Não é somente coisa do passado:

500 anos de história de violência, a Bíblia e nós europeus

Ulrich Schoenborn

“O mundo moderno é obra da Europa burguesa”, constata o cientista da educação David Simo, da República dos Camarões. “Em cinco séculos os europeus penetraram em todos os recantos da terra e até do céu, destruíram, reconstruíram, remodelaram, reestruturaram, desintegraram, missionaram, civilizaram, em suma: tentaram organizar o mundo de acordo com suas próprias concepções.”
 A realidade e as decorrências desse processo na verdade admitem para a relação entre a América Latina e a Europa somente o título “história de violência” e proíbem qualquer tipo de bagatelização semântica. Ao invés de “descobrimento” deveríamos falar de “encobrimento”, ao invés de “cristianização”, de “hispanização”, ao invés de “encontro entre culturas diversas”, de “violação e destruição do outro”
. Ademais, tentar harmonizar entre leyenda rosa e leyenda negra significaria justificar a dimensão daquilo que aconteceu. A continuidade da conquista para dentro do séc. XX leva a suspeitar também que a história de violência seja ao mesmo tempo uma história de recalque, na qual os europeus evitaram admitir perante si mesmos o seu dilema. O dilema reside em se terem compreendido pessoalmente como salvadores e portadores da redenção, porém de fato se terem apresentado como destruidores e aniquiladores.

Do grande complexo da história da violência abordarei a seguir a chamada conquista espiritual e destacarei correlações paradigmáticas, motivos e conseqüências. Em seguida será esboçado em que deve concretizar-se o “etos do saber histórico” (Augusto Roa Bastos). Por fim acrescento uma reflexão sobre a religiosidade brasileira como exemplo da força inovadora de um uso liberto e libertador da Bíblia.

Depois que a América Latina serviu por longo tempo como planilha de projeção para sonhos políticos, intelectuais e teológicos de muitos europeus, chegou agora o tempo de nos conscientizarmos das condições para um diálogo e intercâmbio autênticos. A necessidade disso origina-se não por último da mudança do mundo em que vivemos. O que inquieta cada vez mais a Europa em termos sociais, políticos e econômicos, determina há séculos a agenda da América Latina. Está na hora de em nosso país começarmos uma aprendizagem autocrítica, para termos êxito na busca de uma saída da crise intelectual. “Se todos estivermos alienados, ninguém poderá libertar ninguém. Somente nos libertaremos em comunhão”, afirmou tantas vezes Paulo Freire.

1.

1.1 – As pessoas que vieram da Europa ao Novo Mundo como colonizadores eram filhas de uma constelação peculiar. Oscilando entre a Idade Média e a Modernidade, perseguiam múltiplos sonhos de liberdade, poder, autarquia e salvação da alma. Uma idéia que naquela época encontrara enorme ressonância e deixara praticamente “os contemporâneos possessos” foi o tema da “reforma da igreja”. Enquanto na Europa causava impacto o movimento protestante, as ordens religiosas, particularmente as espirituais, tentavam criar no Novo Mundo um cristianismo renovado. Os monges colonizadores assumiam uma posição de rejeição da decadência e corrupção dos círculos dominantes. Estavam imbuídos do ideal de um cristianismo originário, severo e simples, o qual tratavam de restabelecer. Muitos conheciam o humanismo filosófico de Erasmo de Roterdã ou os escritos utópicos de Thomas Morus. Por isso vieram com o alvo de transpor para a realidade a mensagem da salvação para todas as pessoas. “Sobre as ruínas dos templos e dos exemplos gentílicos, num novo continente cheio de almas consideradas sedentas de redenção e que ainda não estavam contaminadas pelos pecados do Velho Mundo, essas pessoas erigiram sua própria utopia de um prelúdio divino do reino dos céus.”
 A Conquista militar, que se desenrolava ao mesmo tempo, foi utilizada pelos missionários para concretizar seu projeto espiritual, no qual incluíam também o aniquilamento do mal na área de soberania dele. Dos fundamentos de sua atuação fazia parte, entre outros, a lenda de Tomé. O apóstolo Tomé, como se dizia
, teria vindo à América Latina nos primórdios do cristianismo e cristianizado os indígenas. Em breve, porém, eles teriam sido dominados por poderosos não-cristãos, que os forçaram novamente a adorar ídolos. Essa história de desgraça agora teria um fim. O objetivo era que os indígenas voltassem a ser o que eram no tempo de São Tomé. Os missionários viam na abertura e docilidade dos povos um sinal divino que confirmava seu trabalho. Por isso aceleraram a conversão em massa. Pedro de Gante, um deles, afirma ter batizado diariamente 14 mil indígenas e, às vezes, quando lhe faltava a água benta, até o teria feito “com sua própria saliva”
.

