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“A espiritualidade é tdo inerente ao homem quanto sua corporeidade, sociabilidade ou
praxicidade”.
(Sobrino, 1992, p. 39).



RESUMO

Jon Sobrino é um tedlogo latino-americano que nasceu na Espanha em 1938, doutor em
Teologia, tendo publicado diversas obras valiosas, que sdo verdadeiros tratados teoldgicos,
dialogando com autores tedlogos e outras areas do saber. Esta pesquisa desenvolve uma
abordagem sobre a espiritualidade latino-americana da libertacdo a partir da reflexdo teolégica
do tedlogo Jon Sobrino. Por isso, elucidamos o que Sobrino considera como pressupostos e
fundamentos da espiritualidade latino-americana da libertacdo que pode contribuir para pensar
outras espiritualidades: espirito, libertacdo e préaxis. Nosso objetivo é apresentar a novidade
sobriniana sobre a espiritualidade que abrange as dimensdes antropoldgica e teoldgica.
Sobrino defende que a espiritualidade é um bem do espirito humano. Para a teologia latino-
americana da libertacéo, esse bem do espirito € um verdadeiro potencial humano que deve ser
colocado a servigco do processo de libertacdo. Estas duas categorias: espirito e libertacdo se
manifestam por meio de uma praxiologia. Desse modo, o ser humano, a libertacéo e a praxis
sdo potencializados pelo espirito como dimensdo integradora. A espiritualidade esta
totalmente ligada ao ser humano (aspecto antropoldgico) e, a0 mesmo tempo, proporciona
uma experiéncia com Deus (aspecto teoldgico) que também é potencializada pelo aspecto
espiritual denominado por Jon Sobrino de Espirito. Entretanto, trata-se da mesma dimenséo
da espiritualidade que para efeito de andlises e distincdo é descrito como espirito para a
realidade antropoldgica e Espirito para a realidade teoldgica, embora Sobrino afirme ndo ser
facil distingui-las tampouco separa-las. Consideramos essa relacdo entre Antropologia e
Teologia como a grande novidade da espiritualidade sobriniana. Nossa pesquisa €
desenvolvida pela metodologia e epistemologia das Ciéncias da Religido, uma vez que nosso
objetivo ndo é fazer Teologia, mas analisar a espiritualidade sobriniana que articula
Antropologia e Teologia para apresentar sua contribuicdo e pensar a espiritualidade da
libertacdo. Por isso, cremos que a Teologia € uma disciplina auxiliar no agrupamento da
metodologia e da epistemologia das Ciéncias da Religido, justificando que nossa pesquisa é
viavel e pode contribuir com a compreensdo sobre a espiritualidade no fenémeno religioso,
abrangendo outras areas do saber. Procuramos analisar as obras de J. Sobrino através do
método hermenéutico por meio da dialética com outros autores. Portanto, enfatizamos a
espiritualidade sobriniana como espirito, libertacdo e praxis e, por isso, elucidamos que a
Teologia da Libertacdo € portadora de uma espiritualidade aberta para dialogar com outras

expressoes religiosas e ndo religiosas.
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ABSTRACT

Jon Sobrino is a Latin American theologian who was born in Spain in 1938 and holds a PhD
in Theology. He has published several valuable works, which are true theological treatises,
which dialogue with Theology authors and other knowledge fields. This research was carried
out in order to develop an approach about the Latin-American Liberation spirituality, taking
the theological reflection of the theologian Jon Sobrino, as a starting point. Therefore, it will
be elucidate what Sobrino considers as presuppositions and foundations of the Latin
American Liberation spirituality which may contribute to reflect on other spiritualities such as
spirit, liberation and praxis. Our aim is to present Sobrino’s originality in terms of spirituality
which covers both the anthropological and theological dimensions. Sobrino claims that
spirituality is an asset which is inherit to the human spirit. According to the Latin American
Liberation Theology, this asset of the spirit is a veracious human potential that must be placed
at the service of the process of liberation. These two categories namely spirit and liberation
are manifested through praxiology. Thus, the human being, liberation and praxis are enhanced
by the spirit as an integrating dimension. Spirituality is totally connected to the human being
(anthropological aspect) and, at the same time, provides an experience with God (theological
aspect) which is also enhanced by the spiritual aspect named Spirit by Jon Sobrino. However,
it is the same dimension of spirituality that for the purpose of analysis and distinction is
described as spirit to anthropological reality and Spirit to theological reality, although Sobrino
claims it is not easy to distinguish them nor to separate them. It is considered that this
relationship between Anthropology and Theology the great novelty of Sobrino’s spirituality.
Our research is carried out through the methodology and epistemology of the Sciences of
Religion, since our aim is not to formulate Theology, but to analyse the Sobrinian spirituality
that articulates Anthropology and Theology in order to present its contribution and examine
the Liberation spirituality. Therefore, it is believed that Theology is an auxiliary field in the
group of methodology and epistemology of the Sciences of Religion, justifying that our
research is viable and might contribute to the understanding of spirituality in the religious
phenomenon, encompassing other areas of knowledge. It is tried to analyse the works of J.
Sobrino through the hermeneutic method by means of the dialectical practice applied to other
authors. Therefore, it is highlighted the Sobriniana spirituality as spirit, liberation and praxis,
as a result it is explained that the Liberation Theology is bearer of a spirituality which is open

to dialogue with other religious, as well as with non-religious expressions.
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RESUMEN

Jon Sobrino es un tedlogo latinoamericano nacido en Espafia el afio de 1938, se doctord en
teologia y publicd diversas obras valiosas que son verdaderos tratados teoldgicos y que se
conectan con autores tedlogos y de otras areas del saber. La investigacion aqui desarrollada
enfoca sobre la espiritualidad latinoamericana de la liberacion, a partir de la reflexion
teoldgica del tedlogo Jon Sobrino. De esta manera aclaramos lo que Sobrino considera como
suposiciones y fundamentos de la espiritualidad latinoamericana de la liberacion, que puede
contribuir para pensar otras espiritualidades: Espiritu, liberacion y praxis. Nuestro objetivo es
presentar la novedad de Sobrino sobre la espiritualidad que alcanza las dimensiones
antropoldgicas y teoldgicas. Sobrino defiende que la espiritualidad es un bien del espiritu
humano. Para la teoria latinoamericana de la liberacion, ese bien del espiritu es un verdadero
potencial humano que debe ser colocado al servicio del proceso de liberacion. Estas dos
categorias: Espiritu y liberacion se manifiestan por medio de una praxeologia. Asi siendo, el
ser humano, la liberacion y la praxis son potencializados por el espiritu como dimension
integradora. La espiritualidad esta totalmente ligada al ser humano (aspecto antropoldgico) y
al mismo tiempo, proporciona una experiencia con Dios (aspecto teoldgico) que también es
potencializada por el aspecto espiritual denominado por Jon Sobrino de Espiritu. Sin
embargo, se trata de la misma dimension de la espiritualidad, lo cual para efecto de analisis y
distincidn es descrito como espiritu para la realidad antropoldgica y espiritu para la realidad
teologica, aunque Sobrino afirma que ni es facil distinguirlas ni tampoco separarlas.
Consideramos esa relacion entre antropologia y teologia como siendo la gran novedad de la
espiritualidad de Sobrino. Nuestra investigacion fue desarrollada por la metodologia y
epistemologia de las ciencias de la religion, ya que nuestro objetivo no es hacer teologia pero
si analizar la espiritualidad de Sobrino que articula antropologia y teologia para presentar su
contribucién y pensamiento sobre la espiritualidad de la liberacidén. Por eso, creemos que la
teologia es una materia auxiliar en el grupo de la metodologia y la epistemologia de las
ciencias de la religién, justificando asi que nuestra investigacion es viable y puede contribuir
con la comprension sobre la espiritualidad en el fendmeno religioso, alcanzando otras areas
del saber. Buscamos analizar las obras de J. Sobrino a través del método hermenéutico por
medio de la dialéctica con otros autores. Por tanto, enfatizamos la espiritualidad de Sobrino
como espiritu, liberacion y praxis, y de esta forma aclaramos que la Teoria de la Liberacion es
portadora de una espiritualidad abierta para dialogar con otras expresiones religiosas y no

religiosas.
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INTRODUCAO

Sob o impacto do fenémeno da espiritualidade na atualidade e as inUmeras criticas de
que a Teologia da libertacdo ndo dispGe de uma espiritualidade, queremos focalizar nossa
pesquisa na espiritualidade latino-americana da libertacdo. Dentro desse fenémeno, comega-se
também a suspeita de que a concep¢do de uma vida espiritual mecénica com préticas
superficiais precisa ser revista. E nesse caso, verificou-se que algumas praticas foram até
abandonadas. Entretanto, ao mesmo tempo, nota-se um crescimento consideravelmente
visivel com o reaparecimento das mesmas préticas tradicionalistas.' E dentro desse
emaranhado de polarizagdes bem acentuadas que nossa pesquisa se desenvolve.

A presente pesquisa aborda a espiritualidade latino-americana da libertagdo, tendo
como embasamento o pensamento de Jon Sobrino. Apresentamos uma analise sobre a
importancia do pensamento de Jon Sobrino para a sistematizacdo e o desenvolvimento da
espiritualidade latino-americana da libertacdo. Essa analise se d& através da otica das Ciéncias
da Religido. Seguimos a definicdo que J. Sobrino elabora sobre espiritualidade que engloba
trés aspectos: espirito, libertacdo e praxis. Primeiramente, a espiritualidade como um bem do
espirito, desembocando na dimensdo antropoldgica da espiritualidade, bem como em uma
condicao de possibilidade e abertura a transcendéncia que definimos como condicao teologal.
Segundo, a libertacdo experimentada com espirito, que ¢é fruto da fidelidade e honestidade a
realidade. Terceiro, a praxiologia (teoria e acdo) que também é portadora de espirito tendo
como objetivo provocar a libertacdo como consequéncia de uma militancia advinda da utopia
e esperanca presentes na espiritualidade da Teologia da Libertacéo.

O tema da espiritualidade tem provocado inimeros interesses na atualidade. A
espiritualidade suscita também diversos enfoques devido a complexidade e aos
desdobramentos do termo ao longo da vida cristd e ndo cristd. Por isso, apresentar-se-a o
fundamental de Jon Sobrino para a espiritualidade da libertacdo no contexto social, pastoral,
eclesial e teol6gico da América Latina.

Devido ao grande interesse pela espiritualidade na contemporaneidade, pensamos que
é necessario delimitar o que faz parte de sua singularidade ou o que se enquadra nos diversos

enfoques e desdobramentos do que consideramos uma epistemologia da espiritualidade. Isso

! Conceituamos o termo tradicionalista como uma volta & mentalidade de “neocristandade” de triunfalismos,
“fundamentalismos” e poder, denominando-se como guardid da moral e da fé. Ainda abarcamos para o termo
tradicionalista posturas devocionais que se intitulam como tridentinas, mas revestidas de uma roupagem
mercadoldgica, emocionalista e midiatica (Brighenti, 2015, p. 296).
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para ndo corrermos o risco de acharmos que a espiritualidade é tudo, perdendo a sua
essencialidade e epistemologia, bem como esvaziarmos o sentido e o conceito da vida
espiritual.

Na contemporaneidade impregnada da falta de referencial e sentido da vida, fala-se
“espiritualidades” que penetram varias areas do saber inclusive atingindo a cultura e as artes,
a medicina e a psicologia com conteldos bem diversificados. Essa sede de buscar o
referencial para a vida desemboca na pergunta e na busca de uma espiritualidade que possa
dar sentido ao que estd desintegrado. A espiritualidade tem sua génese na condicdo de
incompletude e nas diversas realidades construidas pelo ser humano. Por isso, pode-se pensar
a espiritualidade como essa rica dimensdo da vida humana (Souza, 2013, p. 123-145). Sob
esse entendimento, queremos alertar para 0s perigos que a espiritualidade pode ser
enquadrada. Ao comecarmos, pelo termo, digamos que, muitas vezes, ndo se entende o que
vem a ser espirito e, portanto, a espiritualidade. Nesse sentido, muitos entendem o espirito
como uma oposicdo a matéria. Nessa concepgdo, 0 espirito se opde a felicidade humana,
chegando a pensar que para vivenciar a espiritualidade, precisa-se renunciar a felicidade. Essa
concepcao errnea nega a corporeidade, a matéria e a animalidade (Castillo, 2012, p. 11-12).

A espiritualidade diz respeito ao ser humano como uma realidade profundamente
humana abarcando a condicdo de existencialidade como participantes deste mundo. O ser
humano é multifacetado e habitado por varias dimens@es: fisica, psicossocial, existencial e
espiritual (Souza, 2013, p. 129). Vista dessa maneira, a espiritualidade é viver sob a condicéo
do espirito como uma dimensdo que abarca toda a vida humana, ndo somente seu espirito,
mas o corpo, ndo somente a individualidade, mas as relac6es sociais e publicas, abrangendo a
participacdo na sociedade como também a pertenca a uma tradicao religiosa (Castilho, 2012,
p. 17).

A historia da espiritualidade na Tradicdo Cristd incorreu-se nesta dicotomia ente
espirito e matéria. Também, a espiritualidade ficou muito atrelada a vida cristd por meio de
praticas religiosas, cultos, devoc¢des, exercicios de piedade e simbolos e ndo como uma
dimensdo constitutiva da vida humana (Aquino Janior, 2014, p. 15). Na atualidade, em que a
espiritualidade estd em alta, corre-se o risco de esvaziar o sentido do conceito vida espiritual e
cometer equivocos, cujos objetivos sdo justificar interpretacdes que desvirtuam o verdadeiro e
pleno sentido deste vocabulo. A sociedade contemporanea tem uma demanda diversificada de
espiritualidade. Trata-se de um conteudo travestido de multiplas formas (Souza, 2013, p. 125).

Nesse sentido, a palavra espiritualidade pode soar infeliz quando € distanciada da vida

real por derivar de espirito. Essa heranca vem da cultura grega que passou para a cultura
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ocidental. Entretanto, 0 mundo semitico ndo concebe o espirito em oposi¢do ao corpo e a
matéria. Nesse campo semantico, espirito significa vida, construcdo, forca e liberdade. O
espirito ndo esta fora da matéria e nem do corpo ou da realidade real, mas habita a vida
humana: corpo, matéria e realidade. A Teologia da Libertacdo latino-americana define a
espiritualidade como patriménio de todo ser humano e uma realidade comunitéaria
(Casaldaliga; Vigil, 1996, p. 21-26).

De acordo com Sobrino, a pessoa humana é portadora da condicdo de uma vida
espiritual. A espiritualidade integra-se como dimensdo constitutiva do ser humano em contato
com a realidade préxica, assombrando-se com “ultimidad”, qualidade que busca o Gltimo
como horizonte extremo da vida humana.

Portanto, nds pretendemos apresentar a espiritualidade como bem do ser humano,
libertacdo e praxis com espirito. A nossa tese respondera a pergunta: como a teologia de Jon
Sobrino contribui para a espiritualidade da libertacdo latino-americana? Nesse sentido, a
Teologia da libertacdo estd desafiada a apresentar ou até ressignificar sua espiritualidade,
visto que foi acusada de ndo ter espiritualidade ou reduzir-se a um puro ativismo pastoral.

Ao delinear a espiritualidade de Jon Sobrino, ndo se quer fazer uma biografia do autor
em estudo que condensa um curriculo grandioso, mas apenas colocar dados importantes para
a compreensdo do seu pensamento. Por isso, almejamos que o conhecimento do nosso autor
seja impetrado pela sua espiritualidade e sua teologia. A principio, pode-se dizer que Jon
Sobrino € um classico da teologia latino-americana da libertacdo, apesar de ndo se considerar
um te6logo profissional.?

Jon Sobrino nasceu em Barcelona, na Espanha, no dia 27 de dezembro de 1938 e
ingressou na Companhia de Jesus em 1956, sendo ordenado presbitero em 1969. Em 1957, foi
transferido ainda como novico para América Central, residindo na cidade de San Salvador em
El Salvador. Ele se ausentou da cidade salvadorenha para cursar licenciatura em Filosofia e
Letras pela universidade de St. Louis (Estados Unidos) em 1965. Na mesma universidade, em
1965 obteve o titulo de mestre em Engenharia. Estudou teologia em Frankfurt (Alemanha) no

periodo do Concilio Vaticano Il (1962-1965) e a realizacdo da Segunda Conferéncia do

2 Jon Sobrino afirma: “Ao falar do meu itinerario, quero comegar dizendo que ndo me considero tedlogo
profissional ou estudioso da teologia, embora tenha realizado vérias tarefas que, convencionalmente, pertencem
a ‘profissdo’: dar aulas, escrever, publicar, pesquisar (ndo muito nos ultimos anos). Digo isso para esclarecer o
contexto vital do meu fazer teoldgico: ndo o entendi como um modo de entrar na realidade — ja construido em si
mesmo — chamada ‘teologia’, mas como um pensar, refletir, ruminar se quisermos, a realidade tal como se
apresentou e me afetou” (Sobrino, 2000, p. 153-154).
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Episcopado Latino-Americano em Medellin (1968). Doutorou-se em Teologia em 1975, na
Hoschschule Sankt Georgen de Frankfurt (Alemanha) com a seguinte tese: Significado de la
cruz y resurreccion de Jesus en las cristologias sistematicas de W. Pannenberg y J.
Moltmann. E doutor honoris causa pela Universidade de Lovaina na Bélgica (1989) e pela
Universidade de Santa Clara na California em 1989.

Ao recordar o itinerério teoldgico de Jon Sobrino, percebe-se sua vasta contribuicdo
para com a teologia e a espiritualidade latino-americana da libertacdo. Destacamos suas
principais publicacfes a partir das traducdes no Brasil: Cristologia a partir da América Latina,
esboco a partir do seguimento em 1976, Cristologia a partir da América Latina (1983), Jesus
na América Latina, A ressurreicdo da verdadeira Igreja (1984), Jesus o libertador: a historia
de Jesus de Nazaré e Espiritualidade da Libertagdo: estrutura e conteddos (1992), O principio
misericdrdia (1994), A fé em Jesus Cristo: ensaio a partir das vitimas (2000), Onde esta Deus:
terremoto, terrorismo, barbarie e utopia (2002), Fora dos pobres ndo ha salvacdo: pequenos
ensaios utopicos proféticos (2008).

Sobrino tem uma ampla producéo teoldgica, que vai além dos livros, desdobrando-se
em varios artigos publicados. E evidente também o acervo que eleva sua teologia através de
publicacbes de recensdes, dissertaches e teses sobre seu trabalho teoldgico. Atualmente,
dedica-se a lecionar Teologia na Universidade Centro Americana (UCA). Foi também o
responsavel pelo Centro Pastoral Dom Oscar Romero e diretor da Revista Latinoamericana de
Teologia e do informativo Cartas a las Iglesias. Foi membro do comité editorial da Revista
Internacional de Teologia Concilium (Soares, 2009, p. 12).

Na producdo literaria sobre a espiritualidade latino-americana da libertacéo,
consideramos que o tedlogo Jon Sobrino é um classico dessa corrente espiritual. Com relacéo
a publicacdo de teses mais recentes sobre a teologia de J. Sobrino, podemos citar: ULLOA,
Geraldina Céspedes. La dialéctica historico-teologal en la cristologia de Jon Sobrino. Un
estudio desde su significacion para la soteriologia Cristiana. Tese orientada por Gabino
Uribarri Bilbao: Universidad Pontificia Comillas (2010); MEDINA, Paola Jesus Polo. La
comprension de la divinidad de JesUs desde la perspectiva funcional-historica en las
propuestas cristologicas de Jon sobrino y Elisabeth Schissler Fiorenza. Tese orientada por F.
Javier Vitoria Cormenzana: Universidad de Deusto (2015). No Brasil, podemos considerar
que é muito relevante o trabalho de BOMBONATTO, Vera lvanise. O seguimento de Jesus:
uma abordagem segundo a cristologia de Jon Sobrino. Sdo Paulo: Paulina, 2002.
Consideramos relevante o trabalho de DENARDI, Marcos Rogério. “O Outro crucificado” e

“o Olhar do Outro”: um estudo comparativo entre Jon Sobrino e Emmanuel Lévinas.



19

Dissertacdo orientada pelo Prof. Dr. Erico Jodo Hammes e apresentada a Faculdade de
Teologia, da Pontificia Universidade Catdlica do Rio Grande do Sul como requisito parcial
para obtencdo do grau de Mestre em Teologia, na Area de Concentracdo em Teologia
Sistematica. Porto Alegre, Dezembro de 2006.

Jon Sobrino € sobrevivente da ditadura salvadorenha. No dia 16 de novembro de 1989,
um grupo de militares entrou na Universidade Centro Americana e assassinou seis confrades
seus, a cozinheira e sua filha adolescente. Sobrino sobreviveu porque estava na Tailandia
ministrando um curso de teologia. Esse fato marcou muito a vida de J. Sobrino e sua teologia,
fecundando com o sangue desses martires a corrente teoldgica latino-americana ou Teologia
da Libertagdo marcada pela praxiologia.

Sobrino faz parte das valiosas publicacdes da Teologia da Libertagdo. A Congregacao
para Doutrina da Fé no Vaticano, na atualidade, chamada de Dicastério para a Doutrina da Fé
censurou a reflexdo teologica de Sobrino. Duas de suas obras foram notificadas: Jesucristo
liberador. Lectura historico-teologica de Jesus de Nazaret e La fe en Jesucristo. Ensayo
desde las victimas.®

Compreendemos que a teologia de Sobrino ndo foi aceita pela cupula da Igreja
Catdlica Roma porque propde outro caminho metodoldgico: parte da realidade latino-
americana, que é marcada pela opressdo dos pobres desse continente. Desse modo, sua
reflexdo teoldgica aborda a categoria dos pobres oprimidos como um lugar social e teologico.
Esse lugar é determinante tanto para a cristologia latino-americana como para a fé, rompendo
com outras epistemologias e postulando um novo pensar cristologico que tem sua base na
Igreja dos pobres. E nesse sentido que a cristologia latino-americana resgata a categoria do

reino de Deus como central na vida de Jesus e, a0 mesmo tempo, contetdo principal de sua

® Os notificadores reconhecem a amplitude da divulgacdo e utilizacdo das obras de Jon Sobrino no meio
académico. Apds Sobrino enviar resposta ao pedido de esclarecimentos através de consulta prévia, 0s
notificadores entenderam que havia pontos errébneos nas obras citadas e resolveram publicar a notificagdo no dia
26 de novembro de 2016. A notificagdo justifica que ha divergéncias entre a fé da Igreja e as obras de Jon
Sobrino. Entre os pressupostos metodoldgicos, afirma que o lugar da cristologia ndo sdo os pobres, conforme
defende a obra de Sobrino (Jesucristo liberador), mas o lugar da teologia € a fé da Igreja, onde a cristologia
encontra sua epistemologia. Contesta também as referéncias sobre a divindade de Jesus Cristo, afirmando que
Sobrino tende a diminuir o significado das passagens do Novo Testamento que expressam a divindade de Jesus.
Desse modo, os notificadores dizem que Sobrino ndo nega a divindade, mas tende a suspeitar da formulagio
dogmatica que confessa Jesus como Deus. A respeito da encarnacdo, insinuam que Sobrino separa o Filho de
Deus da pessoa de Jesus, deixando entender que existem dois sujeitos em Cristo, acusando que Sobrino ensina a
chamada teologia do homo assumptus, incompativel com a fé catdlica, que professa a unidade da pessoa de Jesus
Cristo nas duas naturezas, divina e humana (Soares, 2009, p. 13). Essas obras foram traduzidas no Brasil
respectivamente como os seguintes titulos: Jesus libertador: a histdria de Jesus de Nazaré e A fé em Jesus Cristo:
ensaio a partir das vitimas. Entretanto, afirmamos que houve reacdes em defesa de Sobrino, a exemplo da
Comissdo Teologica Internacional que publicou o parecer de varios tedlogos defendendo o pensamento
sobriniano (Vigil, 2007).
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missdo. De fato, o reino de Deus é a categoria principal de Jesus de Nazaré, que como pessoa
historica tem fé e como todo ser humano que se permite professar uma tradigdo religiosa.

O magistério ordinario da Igreja Catolica Apostdlica Romana, no seu carater de érgdo
funcional que julga as posi¢des dos tedlogos dentro do seu pensamento teoldgico, tem o
direito e o dever de emitir sua opinido dentro das areas da teologia. Em se tratando de
Sobrino, é salutar mais do que contestar pontos elencados pelos notificadores, perguntar pelo
alcance e relevancia da sua cristologia dentro da teologia latino-americana ou Teologia da
Libertacdo e porque ndo dizer dentro da teologia sistematica.

A presente pesquisa nasceu a partir do mestrado em Teologia sistematica pela FAJE,
quando estudamos Jesus histérico como ponto de partida para Cristologia latino-americana
uma abordagem a partir de Jon Sobrino (Mamede, 2019). Ao desenvolver nosso estudo sobre
Jon Sobrino nos deparamos com sua espiritualidade e logo nos afeicoamos ao seu pensamento
com o objetivo de estudos futuros.

No que concerne a contribuicdo de Sobrino para a espiritualidade latino-americana,
notamos uma escassez de producdo académica. A analise do fendmeno de espiritualidade
latino-americana da libertacdo, tendo como pressuposto a corrente praxioldgica sobriniana a
partir do método das Ciéncias da Religido, é escassa e, por isso, consideramos no estado da
arte uma pesquisa de ponta. E nesse sentido que a presente pesquisa adquire ndo somente o
carater de novidade, mas se justifica relevante e viavel. Neste contexto de inGmeras
tendéncias espirituais ou quantidade de diferentes “espiritualidades”, faz-se necessario
aproveitar essa sede de busca espiritual para falar sobre a identidade da espiritualidade da
libertacdo na teologia latino-americana. Nesse sentido, torna-se pertinente a investigacdo da
espiritualidade latino-americana a partir de Jon Sobrino e julga-se ser relevante e nova para
pesquisa cientifica em Ciéncias da Religido.

