]vimento». Primeiro, porque a posicio
original cristd ¢, de facto, profética, seja qual for o es-
pago ou o tempo em que se encontrem os cristios.
P’o_rém, pelo facto de ser histérico, o testemunho pro-
fe:tlco traduz-se de forma distinta em tempos e espagos
fll\fersos. Segundo, porque o conceito de Terceiro Mundo
¢ ideolégico e politico e nio geogréfico. Também, o
chamado Primeiro Mundo tem, em seu proprio seio
€ em contradigdo consigo mesmo, o seu Terceiro Mundo
assim como este tem, dentro de si, 0 seu Primeiro Mundo’
representado pela ideologia da dominagio e pelo pOdCl,'
das classes dominantes.
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O Terceiro Munde, finalmente, é o mundo do si-
léncio, da opressdo, da dependéncia, da exploragio,
da violéncia exercida pelas classes dominantes sobre
as classes oprimidas.

Os europeus e os norte-americanos das sociedades
tecnolégicas ndo precisam vir 4 América Latina
para se tornarem proféticos. Basta que procurem a
periferia das suas grandes cidades, sem «inocéncia» ou
«asticia» e, ai, encontrario suficiente estimulo para
modificarem a sua maneira de ver. Encontrario, na
sua frente, uma das expressdes particulares do Ter-
ceiro Mundo. Isso poderia levd-los a compreender as
inquietagdes em que se traduz a posi¢io profética na
América Latina.

Por todas estas razdes, o papel educativo de uma
Igreja profética na América Latina tem de ser total-
mente distinto do das Igrejas analisadas anterior-
mente.

Evidentemente que, numa linha profética, a educa-
¢io se instauraria como método de acgio transformado-
ra. Como acgio politica ao servigo da permanente li-
bertagio dos homens que nZo se realiza, insistimos,
unicamente nas suas consciéncias, mas na radical trans-
formagio das estruturas, em cujo processo se transfor-
mam as consciéncias.

Do ponto de vista profético, pouco importa qual
seja o campo especifico onde se realiza a educagio,
essa representa sempre um esforgo de clarificagio
do concreto, no qual educadores-educados e educados-
-educadores devem estar vinculados através da sua pre-
senga actuante.

Trata-se sempre de uma acgio desmistificadora que
ao debelar a realidade da consciéncia, ajuda a debelar
a consciéncia da realidade.

Ao concluir este trabalho podemos, pois, voltar
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a repetir a afirmagio ébvia com a qual o inicidmos:
ndo é possivel discutir acerca das Igrejas, da educagio,
ou acerca do papel das Igrejas relativamente a educagiio,
sendo historicamente. Assim, também, teremos que acom-
panhar historicamente os avangos e os recuos do mo-
vimento profético na América Latina.
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Notas

(1) NIEBUHR, Reinald, Moral man and inmoral society,
Charles Scribner's Sons, New York, 1960.

(2) Em certa ocasiio, num dos semindrios que coordenimos
em diferentes partes da América Latina, escutimos de um dos par-
ticipantes: «Se V. diz que niio ¢ possivel o didlogo entre antago-
nicos, como posso entdo, dialogar com os «callamperos»? — «Por-
qué»?, perguntimos, — «Porque estou em relagio antagdnica
com eles». — «Como explica o seu antagonismo»? — «Eu sei,
eles niio sabem. Além do mais, eles deitam mau cheiro». Com toda
a sua sabedoria o homem do nosso exemplo niio sabia algo tio
natural: que a sua condigio de classe lhe dava a possibilidade de
tomar banho com #igua quente no Inverno, de usar sabfio perfumado
e mil desodorizantes, assim como a possibilidade de mudar diaria-
mente de roupa. Sem essas condi¢des que nio sfio intr'nsecas ao
ser de ninguém, ele seria tio malcheiroso como os «callamperos».

(3) FROM, Erich, El corazon del Hombre, Siglo XXI, México.

(4) Com referéncia aos «moralistasy NIEBUHR disse: «Eles niio
reconhecem que quando um poder colectivo, que em qualquer dos
casos dentro da forma do imperialismo, ou classe dominante, tira
partido da fraqueza e nfo pode nunca ser desalojado, a menos que
seja levantado contra a vontade». E mais adiante: «0s modernas
jdealistas religiosos vulgarmente obedecem, dentro da vigilia dos
cientistas sociais em partidarismo, arriscando com a vida para a
Justiga Social».

Obra citada, Introd., pig. XII e XIX.

(5) «Para a determinac¢io do cronista, i. e., © estudante da
micro-histéria «como foi feliz» (e no presente «como € felizy),
como & claro desde o comego, e talvez os modelos abstractos da
transformagiio histérica das Sociedades, clisse e do problema de
classe e conciéncia de classe, sdo insepardveis. Classe dentro do
bom sentido, somente entra na existéncia no histérico momento,
quando a classe comega a adquirir a consciéncia dentro da historia,
proprios a sua semelbanga», HOBSBAWM. E. J., A Consciéncia
de Classe na Historia, em Aspectos da Histdria e Classe Consciente,

ed. por Istvin Mesaros, London 1971, pig. 6.