De fato, porém, os missionários reforçaram, por meio de seu zelo utópico, estruturas que migraram com eles do Velho Mundo. Porque se mostravam cegos para as realidades do orgulho, da violência brutal, do legalismo e dos verdadeiros motivos dos conquistadores. Alcançou uma importância paradigmática o compelle intrare, da “parábola da grande ceia” (Lc 14.15-24). Nele um homem decide, depois que todos os convidados da festa se haviam escusado, solicitar que venham à mesa os que estão nos becos e atalhos, para que a festa não seja cancelada. “Obriguem a todos a entrar” é a ordem que dá a seus servos. A parábola de forma alguma pensa no uso de violência para esse fim. Foi somente a história da interpretação e da influência do texto
 que introduz esse aspecto na passagem. Desse modo ela foi deformada para servir de legitimação para que se pudessem forçar outras pessoas para a sua salvação, não importa com que meios. Um missionário escreveu à Espanha: “A palavra penetra com sangue.”

A origem dessa concepção doutrinária é uma autoconsciência religiosa que se aliou de maneira singular com a expansão dos estados nacionais europeus. Mariano Delgado defende que nesse pensamento se pode reconhecer uma “hermenêutica ‘fundamentalista’ do paradigma do êxodo do antigo Israel”. Pelo viés dos passos lógico-teológicos “1 – A terra é do Senhor; 2 – O Senhor pode doar a terra, ou parte dela, a seu povo eleito; 3 – nós somos o povo eleito dele”
 teria sido constituída uma consciência de envio que se sentia mais comprometida com o Deus de Josué, um Deus conquistador violento, que com o Pai de Jesus Cristo. Dados estatísticos e demográficos
 corroboram esse veredicto.

O compelle intrare, portanto, programou a alternativa de ou se tornar cristão ou se deixar assassinar. Assim, o nexo interior entre trabalho de convencimento religioso e aniquilamento físico tornou-se para os indígenas um problema estrutural do cristianismo. “A igreja do séc. XVI não tinha uma natureza beneficente, mas conquistadora, saqueadora e mortífera. Batizavam-nos, e com esse passe de mágica nos enviavam a ferro e fogo para o paraíso.”

1.2 – No fundo a utopia dos missionários permaneceu refém da Reconquista. O que fora alcançado na Espanha com a expulsão dos mouros e judeus também deveria ser concretizado no Novo Mundo. A Reconquista foi uma guerra civil de 400 anos com coalizões variáveis entre todas as religiões e reinos da península ibérica. Depois de um começo de convivência pacífica numa sociedade verdadeiramente multicultural, processou-se desde os séc. XI e XII uma mudança profunda
. A tolerância e coexistência foram postas de lado. A influência da política eclesiástica externa e o anseio de aceitação no Ocidente cristão constituíram as forças motoras desse processo. Foram forçados a se submeter inicialmente os mouros e mais tarde os judeus. Quando se recusavam, a conseqüência era a violência. Esse procedimento se alicerçava sobre a convicção doutrinária de que para um herege seria melhor morrer que continuar a viver no pecado (= na heresia). E herege era todo aquele que ouvira o evangelho mas não o aceitara com alegria.