Desse modo, compreendemos o objeto religido como multifacetado com diversas
possibilidades. Essa abrangéncia do objeto religido permite que se estudem as tradicdes ou
aspectos das tradicOes religiosas. As Ciéncias da Religido em sua abordagem empirica se
debrucam sobre o aspecto descritivo denominado de Historia das Religides, que engloba
textos religiosos (sagrados, orais, testemunhos pessoais, documentos historicos e textos
traduzidos), imagens religiosas (expressdo de religiosidade, utensilios e documentos
religiosos), individuos religiosos por meio de entrevistas, conversas, instrucdes e vida
religiosa. Por outro lado, as Ciéncias da Religido estudam a religido para além de sua histéria,
abrindo possibilidades (Greschat, 2005, p. 17-123).



21

O estudo do objeto religido também ¢é marcado por uma verdadeira
interdisciplinaridade que chamamos de disciplinas auxiliares das Ciéncias da Religido. O
cientista da religido ocupa-se em investigar seu objeto com o auxilio das ciéncias auxiliares:
Historia, Sociologia, Psicologia, Antropologia, Filosofia e Teologia (Libanio; Murad, 2014, p.
92).

A relacdo entre Ciéncias da Religido e Teologia se enquadra entre um emaranhado de
aproximacdes e querelas. Por isso, nossa pesquisa do ponto de vista metodoldgico e
epistemoldgico quer também continuar contribuindo com a discussdo entre Ciéncias da
Religido e Teologia com a finalidade de tornar possivel o estudo de uma Teologia (Teologia
da Libertacdo) ou um te6logo (Jon Sobrino) por meio dos métodos epistemoldgicos das
Ciéncias da Religi&o.

Grosso modo, podemos afirmar que tanto a Teologia quanto as Ciéncias da Religido se
ocupam do mesmo objeto por métodos e com epistemologia diferentes. Por exemplo, na
Teologia da Libertagdo, o critério de juizo desta reflexdo teologica é a vida ameacada dos
pobres, dos seres vivos e do planeta. Esse critério estd presente também entre os humanisticos.
Por isso, a Teologia da Libertacdo aplica em sua critica teologica e ética todo o conhecimento
cientifico da realidade em consonéancia com crivo de suas ciéncias auxiliares, inclusive das
Ciéncias da Religido, com a finalidade de avaliar os valores religiosos da sociedade. Por isso,
a Teologia conta sempre com a razoabilidade de seus conteudos e as Ciéncias da Religido ndo
podem em nenhuma hipdtese cumprir o papel de criptoteologia, pois dispdem de autonomia
para interpretar o fendmeno religioso. De um lado, escolas de pensamento como a Teologia
da Libertacdo gozam de viabilidade para demonstrar a razoabilidade de seus estudos que
visam transformar a realidade social com a forca da espiritualidade. De outro lado, a essas
experiéncias evidenciam que uma nova linguagem pode ser dialogavel por meio também das
Ciéncias da Religido (Soares, 2013, p. 657-658).

Nosso objetivo ndo é trabalhar com os dados revelados da Teologia embora aparecam
em nossa pesquisa, uma vez que nosso autor é de Tradicdo Cristd Catdlica. Nesse sentido,
procuraremos nos debrucar sobre o ser humano que é portador de uma espiritualidade na
Teologia da Libertacdo e, normalmente, tem uma relacdo com o transcendente.

A teologia trabalha com dados revelados, ou seja, busca explicar Deus, relacionado a
fé do sujeito crente. Nessa perspectiva, a teologia procura trabalhar com um dado objetivo
(Deus que revela) e um dado subjetivo (o ser humano que responde a Deus pela fé). Se a
teologia tornou-se normativa com a prerrogativa de falar sobre Deus como transcendente,

consideramos que ndo cabe nas Ciéncias da Religido tal normatividade. Entretanto, sabendo
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que as Ciéncias da Religido estudam o objeto religido relacionado ao ser humano e a Historia,
julgamos possivel estudar a contribui¢do de Jon Sobrino para pensar a espiritualidade latino-
americana que apresenta seu fazer teoldgico bem enraizado na dimensdo antropoldgica e
teoldgica.

Nossa pesquisa pretende dar énfase a espiritualidade latino-americana pertencente a
subarea de Historia da Teologia e Religides da CAPES. Nossa tese teve como orientador o
Professor Doutor Carlos Frederico Barboza de Souza (Linha de Pesquisa Pluralismo
Religioso, Dialogo e Linguagem — PDL) e como Coorientador Professor Doutor Fabiano
Victor de Oliveira Campos (Linha de Pesquisa Religido e Contemporaneidade) pertencentes
ao Programa em Ciéncias da Religido da PUC Minas da Area de Concentracdo Religido e
Cultura.

Pretendemos nos debrucar sobre o estudo historico de ideias e doutrinas religiosas da
espiritualidade de Jon Sobrino (historia intelectual de seu pensar teoldgico), de sua expressao
arraigada ao sociocultural, humano e religioso latino-americano. A espiritualidade latino-
americana passara pela investigacdo do que consideramos o cerne da epistemologia das
Ciéncias da Religido que ¢ compreender e explicar o fenémeno religioso e suas multiplas
formas religiosas ou ndo presente no mundo do texto, da histéria e do agir humano (Campos,
2018, p. 69).

Ao tratar sobre a contribuicdo de J. Sobrino para espiritualidade latino-americana,
objetivamos elaborar uma pesquisa a partir do referencial cientifico das Ciéncias da Religido,
ou seja, procurar-se-a mediar toda a reflexdo por meio da epistemologia das Ciéncias da
religido. Nesse sentido, procuramos buscar 0 método analitico de pesquisa bibliografica
qualitativa como embasamento literario e cientifico para a elaboracdo de nossa tese que
comporta a espiritualidade latino-americana cristd, tendo como fonte as principais obras de J.
Sobrino. Usaremos também o método dialético hermenéutico,® buscando uma verdadeira
interdisciplinaridade com as disciplinas auxiliares das Ciéncias da Religido. Por isso, nossa
pesquisa de baseia nas analises das obras de J. Sobrino, dando preferéncia as edicdes
brasileiras.

A nossa tese compreende quatro capitulos. O primeiro capitulo trata sobre a dimenséo

antropoldgica como ponto de partida para a espiritualidade da libertacdo latino-americana. A

* Compreendemos que o método dialético parte sempre de uma afirmacéo, analisando as antiteses para se chegar
a sintese. Dessa maneira, afirmamos o que é espiritualidade sobriniana, também formulamos o que nédo é
espiritualidade sobriniana para chegarmos a sintese de uma espiritualidade marcada pelas categorias: espirito,
libertacdo e préxis. O método hermenéutico trabalha com andlise interpretativa. Por isso, visitamos as obras de J.
Sobrino para interpretar 0 que nosso autor compreende por espiritualidade (Libanio, 2001, p. 176-188).
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espiritualidade ¢ uma dimensdo do espirito humano. Desse modo, queremos enfatizar a
categoria espirito porque Sobrino defende que o “ser humano é um ser com espirito”. Por isso,
discutiremos o conceito de ser humano com suas perguntas existenciais e procuraremos
abordar a categoria espirito como uma poténcia integradora da vida humana. Essa relacao
entre o0 humano e o ser com espirito € fundamental para constituirmos as bases da
espiritualidade latino-americana da libertacdo. Finalizaremos nosso primeiro capitulo
apresentando a continuidade e descontinuidade sobriniana com o que tradicionalmente se
entende por espiritualidade na Tradigdo Crista Catolica.

O segundo capitulo se ocupara do conceito “libertagdo com espirito” que estrutura a
espiritualidade da libertacdo latino-americana. Abordaremos o conceito de libertacdo
relacionado com o termo liberdade contrapondo a opressao e ao cativeiro para podermos fazer
uma hermenéutica do que Sobrino almeja na espiritualidade latino-americana da libertacdo.
Por isso, consideramos que a palavra libertacdo esta totalmente inserida em sua cristologia,
desembocando em um paradigma que chamamos de decolonial, que € assumir a perspectiva
das vitimas. Consequentemente, encerraremos com a relacdo entre espiritualidade e
libertacdo, discutindo o que é espiritualidade latino-americana para chegarmos a uma perfeita
relacdo entre cristologia e pneumatologia, cujo objetivo é aprofundarmos o conceito espirito
na Teologia da Libertacéo e chegarmos a definicao espirito como vida elaborada por Sobrino.

O terceiro capitulo abordara a praxiologia fechando a triade da espiritualidade
sobriniana. A praxiologia sera apresentada em dialética teoria e pratica (acdo) como um
verdadeiro programa a ser priorizado na espiritualidade latino-americana que se desdobra na
discussdo sobre a metodologia da Teologia da libertagdo. Partindo desse pressuposto,
consideramos como um novo paradigma teoldgico a definicdo sobriniana da Teologia como
intellectus amoris embora ndo descarte o intellectus fidei. Por isso, Sobrino propde uma nova
epistemologia teoldgica, inclusive discutindo conceitos de forma inovadora como mistagogia
e seguimento, martirio e santidade como consequéncias de uma Teologia que se entende
como intellectus amoris.

O quarto capitulo discorrera sobre a contribuicdo de J. Sobrino para espiritualidade
latino-americana que chamamos de originalidade de sua espiritualidade, discutindo o conceito
de reino de Deus que fomentara uma nova concepcao eclesiolégica cunhada por Sobrino
através da metafora da ressurreicdo aplicada a Igreja. A consequéncia € uma espiritualidade
praxiologica por meio da Igreja dos pobres pensada como uma categoria onde se encontra
salvacdo. Por isso, 0 mundo dos pobres é portador de uma espiritualidade e retine exemplos de

pessoas com espirito, martires e evangelizadores. Nessa dindmica de uma nova eclesiologia,
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Sobrino discute o caminho da evangelizagdo e dos evangelizadores, deixando uma abertura e
respeito para com a realidade plural das religides.

Como forma de situar o tema da espiritualidade, uma vez que nosso autor é cristao
catolico, faremos uma breve introducdo sobre a espiritualidade na Tradicdo Crista Catolica.
Sob esse aspecto, julgamos necessario discorrer em breves anotagdes a histéria da
espiritualidade na Tradicdo Cristd Cat6lica para mostrarmos a evolugdo sobriniana.

No judaismo a partir da Biblia Sagrada ou Sagrada Escritura, podemos notar que o
termo ruah significa espirito, respiracdo e vento, ou seja, tudo aquilo que tem vida e animo,
elucidando uma dupla dimensédo: a forga da vida individualizada da pessoa humana e o poder
de Deus que age sobre seu povo com profecia e sabedoria, sinais e prodigios (Mondoni, 2014,
p. 13). Na literatura profética, a experiéncia espiritual € marcada pela eleicdo. O tema da
eleicdo é o primeiro na ordem cronologica, pois a histéria da salvacdo € iniciativa divina,
resultando também que a Unica razdo da elei¢cdo € o amor gratuito e misericordioso de Deus.
O profeta era considerado como eleito e enviado por Deus. A base de sua espiritualidade € a
fidelidade a alianca. A literatura sapiencial concebe a experiéncia espiritual como caminho
para felicidade por meio de uma conduta ou rota que conforma a vontade divina (Mondoni,
2014, p. 24-25).

No Novo Testamento,” assim chamado pelos cristdos, sobretudo nos evangelhos, a
espiritualidade se configura como seguimento a Jesus de Nazaré. A literatura paulina elabora
a experiéncia espiritual cristd por meio de temas como “homens espirituais”, “relagdo alma e
corpo” e “viver na perfei¢ao da santidade”. Com essas expressoes, Paulo almeja sintetizar um
estilo de vida cristd como que orientada pelo Espirito de Deus. (Mondoni, 2014, p.13).

Os primeiros séculos da histéria da espiritualidade cristd foram marcados por trés
praticas espirituais: martirio, virgindade e peniténcia. O termo martys ou martir era
empregado para aqueles que testemunharam e confessaram a fé em Jesus ao ponto maximo,
derramando seu proprio sangue e doando a vida em seguimento a Jesus Cristo. Ao lado do
martirio, a virgindade é colocada como superacdo ao laxismo religioso e como sinal de

pureza, maior pertenca e intimidade com Senhor, ou seja, a virgindade € o esperar a realizacédo

® Embora reconhecendo que as expressdes “Primeiro e Segundo Testamentos™ tenham um carater mais dialogal e
respeitoso para com outras tradicdes religiosas, a exemplo do judaismo, usaremos ao longo de nossa tese quando
nos referimos as duas partes da Biblia Sagrada, as expressdes “Antigo e Novo Testamentos” para sermos
fidedignos com o nosso autor, Jon Sobrino, que as usa em sua literatura teoldgica. Julgamos que Sobrino é um
tedlogo de Tradigdo Crista Catdlica e, por isso, justifica-se 0 emprego. Entretanto, Sobrino ndo tem o objetivo de
desrespeitar nenhuma tradi¢do religiosa, muito pelo contrério, trata-se de um tedlogo ecuménico, aberto e
respeitoso.
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das ndpcias com o cordeiro na vida eterna. A peniténcia era vista como remédio contra 0
pecado sinal de um caminho de converséo (Ancilli, 2012, p. 901).

Com o monaquismo, que surgiu no século terceiro no Egito com Santo Antdo (250-
356 d. C), tem-se o periodo do monaquismo anacoreta. Essa experiéncia comeca atrair
adeptos, tomando a forma cenobita. O monaquismo assume o valor da virgindade e
reinterpreta a virtude do martirio. Com o intuito de fortalecer a vida nos mosteiros, surgem as
regras monasticas. A vida monastica era marcada pelo trabalho manual e formacéo
intelectual. O monge persistia num ideal constante como fuga das paixdes, elevacdo do
espirito a Deus com a finalidade de mergulhar profundamente em Deus (Ancilli, 2012, p.
901).

Agostinho de Hipona (354-430 d.C) é considerado mestre em espiritualidade e deu
uma singular contribuigdo para o inicio da vida monacal no Ocidente. Essa escola espiritual
baseava-se no amor a alma para alcancar a visao de Deus. A alma vive em constante tensdo de
amor, quer para buscar a Deus, quer para amar o proximo, que é a caridade. Essa perfeicdo do
amor e da caridade se alcanca por meio da oracdo. A vida no mosteiro almejava o encontro
com Deus, por isso, é possivel encontrar Deus na Igreja, pois na raiz de toda vida humana esta
uma constante busca de Deus (Ancilli, 2012, p. 902).

Bento (480-547 d.C) é considerado o pai do monaquismo no Ocidente. Como abade
possuia plenos poderes dentro do mosteiro de forma vitalicia. Isso fez com que pudesse
implantar uma regra que vigorou com mais eficacia no seu mosteiro: “ora et labora”. Essa
regra era baseada na oracdo e na acdo. Os monges eram convidados a fazer tudo que o abade
mandasse, pois presidia 0 mosteiro fazendo a vontade de Cristo, uma vez que nada antepunha
a vontade de Deus (Ancilli, 2012, p. 902).

As ordens mendicantes e religiosas e, posteriormente, as congregacdes religiosas se
empoderaram como novas formas de espiritualidades: dominicanos, franciscanos, carmelitas,
bem como pessoas como Santa Catarina de Sena e Indcio de Loyola entre outros. Grosso
modo, podemos dizer que estas formas de espiritualidade se baseavam nos chamados
conselhos, virtudes e votos evangélicos: na castidade, pobreza e obediéncia. As escolas de
espiritualidade se baseavam na humildade, pobreza como um caminho ascético pra viver a
imitacdo de Cristo. Eram canais para transmitir e fomentar a contemplacdo mistica e a
necessidade da imitacdo de Cristo. Cada escola enfatizava seu préprio carisma para viver a
vida cristd de acordo a pessoa de Jesus Cristo (Bombonatto, 2007, p. 126-127).

Entretanto, o termo espiritualidade na vertente cristd é descrito por muitos autores

como produto da modernidade, uma vez que tem sua génese na escola espiritual francesa do
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século XVII tinha o intuito de aprofundar a relacdo do ser humano com Deus. Porém, em sua
forma abstrata remonta-se a época patristica com um texto atribuido a Jer6bnimo, mas
pertencente a Peldgio que designa a espiritualidade como vida segundo o Espirito de Deus e
como abertura progressiva a realizagdes ulteriores. No século VI, Dionisio, 0 Exiguo traduziu
o tratado de Gregorio de Nissa sobre a criacdo do homem e transferiu o termo pneumatiké
para o latino spiritualitas sob a explicagdo de que a espiritualidade consiste na perfeicdo da
vida segundo Deus (Mondoni, 2014, p. 13).

A espiritualidade na passagem da Modernidade para a Contemporaneidade caiu-se em
duas balizas: vida ascética e mistica. No final do século XIX ressurge o termo que no século
XX adquiriu o sentido popular de experiéncia com o transcendente ou relacdo com absoluto
(Mondoni, 2014, p. 13). As fontes da espiritualidade cristd s&o variadas e, ao mesmo tempo,
contextuais a partir de uma época se desdobrando em vida dos santos, experiéncias e
manifestacOes religiosas, tratados, sermdes, homilias, catequeses, comentarios a Sagrada
Escritura, vida cotidiana, crencas, praticas religiosas como a piedade popular (Mondoni, 2014,
p. 21).

A histéria da espiritualidade cristd em dois milénios registra atraves desses
movimentos uma busca de experiéncia de Deus, sobretudo no deserto (anacoretas e padres do
deserto), na oracdo e no trabalho do mosteiro (ora et labora, ou seja, reza e trabalha), no
estudo e na oracgdo para a pregacdo (contemplata aliis tradere, isto é, levar aos outros o que se
contemplou), na acdo apostolica (contemplativus in actione ou contemplativo na acdo). A
espiritualidade da libertacdo latino-americana estd inserida nessa tradicdo viva. Por isso,
realiza a contemplacdo na acéo libertadora (contemplativus in liberatione), compreendendo a
realidade que esta recheada de graca e pecado, luz e sombra, justica e injustica, violéncia e
paz. E nesse processo histérico que a libertacdo acontece por meio do espirito/Espirito como
vento que sopra e faz descobrir e construir a histéria da libertacdo como Unica histéria que €
também de salvacdo (Casaldaliga; Vigil, 1996, p. 130).

Jon Sobrino estd em continuidade com a afirmacdo de um processo histérico de
libertacdo. Entretanto, pensa a espiritualidade primeiramente como um bem do espirito
humano e, por isso, estd em descontinuidade com o pensamento de uma vida espiritual que a
restringe a “exercicios espirituais” como se fosse opcional na constituicdo da pessoa humana
ou apenas como caminho de perfeicdo cristd. Na contramdo, a espiritualidade sobriniana
defende que essa experiéncia espiritual acumulada nos séculos deveria apontar para
importancia da vida espiritual como um bem do ser humano e, como tal, provocasse

mudangas e rupturas na metodologia empregada para pensar a espiritualidade. O interesse
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pela espiritualidade indica sua importancia, mas também suas atualizagdes. A revisitacdo da
vida espiritual ndo deve ser interpretada como mera repeticdo de formas, praticas devocionais
e exercicios de piedade embora ndo se possa despreza-la, mas como uma volta as fontes e
origens da espiritualidade em fidelidade ao potencial humano.

Desse modo, a revisitacdo a espiritualidade por meio da Teologia da libertacéo
consiste no interesse pela préatica da fé. Porém, aplica a essa pratica de fé temas como oracéo,
contemplacéo, formando um mosaico que chamamos de espiritualidade da libertacdo como
uma verdadeira ressignificacdo da vida cristd que ndo esta em oposicdo a vida humana. Por
iss0, Sobrino ndo elabora uma teoria do que é a vida espiritual, mas uma descricdo reflexiva
do que ocorreu nos ultimos anos com a espiritualidade e com a libertacdo para encontrar as
raizes historicas que o permitam reafirmar e delinear a realidade e sua configuracao espiritual
na atualidade.

Finalmente, almejamos que nossa pesquisa traga uma contribuicdo para as Ciéncias da
Religido, bem como para a Teologia, fomentando o anseio de pensar a espiritualidade em
nossos dias. Acreditamos satisfazer as exigéncias de uma pesquisa cientifica que valha para

quem se dispuser aprofundar a espiritualidade por meio de Jon Sobrino.
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1 ESPIRITUALIDADE: DIMENSAO DO ESPIRITO HUMANO

Este primeiro capitulo abordara a espiritualidade como dimensdo antropoldgica para
fundamentar a espiritualidade da libertag@o latino-americana em Jon Sobrino. Consideramos
este percurso essencial, aprofundando o ser humano a partir da categoria espirito, uma vez
que Jon Sobrino o define um “ser-com-espirito” (Sobrino, 1990, p. 449).

Para fundamentar teérico e cientificamente a espiritualidade como dimenséao
antropoldgica, buscaremos a contribui¢do das disciplinas auxiliares as Ciéncias da religido.
Trata-se de uma opcdo metodoldgica possivel nas ciéncias da religido, pois é comum que seu
estatuto epistemoldgico seja marcado por um potencial heuristico das suas disciplinas
auxiliares como, por exemplo, Historia das ReligiGes, Antropologia da Religido, Sociologia e
Psicologia da Religido. No que concerne aos termos epistemologicos e metodologicos, faz-se
necessario buscar a logica transversal e subjacente nas referidas disciplinas (Passos; Usarski,
2013, p. 18). Usaremos a integragdo dessas ciéncias auxiliares como uma verdadeira
interdisciplinaridade.®

Desse modo, procuraremos construir as bases cientificas atraves do auxilio da
Filosofia, Antropologia, Sociologia e Psicologia da religido para fundamentar a
espiritualidade como dimensdo antropoldgica em Jon Sobrino. E um percurso que se faz
necessario para chegarmos a elucidar o que é espiritualidade latino-americana da libertacdo.
Exporemos o cerne da espiritualidade latino-americana da libertacdo como vida segundo o
espirito, libertacdo e praxis, ou seja, a espiritualidade latino-americana € uma préatica da
libertacdo com espirito.

Este capitulo responde a uma necessidade que para Jon Sobrino é real: apresentar 0s
pressupostos e fundamentos para uma espiritualidade latino-americana da libertacdo, ou seja,
viver com espirito, € antes de tudo uma dimensao da vida humana.

Inicialmente, percorremos 0 seguinte itinerario: a espiritualidade como dimenséo

antropoldgica a partir da Filosofia, Sociologia e Psicologia da religido, desembocando na

® Compreendemos que temas como espiritualidade, religido, libertacdo sdo objetos multifacetados com diversas
abordagens. Por isso, a interdisciplinaridade deve ser entendida como um caminho metodolégico possivel nas
ciéncias da religido. Desse modo, a interdisciplinaridade leva todo especialista a reconhecer os limites de seu
saber para acolher as contribuicfes das outras disciplinas. Assim sendo, uma ciéncia é complemento da outra, e a
dissociagdo, a separacdo entre ciéncias € substituida pela convergéncia e objetos comuns. Interdisciplinaridade é
uma exigéncia natural e interna das ciéncias, no sentido de uma melhor compreenséo da realidade que elas nos
fazem conhecer. Impde-se tanto a formagéo do ser humano quanto as necessidades de acdo (Fazenda, 2003, p.
43).
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categoria espiritual (ser-humano-com-espirito) de Jon Sobrino. No que concerne a
espiritualidade sobriniana, aprofundaremos o que significa ser-com-espirito e, portanto,
apresentaremos 0 processo de continuidade e descontinuidade em relagdo ao que
tradicionalmente se define como espiritualidade na tradigdo cristd. Desse modo, definiremos o
que se entende por espiritualidade na corrente libertadora latino-americana, caracterizando

Jon Sobrino como um autor inovador na espiritualidade latino-americana da libertacéo.

1.1 O humano: ser e espirito

O espirito é uma dimenséo do ser humano, ou seja, uma categoria antropoldgica (Vaz,
2014, p. 204). Provavelmente, discorrer sobre o humano como ser e espirito dependeria
largamente de uma investigagdo cientifico-filosofica. Percorremos um caminho modesto e,
por isso, ndo objetivamos fazer um tratado sobre Antropologia Filosofica que visa reconstruir
de forma sistematica e conceitual um discurso metddico e ordenado sobre o que se entende
por ser humano. Logo, almejamos apenas explicitar a categoria espirito como poténcia do ser
humano. Trata-se de abrir uma senda como recorte explicativo a respeito do humano como ser
e espirito.

Por isso, é comum, iniciar perguntando: quem é o ser humano? Essa pergunta elucida
diversas repostas a partir da ciéncia que a responde (Oliveira, M., 2013, p. 186). A indagacéo
sobre a pessoa humana, por um lado elucida implicitamente a finitude e contingéncia, pois o
simples fato de perguntar explicita a busca do saber. Por outro lado, transcende o seu mundo
restrito em que se situa no proprio ato de perguntar (Oliveira, M., 2013, p. 189). Somamos a
essa pergunta o seguinte questionamento: quem é o ser humano que indaga sobre o sentido da
existéncia?

O ser humano ndo esta preso ao conjunto de dados fenomenais ou a experiéncia
empirica, nem tampouco ao corpo natural e bioldgico, mas é um ser de espirito seguindo um
ritmo pneumatico de exterioriza¢do e interiorizacdo. Isso significa dizer que ndo se pode
reduzir o ser humano a um individuo de aparéncias bioldgicas e a mecanismos psicologicos,
esquecendo-se do essencial que é a manifestacdo expressiva do ser espirito (Bruaire, 2010, p.
45-46).