(6) Sobre as relagdes entre contexto concreto e contexto tedrico
no acto de conhecer, ver: KOSIK, Karil, Dialéctica de lo concreto,
Grijalbo, Meéxico.
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(") SARTRE, Jean Paul, Search for a Method, Vintage Books,
New York, 1963.

(8) LUKACES, G., Histoire en conscience de classe, Ed. de
Minuit, Paris, 60.

(°) FREIRE, Paulo, Cultural Action — An Introduction, em
Consciencializagio e Libertagio, CICOP, 1971.

(19) FREIRE, Paulo, Pedagogia do oprimido, Edic. Portuguesa:
Afrontamento, Porto, 1972.

(11) Um representante dessas élites de determinado pa’s latino-
-americano, respondendo i pergunta de um jornalista em entrevista
colectiva, disse mais ou menos o seguinte: «Eu niio poderia jamais
permitir uma pritica educativa que despertando as potencialidades
das massas populares, colocar-me-ia numa situacio dificil pela
impossibilidade de as atender. Isto seria — concluiu — como for-
necer-lhes armas para me cagarem.»

(12) Sobre o traballio livre como condi¢io necessdria para a
liberdade dos homens, ver: «15 bispos falam a favor do Terceir o
Mundo», CIDOC informa, México, 1967, Doc. 67/35, pig. 1 a 11.

(13) O profético arcebispo de Olinda e Recife, Brasil, Dom
Helder Cimara é considerado, hoje, como uma dessas terriveis
figuras «demoniacas», E sempre assim. Os necrofilos jamais supor-
tam a presenca dos biofiles.

(14) Desde os principios dos tempos modernos, esperancas
como algumas novidades acerca de Deus, partiram da Igreja e
tem-se inserido na solucdio e na transformagdo rdpida da sociedade.
Muitas ve:es, porém, 0 que permaneceu na Igreja foi a reac¢iio
e o conservantismo. E a Igreja tornada «religiio», a sublime e apo-
tedtica tradiciio. A sua autoridade era sancionada pelo que sempre fora
a sua forg:i em toda a parte desde os tempos mais recua-
dos. — MOLTMANN — Religion, Revolucion and the Future
New York, 1969, pag. 5 e 6.

(15) FREIRE, Paulo, Pedagogia do Oprimido, Ed. Portuguesa:
Afrontamento, Porto, 1972.

(16) De facto s6 os oprimidos estio em condi¢des de conceber
um futuro distinto do presente, na medida em que chegam a conscién-
cia de classe dominada. Os opressores, como classe dominadora,
nio podem conceber o futuro a nio ser como continuagio do seu
presente de opressores. Dessa maneira, enquanto o futuro dos opri-
midos consiste na transformagfio revoluciondria da sociedade sem
a qual niio se verificard a sua libertagio, o futuro dos opressores
consiste na simples modernizacio da sociedade que permite a
continuagio do seu domnio de classe.
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(17) Neste sentido, obviamente, um revulucionifio, cristiio ou
nfio, nio pode aceitar uma igreja que ao solidarizar-se com 0S
interesses das classes dominantes, quer por «inocéncia» quer por
«astiicia», perde o seu carécter utdpico e de esperanca esvaziando-se
da sua dimensdo profética. Denunciar uma Tgreja assim niio ¢ sequer
necessario. Ela mesmo se encarrega da sua propria deniincia guando
se poe a defender de maneira aberta ou subtil, as classes dominantes
denunciadas.

(18) KOSIK, Karil, Dialéctica de lo concreto. Grijalbo, México,
1967.

(19) FREIRE, Paulo, Pedagogia do Oprimido, Ed. Portuguesa:
Afrontamento, Porto, 1972

(20) LALIVE DIEPINAY, Christian, El Refugio de las Masas,
Estudo Sociolégico do Protestantismo Chileno, Ed. Pacifico, San-
1ago, 1969.

(21) Parece-nos indispensdvel uma anilise socioligica desse
facto da América Latina. Porém, é importante que o_ponto de partida
da investigagiio niio seja o fenémeno religioso em si, mas a estrutu-
ragiio da classe social.

(22) FREIRE, Paulo, Pedagogia do Oprimido, Ed. Port.,
Afrontamento, Porto, 1972.

(2%) MUNIZ DE SOUSA, Beatri7, A Experiéncia_da Salva-
¢io, Pentecostais, em Siio Paulo, Ed. Duas Cidades, Siio Paulo.

(24) FREIRE, Paulo, A Educagdo como pritica da Liberdade,
Paz e Terra, Rio, 1967.

(25) CARDOSO, Fernando Henrigue, Politique et Dé.veloppe-
ment dans les societés dépzndentes, Ed. Antrophos, Paris, 1971.

(26( WEFORT, Francisco, Classes Populares ¢ Politica, Con-
tribuicdio ao Estudo do Populismo, Univ. de Séo Paulo, 1968.

(27) FREIRE, Paulo, Cultural Action For Freedom, Hava_rd
Educational Review for the Study of Development and Social
Change, Cambrigde, Mass, 1970.

(28) Idem nota anterior.

(2°) ASSMANN, Hugo, Opresion — Liberation, Desafio a los
Cristianos, Tierra Nueva, Montevideo, 1971.
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