Essa ideologia religiosa se impôs no Novo Mundo depois que as projeções utópicas da primeira onda missionária haviam sido levadas de roldão pela realidade. No entanto o processo se desenrolou de maneira mais complexa que na Europa. Na Península Ibérica os monges, sacerdotes e teólogos lidavam com membros de religiões desenvolvidas similares, com os quais, além disso, partilhavam a mesma língua. No Novo Mundo, porém, confrontaram-se com um sem-número de religiões, sistemas rituais, estruturas de pensamento e línguas muito distintas. Não houve percepção da mudança de situação, nem tentativas de compreender os diferentes. Os sacerdotes indígenas foram eliminados sistematicamente. Salvo algumas exceções
, não aconteceu uma aproximação entre a teologia ocidental e concepções religiosas autóctones. Pelo contrário, o desenvolvimento estava projetado para estabelecer uma igreja ibero-católica, na qual o elemento índio não era tolerado. A cristianização significava hispanização, com a decorrência de que os indígenas foram privados de sua identidade religiosa e cultural. Isso se expressa, p. ex., na prática do requerimiento, i. é, na proclamação da soberania legal espanhola sobre os índios. Inicialmente se devia “comunicar-lhes a aceitação interior da necessidade legal da livre submissão”. A ordem era renunciar ao uso da violência. “Em caso de não reconhecerem e não admitirem (a pregação da fé), de pleno direito se recorrerá à força e guerra, à expropriação e destruição de bens e à escravização de todos.”

Durante o período colonial raramente aconteceram rebeliões. O motivo deve ser localizado num sistema de vigilância em que a igreja exerceu uma função de controle eficiente. Especialmente foi possível governar o comportamento social por meio da instrumentalização dos sacramentos
 e fomentar uma mentalidade de subordinação. “Arrancar o paganismo dos corações dos índios”, como se denominava a prática missionária, ou destruir os “simulacros do diabo” foi um objetivo realizado com tamanha perfeição e conseqüência que restaram muito poucos testemunhos da cultura e intelectualidade indígena antiga. Poucos anos antes que o frei Diego de Landa lançasse ao fogo em Yucatán os livros dos maya, o arcebispo Cisneros havia queimado em Granada os livros islâmicos numa grande fogueira que ardeu por diversos dias. Junto com o espírito da Reconquista haviam chegado também ao Novo Mundo o desprezo ao ser humano e a injustiça.

1.3 – Os mecanismos interiores da história de violência estão estreitamente ligados à tentativa de implantar o modelo europeu de civilização no Novo Mundo. Estruturas autóctones sofreram descrédito por meio do mito do progresso, pela crença no desenvolvimento e pela atitude expansionista. Critério supremo nesse processo era a pessoa branca, ou melhor o homem branco. Por ocasião da famosa controvérsia de Valladolid (1550)
 os eruditos discutiam se havia igualdade entre indígenas e espanhóis. Foi em vão o pleito de cinco dias que Bartolomé de las Casas fez em defesa dos indígenas
. As exposições de seus antagonistas correspondiam mais ao poder dos fatos, i. é, a uma sociedade que se estruturava segundo a superioridade e a inferioridade. O espírito daquele tempo é articulado de modo paradigmático na seguinte argumentação de Giné de Sepúlveda:

Em inteligência e tirocínio, virtudes e humanismo os espanhóis são tão superiores a esses bárbaros como os adultos são superiores às crianças, e os homens superiores às mulheres. Entre eles há uma diferença igual à existente entre pessoas selvagens e cruéis e aqueles que são moderados e comedidos, e quase diria, como entre macacos e seres humanos.