Precisamos conceber o ser humano como um ser complexo que engloba varias
dimensdes. Quando falamos de complexidade, estamos evocando o “complexus” como um
tecido que junta as partes, reunindo informacGes e valorizando o sistema a partir do seu

contexto através de uma circularidade e autoprodutividade como operagdo que junta
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fenbmenos que envolvem tensdo, conflitos e harmonia para serem reelaborados no espirito
(Morin, 2005, p. 13-15). Desse modo, a concepcdo sobre ser humano engloba uma
complexidade enquanto sua definicdo esta tecida em varias dimensdes, ou seja, 0 ser humano
é autoprodutivo com capacidade para desprender-se e deslocar-se, transcendendo as
defini¢bes dadas a respeito de si mesmo:

O ser humano pode em principio desprender-se, “deslocar-se” criticamente de tudo
inclusive de si mesmo, de suas representagdes, motivagdes, impulsos, padrdes de
comportamento etc. A partir daqui ele pode p6ér uma diferenca entre si mesmo e tudo
mais enquanto conteldo de suas diferentes acOes. Perguntar implica que o ser
humano é essencialmente marcado por uma distancia em relagdo a toda e qualquer
facticidade, embora sempre nela inserido e dela dependente. Nesse sentido, ele se
contrapGe a tudo, esta para além de tudo, inclusive para além de si mesmo, enquanto
finito e limitado, fazendo assim emergir a diferenca entre sujeito e objeto, tanto
enquanto pergunta na esfera da inteligéncia como enquanto desejo na esfera da
vontade, na medida em que nenhum objetivo limitado Ihe satisfaz (Oliveira, M.,

2013, p. 191-192).

A Antropologia ndo pode fugir a pergunta sobre a pessoa humana, seu objetivo e
destino. Sdo perguntas de carater filosofico-existencial, trazendo a tona o que o ser humano
pensa ou diz a respeito de si mesmo. E um ser social, afetivo, cultural, intelectual e espiritual,

inserido em diferentes meios como: familia, trabalho, educacao e religido:

O ser humano emerge, entdo, ndo como o0 ente que esta restrito a um dominio
especifico do mundo objetivo, a um meio ambiente, como é o caso dos vegetais e
animais, mas como o ente que, pela pergunta reporta-se ao mundo irrestrito,
ilimitado, abrangente, ao mundo com aquela dimensdo que abarca tanto o ser
humano como todos os outros seres, e por essa razdo, deve ser chamada de ser
(Oliveira, M., 2013, p.192).

A essa condicdo de coextensividade, chamamos de espirito (Oliveira, M., 2013, p.
192). Quando se afirma, por conseguinte, que o ser humano é espiritual, deve-se partir do
paradigma de que a pessoa humana ndo pode ser reduzida a um conjunto de fatos explicaveis,
mas carrega categorias de inovacdo e superacdo, capacidade de sintese tanto no ato de
instaurar novos objetos de conhecimento quanto na atuacdo constitutiva de novas formas de
vida. “Essa abertura ao ser em seu todo em si mesma implica a negacdo de qualquer limite e
exterioridade: o ser objetivo se releva coextensivo ao ser em seu todo, inserido no ser em seu
todo, determinado pelo ser em seu todo, constitucionalmente aberto ao ser” (Oliveira, M.,
2013, p. 192).

A pergunta a respeito do ser humano estd dentro de um emaranhado de outras

perguntas ndo objetivaveis ou quantificaveis sumariamente. Em outras palavras, a pergunta
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quem é o ser humano exige dados comparativos com outros entes como cosmo, outras
espécies, transcendéncia e para as religides teistas, quem é o homem frente a Deus.

A modernidade se depara com um novo paradigma chamado antropocéntrico
possibilitando uma nova teoria do conhecimento ndo mais centrada no teocentrismo da Idade
Média que definia o ser humano ligado a Deus. Consideramos Immanuel Kant (1724-1804)
um dos pensadores mais centrais na filosofia moderna. De fato, Kant desenvolve uma teoria
do conhecimento baseada na indagacéo sobre o papel do sujeito no processo de conhecimento
e do pensar, ou seja, faz sentido perguntar pelas reais condi¢cdes de possibilidade sobre o
conhecimento e experiéncia. Com isso, distancia-se do dogmatismo metafisico tradicional e
do empirismo naturalista e, por consequéncia, do ceticismo (Zilles, 2005, p.83).

Segundo Lima Vaz, “Kant desenvolve uma antropologia cuja finalidade é preparar o
homem para o conhecimento do mundo, isto é, do mundo humano” (Vaz, 2014, p. 108). Por
isso, Kant concebe o ser humano a partir de categorias: a estrutura sensitivo-racional
designando-o0 como cognoscente; a estrutura fisico-pragmatica concebendo-o do ponto de
vista fisico (entende-se fisico como a operacdo da Natureza no ser humano) como natural ou
mundano e pragmatico, elucidando o que o ser humano faz de si mesmo na sua estrutura
pratica, fazendo-se livre e capaz de responder, fundamentando-se na razéo; a estrutura
historica que possibilita duas dire¢bes fundamentais como a dimenséo religiosa, que aponta
para o fim Gltimo da pessoa humana, e a dimensdo pedagogico-politica que envolve a
liberdade e a ética (Vaz, 2014, p.110-111).

Na verdade, 0 movimento pds-metafisico desconcerta o dogmatismo a respeito do ser
humano, rompendo com uma visdo de mundo marcada por novos problemas, abrindo
possibilidades de ressituar e recolocar o problema a respeito do ser humano. E na busca de
reconfigurar a identidade do ser humano que filosoficamente se descobre uma nova metafisica

marcada pelo primado da alteridade:

O paradigma antropocéntrico permitird a todas as &reas do conhecimento e, muito
especialmente a reflexdo sobre a fé que é a teologia, realizar um verdadeiro giro
copernicano, partindo do ser humano, de sua realidade e contexto de sua condicdo, a
fim de falar de modo inteligivel sobre a transcendéncia, a religido e os mistérios
divinos ao mundo moderno e a pessoas moldadas e configuradas pelo crivo da

modernidade e da secularizagdo (Bingemer, 2014, p. 853).

De fato, segundo Lima Vaz, o movimento pés-metafisico imbui-se uma de

antropologia romantica que valoriza no homem o particular expresso na sensibilidade, nas
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emocdes e na paixdo. Trata-se de uma particularidade sensivel espiritualizada pelo “espirito
do povo” (Vaz, 2014, p. 116).

Portanto, fica patente que o ser humano tem dimensdes que ndo cabem na experiéncia.
Tudo isso provoca questionamentos que se intitulam em uma perspectiva objetivista, ou seja,
enveredando por uma verdadeira revolucéo antropoldgica transcendental. Em qualquer teoria,
0 ser humano se distingue dos outros seres como 0 mais complexo instrumental por meio de
linguagem e palavra. Analogamente, podemos dizer que a linguagem possibilita decifrar de
modo filoséfico os dados subjetivos, reavendo conceitos e elaborando aforismos de uma
experiéncia espiritual que abarca o sentido da vida ou da existéncia para a pessoa humana.

O modo de pensar o ser humano continuara devedor de uma possibilidade que esta
para além do conhecimento objetivo. E verdadeiramente uma grande descoberta: conceber o
homem como ser espiritual que esta para além de uma perspectiva puramente empirista,
abrindo espaco para a alteridade, dando sentido a espiritualidade como dimensdo do ser
humano. E nesse sentido que a dimenséo espiritual do ser humano esta ligada ao sentido da

vida:

O ser humano ndo se compreende sem a abertura e a referéncia ao infinito, e,
portanto esta referéncia ndo falta somente pelo fato de que nédo seja identificada.
Somente uma analise das experiéncias que algumas pessoas fazem pode mostrar que
muitas delas, que ignoram ou recusam-se a designar como Deus a realidade
transcendente, reconhecem, igualmente, em determinados ambitos da experiéncia
humana a presenca de uma realidade indizivel que se imp&e ao humano e que sela
uma determinada orientacdo em sua vida (Bingemer, 2014, p. 856).

Trata-se de uma verdadeira reviravolta que é indagar as condi¢des de possibilidade do
ser humano que se depara com a transcendéncia como realidade que orienta a vida, isto é,
conhecer 0 objeto determinado no préprio sujeito que conhece. E uma probleméatica que
parece entrar em dificuldades interminaveis. Essa problematica se avoluma com a
modernidade, que em busca do saber, desconcerta a metafisica e define o espirito como
“inverificavel, o insensivel, o imaterial invisivel e impalpavel, o ser sem fendmeno, sequer
fantasmatico ou espectral como uma sobra hipotética” (Bruaire, 2010, p. 17).

Com o objetivo de libertar a categoria espirito enquadrada na validade dos saberes
experimentais, faz-se necessario atribuir ao “espirito” categorias como liberdade, linguagem e
desejo. Entretanto, essas trés categorias parecem cair no ritmo do espontaneo ou da
autodeterminacdo do ato. A liberdade € ato constatdvel no movimento previsivel do
comportamento. A linguagem €é esgotavel em seus fendmenos, signos e regras sintaticas. O

desejo é sinal negativo do vazio da aspiragdo (Bruaire, 2010, p. 18).
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Acumulam-se dificuldades e, ao mesmo tempo, pergunta-se: é possivel encontrar um
fio condutor que salvaguarde a categoria do espirito como dimensdo da pessoa humana?
Nesse sentido, vamos franquear tal pergunta em trés interrogagdes: haveria no ser humano
uma memoria como anamnese que o faz ser espirito? A categoria espirito em uma ordem
ontolégica é inassimilavel a ciéncia da natureza? Pode-se reconstituir uma ontologia capaz de
dizer “o espirito”? Retomando os trés axiomas: memoria, linguagem e desejo, haveria como
supor que o pensamento (estrutura cognitiva) possa descrever a positividade da memoria,
linguagem e desejo como realidade inteligivel ou como horizonte que da sentido a vida ou a
existéncia? (Bruaire, 2010, p. 21).

O fio condutor para enaltecer a categoria do espirito supde um método instrumental
que valoriza a dimensdo humana como portadora e animadora da categoria espiritual. A
analise do conceito é o inicio de uma densa pesquisa sobre o seu verdadeiro significado como

ser, fugindo da polissemia que € suspeita de equivocidade (Bruaire, 2010, p. 23).

1.1.1 A espiritualidade como categoria do espirito

Quando se nomeia o termo espiritualidade, a primeira intuicdo que vem a tona € a
explicacdo desse vocabulo. Esse tema tem suscitado também diversos enfoques devido a
complexidade e aos desdobramentos do termo ao longo da vida cristd e ndo crista, bem como
provocado inumeros interesses na atualidade. Por isso, convem afirmar que o termo
espiritualidade é amplo e complexo e tem a ver com a natureza humana. A espiritualidade esta
necessariamente imbricada no conceito a respeito da vida humana de tal forma que nédo se
pode falar do ser humano sem evocar sua dimensdo espiritual, isto é, o ser humano é
espiritual.

A espiritualidade é a dimensdo espiritual do ser humano no mais profundo de seu ser
com suas motivacdes, ideal, utopia, paixdo e mistica. Trata-se de uma dimensdo profunda do
ser humano que juntamente com a materialidade e corporeidade transcende as dimensdes mais
superficiais, constituindo o coracdo da pessoa humana, trazendo-lhes horizontes, sentido e
paixao. “A espiritualidade comum e mais radical ¢ ser humanidade humana. Todo ser humano
que vive ‘com espirito’, por causas superiores, em profundidade, tem espiritualidade, antes
mesmo de qualquer religido” (Casaldaliga, 2007, p. 157).

Quando se afirma que a espiritualidade é a vivéncia do ser espiritual da pessoa humana
sendo a anterior a qualquer religido, confirma-se a tese da complexidade do termo e entra-se

em uma encruzilhada. Somente por meio do atrevimento da explicagdo do que & “ser
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espiritual” ou “ser com espirito” e da elucidagdo do que ¢ “espiritualidade sem religido”,
pode-se chegar ao caminho para decifrar o codigo de uma espiritualidade antropoldgica.

A categoria espirito engloba quatro temas fundamentais: pneuma, nods, logos e
synesis (Vaz, 2014, p. 206).

O pneuma € uma traducdo literal do termo espirito usado na linguagem filoséfica e
teoldgica. Nessa traducdo, estd contida a ideia de sopro ou espira¢do advinda da tradicao
greco-latina (pneuma) ou da tradicdo biblica (ruah). Por isso, podemos afirmar que essa ideia
abarca a natureza do espirito como forga vital ou como uma dindmica organizadora inerente a
vida. Trata-se do principio interno da vida (Vaz, 2014, p. 205-206). E neste sentido que o ser
humano é espirito ou portador de uma estrutura ontoldgica que o constitui.

O termo nods é especificamente grego nascido da filosofia de Parménides e da visao
teleologica da Natureza em Anaxagoras e Didgenes de Apoldnia. Esse termo € destacado com
mais precisdo na filosofia platnica e aristotélica. Nesse sentido, o espirito € uma operacédo de
contemplagéo (theoria), abarcando a forma mais alta de conhecimento traduzido pela tradigéo
latina como intellectus, isto €, visdo em profundidade (intus legere). Essa visao percorre toda
a filosofia antiga e medieval estendendo-se até nos tempos modernos com Hegel e sua
metafisica do espirito (Vaz, 2014, p. 206). A categoria espirito ndo € inassimilavel a ciéncia
da natureza.

O vocébulo logos comporta a ideia de uma razdo universal ou ordem universal
advinda das origens do pensamento filosofico. Essa concepcao relaciona espirito e palavra de
tal forma que a palavra é inteligivel a manifestacdo do espirito, conferindo vida propria a
dimensédo espiritual através do dialogo e da escrita (Vaz, 2014, p. 206). O ser humano é
portador de uma estrutura cognitiva que descreve a positividade da memoria, linguagem e
deseja a realidade inteligivel como horizonte que da sentido a vida ou a existéncia.

O termo synesis exprime a ideia de consciéncia-de-si. Este tema ja estava presente na
filosofia socratica gnothi seauton (conhece-te a ti mesmo) passando pela filosofia aristotélica,
neoplatdnica, medieval e moderna quando a partir de Descartes adquiriu o sentido da
subjetividade e da autodeterminacao do espirito (Vaz, 2014, p. 206-207). Ha no ser humano
uma memdria como anamnese que o faz ser espirito.

Essas quatro categorias guardam suas singularidades, porém ndo sdo como
antagbnicas ou contraditorias, mas uma unidade indissociavel na pessoa humana, pois
consideramos o espirito como uma dimensao integradora das dimensdes da pessoa humana. O
espirito € a dimensdo fundamental e suprema do ser humano, dando-lhe uma condicéo

puramente humana que confere ao sujeito a consciéncia de si e do mundo. Trata-se de uma
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abertura enquanto inteligéncia a amplitude da verdade e a liberdade como espaco de acolhida
ao bem e & manifestacdo e ao consentimento do ser (Vaz, 2014, p. 207). Por isso, podemos
dizer que L. Vaz traca uma verdadeira antropologia filosofica sobre o espirito:

A nocdo de espirito é analdgica, correlativa & nocdo de ser. Entendido como ser
espiritual, o homem pode ser definido como ser de razdo e vontade aberto
ilimitadamente a Verdade ao Bem. Portanto, Lima Vaz ndo nega a dimensdo
espiritual do ser humano. Completamente ao contrario. Ele a afirma como a
dimensdo estrutural mais elevada do sujeito [...]. Negar a dimensdo do espirito e
propor uma filosofia do sujeito plenamente situado, ou ainda do homem unicamente
enquanto ser corporal e psiquico, € para Lima Vaz, no minimo contraditorio. Tal
negacdo do espirito ja supde a possibilidade da autorreflexdo que é prépria do
espirito. Sé espirito pode transcender a situagdo e afirmar algo a respeito de si
mesmo (Oliveira, C., 2013, p. 148-149).

O ser humano se autocompreende como espirito. Essa consciéncia ndo se reduz
somente ao somatico e ao psiquico, sendo espiritual em sentido proprio, que se traduz em atos
espirituais em diversas formas: religido, arte, saber, vida social. Tal estrutura pertence ao
dominio da vida espiritual noético-pneumatico (Vaz, 2014, 209). O nods, signo do inteligivel
e sua inteligéncia ou inteligéncia noética é ordenado a intuicdo intelectual expressa em
linguagem conceitual presente no sujeito humano. O pneuma (spiritus) contém a animacéo da
vida no vivente. Por isso, podemos afirmar que em primeiro lugar o principio da animacéo
sopro, ritmo da respiracdo significa uma energia em acdo, designando poténcia em acao
(Bruaire, 2010, p. 23-24).

O ser em poténcia € espirito na natureza, sendo a razdo pela qual a natureza ndo € a
matéria fenoménica que o configura e o manifesta, mas faz com que o espirito seja mais que o
vivente, dando sentido a vida ou energia de vida. Essa condicdo expressa a comunicagédo, que
é prova pessoal dos pensamentos ou saber em saber de si mesmo, constituindo uma ideia
intelectual como condicéo transcendental (Bruaire, 2010, p. 24-25).

O espirito ¢ identidade reflexiva manifestada em classes de operacGes que podem ser
estudadas do ponto de vista neurofisiologico, psiquico, como inteligéncia, vontade, linguagem
e o religioso, possibilitando uma compreensdo explicativa do ser espiritual do homem (Vaz,
2014, p. 213).

A espiritualidade é a vida segundo o espirito como categoria que pensa, duvida,
concebe, afirma, imagina e sente, podendo acrescentar que gosta e ndo gosta, contempla,
zomba ou graceja. Nomear essa categoria ndo é o mais importante seja o cérebro ou uma
substancia imaterial. O espirito € o poder de pensar, provavelmente esse poder ndo seria

possivel sem o cérebro. A espiritualidade teria relacdo com uma busca pessoal de sentido com
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énfase no aperfeicoamento do potencial humano que pode ser vivida em uma experiéncia
religiosa (De Franco, 2016, p. 401).

1.1.2 A espiritualidade e sua relagdo com a experiéncia religiosa a luz da fenomenologia da
religiédo

A experiéncia religiosa é uma expressdo muito frequente na literatura religiosa,
ocupando espaco em diversos saberes. Todavia, esta muito longe de adquirir um significado
univoco de tal maneira que se torna um termo plural que abarca diversos significados:
experiéncia de Deus, espirito, sagrado, numinoso, mistério e mistica (Velasco, 1989, p. 19).
Desse modo, o termo “experiéncia religiosa” esta imbricado na pratica de uma religido, pois é
comumente empregado para expressar a vivéncia de uma crenca religiosa direta, individual ou
coletiva. Trata-se de um termo abrangente que transita em varias perspectivas e areas do
conhecimento com diversas abordagens. Entretanto, a experiéncia religiosa tem um vinculo
historico a partir da abordagem com a fenomenologia da religido (Maraldi, 2022, p. 383).

Essa variedade de expressdes assume no ambito da realidade uma pertengca ao mesmo
universo que, tendo significados diferentes, gera termos novos. Porém, a complexidade dos
fendmenos por meio do objeto a que se refere o sujeito (Deus, mistica, graca e sagrado),
assumida pela intervencdo espiritual dos atos humanos, produze novos fendmenos:
sentimento, razdo vontade e decisdo. Essa pluralidade de nomes e significados séo reflexos da
variedade de perspectivas e niveis e, por isso, é possivel descrever o fendmeno: psicologico,
historico, sociologico, fenomenoldgico, filosofico e teoldgico por meio de niveis sejam
explicativo, descritivo e valorativo (Velasco, 1989, p. 19-20).

A fenomenologia da religido apds aproximadamente um século de uma vasta
discussdo passa por um olhar distanciado de um universalismo religioso, assumindo uma
perspectiva antropolégica reflexiva (Gasbarro, 2013, p. 75-76).” A fenomenologia da religido
deve estudar os modos de manifestacdo do sagrado como as hierofanias ou qualquer aspecto

gue manifeste o sagrado como consciéncia do ser humano religioso.

" Concordamos que a fenomenologia da religido ainda est4 em construgdo, ndo encontrando entre os tedricos
uma resposta inequivoca, havendo discussfes sobre seu objeto e objetivo (Hock, 2010, p. 71-72). Com essa
afirmacéo, a fenomenologia da religido tornou-se uma espécie de “péndulo interpretativo”, pois tendo surgido
com a prerrogativa de ordenar os fendbmenos religiosos, transformou-se em uma reagdo ao evolucionismo e
positivismo reducionista. Por essa razdo, muitos estudiosos se voltaram para uma concepgdo meramente
empirica, descritiva e sistematica, considerando a vertente historico-religiosa. O péndulo caminha ora para uma
explicagdo dos fenbmenos, ora para o estudo histdrico desses fendmenos (Filoramo; Prandi, 1999, p. 57).
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A espiritualidade como dimensdo do espirito humano pode ser praticada a partir de
uma experiéncia religiosa como pertenga a uma religido. A experiéncia religiosa néo consiste
apenas em afirmacdes racionais (teologais ou teoldgicas) e preceitos morais, pois o divino ndo
é somente espirito, razdo, vontade, onipoténcia, bondade, imensidade, mas comporta um
aspecto inefavel experienciado pelo sentimento como realidade sagrada que constitui o

fundamento e meta racional da religido:

Este sera, entdo, nosso intento no tocante a peculiar categoria do sagrado. Detectar e
reconhecer algo como sendo "sagrado" é, em primeiro lugar, uma avaliacéo peculiar
que, nesta forma, ocorre somente no campo religioso. Embora também tanja outras
areas, por exemplo, a ética, ndo é dai que provém a categoria do sagrado. Ela
apresenta um elemento ou "momento” bem especifico, que foge ao acesso racional
no sentido acima utilizado, sendo algo arreton [“impronunciavel”], um ineffabile

[“indizivel”] na medida em que foge totalmente a apreensdo conceitual (Otto, 2007,
p. 37).

Nesta esfera chamada de o “Numinoso”, 0 ser humano crente percebe o mistério
fascinante em seu proprio intimo. Pertence ao “Numinoso” ser escondido, inefavel, tremendo,
absoluta poténcia, fascinante e admiravel (Ries, 2017, p. 94). O “Numinoso” manifesta-se
como uma absoluta energia, vitalidade, paixdo, invadindo o sujeito por uma energia
transbordante que pode leva-lo ao éxtase seja individual ou coletivo. O sagrado € uma

categoria que se institucionaliza em formas definidas e diferenciadas:

Portanto é necessario encontrar uma designagcdo para esse aspecto visto
isoladamente, a qual, em primeiro lugar, preserve sua particularidade e, em segundo
lugar, abranja e designe tambhém eventuais subtipos ou estagios de desenvolvimento.
Para tal eu cunho o termo “o numinoso” (ja& que do latim omen se pode formar
“ominoso”, de humen, entdo, numinoso), referindo-me a uma categoria numinosa de
interpretacdo e valoragcdo bem como a um estado psiquico numinoso que sempre
ocorre quando aquela é aplicada, ou seja, onde se julga tratar-se de objeto numinoso.
Como essa categoria é totalmente sui generis, enquanto dado fundamental e
primordial ela ndo é definivel em sentido rigoroso, mas apenas pode ser discutida
(Otto, 2007, p. 38).

Por isso, a religido € como um produto da historia, pois se, por um lado, esta a
disposicdo para o conhecimento do sagrado, por outro, € a prépria manifestacdo do sagrado
(Ries, 2017, p. 94-95).

Fica patente que a experiéncia religiosa continua dando sentido a vida do ser humano,
pois 0 sagrado ¢ um fato primario que estd na origem de uma revelagdo interior. E
independente a qualquer reflexdo mental de tal maneira que o lado racional expressa ideias de
absoluto e o irracional exprime sentimentos religiosos explicados por fenémenos (Ries, 2017,
p. 53).
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Desse modo, as diferencas entre as religides dependem de diferentes modalidades e
intensidades de racionalizacdo do Numinoso (lado racional), isto é, das diversidades culturais
e das respectivas sociedades, mas também o sagrado se manifesta nas coisas cotidianas e
através dessas na hierofania (lado irracional), ou seja, faz-se a experiéncia do sagrado,
expressando-a através de uma pratica religiosa.

A dialética entre 0 sujeito que expressa a crenca no sagrado e o objeto que é o proprio
sagrado acontece no mundo da vida do ser humano, uma vez que apenas levantar fatos néo
caracteriza o fendbmeno. Nesse sentido, faz-se necessario analisar o impacto dessa relacdo
fenoménica, ou seja, a implicacdo da dialética ente sujeito e objeto na vida do crente ou

religioso:

Perguntamo-nos: como aparecem 0s objetos da vida religiosa? Para ter uma ideia
clara deles, um mero levantamento de fatos, porém, ndo sera suficiente. Ele nos
levaria apenas a um caos. [...] Queremos saber o que é um sacrificio, um feitico, o
gue é a mistica. Por isso temos de comegar a classificar os objetos da vida religiosa,
tentar descobrir que agdo transforma-se em um sacrificio, um objeto venerado, um
feitico, uma espécie de piedade ou uma mistica. A seguir temos de inter-relacionar
os diferentes fendmenos, juntar o que é semelhante e distinguir o que é diferente.
N&o se compreende esse método erradamente, como se tivesse interesse em reduzir
os fendmenos a formulas e em encaixar tudo em um sistema fechado de rubricas e
verbetes. Um sistema desse tipo pode ser atil, mas apenas no sentido de recurso
auxiliar. Nao pode, se é que outro sistema jamais pdde, abranger ou apenas nos
deixar entender melhor a realidade. Fornece, quando oferece suas férmulas e sua
terminologia, como que alguns "cabides" muito Uteis; porém, afinal de contas cabe a
nds mesmos pendurarmos roupas neles. Portanto, é nosso objetivo classificar os
objetos de acordo com sua esséncia e descrevé-los 0 mais completamente possivel.
Por isso deveriamos referir-nos a exemplos caracteristicos da historia da religido, até
mesmo da histéria do cristianismo e do judaismo. N&o podemos, como 0s
historiadores, estar contentes com uma religido s6 ou com um Unico grupo de
religiGes, uma vez que a unidade e a igualdade dos fenémenos néo terminam com as
fronteiras nacionais ou confessionais. Portanto, tentaremos avancar com referéncia
continua do particular para o universal e vice-versa, revendo o particular segundo
nossos pontos de vista gerais (Leeuw apud Greschat, 2005, p. 136-137).2

Por isso, podemos dizer que a religiosidade do ser humano o insere dentro um
fendmeno que objetiva dar um sentido que esta para além de uma religido, abarcando o que se
pode caracterizar como poténcia religiosa. E préatica da dialética religiosa como experiéncia
vivida pela pessoa humana, enfatizando a atitude e o comportamento de cada individuo

religioso na presenca do sagrado:

8 por escassez de obras do referido autor, resolvemos recorrer ao apud Greschat, transcrito da versdo em aleméo
da obra, publicada um ano depois da original. Van Der Leeuw, Gerardus. Einfiihrun in die Phdnomenologie der
Religion. Ed. Por Friedrich Heiler. Miinchen, 1925.
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O ser humano capta o fendmeno numa experiéncia vivida, que ele compreende e do
qual € testemunha [...]. A religido apresenta dois lados, o lado do mistério e o lado
da experiéncia vivida. A experiéncia religiosa do ser humano que se vé diante do
mistério e depara com a poténcia misteriosa. E nesse encontro do ser humano com a
poténcia, com a “alteridade surpreendente”, que consiste a salvagdo preconizada
pelas religides: o sentido da vida, o crescimento da vida, a aquisi¢cdo de uma vida
nova (Ries, 2017, p. 58).