Essa argumentação contém um traço básico dualista que pode ser ilustrado na seguinte seqüência de proporções:

índios

crianças (filho)

mulheres (esposa)
animais (macacos)

------------  =  ---------------------  =   --------------------------   =    --------------------------- =

espanhóis
adultos (pai)

homens (marido)
pessoas

selvajaria
descontrole
          matéria

    corpo
desejo

mau

-------------- = -------------------   =  ----------------------   =  -----------  =   ------------  =  ----------------

mansidão
comedimento
          forma

     alma
razão

bom

Dicotomias desse tipo não são dadas pela natureza. Expressam relações de poder. Estruturam a realidade e estabelecem que aquilo que não corresponde à razão é o inferior. E isso tem de “ser submetido ao comando, ao cabresto ou à prisão” (H. Böhme/G. Böhme). Com uma lógica dessas se legitimava uma prática que submeteu os “descobertos” à colonização e expropriação. Diante dos parâmetros eurocêntricos, o outro estranho jamais teve uma chance de preservar sua autonomia. O antropocentrismo e a crença no progresso como substituto velado da escatologia deram origem a uma presunção de onipotência que foi incapaz de perceber a justaposição de coisas distintas. Por isso impõe-se a posteriori o julgamento de que essa perspectiva do modelo europeu de civilização já conferira nos tempos de Colombo à estrutura do conhecimento uma tendência finalista: “Não houve descobrimento de nada ou, de qualquer modo, somente daquilo que já se pressupunha de antemão.”
 Ou seja, já existia a imagem daquilo que deveria ser descoberto – ainda que de maneira inconsciente – nos conquistadores, bem antes de terem iniciado a viagem. É por isso que sempre só encontraram suas próprias projeções. A ciência que havia conduzido aos alvos propostos se havia transformado num véu encobridor. Tornou-se um obstáculo, justamente porque não ajudou a entender o que discordava dela. Diante da experiência maciça de que a realidade e a projeção não podiam ser coadunadas, disseminou-se a convicção de que a primeira é imprestável e não merecedora de respeito. A cegueira para com os outros e o diferente instalou-se como não percepção, intensificou-se como desrespeito e terminou como negação, até que tão-somente restasse o próprio eu: “Conquisto, logo existo.”

1.4 – Guamán Poma de Ayala viajou pelo Peru depois da Conquista, registrando em seus esboços as condições de vida dos indígenas
. Como cristão ele se compreendia como alguém “em busca dos pobres no Senhor”. O que encontrou foi que seus conterrâneos morriam antes do tempo e pelas conseqüências da injustiça. Por isso denunciou com sua obra o profundo desprezo da pessoa humana que acompanhou o sentimento religioso de envio dos missionários. Pois lhes convinha até mesmo o uso da violência como meio de evangelização.

Bartolomé de las Casas cita “a avidez pelo ouro” como a verdadeira razão da união de violência e religião. A palavra ouro perpassa como um fio condutor os próprios diários de Colombo. Durante sua quarta viagem (1502-1504) ele escreve:

O ouro – que produto excelente! Do ouro provém toda a riqueza. Quem tem ouro pode fazer na terra tudo o que lhe apraz. Com ouro até se pode fazer almas chegarem o céu.

Em seguida desenvolveu o plano de financiar, com as riquezas saqueadas, uma cruzada para a reconquista de Jerusalém. Ao mesmo tempo realista e cínico, Hernán Cortés observou: “Os espanhóis trazem em seu coração uma enfermidade, e o ouro é o único remédio contra ela.”
 Outro conquistador, Bernal del Castillo, formulou com grande franqueza: “Viemos para cá a fim de (...) servir a Deus e nos enriquecer.”
 A ganância material chegou ao ponto de alguns indígenas acreditarem que o ouro era o deus dos recém-chegados, porque procuravam com tanta intensidade por ele. Uma anedota relata a respeito de um cacique que, quando ouviu acerca das atrocidades dos conquistadores, convocou assim o seu povo:

Reunamos todo o nosso ouro e afundemo-lo no mar. E quando eles vierem, não farão nada a nós, porque o deus deles é o ouro, e o que procuram é o deus deles. Então, para que não nos importunem, desapareçamos com esse deus que é o ouro.