A experiéncia religiosa é intencional e relacional, pois ndo existe uma manifestacéo
pura, mas sempre relacionada a um sujeito consciente. O sagrado ndo € produzido pelo
sujeito e sim captado por ele que comeca a falar desse fendmeno, atribuindo-lhes nomes,
interpretando-o e assumindo como experiéncia da vida. Desse modo, a fenomenologia da
religido adverte para o fato de que o estudo da religido ndo se concentra em uma mera
descricdo de uma tradicdo religiosa, mas busca captar o fenémeno religioso no ser humano,
deixando de ser uma operacdo descritiva para abordar os sentimentos espirituais do crente
ingressando na analise da dimensdo espiritual (Usarski, 2022, p. 407).

A historia das religides tem por objeto um fendmeno “sui generis” que deve ser
estudado na otica de um plano de referéncia, ou seja, ndo se pode apenas abordar o fendmeno
religioso do ponto de vista psicolégico, sociologico e econdmico, por exemplo, mas

considerar, sobretudo, o sagrado como irredutivel e original:

Somente sera reconhecido como tal se for compreendido em seu préprio nivel, ou
seja, se for estudado com algo religioso. Tentar compreender a esséncia de um tal
fendmeno por meio da fisiologia, psicologia, economia, linguistica, arte ou qualquer
outra area de estudo, é falso; perde o elemento Unico e irredutivel nele — o elemento
do sagrado (Eliade, apud Pals, 2019, p. 257).

A hierofania manifesta o sagrado como fendmeno necessariamente inseparavel da
consciéncia da pessoa que 0 experimenta na historia de varios modos. Nesse sentido, podemos
afirmar “que a hierofania ¢ um fenémeno religioso percebido pelo homem religioso; como
fendmeno, ¢ inseparavel da experiéncia do ser humano” (Ries, 2017, p. 73).

Por isso, M. Eliade, em sua obra O sagrado e o profano (1957), defende o sagrado
como sobrenatural que abarca uma realidade diferente de todas outras realidades,

existencialmente poderosa, real e duradoura:

O homem religioso vive assim em duas espécies de Tempo, das quais a mais
importante, o Tempo sagrado se apresenta sob o aspecto paradoxal de um tempo
circular, reversivel e recuperavel, espécie de eterno presente mitico que o homem
reintegra periodicamente pela linguagem dos ritos. Esse comportamento em relacéo
ao Tempo basta para distinguir o homem religioso do homem né&o-religioso. O
primeiro recusa-se a viver unicamente no que, em tem tempos modernos, chamamos
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“presente historico”; esfor¢a-se por voltar a unir-se a um Tempo sagrado que, de
certo ponto de vista, pode ser equiparado a Eternidade (Eliade, 2018, p. 64).

A diversidade das experiéncias € condicionada pela histéria e pela diversidade de
culturas. Os fatos religiosos emanam da pessoa humana, que por natureza é religiosa como
constituicdo do seu ser. A experiéncia religiosa é caracteristica do homem como elemento da

consciéncia e ndo como estagio na histéria das consciéncias:

Os entes humanos ao longo do tempo estiveram continuamente em acéo reafirmando
suas percepcles do sagrado de formas originais, criando novos mitos, descobrindo
novos simbolos e reordenando-os em sistemas mais amplos e diferentes [...]. Apos
isso, o lado fenomenoldgico passa a fazer parte do processo (Pals, 2019, p. 260).

As formulacdes de M. Eliade apresentam o ser humano como religioso, ou seja, a
condicdo humana é constituida também pela experiéncia religiosa ou do sagrado (Costa, 2022,
p. 278). Em suma, podemos afirmar que Rudolf Otto, G.v.d. Leeuw e M. Eliade definem o ser
humano como homo religiosus, isto €, por natureza, religioso. Entretanto, ndo objetivamos
dogmatizar o ser humano como religioso, mas também ndo podemos negar a estrutura

religiosa presente na pessoa humana:

N&o é que os humanos sdo naturalmente religiosos, mas sim que seus sistemas
cognitivos maturacionais se desenvolvem de tal forma a tornar as pessoas totalmente
receptivas as religides, a seus mitos, rituais, representa¢des. Os humanos ndo tém
uma disposicdo mental para adquirir religido. Mas eles possuem suscetibilidades,
baseadas em suas disposi¢cBes naturais maturacionais da mente, que existem por
razdes totalmente ndo relacionadas, que os tornem cognitivamente receptivos a
situacoes religiosas (Mccauley apud Cruz, 2013, p. 46).

Portanto, entendemos que 0 humano tem uma estrutura cognitiva aberta a religido ou é
capaz de produzi-la de tal maneira que nao se pode negar que o fendmeno religioso cria no ser
humano uma busca de sentido que tem a ver com espiritualidade. Concordamos que a razao
engendra uma disposicdo mental a partir de sua estrutura noética, criando para si um mundo
de sentido.

Essa razdo criadora é o préprio espirito humano que matura e faz do desdobramento da
realidade o concreto e ideal da religido em forma de espiritualidade. Em outras palavras, 0s
humanos sdo capazes de viver a religido como espiritualidade a partir de uma tradicdo
religiosa.

Neste sentido, os humanos de inclinados ou abertos a religido, passam a ser religiosos

tendo que transcender a si mesmos a partir de suas proprias forcas e reconhecer a realidade
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para além de sua contingéncia, que consiste em buscar a felicidade. Porém, ndo se trata de
algo para além da esfera humana e sim que abrange em profundidade sua vida e experiéncia,

ou seja, é transcendente e imanente a0 mesmo tempo:

A espiritualidade ndo é algo que ocorre para além da esfera do humano, mas algo
que toca em profundidade sua vida e existéncia. A espiritualidade traduz a forca de
uma presenca que escapa a percep¢do do humano, mas ao mesmo tempo provoca no
sujeito o exercicio de percorrer e captar esse sentido onipresente. Dai se pode falar
em experiéncia espiritual enquanto movimento e busca de sentido radical que habita
a realidade (Teixeira, 2005, p. 15).

Por isso, a espiritualidade ndo pode ser diluida como um entendimento isolado na
estrutura cognitiva dos humanos, mas como uma condicdo reflexiva, relacional, capaz de
atingir o todo do ser humano, enraizada na consciéncia através de atos reflexivos segundo a
categoria espirito que, tematizando o finito em busca de um sentido abrangente por meio de
um processo cheio de emotividade e novidade, encontra um sentido para a existéncia.

Entretanto, comungamos também do pensamento que a religido tem uma estreita
ligacdo com a sociedade e, por isso, essa estrutura cognitiva de maturacdo tem implicacéo
social que é estudada pela sociologia da religido. Desse modo, vamos elucidar o conceito de

religido, religiosidade e espiritualidade.

1.1.3 A espiritualidade como busca de sentido para o ser humano

A espiritualidade esta orientada para o potencial humano, sendo multidimensional,
adquirindo novos significados. Por isso, podemos afirmar que a “espiritualidade nao se opde
ao material, ao corpdreo e ao mundano, mas € algo encarnado no contexto real da vida de
cada pessoa e de cada época, expressando o sentido do que se € e vive de fato” (Valle, 2005,
p. 101).

O conceito de espiritualidade é relevante porque ndo provoca de imediato uma reagédo
polarizada, de tal maneira que diz respeito em primeira instancia a atividades e ndo teorias, a
modos de vida e ndo doutrinas, isto é, mais praxis do que a crenca (Cottingham, 2008, p. 20).
Por isso, a espiritualidade pode apresentar-se desvinculada de Deus, existindo tanto em
contextos religiosos quanto em ateus. A espiritualidade ndo tem limites, mas abarca um leque
de possibilidades e de interpretacdes, superando barreiras e procurando viver novos
significados:

Viver cultivando a espiritualidade é procurar seguir nossa vida de acordo com as
caracteristicas do espirito, pois esse tem como dimensdo principal captar a
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profundidade das coisas [...]. Deixar-se guiar na vida pelas ressonancias é ser levado
pelos sentimentos e pelas emogdes, mas deixar-se levar na vida pelos valores e pelos
significados é ser guiado pelo cultivo da espiritualidade (Giovanetti, 2005, p. 137).

A espiritualidade como parte inerente ao ser humano torna-se algo téo salutar como a
necessidade de desenvolver autoconsciéncia ou estabelecer relagdes saudaveis, constituindo-
se em uma busca pessoal de sentido para o proprio existir e agir. Trata-se de um aprendizado
do que a vida nos ensina sobre nossa humanidade e ndo uma invencédo genial de superdotados
(\Valle, 2005, p. 104-105). Nesse sentido, “a religiosidade pode ser uma maneira da
espiritualidade se manifestar, mas ndo € a Gnica maneira. Do mesmo modo, que ha pessoas de
intensa religiosidade e pouca espiritualidade, ha pessoas de nenhuma religiosidade, como um
ateu ou um agnostico, que podem manifestar uma intensa espiritualidade” (Pinto, 2009, p.
74).

A espiritualidade imbui-se da existéncia de um sentido para a vida do ser humano de
tal maneira que é uma atividade do espirito e ndo necessariamente implica a fé em um ser
transcendente, designando toda vivéncia que pode produzir mudanca profunda no interior do
homem e o leva a integracdo pessoal e a integracdo com os outros homens (Giovanetti, 2005,
p. 137).

Trata-se de uma experiéncia de sentido, colocando o ser humano como aberto ao novo.
Essa abertura ao novo pode ser chamada de aperfeicoamento que inclui autonomia,
criatividade, integracdo, vitalidade e liberdade (De Franco, 2013, p. 400).

A autonomia faz do ser humano perfectivel, inacabado e espiritual. Por isso,
ressaltamos que o ser humano autdnomo significa que ndo é coagido ou for¢ado a conformar-
se com o que propriamente ndo entende, mas ter autonomia € buscar um sentido e poder de
tomar decisbes. A autonomia € a busca racional de fazer algo a mais com a vida como crescer
e aprender. Nessa perspectiva, a autonomia é a tomada de decisbes independentemente da
vontade arbitraria de quaisquer forcas de coacdo, ou seja, é agir autonomamente de forma
racional e livre (Cottingham, 2008, p. 69-71).

A criatividade ou mesmo o conhecimento permite ao ser humano aprender a integrar
as partes dispares e divididas, dominar técnicas, compreender a autoconsciéncia, raciocinando
e aprendendo com o objetivo de captar as tentativas complicadas do intelecto. Trata-se de uma
sabedoria pratica capaz de encontrar e dar um sentido para a vida (Cottingham, 2008, p. 196).
Desse modo, podemos dizer que a pessoa humana expressa sua criatividade em forma de
linguagem como elemento constitutivo do ser humano de tal maneira que torna o pensamento
simbdlico e simbolizante (Vaz, 2014, p. 224).
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A linguagem pode ser considerada como estrutura, deparando-se com os sinais e suas
relacGes internas. Pode ser compreendida como referéncia a realidade ndo linguisticamente
por ela significada, ou seja, a linguagem esta para além de um aspecto decodificado e abarca o
sentido que ela quer comunicar. Por dltimo, a linguagem € interpretativa, considerando seu
aspecto hermenéutico da realidade e do universo simbélico (Vaz, 2014, p. 224).

A liberdade objetiva isentar o ser humano dos determinismos e constrangimentos que
oprimem a pessoa humana, tornando-a sujeito de um processo de libertacdo, seja do
dogmatismo do destino seja do designio, ou mesmo de um processo advindo de uma
necessidade universal. A liberdade é uma autonomia em poder buscar um sentido (Vaz, 2014,
p. 224-225).

Portanto, a autonomia, a criatividade e a liberdade sdo proprias das categorias do
espirito (pneuma, nods, logos e synesis), 0 que torna a espiritualidade dimens&o propria do ser
humano, que se pergunta pelo sentido da vida, podendo vivé-la sem estar ligado a uma
religido ou religiosidade. Esse fator se evidencia em uma busca de sentido para a vida,
impactando em um relacionamento com a alteridade. Por isso, a busca do sentido para a vida
passa a centrar-se no sujeito e ndo necessariamente no transcendente, constituindo como um
espaco de aperfeicoamento da potencializacdo do qual o ser humano é portador, configurando
a espiritualidade como interna e inerente a pessoa humana (De Franco, 2013, p. 400).

Viktor E. Frankl (1905-1997) ° desenvolveu um método na psicologia chamado de
logoterapia®, afirmando que o ser humano é capaz de usar sua capacidade humana para
transcender diante de uma situacdo extremamente desumanizadora e encontrar um sentido
para a vida. Nessa perspectiva, sua teoria psicoldgica se centra em quatro conceitos: o ser
humano é pessoa, liberdade, responsabilidade e significado (Pessini, 2015, p.72-73). Frankl
sustenta que a vontade de sentido move o ser humano, ou seja, a dimensao do espirito move o
ser humano que esta aberto a realidade mais ampla chamada de transcendéncia (Giovanetti,
2005, p.141).

® Viktor E. Frankl foi doutor em medicina e filosofia, professor catedratico de neurologia e psiquiatria na
Universidade de Viena, lecionando com professor visitante nas Universidades de Harvard, Pittsburgh, San Diego
e Dallas. Criou 0 método da Logoterapia. Foi sobrevivente do campo de concentragdo nazista. Por isso, narra em
sua obra: Em busca de sentido: um psicdlogo no campo de concentragdo, sua experiéncia dramética de
sobrevivéncia diante de situagBes limites no campo de exterminio nazista durante a Segunda Guerra Mundial
(Pessini, 2015, p.72-73).

10°«“A Logoterapia, que ¢ 0 nome da psicoterapia criada por Frankl, tem como base uma concepgio de homem
mais abrangente do que outras psicologias” (Giovanetti, 2005, p.141). “A logoterapia lida com o sentido
concreto de situagdes concretas, nas quais se encontra uma pessoa, por sua vez, também concreta. A logo-teoria,
porém, ndo trata apenas da ‘vontade de sentido’ em geral, mas aborda ainda a vontade de sentido Gltimo”
(Frankl, 2019, p. 116).
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13

O sentido da vida se evidencia com uma categoria central no ser humano: “a
humanidade s6 ter4 chance de sobreviver se encontrar uma tarefa que todos possam
desempenhar solidariamente, animados por uma mesma vontade de encontrar um sentido”
(Frankl, 1978, p. 59). Essa necessidade de sentido caracteriza o ser humano de tal forma que
“constitui, por assim dizer, a mais humana de todas as necessidades humanas e poderia ser
contraposta as teorias de motivacdo da psicandlise e da psicologia individual com a
denominacdo de vontade de sentido” (Frankl, 2019, p. 100). Na psicologia frankliana
(logoterapia), entende-se que “o sentido ndo significa algo abstrato; ao contrario, é um sentido
totalmente concreto, o0 sentido concreto de uma situacdo com a qual uma pessoa concreta se
vé confrontada” (Frankl, 2019, p. 101-102).

Ressaltamos que Frankl trata a religido como um fenémeno humano que ocorre no
paciente, sendo um entre tantos outros com os quais se depara a logoterapia. Por isso, tanto o
sujeito religioso quanto o irreligioso sdo fendmenos estudados pela logoterapia (Frankl, 2019,
p. 73). Desse modo, a busca de sentido extrapola o campo da religido, configurando como
proprio da vida espiritual que é realizada pela capacidade de liberdade presente no ser

humano:

A liberdade espiritual do ser humano, a qual ndo se lhe pode tirar, permite-lhe, até o
Gltimo suspiro, configurar sua vida de modo que tenha sentido. Pois ndo somente
uma vida ativa tem sentido, em dando a pessoa a oportunidade de concretizar
valores de forma criativa. Ndo ha sentido apenas no gozo da vida, que permite a
pessoa realizar valores na experiéncia do que é belo, na experiéncia da arte ou
natureza (Frankl, 2020, p. 89).

O sentido para a vida ndo se esgota ainda que seja a ultima possibilidade como é o
exemplo de Frankl no campo de concentracdo: “também ha sentido naquela vida que — como
no campo de concentracdo — dificilmente oferece chance de se realizar criativamente em
termos de experiéncia, mas lhe reserva apenas uma possibilidade de configurar o sentido da
existéncia” (Frankl, 2020, p. 90).

A busca de sentido esta também configurada ao horizonte da existéncia, que abarca o
ser humano como espiritual com capacidade de autodeterminar, ressignificando valores e
encontrando em tudo isso uma transcendéncia, uma vez que, “o ser humano ¢ uma criatura
responsavel e precisa realizar o sentido existencial da vida como autotranscendéncia da
existéncia humana” (Frankl, 2020, p. 135). E preciso esclarecer que entendemos o termo

transcendéncia ndo de forma atrelada a um ser transcendente, mas como a capacidade de ir
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além, isto €, encontrar um sentido para além de si mesmo. Entendemos o termo

transcendéncia como reverbera Lima Vaz:

transcendéncia que, como é sabido, significa literalmente “subir além de” (trans-
ascendere), ndo ¢ a de atributo de um Ser ‘transcendente’ por hipdtese, mas
pretende designar um aparentemente incoercivel movimento intencional pelo qual o
homem transgride os limites da sua situacdo no Mundo e na Historia e se lanca na
diregdo de uma suposta realidade transmundana e trans-historica que se eleva como
cimo do sistema simbdlico através do qual as sociedades exprimem suas razdes de
ser (Vaz, 1992, p. 201).

O ser humano como autotranscendente esta referido ao outro, pois sempre denota e
aponta para algo que esta para além de si. Essa caracteristica evidencia o ser humano como

relacional transcendente:

Transcendéncia é, pois, aqui, relacdo de transcendéncia. Entre as duas grandes
formas que organizam a estrutura relacional do ser humano, a relagdo de
objetividade, que o liga ao mundo, e a relacdo de intersubjetividade, que o liga ao
Outro, a relagdo de transcendéncia exprime, na verdade, o0 excesso ontoldgico pelo
qual o sujeito se sobrepe ao Mundo e a Histdria (atestado no préprio ato com que o
Mundo e a Histéria sdo tematizados no horizonte do Ser) e, assim, avanca além do
ser-no-mundo e do ser-com-o-outro na busca do fundamento Gltimo para o Eu sou

primordial que o constitui (Vaz, 1992, p. 201).

Entendemos que € outra maneira de abordar a relacdo entre objetividade e
intersubjetividade ou falar em categorias diferentes sobre a transcendéncia. Por isso, podemos
afirmar que a espiritualidade torna o ser humano um ser com o outro, ou seja, voltado para o
outro. Nesse sentido, buscar um sentido para a existéncia é voltar-se para o0 outro como uma
verdadeira relacdo de transcendéncia. A espiritualidade faz o ser humano abrir-se ao outro.

O ser espirito do humano esta voltado para alteridade que constitui a identidade de ser
espirito. A busca de sentido € uma busca de alteridade como uma atitude primaria e nao

secundaria, sobretudo como dimensédo exclusiva prépria do individuo humano:

A busca do individuo por um sentido é a motivagdo priméaria em sua vida, ndo uma
“racionalizacdo secundaria” de impulsos instintivos. Esse sentido ¢ exclusivo e
especifico, uma vez que precisa e pode ser cumprido somente por aquela
determinada pessoa. Somente entdo esse sentido assume uma importancia que
satisfard sua propria vontade de sentido. [...] o desejo do ser humano por uma vida,
tanto quanto possivel, dotada de sentido (Frankl, 2020, p. 124-125).

Essa busca de sentido é experienciada como uma abertura ao outro como condicdo de

possibilidade de relacionar-se com essas categorias que compreendem grupos e realidades
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diferentes de si mesmo. Por isso, entendemos que a espiritualidade esta intrinsecamente ligada

a busca de sentido que também se encontra no outro.

1.1.4 Espiritualidade como abertura ao outro

O “humano” do ser humano é espirito ou “o ser humano existe verdadeiramente
enquanto espirito e a vida propriamente humana ¢ a vida segundo o espirito” (Vaz, 2014, p.
239). O ser humano como ser espirito esta voltado para o outro como dom de ser e mais ainda

como um ser de dom:

E um dom de ser, e toda a sua existéncia é a de ser dom, de ser um ser-de-dom. Nem
fabricado, nem gerado por seus procriadores, o ser de espirito de cada homem, em
sua irredutivel alteridade em relacdo a natureza, € antes de todas as aventuras da
existéncia, o0 dom substancial cuja assun¢do constitui a identidade espiritual de “si
mesmo”, espirito livre (Bruaire, 2010, p. 45).

O sentido do ser humano esta voltado para o outro ndo somente como um ser
relacional, mas como prerrogativa ser dom para o0 outro e encontrar no outro o sentido da
diferenca de si mesmo, isto &, encontrar na alteridade o que estd para além da sua

subjetividade. Desse modo definimos alteridade como busca e encontro com o diferente:

A alteridade estd dentro da tradi¢do judaico-cristd, é permeada de bases biblicas,
mas é advinda dos campos da antropologia e filosofia. Alter, da origem grega, é o
diferente. Portanto, a capacidade de alteridade é reconhecer um “outro” que esta
além da subjetividade prépria de cada pessoa, grupo ou instituicdo (Ribeiro, 2020, p.
15).

A alteridade engloba um encontro com o outro diferente, ou seja, pessoa humana,
consigo mesmo, com a natureza e histéria e com experiéncia do humano-divino (Ribeiro,
2020, p. 17). E neste sentido que falamos de um ser humano como aberto ao “outro” enquanto
heterogeneidade (a si mesmo, ao humano, ao cosmos e a historia, bem como ao humano-
divino). Trata-se de uma abertura antropoldgica a realidades diferentes do eu, possibilitando o
empoderamento de uma abertura a nova vitalidade que chamamos de espiritualidade. A

heterogeneidade é a esfera de abertura ao outro, ou seja, alteridade é heterogeneidade:

A alteridade, a heterogeneidade radical do Outro, s6 € possivel se o Outro é
realmente Outro em relagdo a um termo cuja esséncia € permanecer no ponto de
partida, servir de entrada na relacéo, ser 0 mesmo ndo relativa, mas absolutamente.
Um termo s6 pode permanecer absolutamente no ponto de partida da relacdo como
Eu (Levinas, 2020, p. 22).
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A relagdo entre o “Eu” e o “Outro” expressa o real sentido da alteridade como abertura
do “Eu”. A distincdo entre 0 “Eu” ¢ o “Outro” esta para além de um processo de
individualizagdo, buscando referencial, abarcando a identidade, porém com abertura de
diferenciacdo ressignificando a prépria identidade como obra original de identificacdo, ou

seja, 0 “Eu” ndo permanece sempre o mesmo, pois a identidade é mutavel e dindmica:

Ser eu é, para além de toda a individualizagdo que se pode ter de um sistema de
referéncias, possuir identidade como contetido. O eu ndo é um ser que se mantém
sempre 0 mesmo, mas 0 Ser cujo existir consiste em identificar-se, em reencontrar a
sua identidade através de tudo que Ihe acontece. E a identidade por exceléncia, a
obra original da identificacdo (Levinas, 2020, p. 22).

Essa busca de identificacdo do “Eu” ou reencontro como pessoa humana ¢ obra e
dindmica da alteridade que engloba o ser humano dentro de perspectivas que o situam em uma
busca constante de superacdo de limites, possibilitando voos mais altos para além das
ambiguidades historicas com o empreendimento de relacionar-se com o absoluto,
redimensionando a contingéncia e imperfei¢do da vida (Ribeiro, 2020, p. 20).

O ser humano redescobre o primado da alteridade e valoriza a experiéncia dessa
mesma alteridade. Essa experiéncia de alteridade torna-se uma experiéncia com o
transcendente que a razdo ndo da conta de explicar nem circunscrever (Bingemer, 2014, p.
854-855). A transcendéncia € manifestada como ideia de infinito, ou seja, pensar o infinito é
pensar o0 transcendente, o absoluto ou o outro: “O infinito ¢ caracteristica propria de um ser
transcendente, o infinito é o absolutamente outro. O transcendente é o Unico ideatum do qual
apenas pode haver uma ideia em nos; esta infinitamente afastado da sua ideia — quer dizer;
exterior — porque ¢ infinito” (Levinas, 2020, p. 36).

As formas de espiritualidade estdo ligadas a alteridade. Entretanto, ha uma diferenca
entre praticas religiosas institucionalizadas e a dimenséo transcendente que € mais ampla e de
carater antropoldgico, ou seja, manifesta-se no ser humano, extrapolando os aspectos formais
da religido (Ribeiro, 2020, p. 21).

Portanto, afirmar que o ser humano tem uma experiéncia com o transcendente nédo
significa dizer que estd necessariamente ligado a uma tradicdo religiosa, podendo ainda
afirmar que o transcendente ndo € necessariamente o Deus cristdo, mas uma ideia de infinito
ou absoluto que o ser humano capta como horizonte para vida. Nesse sentido, o ser humano

tem uma espiritualidade.
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1.2 A Espiritualidade Antropoldgica Sobriniana: continuidade e descontinuidade

Jon Sobrino elucida a categoria espirito associada ao ser humano como um ser
antropologicamente espiritual. Ndo faz uma definicéo teorica ou analitica acerca da categoria
espirito, de tal maneira que ndo cita autores que trabalharam esse termo. Embora néo
fundamente a categoria espirito, ousamos afirmar que retoma o termo desenvolvido por outros
autores por trés motivos.

Primeiro, define o ser humano como espirito e, portanto, como uma dimenséo
antropoldgica inerente a pessoa humana. Segundo, afirma que a espiritualidade ndo é um tema
exclusivo dos discursos teoldgicos ou religiosos, mas que esse tema tem provocado interesses
na atualidade ndo somente as pessoas que se dedicam em linguagem tradicional “as coisas do
espirito”, e sim, a todas as pessoas mesmo que ndo mencionem o termo (Sobrino, 1990, p.
449). Terceiro, porque define o ser humano como “ser-com-espirito” que responde as
perguntas feitas pelo proprio ser humano diante das crises e promessas com a finalidade de
iluminar e dar um sentido a vida. Por isso, afirmamos que além da libertacdo, praxiologia e
experiéncia teologal, Sobrino segue a linha de muitos autores contemporaneos que definem a
espiritualidade como uma busca de sentido.

A espiritualidade ¢ um dado antropologico: todo ser humano possui uma vida
espiritual. Essa expressao vida espiritual soa como uma tautologia, uma vez que todos 0s

seres humanos vivem suas vidas com espirito:

N&o se pode negar, porém, que 0 homem é também espirito e que todos os grupos
humanos possuem analogicamente seu préprio espirito; que existe o ambito do
espirito; que a espiritualidade é tdo inerente ao homem quanto a sua corporeidade,
socialidade ou praxicidade. E certo que o espirito do homem esta referido ao
material e ao histérico e que este Gltimo condiciona sua espiritualidade. Mas néo é
menos certo que o homem esta referido a ele com liberdade e criatividade, que
precisa configurar o material e o histérico e que essa configuracdo néo Ihe é dada
mecanicamente por aquele (Sobrino, 1992, p. 39).

Para a espiritualidade sobriniana ndo ha separacdo entre as trés dimensbes que
compdem o ser humano: espirito, matéria e histéria. Desse modo, entende o ser humano a
partir de uma antropologia unitiva. Trata-se de uma vida segundo o espirito que é o eixo de
toda espiritualidade. No que concerne a explicacdo do termo espirito, Sobrino concorda que é
dificil conceitua-lo teoricamente, tornando-se mais facil assinalar uma auséncia experimental
demonstravel, ou seja, as teorias e correntes espirituais ndo tém aprofundado com intensidade

a tematica do espirito. Entretanto, ndo se pode negar que o ser humano é espirito, definindo-se
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como algo novo que possibilita novidades ou criatividades, qualidades especiais e processos
novos, mesmo que nédo se possa defini-lo adequadamente (Sobrino, 1992, p. 19).

Por isso, “a espiritualidade ndo ¢ sendo o espirito do individuo, pessoal e grupal,
enquanto relacionado com a totalidade da realidade” (Sobrino, 1992, p. 23). Nessa afirmacao,
fica evidente que a espiritualidade ndo é uma atividade autdbnoma, mas profundamente
relacionada com a totalidade e ndo com o particular ou com uma esfera regional (Sobrino,
1992, p. 24).

No que se refere ao aspecto relacional, a espiritualidade sobriniana abarca o que se
pode chamar de uma triade fundamental: honestidade ao real, fidelidade ao real e deixar-se
corresponder pelo real (Sobrino, 1992, p. 24-31). Essa triade sdo 0s pressupostos e
fundamentos para a espiritualidade sobriniana ou da libertacdo com espirito. Porém, esse
enfoque sobre a espiritualidade ndo pretende resolver a casuistica das diversas formas e
métodos de espiritualidade, nem tampouco elaborar uma espiritualidade cristd, podendo
parecer chocante, ndo ter necessariamente que mencionar o nome de Deus. Nessa perspectiva,
preferiu-se mencionar os pressupostos de toda espiritualidade humana (Sobrino, 1992, p. 32).

A insisténcia nesses pressupostos se deve ao fato de ndo fechar a espiritualidade em
um circulo meramente religioso sem mediacdo da realidade e da historia. Desse modo,
Sobrino apresenta uma descontinuidade em relacdo ao que normalmente se define no
cristianismo como vida espiritual: “seja no que se refere a espiritualidade, ndo significa
relacionar-se diretamente com realidades puramente espirituais, invisiveis e imateriais, de
modo que s6 assim a vida tivesse um sentido espiritual, e que alguns seres humanos fossem
espirituais e outros ndo” (Sobrino, 1990, p. 452, traducdo nossa) **.

A triade fundamental (honestidade, fidelidade e deixar-se interpelar pelo real)
corresponde a espiritualidade que abarca toda e qualquer vida espiritual e ndo somente a
espiritualidade cristd. Essa triade de que fala Sobrino esta enraizada na histdria: “o que o
adjetivo ‘espiritual’ acrescentar ou matizar o substantivo ‘vida’ ja ndo pode ser compreendido
nem realizado a partir de outro lugar que ndo seja a vida historica” (Sobrino, 1992, p. 12).

N&o ha separacdo entre vida espiritual e histéria, uma vez que o mero fato de optar
pela vida historica como vivéncia e pratica constitui uma expressdo do espirito e, por isso, a

vida historica se torna vida espiritual:

11 .. . . . . . . . ..

Sea lo que fuere espiritualidad, ésta no significa en directo relacionarse con realidades puramente espirituales,
invisibles e inmateriales, de modo que s6lo entonces comenzaria a tener sentido la vida espiritual, y de modo que
unos seres humanos fuesen espirituales y otros no (Sobrino, 1990, p. 452).
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A vida espiritual ndo € algo regional em oposi¢do a outro tipo de vida “material”.
Que existem realidades imateriais, a comecar pelo mistério de Deus, é verdade; mas
isso ndo significa que o espiritual da vida consiste em relacionar diretamente com o
ndo material por meio de atividades ndo materiais ou tdo0 pouco materiais quanto
possivellzou intencionalmente apenas espiritual (Sobrino, 1990, p. 452-453, tradugao
nossa).

Em outras palavras, foi-se impondo uma intuicdo de que sem vida histérica e real ndo
poderé haver vida espiritual, ou seja: “nao pode haver vida espiritual sem vida real ¢ historica;
nao se pode viver com espirito sem que o espirito se faga carne” (Sobrino, 1992, p. 12-13).

A vida espiritual historicizada esté relacionada a realidade. Por isso, a vida espiritual
encontra na historia um sentido para a espiritualidade da libertacdo que esta relacionada a
totalidade dessa realidade. Essa caracteristica estd na base da espiritualidade da libertacdo,
tornando-se imprescindivel para ndo deixar a realidade abandonada com um vies alienante e
para ndo fugir da convergéncia entre vida espiritual e acdo histdérica. Nesse sentido, ha uma
correlacdo entre espirito e realidade que sdo pressupostos para toda espiritualidade e,
consequentemente, para a espiritualidade da libertacao:

A espiritualidade é um bem do espirito com o qual a realidade é enfrentada, a
histéria em que vivemos com toda a sua complexidade. Sera possivel falar entdo
sobre qual espirito é adequado e qual ndo €, mas qualquer um deles se refere ao real
a ser confrontado e decidindo deixar-se conduzir por ele. O que vamos oferecer
abaixo é o espirito certo, em nossa opinido, para enfrentar a realidade que sera a base
de toda espiritualidade, incluindo a espiritualidade cristd e, claro, as espiritualidades
— no plural — que nos foram transmitidas pela tradicdo cristd (Sobrino, 1990, p.

253, traducdo nossa). 13

Esses pressupostos se tornardo fundamentos se o espirito os mantém sendo fiel a
dindmica de uma espiritualidade historica. Conforme ja acentuamos estes pressupostos sao:
honestidade ao real, fidelidade ao real e deixar-se levar pelo real (Sobrino, 1992, p. 24).
Abordaremos cada um desses pressupostos com intuito de apresentar a contribuicdo da
descontinuidade de Sobrino para a espiritualidade da libertacdo em relacdo ao que

tradicionalmente na tradicdo crista catolica se chama de espiritualidade.

12 . .. . . . . . .
“La vida espiritual no es algo regional y menos en oposicion a otro tipo de vida «material». Que existen

realidades inmateriales, comenzando por el misterio de Dios, es cierto; pero eso no significa que lo espiritual de
la vida consista en relacionarse en directo con lo no-material a través de actividades no-materiales o o menos
materiales posibles o intencionalmente solo espirituales” (Sobrino, 1990, p. 452-453).

13 “Espiritualidad es mas bien el espiritu con que se afronta lo real, la historia en que vivimos con toda su
complejidad. Se podra hablar entonces de qué espiritu es el adecuado y de cudl no, pero cualquiera de ellos esta
remitido a lo real para confrontarse con ello y para decidir qué hacer de ello. Lo que vamos a ofrecer a
continuacion es el espiritu adecuado, en nuestra opinién, para enfrentar la realidad que serd la base de toda
espiritualidad, incluida la cristiana, y por supuesto de las espiritualidades - en plural - que nos ha transmitido la
tradicion cristiana” (Sobrino, 1990, p. 253).
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1.2.1 Honestidade ao real

Para Sobrino, a honestidade ao real comeca pela constatagdo presente na realidade que
é de injustica e opressdo. 1sso porque a espiritualidade sobriniana tem um contexto histérico
que é a realidade opressora de El Salvador.** Entretanto, compreendemos que a honestidade
ao real pode ser aplicada a qualquer realidade para pensar a partir dela uma espiritualidade
como causa que se abraca, ou seja, a honestidade ao real significa partir da realidade em que
se esta inserido. Nesse sentido, Sobrino abre perspectivas para uma espiritualidade plural
advinda da realidade que deve ser enfrentada. Por isso, a espiritualidade pode ser pensada a
partir da realidade laica, ateia, doenca, pertencente ou ndo a uma tradicéo religiosa, material e
ndo material.

Quando nos afrontamos honestamente com a realidade, percebemos o “nao” que esta
realidade comporta, ou seja, quando ndo se deixa aprisionar pela injustica, fazendo surgir um
incondicional “sim” a vida e, consequentemente, um incondicional “ndo” a morte. O “ndo” da
realidade é sua negacdo, auséncia, caréncia e aniquilacdo da vida (Sobrino, 1992, p. 26).

Ha uma desonestidade para com a realidade que se manifesta ndo apenas do ponto de
vista noético sobre as verdades das coisas, mas consiste em transforma-las em injustica, em
violenta-las em seu préprio ser, em nao ser honrado com elas. Essa desonestidade “é o0 oposto
da lealdade para com o real e a fundamental desonestidade em relacdo a realidade nédo
consiste num mero engano ou pensamento noético acerca das verdades das coisas, mas na
injustica e na viola¢do do proprio ser” (Bombonatto, 2014, p. 373).

Essa desonestidade desencadeia em um triplice fato: privam-se as coisas de seu
proprio significado, de sua capacidade de ser sacramento de transcendéncia e de desencadear
a historia, privando o proprio individuo do conhecimento da realidade e levando a negacéo
pratica de Deus (Sobrino, 1992, p. 25).

Nesse sentido, o primeiro gesto ou a primeira reacdo espiritual é a lealdade diante
desse “ndo” da realidade. Entretanto, ¢ também o ato ultimo e decisivo como resposta
consciente a vida espiritual para com os oprimidos que € “a honradez com o real, pois

respeitar a verdade da realidade ¢ em primeiro lugar, um ato do espirito - e para isso é

4 A conceituagdo que Sobrino faz sobre a espiritualidade tendo como pressuposto a honestidade & realidade tem
como método analitico a tradicdo biblico-cristd, historicizada fundamentalmente pela teologia da libertagéo,
sendo lugar historico El Salvador. Esse lugar ndo é entendido apenas como ubi categorial (espago geografico),
mas como um quid substancial (realidade de pobreza injusta e de esperan¢a de vida) para captar a realidade
(Sobrino, 2007, p. 24).



52

necessario o0 espirito - a honestidade com a realidade” (Sobrino, 1990, p. 253, traducdo
nossa)."

Sobrino reverbera que a propria realidade é a grande pergunta e a exigéncia para viver
a espiritualidade. Por isso, a honestidade a realidade passa pela lealdade que abrange uma
realidade noética traduzida também em ética. Contudo, é preciso corresponder a exigéncia
que provém da realidade. Trata-se de uma honradez a realidade como de fato ela é (Sobrino,
1992, p. 26). “Noeticamente, isso significa compreender a verdade da realidade, e eticamente-
praxicamente significa responder as exigéncias da realidade” (Sobrino, 1990, p. 253, traducédo
nossa). *°

A lealdade para com a realidade € o primeiro pressuposto para a espiritualidade,
valorizando os interesses da realidade. A honradez a realidade torna a espiritualidade
sobriniana portadora de uma causa ou sentido (Sobrino, 1992, p. 28).

A fidelidade e a aceitac@o da verdade consistem em deixar a realidade ser o que ela ¢,
ou seja, sem adultera-la ou manipula-la de acordo com gostos e interesses. Para isso, exige-se
um espirito de honestidade a realidade (Sobrino, 1990, p. 253). Trata-se de uma vontade de
verdade que se traduz na honradez ao real, encarando a realidade, escutando-a e deixando-se
interpelar por ela (Sobrino, 2007, p. 63).

Portanto, a realidade ndo pode ser encoberta, ou seja, a verdade social e histérica
precisa ser componente ético-mistico como mensagem de esperanca para transformar a
realidade ou deixar que a realidade se torne palavra, pois se a palavra se fez realidade (carne,
sarx) a realidade quer dizer palavra (Sobrino, 2007, p. 76). Nesse sentido, a realidade é uma
palavra que fala a espiritualidade da libertacdo, rompendo sua homogeneidade e monotonia,
isto é, a realidade tem capacidade de falar. Isso significa que a realidade fala ao longo da
histdria (Sobrino, 2007, p. 77).

A espiritualidade da libertacdo da voz a palavra que fala por meio da realidade. Esse
principio da palavra ou ser “ouvinte da palavra”, Sobrino toma emprestado de K. Rahner e
aplica a realidade, afirmando categoricamente: “se essa ¢ a realidade, o ser humano constitui-
se - dito metafisicamente - como tal ao ser ouvinte da palavra, 0 que Rahner formulou na
analise da abertura do ser humano a transcendéncia. Pode-se também aplicar perfeitamente a
abertura a toda realidade” (Sobrino, 2007, p. 84).

'3 La honradez con lo real: respetar la verdad de la realidad, ante todo es acto del espiritu - y se necesita espiritu
para ello - la honradez con lo real (Sobrino, 1990, p. 253).

16 Noéticamente esto significa captar la verdad de la realidad, y ético-praxicamente significa responder a la
exigencia de la realidad” (Sobrino, 1990, p. 253).
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Nessa perspectiva, h4 um primado da realidade, isto é, primeiramente, a
espiritualidade deve estar aberta a realidade. “A honestidade com o que ¢ real ¢, entdo, algo
muito ativo que precisa de espirito. E se essa honestidade fundamental ndo for exercida, as
consequéncias para o ser humano sio desastrosas” (Sobrino, 1990, p. 454).""

A categoria espirito e a realidade formam uma verdadeira dialética. Nesse sentido,
Sobrino se serve de outro tedlogo chamado K. Barth, afirmando que o conhecimento humano
serve para conhecer o real e defender seus objetivos e interesses, havendo uma necessidade de
conhecer a realidade objetivamente. 1sso se chama lealdade ao real (Sobrino, 1992, p. 26).

Ao defender o primado da lealdade ao real como primeiro e fundamental pressuposto
para a espiritualidade da libertacdo, Sobrino estd defendendo que a realidade € cheia de
sentido e, porque ndo dizer de espirito, sendo uma expressao original da vida com espirito.

Por tudo o que falamos a respeito desse primeiro pressuposto fica patente que Sobrino
trata inicialmente a espiritualidade como dimensao abrangente e antropoldgica, servindo-se do
primado de lealdade para com a realidade, constituindo um verdadeiro paradigma descontinuo
com que normalmente autores cristdos afirmam a respeito da espiritualidade.

A realidade (o real) é uma categoria de ordem historico-social e ndo esta dissociada da
categoria espirito de tal maneira que o ser humano inserido nessa realidade é um ser-com-
espirito-na-realidade que honra a realidade como totalidade. Por isso, honrar o real significa

fidelidade ao real.

1.2.2 Fidelidade ao real

A fidelidade ao real constitui o segundo pressuposto da espiritualidade que consiste
em uma dupla funcdo: negar sua negacdo e alimentar sua positividade. A primeira lealdade
com o real é manter-se fiel a realidade, mesmo diante das dificuldades que sdo consequéncias
da firmeza ao primado da realidade. Ndo se pode deixar levar pela tentacdo de infidelidade
para com a realidade (Sobrino, 1992, p. 28).

A realidade é marcada por opressdo e nisto consiste sua negatividade. E preciso emitir
um juizo sobre a realidade que é oprimida. A opressdo quer acabar com a honradez a
realidade e aniquila-la. Por isso, faz-se necessario transformar essa negatividade em

positividade. Essa transformagdo acontece dentro da realidade, ou seja, & preciso atuar

17 . . . L. . . .
“Honradez con lo real es, entonces, algo bien activo que necesita de espiritu. Y si no se ejercita esa honradez

fundamental, las consecuencias para el ser humano son funestas” (Sobrino, 1990, p. 454).
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inserido na realidade. H& uma antropologia negativa na realidade que se torna eficaz: deixar-
se ser fiel a realidade (Sobrino, 1992, p. 28).

A fidelidade ao real consiste em uma espiritualidade a partir da realidade. Para
justificar a espiritualidade que provém da realidade, Sobrino retoma L. Boff, afirmando que
ndo é possivel uma teologia do cativeiro, mas a partir do cativeiro (Sobrino, 1992, p. 29).'®

A honestidade para com o real se transforma em fidelidade ao real. A realidade é
ofuscada. Por isso, ser honesto para com a realidade implica analise histérica, desmascarando
a mentira que aprisiona o amor e manifesta a vida aos que estéo privados. A fidelidade ao real
é esperanca possibilitada pela mesma realidade: “E manter-se fiel e continuar na historia
tratando sempre de transforméa-la positivamente” (Sobrino, 1992, p. 29). A honestidade se
transforma em fidelidade, ou seja, 0 espirito deve permanecer fiel a realidade. A fidelidade ao
real produz uma esperanga ativa (Sobrino, 1990, p. 456-457).

Ser fiel a realidade é dar passos na construg¢do do “novo” através de um horizonte de
significados que esconde a negatividade, ou seja, transforma a realidade negativa em positiva.
Trata-se de encontrar na realidade negativa um significado de esperanca.

A fidelidade a realidade significa a partir de dentro, ou seja, “carregar a realidade” ou
carregar o peso da realidade através de uma consumacdo do estar na realidade. 1sso nédo
significa masoquismo nem sacrificialismo, mas honradez com o real: “carregar a realidade
oferece uma credibilidade que nenhuma outra coisa oferece, o que torna eficaz qualquer ideal
humanizador e libertador pelo qual se trabalha, luta e constrdi a utopia da familia humana”
(Sobrino, 2007, p. 22).

Este segundo pressuposto da fidelidade ao real continua valorizando o primado da
realidade, afirmando que o ndo da realidade precisa ser transformado, dando a espiritualidade
um sentido pelo qual se luta e trabalha. Portanto, a fidelidade ao real € independente de
qualquer religido, uma vez que este pressuposto da fidelidade ao real deve ser inserido em
qualquer espiritualidade, constituindo um fundamento antropolégico que deve ser levado em
consideracdo na vida espiritual de cada ser humano.

Diante dessa perspectiva, Sobrino continua sendo descontinuo com o que
costumeiramente se define como espiritualidade. Por isso, a espiritualidade deve corresponder

ao mais da realidade e deixar-se conduzir por esta mesma realidade.

18 Apesar de Sobrino néo citar a referéncia, mas apenas nomear L. Boff, entendemos que esteja falando da obra:
BOFF, L. Teologia do cativeiro e da libertacéo. Petropolis: Vozes, 1980. [1 ed. Publicada pela editora Lisboa
Multinova, 1976].



55

1.2.3 Corresponder ao mais da realidade e deixar-se conduzir por ela

Entretanto, a realidade ndo é apenas negatividade, exigindo uma fidelidade diante de
suas obscuridades. A realidade ndo apenas dificulta, mas possibilita a libertacdo. Na propria
realidade estd a direcdo e proporciona a forca para refazer a histéria de libertacdo, isto &,

deixar envolver pela realidade que esta gravida da libertagdo.

Que a prdpria realidade nos oferece uma direcdo e uma forga para levar e fazer a
historia acontecer nessa direcdo. E isso & assim porque também na realidade ha
bondade acumulada que se move em uma direcdo, hd uma corrente esperangosa e
honrada, amorosa que é um convite firme para se entrelacar com ela e, permanecer

com ela, para ser conduzido por ela (Sobrino, 1990, p. 457, traducéo nossa).lg

Nesse sentido, “a historia nao ¢ somente negatividade, mas exige uma fidelidade
diante do que se tem de obscuridade ¢ de custos” (Sobrino, 1992, p. 29). Trata-se de uma
utopia presente na realidade que convoca a responder com espirito de gratuidade,
agradecimento e luta pela libertagdo. E a conviccdo posta em préatica por meio das
possibilidades da realidade. Essa correspondéncia para com o real constitui entdo a direcéo
exigida que a realidade quer tomar. Corresponder ao mais da realidade € a sintonia mais
acabada com a realidade. Por isso, humanizar a realidade corresponde a uma tarefa que ndo
tem limites (Sobrino, 1992, p. 30).

Corresponder “aos mais” da realidade significa apresentar uma espiritualidade que
antropologicamente é capaz de dar a vida, isto €, um espirito que da a vida. Essa é uma
condicdo de possibilidade para toda e qualquer espiritualidade, constituindo seu terceiro
pressuposto. Trata-se da correspondéncia expressa na espiritualidade como resposta a
exigéncia da propria realidade que possibilita essa exigéncia. Neste sentido, o ser humano é
conduzido pela realidade como mediacao para a espiritualidade (Sobrino, 1992, p. 31).

O enfoque nesses trés pressupostos ndo pretendeu estabelecer e nem resolver a
casuistica sobre as diversas formas e métodos de espiritualidade, nem tampouco elaborar uma
espiritualidade cristd e ainda nem se preocupou em mencionar o0 nome de Deus. Desse modo,
foram mencionados 0s pressupostos de espiritualidade e, podemos afirmar, de toda

espiritualidade humana (Sobrino, 1992, p. 33).

19 Que la misma realidad nos ofrece una direccion y una fuerza para recorrer y hacer la historia en esa direccion.
Y ello es asi porque también en la realidad hay bondad acumulada que nos mueve en una direccién, hay una
corriente esperanzada, honrada, amorosa que es invitacion poderosa a entroncarse en ella y, una vez en ella, a
dejarse llevar por ella (Sobrino, 1990, p. 457).
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Sobrino quis enfatizar que a espiritualidade é algo de todo ser humano e que a
espiritualidade que, mais tarde, porventura, chamar-se-a de cristd, ou as espiritualidades que
proliferaram por toda a historia e a espiritualidade da libertagdo, sdo formas concretas de
realizar esta espiritualidade humana fundamental, sem a qual ndo haveria espiritualidade
(Sobrino, 1990, p. 459).

E certo que espiritualidade fundamental como dimens&o antropoldgica assim chamada
por Sobrino ndo exclui uma visao crista da realidade e, portanto, uma visdo antropoldgica da
espiritualidade ndo descarta uma visdo teologal. E nesse sentido que encontramos um
principio dialogal, plural e aberto da espiritualidade sobriniana da libertacéo.

Ao desenvolver uma espiritualidade centrada no real, podemos afirmar que Sobrino
coloca a espiritualidade com uma dimensdo que estd para além de uma tradi¢do religiosa,
tornando-a uma pratica fundamental para o dialogo com as varias correntes espirituais,
possibilitando uma abertura ao pluralismo.

A espiritualidade da fidelidade ao real permite dialogar com diversas tradigdes
religiosas, valorizando a situacao social na qual os pobres estéo inseridos, independentemente
de qualquer credo religioso, resgatando também o primado da préaxis no pluralismo religioso.
Essa praxis (honestidade ao real) torna-se um método dialogal ou pratico a partir do contexto
sociopolitico latino-americano com abertura e desdobramentos a outras realidades que
também sdo reais como o sofrimento e os oprimidos.

Desse modo, enfatizamos a descontinuidade de Sobrino em relacdo ao que
tradicionalmente se entende por espiritualidade. Seguiremos agora com a continuidade
descontinua, pois Sobrino apresenta a espiritualidade fundamental antropoldgica como
teologal.

Essa continua descontinuidade se visibiliza de tal maneira que se, por um lado,
Sobrino apresenta a espiritualidade como teologal, ou seja, baseada em uma fé ou visdo de
Deus e do Deus de Jesus de Nazaré (essa € a continuidade), por outro, ndo parte dos
pressupostos da Tradicdo Cristd e da Sagrada Escritura, mas continua reafirmando os
pressupostos fundamentais da espiritualidade como dimensdo antropoldgica. Isso ndo quer

dizer que a espiritualidade sobriniana e da libertacdo ndo abarque os elementos da fé crista.