Muito esclarecedora é também uma parábola, escrita na perspectiva dos conquistadores, que tenta explicar a ocorrência das minas de ouro e prata no Novo Mundo:

Havia certa vez um homem rico que tinha duas filhas, uma bela e outra feia, as quais queria dar em casamento. Bastava que anunciasse que pretendia dar em casamento sua filha bela, e os candidatos já fariam fila. Para arranjar marido para a filha feia, pensava ele que a única coisa que poderia fazer era prometer um dote apreciável, o que talvez não causasse um assédio de candidatos, mas um ou outro certamente mostraria interesse.

Com essa história se justificava ao mesmo tempo o procedimento dos espanhóis e se difamava o discurso de uma pessoa como Las Casas. A Europa, a filha bela, teria casado rapidamente com os emissários do evangelho. A outra filha somente poderia ser a América. A ela tinha de ser dado o dote rico, porque do contrário ninguém teria vindo. Nessa parábola também se encontra a frase: “Para onde está o ouro, o evangelho corre sobre asas.”

Se acolhermos essas vozes de forma correta, será inevitável concluir que o discurso do “descobrimento” ou do “encontro de culturas” não contribui para a compreensão histórica do que aconteceu. Na verdade a invasão dos europeus não apenas significou um choque entre uma cultura de arco e flecha e culturas do ferro e da pólvora. Igualmente houve confronto do pensamento mitológico com o cálculo racionalista. Antes de tudo, porém, um sistema baseado no equilíbrio ecológico e nas relações de troca colidiu com um modelo (ascendente) de economia monetária e de acumulação mercantilista
. A lógica indígena, que tinha no centro a terra e a comunidade, foi arrasada por uma razão que tinha por fim o interesse próprio. Sempre de novo é preciso recuperar a memória de que nessa destruição o cristianismo prestou serviços de servente, fornecendo modelos de justificativa por meio de uma interpretação seletiva da Bíblia.

2.

Quem se debruça sobre a história de violência de 500 anos depara-se com um fato surpreendente. “Na verdade a colonização espanhola é o único caso na história ocidental em que se formou claramente uma consciência crítica oposta à guerra de conquista, um verdadeiro anticolonialismo.”
 Faz parte dele, entre outros, a igreja profética, cuja voz ressoa desde Bartolomé de Las Casas até a atualidade, e que faz com que a análise histórica transcenda a mera observação de eventos passados. “A Europa tem de vestir-se de luto!”, demanda Norbert Greinacher, dirigindo a atenção para conseqüências óbvias
. Com vistas ao endividamento externo, p. ex., há tempo já estão sendo sugeridas medidas pertinentes. Muito mais importante, porém, seria que por parte da Europa se confessasse a culpa (também pelos crimes de gerações passadas) e se dessem passos para uma reparação abrangente. Os europeus poderão caminhar nessa direção se, como sinais de arrependimento, (1) assumirem a perspectiva das vítimas (olhar de baixo) e (2) praticarem a solidariedade (convivência) com elas.

Isso é muito mais necessário diante do fato de que a separação entre autores e vítimas, causada pela história de violência, assumiu uma nova dimensão na mais recente evolução política e econômica. As decorrências negativas começam a retroagir, de modo que “também os autores se tornam vítimas de seus empreendimentos econômicos” (H. Branscheidt). Sem aprender a lição, continuam mesmo assim a inverter os papéis de causadores e atingidos.

2.1 – Admitindo-se que não tiveram sucesso as grandes transformações na natureza e sociedade, com as quais a humanidade sonhou desde o raiar da Idade Moderna, teria de acontecer o “abandono da posição de sermos o centro do mundo” (Dieter Kamper). Com essa mudança de posição poderia ser revitalizado o antigo postulado da igualdade. Pois

o alvo é a igualdade por princípio, que (...) concede espaço à diversidade. Trata-se da diferença na igualdade (...) O reconhecimento do outro, de sua exterioridade, protege-o contra a minha agressão, contra a violência dentro de mim. Contudo, igualmente protege a mim de reduzir o mundo e o outro aos meus parâmetros, de modo que eu venha a perder qualquer transcendência.