1.2.4 A espiritualidade teologal e antropoldgica

Sobrino constata mais uma vez que ha um interesse inusitado pela espiritualidade, ndo

somente no &mbito eclesial de Tradigdo Catdlica, que usualmente a define como caminho de
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perfeicdo, mas hd uma busca que se revela presente no ser humano. Certamente, refere-se a
uma espiritualidade que d& sentido a vida, pois justifica essa busca a partir de crises,
questionamentos, possibilidades e exigéncia para a constru¢do de um futuro humano. Trata-se
de uma interpelacdo presente na sociedade atual e no préprio ser humano que justifica tal
busca (Sobrino, 1992, p. 59).

As perguntas classicas sobre a pessoa humana continuam a fazer parte da
espiritualidade da libertacdo: o que séo e o que devem ser, sobre 0 que esperam e 0 que se
pode esperar, sobre o que fazem e que devem fazer. Trata-se de um chamamento da realidade
para responder com verdade a esses momentos de crise e desconcertos, criando novos
horizontes que deem sentido ao ser humano.

A dimensdo do espirito € propria do ser humano e faz a integragdo, dando sentido as
perguntas feitas pelo sujeito humano, bem como, possibilitando-o encontrar respostas para
essas perguntas. Essa capacidade que o ser humano tem de suscitar perguntas diante das crises
e possibilidade de encontrar respostas chama-se espiritualidade.

Essa definicdo é importante para ndo reduzir a espiritualidade ao ambito imaterial ou
interiorista. E nesse sentido, que Sobrino fala da construcido de um novo mosaico da
espiritualidade cristd que foge da doutrinacdo e da imposicdo hierarquico-administrativo. O
novo edificio da espiritualidade passa necessariamente pelo espirito ou mesmo por muito
espirito que sintetiza criativamente os elementos presentes na espiritualidade teologal como
transcendéncia, historia, fé e pratica.

A construcdo de um novo edificio torna a teologia latino-americana da libertagédo
espiritual, pois estd na sua base uma necessidade de fazer tudo com espirito (Sobrino, 1992, p.
59-60). Dentro dessa perspectiva, espiritualidade ndo pode ser compreendida somente como
uma dimenséao da teologia, mas como dimensdo integradora da vida, ou seja, a espiritualidade
integra corporeidade, socialidade, praxicidade e utopicidade presente no ser humano. Essa
novidade foi assumida pela teologia da libertacdo, fugindo de uma espiritualidade imaterial,
apresentando o ser humano como homem espiritual (Sobrino, 1992, p. 64).

Para Sobrino, a espiritualidade tem um discernimento que se da a partir da realidade
do povo latino-americano, ou seja, 0 mundo dos pobres. Essa realidade é causa de um

verdadeiro discernimento, isto €, da 0 que pensar:

Essa realidade primaria d& o que pensar, € a que mais da o que pensar € a que deve
por o pensar cristoldgico em sua direcdo fundamental. [...]. Se a teologia ndo levar
essa realidade a sério, serd acusada de cumplicidade e irrelevéncia, “suas perguntas
ndo serdo perguntas reais, pois passardo ao lado do homem real” (Sobrino, 1996, p.

55-56).
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Por isso, a realidade exige um raciocinio consciente pensado a partir de um
determinado horizonte que € propiciar a vida dos pobres, combatendo a morte que 0s
transforma em vitimas (Sobrino, 1996, p. 56). E o que se configura como pensar a
espiritualidade a partir das vitimas, ou seja, assumir a perspectiva das vitimas é trabalhar em
sua defesa. E nesse contexto que se déa centralidade pela qual se assume a espiritualidade com
horizonte de sentido, luz e utopia com interpelacéo, exigéncia e acolhida (Sobrino, 2000, p.
18-19).

O mundo dos pobres também é uma realidade que capacita 0 ser humano a pensar a
espiritualidade a partir da teologia latino-americana, ou seja, ndo € somente exigéncia para
discernir ou pensar, mas oferece uma epistemologia: um jeito de pensar que ilumina o
contetdo. E um insight que faz a inteligéncia ver os contetidos, ou seja, 0s pobres oferecem os
contetidos concretos (medium in quo), entretanto, atuam como um medium quo.? Trata-se de
ndo apenas enxergar a realidade, mas ser o meio pelo qual se enxerga a realidade, isto €, 0s
pobres sdo critérios epistemologicos hermenéuticos para uma teologia ou espiritualidade da
libertacdo (Sobrino, 1996, p. 56-57).

A epistemologia da realidade que capacita para pensar ndo significa uma opcao
pastoral na espiritualidade latino-americana da libertacdo, mas uma opcéo totalizante para ver
a totalidade. Isso significa olhar os pobres para melhor pensar a espiritualidade da libertacéo
ou pensar o conteudo dessa espiritualidade, isto é, no conteido da espiritualidade ndo apenas
se introduz a opcdo pelos pobres, mas essa opgdo faz pensar o proprio conteddo (Sobrino,
1996, p. 57).

Pensar o conteldo a partir da realidade dos pobres é uma opcdo humana e crente,

trazendo consequéncias para o sentido da vida e para fé:

E uma interpelagéo ao sentido da vida, pessoal e coletivo; exige que se tome posicio
frente & pergunta sobre se a historia tem solu¢do ou ndo, se a esperanca ou a
resignacao é mais sabia, se a supremacia é do amor ou do egoismo. Religiosamente,
faz-se a pergunta pela verdadeira divindade e pelo ultimo, pelo Deus da vida ou 0s
idolos da morte (Sobrino, 1994, p. 54).

O mundo dos pobres é uma realidade que ensina a pensar, ou seja, 0 mundo dos pobres

faz com que a inteligéncia do ser humano funcione para pensar em uma renovagéo da teologia

% 0 mundo dos pobres é meio em que (medium in quo) a espiritualidade latino-americana acontece, ou seja, é 0
lugar da espiritualidade e, ao mesmo tempo, o meio pelo qual (medium quo) a espiritualidade acontece.
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ou espiritualidade que seja libertadora. O mundo dos pobres ensina algo por definicao, isto &,
que a espiritualidade da libertacdo deve estar imbuida de toda atividade humana e crista e, por
isso, também teoldgica, mudando a forma de pensar teologicamente. Trata-se de uma reflexdo
sobre o funcionamento da teologia, questionando ndo apenas se seu conteudo é libertador,
mas se seu funcionamento favorece a libertagdo (Sobrino, 1996, p. 58-59).

A estrutura formal da espiritualidade da libertacdo se depara com o mundo dos pobres,
englobando uma dimensdo noética, ética e pratica. Nesta perspectiva, a estrutura formal da
teologia espiritual da libertacdo a partir do mundo dos pobres ensina a pensar. Sobrino recorta
algumas ideias de I. Ellacuria a partir de uma fundamentacdo filos6fica do método teoldgico
latino-americano, destacando que a espiritualidade da libertagdo possui uma triplice dimenséo
que consiste em levar a realidade em consideracdo, carregar a realidade e encarregar-se da

realidade:

Este confrontar-se com as coisas reais enquanto reais tem uma triplice dimenséo:
levar a realidade em consideracéo, o que supde estar na realidade das coisas — e ndo
simplesmente estar diante da ideia das coisas ou do sentido delas —, um estar “real”
na realidade das coisas, que tem seu carater ativo de estar sendo é completamente o
contrario de um estar cosmico e inerte e implica um estar entre elas através de suas
mediacBes materiais e ativas; carregar a realidade, expressdo que indica o carater
fundamental ético da inteligéncia que ndo foi dada ao homem para evitar seus
COMPromissos reais, mas para carregar 0 que as coisas realmente sdo e o que
exigem; encarregar-se da realidade, expressdo que indica o caréter praxico da
inteligéncia que s6 cumpre com o que €, inclusive seu carater de conhecedora da
realidade e compreensora de sentido, quando toma a seu encargo um fazer real
(ElNacuria apud Sobrino, 1996, p. 59).

Fica bem evidente que Sobrino através de I. Ellacuria bebe da metodologia filoséfica
zubiriana, que ressalta a importancia do lugar para fazer teologia da libertacgéo,
consequentemente, viver uma espiritualidade da libertacdo que implica em uma mudanca
epistemologica no fazer teologia cujo lugar € o mundo dos pobres (Sobrino, 1996, p. 59 -
60).2

Segundo Zubiri, o ser humano é aberto a realidade, pois sua inteligéncia é senciente.
Trata-se de uma inteligéncia inata. Essa abertura a realidade por meio de uma inteligéncia
senciente faz o ser humano ser uma pluralidade de notas. O ser humano possui notas
corporeas e materiais e notas espirituais. As notas corporeas ndo estdo em oposi¢do as notas

espirituais (Aquino Janior, 2014, p. 16-17).

21 Xavier Zubiri (1898-1983) é considerado um filésofo espanhol que estudou o ato de inteligir as coisas com a
realidade. I. Ellacuria é o exemplo mais conhecido de pensador zubiriano, portanto, trata-se de um pensador que
influenciou a teologia da libertacdo (Bernardes, 2022, p. 8-9).
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Por isso, a vida humana é complexa, mas posta em relacdo com a realidade que o cerca
articulada com outras dimensdes. Nesse sentido, a realidade (o real) ndo deve estar fora da
espiritualidade assim como o corp6reo ndo esta dissociado do espirito:

Uma correta compreensdo e articulagdo do material e do espiritual na vida humana
deve evitar, portanto, as tendéncias e posturas dualistas e monistas, assumindo uma
perspectiva estrutural, na qual se afirma simultaneamente a irredutibilidade do
material e espiritual e sua unidade radical. E aqui o espiritual aparece como
dimensdo constitutiva da vida humana e, enquanto tal, como algo que mensura sob
determinado aspecto (Aquino Janior, 2014, p. 21).

A realidade é radicalmente um pressuposto para espiritualidade latino-americana da
libertagdo por meio da honradez e fidelidade para com o real aberta a carrega-la e encaminhé-
la para transformacao de toda estrutura de opressdo, ou seja, € preciso atualizar a vertente da
realidade a partir de uma espiritualidade transformadora (Lois, 1999, p. 250).

Desse modo, podemos afirmar que Sobrino se imbui de uma filosofia da realidade
zubiriana por meio de I. Ellacuria para justificar a espiritualidade da libertacdo apoiada na

realidade que esta profundamente marcada pela realidade historica:

Pode-se pensar que o lugar onde a realidade mais se manifesta é no universo
material. Pode-se pensar também que o lugar onde ha mais realidade é na
subjetividade humana, no eu, na pessoa humana. Tedlogos latino-americanos, de
uma forma ou de outra, alguns mais filosoficamente, outros mais teologicamente,
pensamos que a realidade se da mais plenamente na histéria. Mas o que se entende
por histéria? A meu ver, a realidade histérica é a totalidade diferenciada e
estruturada da realidade. Naturalmente, hd espaco para um conceito restrito de
historia: a histéria como realizacdo de possibilidades e criagdo de capacidades
(Zubiri). Mas ha também um conceito cheio de histéria. E a histéria como uma
dimensdo abrangente de toda a realidade. A histéria ndo seria apenas a ponta de
lanca que chegou ao fim e avanga, mas o envelope de todos os tipos de realidade. Na
realidade, ndo ha histéria sem natureza. E o sujeito histdrico ndo é outro sendo a
espécie humana, mas diferenciado nas pessoas e nos grupos sociais. Essa totalidade
é diferenciada e estruturada. Por um lado, inclui toda natureza material e biolégica, o
social em toda a sua complexidade, mas também o pessoal. Essas diferencas sdo
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estruturadas ou formam uma estrutura complexa que, sem anular as diferencas, sdo
todas elas “uma” realidade historica (Ellacuria, 2000, p. 21-22, tradugao nossa).??

Desse modo, a espiritualidade latino-americana da libertagdo estd totalmente
imbricada com a realidade histérica, isto €, com a vida. A espiritualidade consiste em
caminhar através de um contetdo fundamental que € propiciar a vida (Sobrino, 1992, p. 68).
A valorizacdo da vida € uma preocupacdo pelas necessidades materiais do pobre como
elemento da espiritualidade latino-americana da libertagdo. O material adquire um sentido
positivo, fugindo de uma mentalidade depreciativa do aspecto real da pessoa humana. Essa
realidade tem corpo material que é o pobre enfraquecido de tal forma que o material esta
incluido no espiritual (Gutiérrez, 1987, p. 114-115).

Por isso, afirmamos que, no plano da continuidade, Sobrino define a espiritualidade
latino-americana como seguimento, alicercada na realidade histérica do mundo dos pobres,
pratica, e, portanto, conserva 0 metodo da teologia da libertacdo. Entretanto, no plano da
descontinuidade, a espiritualidade quer ser uma fonte de renovacdo para a toda teologia, ou

seja, toda a teologia deve ser espiritual.

1.3 Releitura da descontinuidade da espiritualidade latino-americana da libertacéo

sobriniana

Sobrino é considerado um tedlogo inovador porque se distanciou de uma teologia
doutrinal puramente explicativa e dedutiva que ndo se impactava diante dos questionamentos
da realidade historica. Essa corrente teoldgica tornava-se irrelevante, levando a uma
relativizacdo do que na tradicdo catdlica se chama de verdade da fé (Sobrino, 1992, p. 60-61).
Desse modo, fez com que a teologia despertasse do sono dogmatico por meio de estudos da

ilustracdo a partir de autores como Kant, Hegel, Marx e Sartre, deixando-se provocar por

22 Uno puede pensar que donde més se manifiesta la realidad es en el universo material. Puede pensarse también
que el lugar donde hay més realidad es en la subjetividad humana, en el yo, en la persona. Los tedlogos
latinoamericanos, de una manera o de otra, unos més filos6ficamente, otros mas teoldgicamente, pensamos que
donde mas plenamente se da la realidad es en la historia. Pero, ¢;qué se entiende por historia? A mi modo de ver,
la realidad historica es la totalidad diferenciada y estructurada de la realidad. Naturalmente, cabe un concepto
restringido de historia: la historia como realizacion de posibilidades y creacion de capacidades (Zubiri). Pero
cabe también un concepto pleno de historia. Es la historia como dimension englobante de toda la realidad. La
historia no solo seria la punta de lanza que ha venido al final y avanza, sino la envolvente de todo tipo de
realidad. En realidad, no hay historia sin naturaleza. Y el sujeto histérico no es otro que la especie humana, pero
diferenciada en personas y en grupos sociales. Esa totalidad esta diferenciada y estructurada. Por un lado, incluye
toda la naturaleza material y bioldgica, lo social en toda su complejidad, pero también lo personal. Esas
diferencias estan estructuradas o forman una estructura compleja que sin anular las diferencias hacen de todas
ellas "una" realidad histérica (Ellacuria, 2000, p. 21-22).
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profundos questionamentos que causaram posicdes criticas em familias religiosas cristds no
Ocidente (Sobrino, 1994, p. 13).%

Isso provocou um avanco teoldgico consideravel a partir da exegese critica e
desmitologizacdo da Biblia, tendo como expoente Bultmann, herdando do modernismo
profundos questionamentos sobre Jesus de Nazaré, relacionado ao Cristo da fe.
Consequentemente, a doutrina da Igreja catdlica passou por uma renovacdo teoldgica,
desembocando no pensamento transcendental-antropoldégico de K. Rahner, considerado
relevante na inovacao teoldgica. Outro tedlogo inovador foi o jesuita Teilhard de Chardin com
suas ideias sobre a convergéncia entre 0 ponto alfa e 6mega da evolugéo, afirmando que toda

criacdo caminha para uma evolucdo em Cristo:

Os estudiosos posteriores de filosofia e teologia supuseram uma importante
mudanca, sem divida. Foi a sacudida do “sono dogmatico”. Durante aqueles anos de
estudo passamos pela ilustracdo, por Kant e Hegel, por Marx e Sartre, e tudo isso
levava a profundos questionamentos [...]. Passamos pela exegese critica de
Bultmann, pela heranga do modernismo e pela desabsolutizacdo da Igreja. Tivemos
que despertar do sono, com a dor e angustia. Felizmente, ao despertar ndo houve sé
escuriddo, mas também luz. A teologia de Rahner e de Teilhard Chardin fez com

que a ingenuidade e o triunfalismo eclesial ficassem longe (Sobrino, 1994, p. 13). 24

O periodo da ilustracdo foi marcante para Sobrino como um verdadeiro despertar
desse sono dogmatico denominado como carater libertador no conhecimento teolégico. Esse
periodo teve uma influéncia relevante na maneira de pensar a teologia, tornando consciente do
seu papel libertador e marcado por dois momentos que se visualizam em Kant e Marx. Desse
modo, 0 primeiro momento acentuava a necessidade de pensar e conhecer criticamente a
realidade das coisas, libertando a razdo de todo autoritarismo; e 0 segundo momento que nao
concebe a libertacdo como autonomia da razdo, da qual emana certamente a libertacéo total do
ser humano, mas a libertacdo da miséria da realidade que exige uma nova forma de pensar e
agir (Sobrino, 1982, p. 20-21).

O Concilio Vaticano Il (1962-1965) abre a tradicdo catolica (lgreja) para refletir
pastoralmente sobre o impacto dessas mudancas na Igreja e no mundo. Tudo fazia com que a

Igreja catdlica fosse considerada avancada. No entanto, ndo se havia mudado o fundamental:

2 A critica da religido, em sentido mais estrito, é produto do iluminismo. Questionando as doutrinas religiosas
tradicionais e suas instituicdes, surgiu a necessidade de justificar fendmenos religiosos. Em geral, interpretou-se
esse processo de emancipagdo como necessidade histdrica (Zilles, 2020, p. 63).

2 para um dialogo proficuo do cristianismo com o mundo contemporéneo, a Igreja catélica necessita de mais
pensadores como o tedlogo jesuita Karl Rahner (1904-1984) e o cientista (paleont6logo) e tedlogo, também
jesuita, Teilhard de Chardin, cuja influéncia libertadora nos textos do Concilio Vaticano Il ndo deve morrer no
esquecimento (Zilles, 2020, p. 116).
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0 mundo continuava o Primeiro Mundo; o homem continuava sendo o homem moderno; a
Igreja continuava sendo a Igreja (europeia) do Concilio; a teologia continuava sendo a
teologia alemd; e a utopia continuava sendo que os paises do sul chagassem a ser como 0s
paises do norte. Nesse sentido, saiu-se de um sono dogmatico e permaneceu-se em um sono
muito mais profundo e sutil, que era o sono da inumanidade ou sono do egocentrismo e do
egoismo (Sobrino, 1994, p. 14).

Para Sobrino, sair deste segundo sono consistiu em processo de descoberta da verdade
da realidade, ou seja, a descoberta de uma teologia chamada da libertagdo, que valoriza a
realidade como lugar social e, portanto, teolégico, que fez a teologia e, consequentemente, a
espiritualidade sair desse segundo sono.”> De fato, concordamos que Sobrino apresenta a
libertagho como a identidade da espiritualidade latino-americana, chamando-a de
espiritualidade da libertacdo (Sobrino, 1992, p. 63).

A teologia latino-americana como tratado teoldgico partiu de outros pressupostos. N&o
foi compreendida entdo a partir da tradicdo da teologia, mas surgiu de uma honradez a
realidade de libertacdo por mais incipiente que esta tenha sido. Existiu primeiro um contato
com a realidade ainda antes de refletir sobre a teologia implicada nesse contato.

A espiritualidade esta relacionada com a totalidade da realidade de tal maneira que
esta se torna um principio unificador, distanciando de parcialidade aleatéria e ndo se interliga
somente a realidades espirituais, mas se conecta com a totalidade da realidade. Para Sobrino,
essa relacionalidade com a realidade é uma intuicdo que estd no centro da espiritualidade
libertadora com a finalidade de abandonar o dualismo e superar a tentacdo espiritualista de
descartar a realidade, aproximando vida espiritual e agdo historica (Bombonatto, 2007, p.
371).

Por isso, a espiritualidade da libertacdo surge da praxis de tornar real o amor e a
justica entre os oprimidos. Esse contato com a realidade moveu os tedlogos da libertacdo a
pensarem e a fazerem teoria, e ndo somente ancorados pela tradicdo de uma teoria teologica
dogmatica, mas a partir de uma fé vivida num processo de libertacio no meio da
conflitividade (Sobrino, 1982, p. 31).

A espiritualidade da libertacdo latino-americana esta estruturada a partir de categorias

histéricas, objetivando a acdo transformadora da realidade sociopolitica. E uma

2 Concordamos que a teologia da libertagdo propde um novo modo de pensar a teologia como reflexdo critica da
préxis historica, isto €, uma reflexdo libertadora na histéria teolégica (Gutiérrez, 1985, p. 27).
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espiritualidade da libertacdo apoiada na pratica do seguimento a Jesus de Nazaré que tem

como primado a realidade pobre da América Latina:

A teologia latino-americana como conhecimento teolégico partiu de outros
pressupostos [...]. Nao foi compreendida entéo a partir da tradicdo da teologia, mas
surgiu de uma praxis vivida de libertacdo por mais incipiente que esta tenha sido. Ou
seja, existiu primeiro um contato teoldgico com a realidade ainda antes de refletir
sobre a teologia implicada nesse contato: a praxis de tornar real o amor e a justica
entre os oprimidos. O que moveu a pensar, a fazer teoria, ndo foi fundamentalmente
a tradicdo de uma teoria teoldgica, mas a fé vivida num processo de libertagdo no
meio da conflitividade (Sobrino, 1982, p. 31).

Esse método desenvolve uma espiritualidade a partir dos pobres, pois do mundo dos
pobres vem como que uma luz que ilumina o conteldo e o exercicio dessa experiéncia
espiritual. A espiritualidade pensada a partir dos pobres justifica o contetdo dessa opg¢ao. Nao
se trata de uma opc¢éo pastoral apenas, mas de uma espiritualidade inserida na realidade, no
sentido de que a partir dos pobres se compreende a totalidade dessa espiritualidade.

Sobrino defende que a espiritualidade da libertacdo deve ser vivida com espirito, que €
a capacidade com que o ser humano se reveste para se afrontar com a realidade, reagindo a
partir de uma proposta incondicional, que é a luta em favor da vida. Essa capacidade de viver
com espirito sustenta essa pratica: “Ao falar do seguimento a Jesus, da escuta e da préatica da
Palavra de Deus, de assumir a situacdo, a causa e o destino dos pobres, ja se fizeram
importantes afirmacdes sobre a espiritualidade cristd que informa a pratica da libertagao”
(Sobrino, 1992, p. 23). Entretanto, é preciso afirmar que Sobrino defende que a
espiritualidade ao assumir uma vocacdo esperangosa e praxica fez com que a teologia se
tornasse espiritual (Sobrino, 1992, p. 61).

Que a teologia da libertacdo foi tornando-se espiritual € uma intuicdo difundida pelos
tedlogos latino-americanos e como tal foi reconhecida por muitos tedlogos de fora. Nesse
sentido, exige uma experiéncia espiritual prévia a teologia como ato segundo, mas exige que a
propria teologia seja feita com espirito e que comunique espirito. Por isso, Sobrino afirma que
espiritualidade latino-americana é uma teologia espiritual (Sobrino, 1992, p. 87).%°

A teologia espiritual ndo deve apenas pressupor uma experiéncia espiritual e nem

tratar apenas de temas convencionalmente espirituais, mas é preciso realiza-la com espirito e

%8 Sobrino faz um trocadilho de palavras para aproximar espiritualidade e teologia espiritual. Constatamos que se
trata de um empréstimo advindo do te6logo Gustavo Gutierrez. Por isso, define a teologia espiritual como a
analise teoldgica para esclarecer o que é espiritualidade entendida como vivéncia, no que diz respeito a tradicdo
cristd, vivéncia da fé. Sob esta perspectiva, o nivel da vivéncia da fé sustenta a inteligéncia da fé, bem como a
firmeza de uma reflexdo teoldgica esta presente na experiéncia espiritual que a respalda (Sobrino, 1992, p. 87).
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que se comunique com espirito em todas as suas dimensfes e contelido e, em sua totalidade,
ilumine, unifique e anime a constituicdo do ser humano e do povo espiritual (Sobrino, 1992,
p. 87-88).

O proprio trabalho teolégico e seus contetidos sejam elaborados com espirito de forma
adequada, isto €, o espirito seja compativel com esse trabalho e contetdo. Do ponto de vista
formal, a teologia enquanto logos deve ser elucidativa da verdade, servindo-se de mediagGes
historicas, hermenéuticas e especulativas. Entretanto, é genuinamente espiritual quando
ilumina seu contetdo pela realidade, uma vez que abordar as questdes apenas cientificas e
doutrinalmente ndo é o0 mesmo que ilumina-las, isto &, descrever as coisas ndo € 0 mesmo que
deixar as coisas falarem. Dessa maneira, a teologia se torna luz, consequentemente, seus
contetdos ndo sdo apenas fatos registrados de forma cognitiva aos seus destinatarios, mas
integrados por eles em seu espirito.

Do ponto de vista do conteudo, a teologia trata de temas reais como a pratica da
justica, gratuidade, libertacdo e esperanca, ndo se limitando a agrupar, ordenar e explicar
contedo, mas apresenta-o de tal maneira que mova e anime essa pratica com a finalidade de
fazer uma teologia com espirito e que comunique esse espirito (Sobrino, 1992, p. 88).

Elaborar uma teologia espiritual ndo significa ignorar as exigéncias para uma
espiritualidade, mas também nao significa reduzi-la a uma linguagem puramente espiritualista
ou emocional. E preciso que seu trabalho e contetido estejam impregnados do espirito que
Ihes é proprio. Na teologia espiritual, a teologia deve ser palavra dizente, ou seja, palavra que
possua seu proprio espirito. Trata-se de uma teologia que traz &nimo, unificando todas as
dimensdes e contetdos. Por isso, deve ter uma experiéncia original originante como, por
exemplo, a teologia latino-americana (Sobrino, 1992, p. 88).