Assumir a perspectiva das vítimas significa perceber a outra história, a “história do outro, daquele que não conta e jamais contou, cuja voz, porém, fala ainda hoje a mesma verdade que naquela época”
. No séc. XVI os indígenas eram os outros. Olhar para eles ajuda a revelar como na fisionomia deles se tornam transparentes todos aqueles que ainda hoje estão oprimidos pela pobreza, injustiça e violência. Em conseqüência, a história traz em seu bojo um desafio incontornável ao arrependimento. À medida que os outros, apesar de terem sido feitos ninguém, são levados em consideração, o evangelho também adquire uma importância nova.

2.2 – A peculiaridade da igreja profética ou dos “santos rebeldes”
 do passado foi que praticaram a solidariedade. Diante daquilo que aconteceu esse dado pode parecer relativamente banal. Que resultados trouxe, afinal, essa atitude? – Analisado mais de perto, o paradigma deles se apresenta como uma orientação quando a questão é resistir às variantes modernas da Reconquista. Esta se manifesta, p. ex., quando o progresso da ciência e tecnologia é propagado como história secularizada de salvação. Ou quando se faz do abandono das categorias sociais uma premissa para a solução dos conflitos norte-sul. Ou quando se recomendou uma espécie de custódia para os países do hemisfério sul (Ulrich Menzel). Ou quando aumentou de um salto a falta de interesse do Primeiro Mundo pelos outros.

Nos últimos anos a palavra “solidariedade” perdeu muito de sua plausibilidade. Entre outras, a causa também foi seu uso inflacionário e ideológico. Por isso as pessoas cristãs têm a obrigação de definir seu entendimento da solidariedade no sentido da empatia
, se quiserem preservar a substância que o termo expressa. O pressuposto elementar continua sendo a condescendência de Deus, sua tomada de partido em favor dos escravizados, dos pobres, dos outros. Por intermédio da história de Jesus de Nazaré essa opção divina foi concretizada e elevada à categoria de paradigma.

Em conseqüência, solidariedade é seguir a Cristo, é caminho de cruz, caminho de salvação, caminho de libertação. Não pode haver sofrimento alheio que me deixe indiferente, que não tenha nada a ver comigo, que seja politicamente sem interesse. É sempre o sofrimento de Cristo no mais humilde dos irmãos.

Que aspecto poderia ter a solidariedade? – Com referência à América Latina diferenciamos, com Paulo Suess, um componente sócio-político e um cultural. O primeiro tem a possibilidade de fazer um longo retrospecto desde a diaconia cristã até a ajuda para o desenvolvimento. Ao lado dessa forma consolidada, o componente cultural da solidariedade conquista importância crescente. Enquanto aquele sempre já foi discutido de modo controvertido, este último requer com muito mais razão uma mudança de pensamento na teoria e prática da fé. De forma alguma se trata de se integrar, incorporar ou assimilar a um sistema dominante.

Inculturação é a tentativa de não mais proclamar o evangelho a partir de uma cultura dominante. É a tentativa de não reproduzir no campo religioso as condições assimétricas entre a civilização mundial e a cultura regional.

Possibilitar que o evangelho seja articulado a partir das condições de vida do outro, e com elas, não seria isso um ato construtivo de solidariedade e empatia, bem como um ato de arrependimento?

3.

Enquanto ainda forem possíveis a análise, o discurso e a discussão, nossa melhor preparação para o trabalho a ser realizado será que nos voltemos a um fenômeno que causou impacto e admiração tanto na América Latina quanto na Europa: a explicação de textos bíblicos praticada pelos pobres e pelos outros. Porque aí nos deparamos com uma provocação formulada da seguinte maneira por Leonardo Boff: “Deus chega antes que o missionário.”
 Em termos de ciência literária trata-se da assim chamada releitura, uma interação de ler, auscultar, indagar, buscar e praticar o que é justo
. Apesar de todas as conseqüências negativas da interpretação bíblica da tradição eclesiástica, houve pessoas que se apegaram ao texto da Bíblia. Descobriram-no para si mesmas de maneira nova e experimentaram libertação da pressão da história de violência.