Portanto, afirmamos que a originalidade ou descontinuidade apresentada na
espiritualidade sobriniana esta em propor a renovacdo da teologia a partir da espiritualidade,
ou seja, que a teologia seja espiritual com espirito e impregnada de espirito, seja do ponto de
vista formal e no seu conteldo. Trata-se de uma novidade advinda da antropologia
desenvolvida pelo proprio Sobrino. Se o ser humano é espirito, a ciéncia que aborda o
relacionamento do proprio homem com a divindade precisa ter espirito e estar repleto de
espirito. Na espiritualidade sobriniana, temos uma verdadeira “antropologia antropolégica”,
que apresenta 0 ser humano com espirito que é capaz de colocar espirito em tudo que faz. Por
iSS0, vamos expor como se da essa espiritualidade como dimensdo antropolégica com espirito
a partir de trés aspectos que consideramos originais na espiritualidade sobriniana: teologal,

popular e criatural.
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1.3.1 Uma teologia teologal espiritual

Para a corrente teoldgica da libertagdo, uma teologia teologal espiritual ndo se elabora
somente a partir de Deus, mas se perguntando o que fazer com Deus, ou seja, pondo 0 acento
ndo apenas no objeto Deus, mas no ser humano com a incumbéncia de traduzir Deus com
espirito e impregnado de espirito (Sobrino, 1992, p. 87). Sob esse ponto de vista Sobrino se
distancia de uma teologia doutrinaria para uma concepcao historica e social que é capaz de
perceber a realidade como lugar de onde Deus fala.

Por isso, a teologia ndo deve ser uma fala sobre Deus, mas um didlogo entre Deus e 0
ser humano. Em outras palavras que Deus seja uma realidade para a teologia e uma realidade
em acdo: “Falar de Deus é um aspecto importante na teologia, mas nio ¢ tudo. E preciso que
ela deixe Deus falar e leve o ser humano a falar com Deus e, consequentemente, deve
relacionar o homem com Deus” (Bombonatto, 2007, p. 383).

A concepcdo teologica sobriniana é marcada pelo apofatismo inserido na historia, isto
é, a contemplacdo da realidade, uma vez que Deus e qualquer contetdo teologico precisa
levar o ser humano a uma experiéncia teologal que se contempla na realidade. 2’ Por isso, uma
teologia teologal espiritual deve ser mistagogica, introduzindo o ser humano na realidade de
Deus transcendente e imanipulavel, porém, préximo, amoroso, bondoso e salvador, pois para
Sobrino a categoria de Deus transcendente é contemplada na realidade histérica do povo
latino-americano (Sobrino, 1992, p. 89).

Essa maneira de fazer teologia deve respeitar 0 mistério e introduzir o ser humano
nele, isto é, deixar Deus ser Deus, integrando o fato de néo saber para saber quem é Deus. E a
partir desse critério que a teologia espiritual se torna antropoldgica ou dispde de um critério
antropoldgico: que a abertura a oracdo e a palavra seja marcada pelos sinais dos tempos, isto
é, aberta a realidade e ao coracdo do homem. Porém, o ser humano deve também comunicar o
conteldo desse mistério. Por isso, Sobrino afirma que a espiritualidade é uma dimensao

inerente ao ser humano. (Sobrino, 1992, p. 89).

2T A Teologia apofatica ou negativa afirma que a Deus ndo podem ser aplicados conceitos ou termos da
linguagem humana e que Deus pode ser melhor conhecido negando-se dele categorias proprias do ente finito
(Zambruno, 2003, p. 1007). A teologia apofatica e a mistica dispdem de modos de compreensdo que ultrapassam
a razdo (Mcginn, 2012, p. 243). Afirmamos que Sobrino desenvolve um apofatismo inserido na histéria por usar
categorias como Deus transcendente, imanipuldvel e misterioso que ndo pode ser substituido por nenhuma
doutrina e, a0 mesmo tempo, essa experiéncia de Deus é feita na historia do povo pobre da América Latina
(Sobrino, 1992, p. 89-90).
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Uma teologia teologal espiritual acontece na historia, sobretudo quando ha crises,
elementos desagregados e necessidade de novas sinteses. A elaboracdo de uma teologia da
historia ndo parte necessariamente de Deus, mas apoia-se na realidade que
hermeneuticamente é interpretada como fala de Deus. Ha diversas teologias da histdria, mas
na América Latina, relacionar Deus com a realidade constitui uma teologia da historia.

Do ponto de vista antropoldgico, a teologia latino-americana oferece um caminho
metodoldgico: a realidade historica ndo é uma exigéncia ética, mas teologal, ou seja, fazer
uma teologia da histéria segundo o Deus presente nessa mesma historia (Sobrino, 1992, 89-
90). Em outras palavras, uma teologia da histéria deve:

Desenvolver uma teologia da historia que leve o ser humano a ver a histéria com
base em Deus e ilumine o seu modo de agir, para que sua praxis ndo seja somente
uma exigéncia ética, mas teologica. E ser trinitaria apresentando a totalidade do
mistério de Deus e as diversas formas de aproximacdo dele; na pratica do
seguimento, no caminhar segundo o espirito, no estar diante de Deus com esperanga
(Bombonatto, 2007, p. 383).

A teologia teologal espiritual precisa supor no cristianismo o aspecto trinitario em seu
trabalho e contetdo. Neste sentido, Deus ndo pode ser conhecido apenas como pura alteridade
embora permaneca infinitamente transcendente. O ser humano que faz a experiéncia de Deus
na histéria deve introduzir-se na realidade divina. Por isso, a teologia deve apresentar Deus
como alguém de quem o ser humano se aproxima e ndo apresenta-lo como pura
intelectualidade de verdade racional, mas em uma relacdo mais ampla do saber, esperar e
praticar (Sobrino, 1992, p. 90).

Portanto, a corrente latino-americana desenvolve uma teologia teologal que para ser
espiritual deve se impregnar de conceitos como o saber, o0 esperar e o fazer, tendo por base a
experiéncia de Deus contemplado na historia. Trata-se de uma insercdo na histéria segundo a
Otica de Deus, ou seja, uma teologia que responde e corresponde ao Deus presente na histdria.
E importante demarcar que para Sobrino, a espiritualidade é uma dimens&o antropoldgica que
se nutre de uma experiéncia de Deus realizada na historia, corroborando a ideia de que no
aspecto antropoldgico é possivel fazer uma experiencial teologal espiritual. Contudo, essa

teologia teologal espiritual se faz em sintonia com povo e para o povo de Deus.
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1.3.2 Uma teologia teologal espiritual popular

Neste aspecto é importante elencar o que a teologia deve fazer com o povo de Deus, 0
que ndo significa trata-lo apenas como conteudo da teologia nem apenas lembrar que esse
povo € sujeito da fé, mas que essa teologia provenha da realidade do povo de Deus e nela se
introduza para animar este proprio povo. Contudo, ndo significa descartar o rigorismo
profissional do trabalho teoldgico, mas que toda elaboracdo teolégica tenha o espirito popular
para ndo colocar o tedlogo acima do povo (Sobrino, 1992, p. 91).

A teologia tem de cumprir algumas prerrogativas préprias de sua epistemologia como
a revelacdo e a fé do povo de Deus. Porém ndo pode esquecer a histdria e suas implicagdes,
alertando para o perigo de ideologizacdo da fé e dando respostas acertadas para as crises e
realidades presentes (Sobrino, 1992, p. 91).

A teologia popular deve levar em consideragdo o povo de Deus em suas fontes,
conhecimentos e testemunhos da fé que poderdo ser assumidos enquanto metodologia que
ilumina a realidade. Os testemunhos expressam verdadeiros e atuais problemas para a
teologia, apontando para novas sinteses que devem ser reelaboradas (Sobrino, 1992, p. 91).

Para a teologia teologal espiritual popular latino-americana, esse povo é um povo
pobre: “a teologia popular estd relacionada com o povo de Deus e, mais concretamente, com o
povo pobre, destinatario privilegiado da revelagdo de Deus. E, a medida que se relaciona com
0 povo pobre, vai alcangando sua universalidade, por meio da parcialidade” (Bombonatto,
2007, p. 383).

Desse modo, a teologia deve ser popular, ndo sé formalmente com o povo de Deus,
mas enquanto relacionada concretamente com o povo pobre que € destinatario e correlato
primario da revelacdo divina (Sobrino, 1992, p. 92).

Esse jeito de fazer teologia torna-a popular, histérica e teoldgica cuja contextualizacédo
e finalidade alcancam uma verdadeira universalidade, constituindo novos contetdos com a
redescoberta do povo de Deus pobre. Trata-se de uma verdadeira carta magna escrita pelo
povo pobre latino-americano que pede respostas através da tomada de posicdo parcial que vai
se expressando por meio de um dialogo intrateoldgico, com outras ciéncias, filosofias e
ideologias. Entretanto, a teologia deve se voltar para o lugar da realizacdo da fé do povo pobre
para ndo ser abstrata e nem elitista (Sobrino, 1992, p. 93).

Portanto, mais uma vez, Sobrino recorre a categoria do povo, afirmando que a teologia
popular se faz a partir do povo pobre latino-americano. Essa teologia popular espiritual esta

imbuida do povo pobre solidario e real, caso contrario, embora a teologia fale de coisas
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verdadeiras, tornar-se-ia irreal. Por isso, a teologia popular deixa-se inspirar pelo povo e
possui 0 espirito do povo.

Estamos de acordo que na teologia popular de Sobrino, o aspecto antropoldgico
continua sendo o relevante, diferencial e primordial, uma vez que o povo latino-americano é
capaz de impregnar toda a teologia de um espirito popular dando um novo sentido para o
mundo. Entretanto, percebemos uma continuidade com as bases da tradi¢éo cristd através da
reelaboracdo de conceitos como revelacdo, fé e experiéncia de Deus. Embora haja uma
descontinuidade através do espirito popular, o aspecto da continuidade com a tradigdo crista é
evidenciado. Essa mesma tensdo é visivel no aspecto da teologia que deve estar aberta ao

mundo e seus problemas, isto é, uma teologia criatural.
1.3.3 Uma teologia teologal espiritual criatural

A teologia criatural deve estar aberta a0 mundo com seus problemas, ao ser humano
em geral, seja crente ou ndo, dialogando com espacos que querem transformar o mundo com
mais humanidade e possibilitar um sentido para o ser-homem.?® Isso significa dizer que a
teologia ndo deve comunicar que a finalidade do ser-homem ja esta resolvida. Nao cabe a
ciéncia teoldgica cristd apenas acrescentar ao ser-homem um sentido teoldgico. Apesar de que
para a cristologia, 0 homem por exceléncia é Jesus de Nazaré, que é chamado de Cristo. A
teologia deve valorizar o relacionamento do crente como ser-homem em solidariedade com
todos os seres humanos e com seus problemas e esperancas reais (Sobrino, 1992, p. 93-94).

Trata-se de uma teologia sem triunfalismos e com humildade porque esté a servigo de
todos os seres humanos, passando pelas indagacfes concretas e buscando solugdes para as
perguntas demandadas pelo sentido da historia e do mundo que abarcam um povo pobre que
aumenta quantitativamente (Sobrino, 1992, p. 94).

Uma teologia criatural reverbera que a propria ciéncia teolégica ndo € a unica fonte do
conhecimento de Deus e nem tampouco a eclesialidade é o Unico lugar para se fazer teologia
ou para a manifestacdo de Deus. Além dos redutos da igreja, ha muitas forcas cristicas e
muitas forcas libertarias sem mesmo professar a fé cristd. Por isso, a teologia deve analisar o
gue ocorre na historia, nas ideologias, nos movimentos sociais com a finalidade de purifica-

los, anima-los, incorporando-o0s ao projeto da redengdo cristica. Trata-se de uma conversdo da

%8 Usamos a expressdo ser-homem por ser um termo utilizado por Sobrino (Sobrino, 1992, p. 93). Entretanto,
compreendemos que se trata do ser humano em sua globalidade.
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prépria teologia, examinando-a a si mesma para avaliar-se se é uma teologia para 0s homens
ou para si mesma (Sobrino, 1992, p. 94-95).

A teologia criatural esta proxima e solidaria ao ser humano, falando-lhe préximo e néo
a distancia, imbuindo-se da realidade, extraindo consequéncias que levam ao compromisso de
mudanca, valorizando o real e a historicidade para nfo ser anacronica. E uma teologia que
valoriza o ser humano como pessoa humana e como criatura de Deus, oferecendo-lhe meios
para realizagdo plena do ser-homem. Essa teologia desempenha o papel do que
tradicionalmente se chamou de teologia fundamental, que foi realizada em diversas épocas e
lugares. Na atualidade, a teologia se torna fundamental quando conta com a racionalidade a
priori, mas também essa racionalidade é simultdnea para realizar o objetivo da prépria
teologia (Sobrino, 1992, p. 95).

Sobrino novamente elenca a categoria antropoldgica, pois ao afirmar que a teologia
precisa ser criatural, enfatiza um aspecto defendido pela propria teologia que elucida o
homem como um ser criatural e, a0 mesmo tempo, coloca-o em profunda interdependéncia
com o mundo e outros seres. Desse modo, fica bem delineada uma condicdo de relacao
propria do aspecto criatural ou mesmo humanistico, como contributo para a propria renovacao
teologica. Mais uma vez, fica patente que Sobrino usa uma categoria da teologia e nisto
mantém o aspecto da continuidade, entretanto, reelabora dando um sentido novo, que a
participacdo do ser humano como colaborador de um sentido humanistico e libertador para o
mundo, caminhando por uma descontinuidade em relacéo ao que se chama teologia de cima.?®

Considerando este duplo aspecto antropoldgico-teologal fundamental em Sobrino,
procuraremos estabelecer uma possibilidade de sintese para sistematizar a espiritualidade
latino-americana, deixando visivel a correta relacdo entre antropologia e teologia ou mesmo
entre espiritualidade e teologia e, portanto, tratar da propria natureza da espiritualidade

sobriniana sendo fiel ao propdsito desta pesquisa.

1.4 Uma possivel sintese: uma espiritualidade antropolégica e teoldgica

Aventuramos modestamente apresentar o fundamental e a originalidade do

pensamento de Sobrino que consiste em uma espiritualidade antropolégica como contribuicdo

2 A teologia de cima ou descendente tem como ponto de partida metodoldgico conceitos advindos da reflexdo
dogmatica a exemplo da cristologia, que parte da divindade de Jesus, distanciando-se do método da cristologia
de baixo ou ascendente, que tem sua elaboragdo a partir da humanidade e historicidade de Jesus, a exemplo da
cristologia latino-americana (Sobrino, 1996, p. 63).
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para a espiritualidade latino-americana e, a0 mesmo tempo, delinear notas novas para a
espiritualidade teoldgica no contexto da libertagdo na América Latina. Entendemos que ndo se
trata de revitalizar o tema da espiritualidade, mas propor um principio norteador que possa
dialogar com as varias correntes espirituais de tal maneira que haja uma insercao na realidade
pobre do continente latino-americano.

A relevancia da espiritualidade latino-americana da libertacdo passa pelo fato de
apresentar a espiritualidade como dimensdo antropoldgica. Essa relevancia é capaz de
produzir uma renovacdo na compreensdo da espiritualidade na corrente teoldgica latino-
americana, bem como dialogar com pessoas laicas, ndo crentes e ateias, uma vez que, a
categoria “espirito”” como elucidamos a partir de Lima Vaz (2014).

Outra consequéncia que podemos auferir da dimensdo antropologica espiritual
sobriniana € a teologal. Neste sentido, Sobrino dialoga com autores da fenomenologia que
consideram o ser humano como inclinado ao transcendente ou absoluto, salvaguardando o
primado da alteridade, a exemplo de E. Levinds e porque ndo dizer com pessoas que
professam uma tradicdo religiosa e vivem sua espiritualidade com sentido. A espiritualidade
da libertacdo a partir de Sobrino € um verdadeiro mosaico espiritual capaz de integrar e
agregar diversas espiritualidades.

Uma teologia espiritual teologal popular e criatural é feita a partir de Deus e dos
pobres de Deus no meio dos homens com espirito que oferece espirito. N&o se trata de método
especulativo, mas de um lugar que tem espirito e oferece espirito para que a teologia se torne
espiritual no chdo da América Latina.

Percebemos que Sobrino elucida uma renovacdo da teologia pela espiritualidade.
Desse modo, a teologia da libertacdo esta cumprindo o seu papel que é partir da realidade
latino-americana e propor uma teologia que seja libertadora no seu préprio modo de fazer
teologia. Nesse sentido, a espiritualidade vem primeiro na teologia da libertacdo e, a0 mesmo
tempo, possibilita uma espiritualidade para essa corrente teoldgica. A espiritualidade da
libertacdo € o eixo central da prépria teologia latino-americana.

Portanto, nesta relacdo entre teologia e espiritualidade, podemos afirmar que a teologia
latino-americana como conhecimento teoldgico partiu de outros pressupostos, surgindo de
uma préaxis vivida de libertacdo. A espiritualidade crista latino-americana da libertacdo a partir
de Sobrino soa destoante e complexa pelo fato de partir de outro pressuposto que é uma
antropologia do espirito inerente a cada ser humano e por tornar essa categoria teolégica em
trés aspectos: teologal, popular e criatural. Trata-se de uma antropologia antropoldgica

teologal que valoriza o ser humano, a histéria, a realidade (real) e o pobre.
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Sobrino apresenta esta originalidade como paradigma descontinuo para traduzir a
espiritualidade da libertagdo, distanciando do que convencionalmente se chama de
espiritualidade, afirmando que espiritualidade é vida com espirito (Sobrino, 1992, p. 10).

Por isso, quando Sobrino afirma que a configuracdo espiritual ndo é dada
mecanicamente, define a originalidade do seu pensamento e, a0 mesmo tempo, coloca os

fundamentos e pressupostos para a espiritualidade da libertacao:

Por espiritualidade ndo entendemos o substrato genérico de “espiritualidades” ou
“praticas espirituais”, vistas com grande frequéncia como mecanismos para a
santidade, de modo que a “espiritualidade” seja algo opcional para 0 homem comum
e 0 cristdo corrente e sO necessaria para progredir na perfeicdo. Tampouco
entendemos a maneira de colocar-se diretamente em contato com o mundo
espiritual. Por ultimo, ndo entendemos que a espiritualidade possa constituir-se a si
mesma mediante determinados mecanismos para poder ser aplicada apds qualquer
situacdo ou préatica cristd, como se estas Ultimas fossem indiferentes a propria
constituicdo da espiritualidade e seu contetido fundamental (Sobrino, 1992, p. 39).

Com essa afirmacdo negativa, Sobrino elucida claramente que a espiritualidade ndo é
algo opcional ao ser humano, ndo é caminho de perfeicéo cristd, nem uma maneira de colocar-
se em sintonia com o mundo espiritual, como também ndo é um mecanismo que possa ser
aplicado por um grupo seleto. Nesse sentido, comungamos da interpretacdo elaborada por

Bombonatto sobre o que Sobrino entende por espiritualidade:

A espiritualidade ndo é um substrato genérico das préaticas espirituais, vistas como
mecanismos para a santidade, de modo que seja algo opcional e s6 necesséria para
progredir na perfeicdo, ndo é a maneira de colocar-nos em contato com o mundo
espiritual, como se isso fosse possivel a margem da histéria real e concreta; ndo é
uma realidade autébnoma e isolada que pode constituir-se em si mesma mediante
determinados mecanismos para depois ser aplicada a qualquer situacdo ou prética
cristd (Bombhonatto, 2007, p. 368).

Sobrino se distancia completamente de todo tipo de abstracdo, bem como de toda
forma de entendimento que restringe a espiritualidade a um aspecto relacionado ao mundo
espiritual, invisivel e material. Espiritualidade ndo consiste em um relacionamento como
realidades imateriais por meio de atividades imateriais (Bombonatto, 2007, p. 368-369).

A espiritualidade é uma dimensdo do ser humano que vive com espirito, sendo capaz
de colocar espirito em tudo que faz. Com essa afirmacdo, Sobrino almeja purificar o termo
espiritualidade no contexto latino-americano, desalienando e humanizando essa prépria
corrente espiritual em abertura propositiva para elaborar uma espiritualidade da libertagéo:
“como dimensdo fundamental do ser humano, a espiritualidade € o espirito da pessoa ou de

um grupo, enquanto relacionado com a totalidade da realidade; é o espirito com o qual
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enfrentamos a realidade histérica em que vivemos em toda a sua complexidade”
(Bombonatto, 2007, p. 369).

Por isso, defendemos que espiritualidade da libertacdo ndo pode ser acusada de nao ter
espirito, mas afirmamos que no contexto atual da tradicdo teoldgica cristd latino-americana
com sua diversidade de espiritualidades, essa corrente espiritual teoldgica tem enfrentado
conflitos “ad intra” e “ad extra” eclesiais. A titulo de sistematizagdo, elencamos trés posturas
que provocam conflitos e maculam a espiritualidade latino-americana: reduzir a
espiritualidade a um conceito restrito ao modelo de perfei¢do cristd, descartar a dimenséo do
espirito como dimensdo antropoldgica e ndo valorizar o primado da realidade.

A primeira postura que se pode apontar € o embate com a espiritualidade que se foi
formando a partir do dogma cristologico. No contexto latino-americano, a relagdo entre
cristologia e espiritualidade se apresenta desafiada. O dogma cristologico calcedonense
ganhou, ao longo dos séculos, contornos puramente racionais e intelectuais. O processo
exacerbado de repeticdo dogmatica se apresentou com a finalidade de salvaguardar a doutrina
ndo estimulando uma busca espiritual. ** A cristologia ndo é abstrata nem desprovida de
conteddo e ndo esta isenta de emocdes e espiritualidade (Wustenberg, 2011, p. 44). Sobrino
reverbera que uma cristologia puramente doutrinal € uma forma abstrata, sem mediagéo
historica (Sobrino, 1983, p. 339-340).

A cristologia descendente ou a “partir de cima” tem suas verdades cristologicas
fundamentadas na divindade de Jesus. Essa corrente cristologica emana de uma descri¢do do
Cristo da fé para se chegar a sua humanidade. Porém, hd sempre um risco que é reduzir a
pessoa de Jesus a imagens abstratas e distanciadas do Jesus historico. A consequéncia é uma
imagem reducionista de Jesus, excluindo a realidade pobre como lugar teoldgico. Isso pode
legitimar poderes absolutos em nome da experiéncia religiosa e a espiritualidade pode ficar
reduzida ao dogmatismo ou centrar-se apenas em posturas intimistas (Sobrino, 1996, p. 30-
34).

Embora respeitando a cristologia descendente, Jon Sobrino afirma ser inadequada
como ponto de partida para cristologia latino-americana, devido a dificuldade de compreenséo
dos termos (pessoa, natureza, hipdstase etc), além de lacunas apresentadas no carater formal e

no contetido. Do ponto de vista formal, as formulas dogmaticas advindas dessa cristologia sdo

% De Nicéia a Calceddnia inaugurou-se um caminho que culminaré na sistematizacéo escolastica. Dentro dela, a
cristologia cristaliza uma visdo metafisica de enorme coeréncia interna e bem adaptada ao universo cultural em
que vive. Forma uma sintese internamente articulada e extremamente significativa e plausivel. E isso
precisamente que se rompe para sempre no iluminismo. Um novo universo cultural colocou a sintese herdada
diante de um novo modo de entender e exigiu-lhe novas pautas de verificacdo (Queiruga, 1999, p. 209).
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expressoes limites e, por isso, ponto de chegada e ndo de partida. Consequentemente, ndo
afirmam uma novidade além do que esté escrito. Do ponto de vista de contetido, afirmam uma
verdade tautoldgica sobre Cristo como verdadeiro Deus e verdadeiro homem, mas ndo
enfatizam que o Cristo é Jesus de Nazaré (Sobrino, 1996, p. 68-69).

A cristologia ascendente ou a “partir de baixo” baseia-se no resgate da pessoa do Jesus
historico que se tornou muito essencial na teologia da libertacdo. Essa corrente cristoldgica
provocou um novo pensamento sobre Cristo a partir da recuperacdo da pessoa de Jesus nos
evangelhos, sobretudo, a partir de sua relacdo com o reino de Deus®' e com os pobres. Neste
sentido, a espiritualidade é o seguimento a pessoa de Jesus de Nazaré:

A espiritualidade como vida segundo o espirito de Jesus é a dimensdo
pneumatolégica do seguimento, e como tal, tem a fungdo de atualizar Jesus na
historia, intrinsicamente unida com a dimenséo cristolégica, que consiste em refazer
a estrutura fundamental da vida histérica de Jesus. O especifico do seguimento, que
consiste na relagdo-comunicacédo profunda e intima com Jesus, junto com o ser para
Jesus, isto €, ser enviado em missdo por ele e em lugar dele (Bombonatto, 2007, p.
370).