Diante do pano de fundo da história de violência já causa surpresa que Maria, a mãe de Jesus de Nazaré, esteja tão firmemente arraigada na prática religiosa dos latino-americanos e determine o cotidiano. Afinal, a prática da igreja oficial foi tudo menos amiga das mulheres. Inúmeras mulheres no Brasil têm o nome de Maria. Ou aparece ligado a outros nomes, como Ana Maria, Maria José, Maria Helena, Maria Teresa, ou a termos da tradição mariológica, como Aparecida, Fátima, Lourdes, Conceição, Carmelita, Piedade, Socorro, Rosário, Carmen, Amparo, Consuelo, Assunção, Mercês, Estela, Graça, Pilar, Dulce
. Sempre e em todos os lugares ela está presente. Na rua, nos lares, no linguajar, nas canções:

Maria, Maria! é um dom,

uma certa magia,

uma força que nos alerta.

Uma mulher que merece viver e amar

como outra qualquer no planeta.

Maria, Maria! é o som, é a cor, é o suor,

é a dose mais forte, lenta,

de uma gente que ri quando deve chorar,

que não vive, apenas agüenta.

É assim que canta o cantor brasileiro Milton Nascimento. Projeta a imagem de uma mulher cuja existência individual pode ser abordada de milhões de maneiras e que evoca mais que compaixão.

Mas é preciso ter força,

É preciso ter garra, sempre.

Quem traz no corpo a marca

Maria, Maria, mistura a dor e alegria.

Mas é preciso ter manha

É preciso ter graça, é preciso sonho, sempre,

Quem traz na pele esta marca

possui uma estranha mania,

de ter fé na vida.

Quando as mulheres verbalizam sua própria existência, elas saem das sombras da passividade e se intrometem no discurso religioso, como também no social
.

500 anos de evangelização conjugaram a Maria do catolicismo tradicional com os anseios das mulheres oprimidas por justiça e dignidade humana. A espiritualidade busca enraizar-se no cotidiano. Isso se evidencia, entre outras, na versão latino-americana da “Ave Maria”:

Ave Maria,

atenta aos anseios dos pobres.

O senhor é convosco.

Sois venerada entre os oprimidos;

e bendito é o fruto do vosso ventre,

Jesus, nosso Libertador.

Santa Maria, mãe da América Latina,

rogai por nós, que confiamos em Deus,

agora, quando lutamos por justiça,

e na hora em que a justiça

e a liberdade conquistarem a vitória.

Uma tradição que perdurou por séculos, ganha nova força de expressão no processo de recepção. Numerosos exemplos
 mostram que, na apropriação, a tradição e a situação se entrelaçam. Na conhecida imagem de Maria da tradição devota (Nossa Senhora dos Navegantes, Nossa Senhora do Livramento, etc.) é incorporada Iemanjá, a deusa dos escravos negros, do mesmo modo como também o empenho das mulheres oprimidas para alcançar respeito e cidadania. Maria torna-se figura de identificação e parceira de diálogo. Ela é a mulher do povo, uma das pobres, não diferente delas. Sem permissão do ministério eclesiástico desenvolve-se à margem da teologia oficial um discurso teológico na religiosidade popular:

Maria, falta o feijão,

hoje não há nada pra comer.
Maria, falta o pão,

mas não as contas pra pagar.

Maria, falta o remédio,

assim não dá pra ninguém viver.

Maria de Deus, mulher decidida,

exemplo de fé e libertação,

ajuda, mãe Maria, a transformar água em vinho

e em pão, para alimentar nós pobres.

Ensina-nos, Maria, a construir o reino de Deus.

Maria, queremos caminhar,

não sabemos para onde.

Maria, todos os dias lutamos por libertação.

Ajuda, mãe Maria, a vencer toda a opressão.

Ensina-nos, Maria, que a vida se vive lutando,

e não se vive no medo.

Nesse texto não somente é apropriada ou atualizada a tradição. Articulam-se sobretudo uma autoconsciência e uma perspectiva de vida que, depois de 500 anos de anulação dessas pessoas, inauguram uma nova fase na história de suas vidas.

Até aqui mencionamos dois elementos da releitura, a realidade, ou o mundo em que vivemos, e as premissas da igreja. No processo hermenêutico o texto da Bíblia assume a função de um interlocutor dos dois outros elementos. A explicação é entendida como interação desses três fatores (texto, contexto e pré-texto), como Carlos Mesters sempre de novo ensaiou em seus trabalhos bíblicos
. De forma alguma ficam de fora as informações exegéticas. Pelo contrário, são adicionadas na medida apropriada para a pedagogia da libertação. Como singularmente esclarecedores mostraram-se quatro aspectos de indagação sócio-histórica que lêem o texto com vistas a suas implicações econômicas, sociais, políticas e ideológicas. À mesma análise também é submetido o texto do “presente”, a realidade, antes de se produzir um posicionamento crítico.

Uma forma digna de nota da releitura exegética constitui o modelo dialogal das comunidades de base
. Também a catequese parte da estrutura comunicativa fundamental da fé. A Bíblia, portanto, não existe para si, e tampouco é descolada do cotidiano, nem é lida de modo elitista, esotérico ou excludente, mas acompanha a caminhada da fé, como complemento da luta pela sobrevivência. Sinal dessa inserção é o processo ininterrupto em que os antigos textos recuperam sua vitalidade como canções, orações, paráfrases ou outras formas de literatura popular
.

A autocompreensão da hermenêutica na teologia da libertação sempre esteve disposta a refletir criticamente sobre sua caminhada. Isso se tornou especialmente urgente nos últimos anos. Pois o processo de globalização que se delineia desde 1989 desafia a América Latina de um modo específico. Novos elementos (entre outros, os pensamentos feminista e ecológico; questionamentos de minorias étnicas e sociais, e de grupos marginalizados; impulsos do ecumenismo e de novos agrupamentos religiosos) imiscuíram-se no discurso teológico
, conferindo-lhe um perfil colorido. Em relação à exegese podemos assinalar que essa evolução não significa nem retrocesso nem estagnação. O alvo da “libertação” não foi abandonado. No caminho até lá, contudo, interage uma dinâmica que irrita quem está de fora do processo.

4.

Como nós europeus lidamos com a certeza e determinação nas explicações latino-americanas da Bíblia? – Será que observar como os outros usam a Bíblia ajuda a nós europeus a desaprendermos reivindicações implícitas e explícitas de que temos o monopólio do trabalho exegético? – Será que permitimos que o fazer exegético dos outros nos entusiasme? – Nosso passado, ainda que os descendentes não sejam causadores da história de violência, não deixa de ser um ônus. Agrega-se a isso a tendência de diagnosticarmos tão somente história de decadência e nos instalarmos no círculo da crítica extrema, da resignação e da autocomiseração. Uma constelação de nossa época ainda parece reforçar essa síndrome, uma vez que na modernidade a razão se desmascarou como razão instrumental e foi decididamente dispensada pela pós-modernidade. O autismo latente na sociedade afasta cada vez mais os outros. Entretanto, no convívio com a teologia dos outros ou no encontro direto com sua atitude de fé também surgem momentos de revelação
. São convites para trabalharmos juntos num mundo que, apesar de todo afastamento de Deus, continua sendo a criação dele. No estilo da paráclese profética, Jon Sobrino recomenda a nós europeus buscarmos uma “razão que se sensibiliza”
. Dar ouvidos a esse encorajamento poderia ajudar a transformar o trabalho exegético na Europa.
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