A cristologia latino-americana considerada ascendente tem como ponto de partida
Jesus historico. Entretanto, ndo se nega a relevancia do Cristo da fé para elaboracdo da
cristologia. Trata-se de uma op¢do metodoldgica, que € partir do Jesus histérico, considerando
0 chdo do pensar e do fazer teologico da realidade latino-americana. Por isso, resgata a
imagem de um Cristo pobre que se solidariza com os pobres, isto €, Jesus de Nazaré. A
espiritualidade na América Latina se reveste da cristologia da libertacdo, cujos tracos mais
relevantes sdo a fé em Deus libertador e amor aos pobres. (Sobrino, 1983, p. 26-27). Essa

cristologia como ramo da teologia é profundamente espiritual:

A cristologia pode mostrar um caminho, o de Jesus, dentro do qual o ser humano
pode se encontrar com o mistério, pode chamé-lo pelo nome de “Pai”, como fez
Jesus, e pode chamar esse Jesus com 0 nome de Cristo. A cristologia necessita e
deve desencadear a for¢a da inteligéncia, mas também outras forcas do ser humano.
Seu trabalho deverd ser rigorosamente intelectual, para alguns devera ser inclusive
doutrinal, mas sua esséncia mais profunda est4 em ser algo espiritual que ajude as
pessoas e comunidades a se encontrar com o Cristo, a seguir a causa de Jesus, a

31 preferimos usar a grafia da palavra reino com letra minUscula. Primeiramente, porque nos escritos em lingua
espanhola, encontramos a grafia mindscula do vocabulo reino, a exemplo da obra, ELLACURIA, |; SOBRINO,
J. Mysterium Liberacionis. Conceptos fundamentales de la Teologia de la Liberacién, 1990. Nas traducdes
em portugués, encontramos a palavra reino grafado como minusculo e maitsculo ao mesmo tempo. Entretanto,
para manter nossa fidelidade ao pensamento sobriniano e porque queremos manter o distanciamento
metodolégico proprio da epistemologia das Ciéncias da Religido, usaremos em nossa escrita a grafia em
mindsculo, deixando maiusculo somente para quando fizermos uma citagdo em portugués, conservando o
original da traducao.
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viver como homens e mulheres novos e a fazer este mundo segundo o coragéo de
Deus (Sobrino, 1996, p. 21).

A cristologia é espiritualidade e esta ajuda as pessoas a viverem com horizonte e com
sentido, ou seja, a esséncia da cristologia esta na espiritualidade que leva o ser humano ao
mistério, mas também coloca uma forca de inteligéncia e outras forcas para que o homem
viva no horizonte desse mistério, que ndo esta fora da realidade, isto €, mostra um caminho de
vivéncia e pratica espiritual: “neste sentido, ndo é correto afirmar que a teologia (cristologia)
da libertagdo é uma teologia do ‘genitivo’, que s se ocupa ‘da libertagdo’. Certamente € isto
gue a preocupa, por isso a leva a se ocupar da totalidade da teologia e, neste caso, da teologia
da libertagdo” (Sobrino, 1996, p. 20).

A segunda postura advem da relagdo com a pesquisa historica sobre o Jesus. Objetiva-
se ter acesso a pessoa historica de Jesus de Nazaré. Essa pesquisa versou sobre a historicidade
de Jesus, distanciando-se da tradi¢do doutrindria e dogmatica a respeito de Cristo. Entretanto,
a busca sem solucdo de imagens verdadeiras sobre Jesus (fase do colapso da pesquisa) fez
surgir diversos movimentos em torno de uma cristologia espiritual, social, escatoldgica,
histérica e querigmatica. Esses movimentos, cada um ao seu modo, ofertavam uma
espiritualidade cristologica (Wistenberg, 2011, p. 45-46).

A cristologia se baseou em imagens que correspondiam a uma cristologia oficial,
imagens abstratas que nao valorizavam a figura central de Jesus de Nazaré. Ao contrario, a
cristologia da libertacdo identifica o sofrimento de Jesus na cruz com o sofrimento dos pobres.
Por isso, a cristologia foi descobrindo novas imagens de Cristo como libertador.
possibilitando uma nova forma de viver a fé em Cristo. Muitos cristdos passaram a buscar
existencialmente uma nova forma de viver ou passaram por uma profunda e radical converséo
em seu modo de crer e testemunharam um compromisso com a vida na América Latina.

A cristologia da libertacdo bebeu dessa fonte da pesquisa histérica com uma

preocupacao em redescobrir a imagem de Cristo libertador:

Cristo — seja denominado com este e outros termos — € visto antes de tudo como
libertador, com capacidade para libertar da diversidade de escraviddes que afligem
0s pobres do continente, de dar direcdo a essa libertacdo e de animar os crentes do
continente, de dar direcdo a essa libertacdo e de animar os crentes a serem sujeitos

ativos dela (Sobrino, 1996, p. 27).

Por isso, a cristologia da libertacdo quando fala em Jesus histérico ndo esta
reproduzindo de forma cientifica e historica a pergunta pela historicidade ou cientificidade da

figura de Jesus de Nazaré, mas objetiva procurar categorias historicas que justifiquem a
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atuacdo de Cristo libertador sem ignorar a totalidade de Cristo que € antes de tudo, Jesus de
Nazaré, o chamado Jesus histdrico. A cristologia da libertacdo procura levantar categorias que
deem embasamento a uma espiritualidade libertadora, recuperando a identidade de Cristo sem
perder sua totalidade (Sobrino, 1996, p. 27).

A terceira postura aborda o préprio método teoldgico latino-americano. As dimensdes
racionais presente no modelo teoldgico-latino americano, custodiadas pelo método
socioanalitico, imbuidas de um rigor exegético na interpretacdo biblica, bem como de uma
base histérica e politica foram analisadas como formas contrarias a espiritualidade.
Entretanto, a mistica evangélica é parte constitutiva da participacdo cristd nos processos de
libertagdo (Ribeiro, 2014, p. 112). Por isso, os te6logos latino-americanos requerem o direito
de sistematizar uma espiritualidade da libertag&o.

Tudo isso acarreta um movimento espiritual em torno de Jesus de Nazaré muito
diversificado, englobando uma espiritualidade baseada no louvor e na adoracgdo cujo impacto
se apodera na atualidade. Essas correntes espirituais privilegiam o aspecto moral a partir de
um fundamentalismo doutrinal (Sobrino, 1996, p. 31-32).

A cristologia espiritual de cunho moralista ignora os fundamentos histéricos sobre a
pessoa de Jesus advindos da pesquisa biblica, através do método historico-critico, mas
também desconsidera o dogma cristolégico (Wustenberg, 2011, p. 44).

Partindo dos pressupostos antropologicos, honestidade ao real, fidelidade ao real e
deixar-se conduzir pela realidade, bem como dos aspectos teoldgicos teologal, criatural e
popular, como mencionamos, Sobrino retoma alguns enunciados para reforcar a categoria
espirito presente na espiritualidade latino-americana da libertacdo. Passaremos a destacar a

categoria espirito a luz da espiritualidade latino-americana da libertacéo.

1.4.1 A categoria espirito a luz da espiritualidade teologal latino-americana

Ao mencionar a honradez para com a realidade muito se falou sobre a categoria
espirito enquanto realidade antropoldgica. Todavia, faz-se necessario abordar o espirito
enquanto realidade teologal. Essa abordagem € importante para descrever concretamente a
passagem que Sobrino faz da antropologia para a teologia. Sdo manifestacdes do espirito que
aparecem dialeticamente na espiritualidade da libertacéo.

O espirito visto do ponto de vista teologal € fortaleza, empobrecimento, criatividade,
solidariedade, e alegria. Por isso, vamos explicar cada uma dessas categorias a partir do

pensamento de Sobrino como tradugdo da categoria espirito na espiritualidade da libertacéo.
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A fortaleza € uma marca do espirito na espiritualidade latino-americana, pois diante da
perseguicdo, dos duros trabalhos e da ameaca perda da propria, faz-se necessario permanecer
firmes na causa que se escolhe. Nesse sentido, os cristdos tém como parametro para viver a
fortaleza a pessoa de Jesus de Nazaré e seus seguidores, e por isso, trata-se de uma atitude
teologal (Sobrino, 1992, p. 116).

A fortaleza esta apoiada em uma realidade histérica porque esta com e a favor dos
pobres, isto é, uma proximidade com as vitimas. Essa aproximagdo com os pobres e
participacdo do seu destino é compreendida para o cristdo como um grande consolo que,
teologicamente, pode ser descrito como ter-se encontrado como pessoa humana. A
participacdo no destino dos pobres faz com que o cristdo readquira sua dignidade humana
escondida e desfigurada no chamado homem moderno competitivo e consumista.
Paradoxalmente, € o espirito de fortaleza que faz com que o cristdo descubra o verdadeiro
sentido de ser cidaddo no mundo dos homens. E a descoberta do verdadeiro sentido da vida,
mantendo-se firme na esfera do mundo dos pobres onde desenvolveu e aprimorou a fortaleza.

Fica muito evidente que Sobrino apesar de chamar o espirito de fortaleza de categoria
teologal, na verdade, estd enraizado em uma base antropoldgica. Quando afirma que a
fortaleza faz o cristdo encontrar o verdadeiro sentido da vida, esta dizendo que no mundo dos
pobres o ser humano se torna mais humano e, portanto, faz um percurso muito inverso de uma
militancia pratica cristd, o ser humano encontra o verdadeiro sentido de ser pessoa humana.
Por isso, fortaleza deve ser traduzida como proximidade aos pobres para se tornar mais
humano e, esses pobres pelo que ddo e exigem proporcionam forca para perseverar na luta por
libertacdo, elucidando com clareza que fortaleza como categoria do espirito é teologal,
antropoldgica e dialética (Sobrino, 1992, p. 117).

O espirito de empobrecimento é o despojamento e a entrega da vida para a causa dos
pobres. Esse empobrecimento carece de espirito, sobretudo, diante do siléncio e ineficiéncia
para 0s que militam na espiritualidade da libertacdo. Esse espirito de empobrecimento nada
impede que se lute contra o que ha de empobrecedor e nem que se esforce para ser
enriquecedor (Sobrino, 1992, p. 118).

O empobrecimento é paradoxal, pois, a0 mesmo tempo, que o militante é pobre e deve
lutar contra essa pobreza opressora, deve também buscar uma transformacdo social que
resulta em enriquecimento para a coletividade. Por isso, Sobrino reverbera o poder
transformador da espiritualidade latino-americana.

O espirito de criatividade é necessario para sobreviver na luta e buscar formas e modos

de continuar a tarefa da libertagcdo. Entretanto, a criatividade ndo é somente da ordem da



78

sobrevivéncia, mas para os sobreviventes desenvolverem ideias novas em vista da libertagéo,
ou seja, transformar o sofrimento em plenitude. Essa criatividade deve aparecer com nitidez
nas realidades histdricas e teologicas como obra do espirito (Sobrino, 1992, p. 119).

O espirito de solidariedade se d& na insercdo das lutas diarias pela libertagdo, que
ultrapassa 0 mutuo consolo e leva a igualar os que sdo desiguais, tornando o ser humano um
ser voltado para o “outro”. Essa solidariedade gera unidade entre todos os seres humanos,
captando e apreciando uma fraternidade entre os que séo diferentes. Todavia, essa diferenca
ndo é mais para a divisio e sim para complementagdo. E um verdadeiro mutirdo de
responsabilidade pessoal e indelegavel como abertura ao outro. Na verdade, a solidariedade é
a conviccdo de que a luta é coletiva e a libertacdo acontece com a participacdo de todos
(Sobrino, 1992, p. 120-121). A raiz historica da solidariedade € a realidade dos pobres:

A solidariedade descrita tem uma raiz histérica e eficaz. A primeira coisa significa
que a atual solidariedade ndo se desencadeou por uma decisdo intencional ou por
uma imposic¢do de cima, como se a solidariedade em si fosse algo bom e, por isso,
devesse ser praticada [...]. Essa realidade objetiva, histdrica e eficaz é a realidade de
miséria, opressdo e injustica em que vivem milhdes de seres humanos (Sobrino,
1994, p. 217).

O espirito de alegria € marcado pela serenidade que produz um efeito: saber-se ser
pessoa humana, exercendo a cidadania neste mundo. E uma alegria por ter alcancado o
sentido da vida. Trata-se de um orgulho por ser militante da libertacdo, pois os pobres tém
algo para contribuir com o mundo. E algo natural do ser humano que consiste no regozijo por
produzir alegria para aqueles que est3o tristes. E levar o sentido da vida para todos os pobres
(Sobrino, 1992, p. 121-122).

Esses grandes tracos da espiritualidade da libertacdo com espirito, ditos de forma
teologal, mostram que a luta precisa de espirito para ser enfrentada. Enfim, para os cristdos a
categoria espirito enfatiza como ser humano deve relacionar-se com Deus e com os pobres. O

fundamental é lutar com espirito forte, criativo, pobre, solidario e alegre.

1.4.2 A contribuicdo da dimensdo antropoldgica da categoria espirito para espiritualidade

da libertacéo

A espiritualidade latino-americana da libertacdo a partir de Sobrino se serve da
categoria espirito com o intuito de justificar uma espiritualidade como dimensao

antropoldgica. Compreendemos que Sobrino quer justificar a espiritualidade da libertacdo
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evocando a categoria espirito para essa corrente espiritual. Desse modo, sendo o espirito tdo
inerente ao ser humano como sua corporeidade, sociabilidade e praxidade, assim também
acontece na espiritualidade da libertag&o.

A categoria espirito da sentido a espiritualidade da libertacdo, ou seja, 0 caminho para
a espiritualidade da libertacdo é ter um horizonte de sentido como prerrogativa propria do
espirito, que acontece na luta pela libertacdo. Podemos dizer que através da nocao de espirito,
Sobrino espiritualizou a chamada corrente da teologia da libertagdo. Essa espiritualidade a
partir do desenvolvimento da nocdo de espirito como categoria antropoldgica é uma
verdadeira “virada copernicana” na teologia da libertacdo. Por isso, ousamos resumir essa
inovacdo em dois aspectos fundamentais: espiritualidade aberta, e a compreensdo de uma
espiritualidade para além do devocional que justificam a inovacdo da espiritualidade
libertadora.

Primeiramente, Sobrino abre a espiritualidade da libertacdo para dialogar com as
varias correntes espirituais dentro e fora do cristianismo, bem como religiosas e néo
religiosas, institucionais e ndo institucionais. Nesse sentido, podemos afirmar que Sobrino se
distancia de uma espiritualidade dogmatica cristd que se fundamentava na repeticdo da
tradicdo. Sobrino faz referéncia ao despertar de um sono dogmatico, alertando que a
renovacao da teologia se d& por meio de uma pratica ou libertacdo com espirito. A emergéncia
da nocdo de espirito na espiritualidade da libertacdo permite avancar com racionalidade
teologica e, a0 mesmo tempo, instrumental para o cerne da discussdo sobre a verdadeira
identidade dessa espiritualidade chamada latino-americana.

Apesar de ser uma espiritualidade arraigada a confissdo religiosa cristd, Sobrino a
desenvolve com um olhar distanciado, pois ndo é um discurso repetitivo sobre a
espiritualidade cristd, mas uma espiritualidade que adota uma postura dialética com uma
linguagem capaz de propor razdes plausiveis para o didlogo com espiritualidades para além do
conceito crist&o.

O segundo aspecto é decorrente do primeiro, isto é, uma espiritualidade aberta ndo
pode se restringir ao conceito devocional cristdo. E muito comum falar na tradicdo crist,
sobretudo catdlica de espiritualidade, como a pertenca a uma escola de espiritualidade ou

correntes espirituais. >

%2 Escola de espiritualidade é o conjunto de elementos caracteristicos da vida e doutrina espirituais comuns a um
grupo de pessoas ligado a um fundador dotado de personalidade religiosa. S&o elementos comuns: intuicdo e
experiéncia pessoal de Deus, influéncia do ambiente sociorreligioso, valorizagdo do mistério de Cristo como
busca dos meios de santidade, métodos de oracdo, ascese pratica comuns de apostolado (Mondoni, 2014, p. 18).
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Como em toda a sua teologia (cristologia), Sobrino ndo parte de um conceito
elaborado e nem da pertenca a escolas de espiritualidade. ** Isso ndo quer dizer que o escritor
salvadorenho ndo nomeia Deus, Jesus Cristo, Igreja e correntes espirituais cristds catolicas em
suas obras. Entretanto, o objetivo da explanacdo de uma espiritualidade da libertacdo é
justamente colocar os pressupostos e fundamentos dessa espiritualidade antropoldgica
teologal.

O desenvolvimento da nocdo de espirito na espiritualidade latino-americana inova essa
corrente espiritual trazendo para a espiritualidade crista conceitos e praticas que nao sao
comuns aborda-las. Para Sobrino, a espiritualidade antropoldgica € teologal e,
consequentemente, libertadora.

Para Sobrino, a vida espiritual é algo tradicional na Igreja Catolica e na vida religiosa
porque se trata de uma tradicdo ou heranca que € transmitida de geracdo em geracdo como
algo importante e necessario para vida cristd. Porém, a mera repeticdo da importancia e da
tradicdo nédo é suficiente e ndo gera necessariamente uma vida espiritual vigorosa, pois falar
de vida espiritual ndo é apenas fidelidade a tradicdo secular.

Por isso, Sobrino ndo faz consideragcdes tedricas sobre a espiritualidade, mas uma
reflexdo que permite traduzir a espiritualidade da libertacdo com espirito. Mesmo quando cita
as escolas de espiritualidade, Sobrino aborda de uma maneira nova: € preciso levar a sério as
referéncias espirituais de Sdo Francisco de Assis, Sdo Jodo da Cruz, Santa Teresa e Santo
Indcio de Loyola como pessoas com espirito, isto €, deixaram-se libertar de si mesmos para
serem pessoas com espirito (Sobrino, 1992, p. 80).

No contexto da corrente teoldgica da libertagdo com seus varios desdobramentos, a
proposta de Sobrino é abrangente e original e percorremos um novo itinerario que faz parte da
sua proposta de espiritualidade latino-americana: entender o significado e a relevancia da
libertacdo para a espiritualidade. Desse modo, discorrer sobre o conceito de libertacdo é
fundamental na espiritualidade latino-americana sobriniana desenvolvida como uma categoria

antropoldgica e teologal.

¥ As escolas de espiritualidades eram canais para transmitir e fomentar a contemplagio mistica e a necessidade
de imitacdo. Entre as principais escolas de espiritualidade, podemos citar: beneditina, cisterciense, agostiniana,
de S&o Vitor, franciscana e dominicana. No final da ldade Média, surge a Devotio Moderna (Bombonatto, 2007,
127-129). Também surge I. Loyola (1491-1556) com os chamados Exercicios espirituais. A espiritualidade crista
nos séculos XV-XVIII tem influéncia do Renascimento com acentuado desejo de reformas, hegemonia espiritual
espanhola (Teresa de Avila, Jodo da Cruz e Inacio de Loyola), francesa e espiritualidade protestante (Mondoni,
2014, p. 68).
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2 LIBERTACAO COM ESPIRITO

Apo6s desenvolvermos a categoria espirito no primeiro capitulo, relacionando-a com a
espiritualidade sobriniana, pretendemos, neste segundo capitulo, abordar o conceito de
libertagdo com espirito na espiritualidade latino-americana denominada de espiritualidade da
libertacdo. Trata-se de uma expressdo préopria de Sobrino: a libertagdo deve acontecer com
espirito (Sobrino, 1992, p. 40).

Vamos aprofundar o conceito de libertagcdo, constituindo os pilares essenciais para
uma espiritualidade libertadora ou da libertagdo com espirito em Jon Sobrino. Muitos tedricos
fizeram verdadeiros tratados sobre Teologia, Filosofia, Etica e Pedagogia alinhados a
libertacdo. Pesquisaremos como a palavra libertacdo assumiu tal centralidade e ganhou
contornos essenciais na corrente latino-americana, a ponto de se empoderar como teologia,
filosofia e espiritualidade proprias, ou seja, como a libertacdo adjetivou de forma substantiva
as correntes teologicas, filosoficas e espirituais.

Trata-se de um caminho realizado pelos teoricos latino-americanos que empregam de
forma precisa e exaustiva a palavra libertacdo. Nesse sentido, situaremos Sobrino como
herdeiro dessa tradigéo filosofica, teologica e espiritual latino-americana com a finalidade de
elucidar a novidade sobriniana ao empregar o conceito libertacdo com espirito.

O conceito libertacdo ou mesmo liberdade tem um contorno especial dentro da
chamada teologia da libertacao. Isso porque na América Latina, a palavra “libertacao” tem a
ver com a ‘“‘situacao de opressao” vivida pelos povos deste continente. A libertagdo ¢ um
processo de transformacdo dessa realidade opressora, podendo ser chamada de processo
revoluciondrio. Trata-se de um longo processo que é fundamentalmente permanente até a
libertacdo plena (Ellacuria, 1999, p. 420). Desse modo, libertacdo € um conceito que
simboliza a essencialidade da mensagem cristd como gratuidade de Deus ao ser humano
(Ellacuria, 1999, p. 414).

2.1 Hermenéutica sobre a liberdade e libertacéo a partir da teologia latino-americana

E preciso deflacionar o termo libertagdo através de uma hermenéutica®* para que se

entenda 0 emprego desse vocabulo dentro da teologia da libertacdo, cujo objetivo é

* Empregamos 0 termo hermenéutico como empréstimo para atualizar e analisar o vocébulo libertagéo.

Hermenéutica “¢ a teoria das operacdes da compreensdo em sua relagdo com a interpretagdo dos textos”
(Ricoeur, 1990, p. 17).
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revolucionar o modo de fazer teologia no continente latino-americano, consequentemente
prover a propria libertacéo.*®

Inicialmente, faz-se necessario mencionar que o termo libertacdo tem uma intima
ligacdo com o vocébulo liberdade, entretanto ndo s&o sindnimos. Por isso, o termo liberdade
pode ser definido em trés concepgdes empregadas ao longo da histéria. Primeiramente, como
autodeterminacdo ou autocausalidade, que defende a liberdade como auséncia e condigdes de
limites. Uma segunda concepcado afirma que a liberdade é necessidade ancorada no conceito
anterior com uma conotacao coletiva, ou seja, uma autodeterminacéo do ser humano enquanto
coletivo e membro do Mundo, Estado, Sociedade e Substéncia. Por isso, trata de uma
autodeterminacdo da coletividade. A terceira concepcédo define a liberdade como possibilidade
ou escolha, tornando-a limitada e finita. Essas trés concep¢des definem as varias formas com
que o conceito de liberdade se desenvolveu nos varios campos do saber, como, por exemplo,
na metafisica, moral, politica e economia (Abbagnano, 2017, p. 605-606).

Desse modo, entendemos que a teologia da libertacdo se imbuiu do conceito de
liberdade na América Latina como caminho para a libertacdo. Liberdade significa uma
propriedade ou um modo pelo qual a libertacdo acontece. A liberdade consiste em tornar-se
ou fazer-se livre. Positivamente, fica 0 questionamento de que, como e para que libertar-se
(Nogare, 1988, p. 374). Por isso, “a liberdade é o melhor caminho para conseguir a libertagéo,
enquanto que a libertagdo € o caminho para se chegar a liberdade” (Ellacuria, 1999, p. 420). A

liberdade é uma categoria dindmica do espirito humano:

A liberdade é poder de transfigurar a vida, residindo nela, de comprometé-la, sujeita-
la e de metamorfosea-la ao manifestar-se nela, ao agir na vida, captando sua energia,
correndo o risco de suporta-la, de padecé-la e sofrer, no momento em que o espirito
nela se exalta, nos momentos do prazer e da alegria (Bruaire, 2010, p. 74).

A liberdade é uma realidade antropoldgica que faz parte do ser humano como parte
constitutiva de tal forma que libertar-se € a vocacdo prépria da pessoa humana. Trata-se de
um tema inesgotavel que abarca um chamado da humanidade na sua totalidade para a
liberdade (Comblin, 2005, p. 6). A liberdade esta para além de um anseio que se realizara na
medida em que se assume um projeto de libertacdo. Desse modo, a liberdade exige vocacgéo e

realiza-se mediante uma conquista.

* Embora ndo sendo o objetivo deste trabalho, afirmamos que é preciso deflacionar o conceito libertagdo por
entendermos que varias areas do saber (Filosofia, Sociologia, Psicologia e Pedagogia) estudam esse termo a luz
de sua epistemologia propria como também varios grupos que ndo comungam com a teologia da libertagdo
empregam esse vocabulo atribuindo-lhe outras conotacdes.
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A liberdade est& na estrutura fundamental do ser humano, ou seja, a pessoa humana
tem uma estrutura de liberdade, dando-lhe uma abertura a existencialidade, de tal maneira que

a liberdade consiste também em uma tarefa a ser exercida:

Na definigdo do ser humano entra, como elemento essencial, a qualidade da
liberdade. A pessoa tem uma estrutura de liberdade. A liberdade é propriedade
essencial do ser humano. N&o caracteriza a vontade ou a acdo humana, mas, por se
acharem inseridas na totalidade de uma natureza real da qual procedem, também a
natureza em que se enraiza deve ser livre. A liberdade é uma tarefa. O existir em
liberdade requer o esforco de ter que estar libertando-se continuadamente (Vidal,
1999, p. 407).

O tema da liberdade é amplo e inesgotavel, sendo que o caminho da liberdade é a
propria liberdade (Comblin, 2005, p. 7). Esse caminho € marcado por uma percepgdo e
conscientizacdo da realidade de desigualdade e opressdo que, consequentemente, busca e
exige uma conquista paradigmatica chamada de libertagcdo. Tudo isso leva a uma organizacao
social motivada para conquistar a liberdade que se almeja como horizonte da vida. Por isso, a
liberdade vai se tornando concreta em um processo de libertacdo assumido pelos tedlogos

latino-americanos:

Em tal perspectiva, falar de processo de libertacdo comeca a parecer mais adequado
e mais rico de conteddo humano. Libertacdo exprime, com efeito, o iniludivel
momento de ruptura [...]. Esta em jogo, porém, uma visdo muito mais integral e
profunda da existéncia humana e de seu devir historico (Gutiérrez, 1985, p. 34).

De fato, focalizar a libertacdo como um processo social e global implica uma
dimensdo ética, supondo uma atencdo aos valores humanos, que para os tedlogos latino-

americanos da libertacdo se harmoniza e supde uma dimenséo profética e social:

Surgida de profundo movimento histérico, esta aspiracdo a libertagdo principia a ser
acolhida na comunidade cristd como sinal dos tempos; um chamado a um
compromisso e a uma interpretacdo. A mensagem biblica, que apresenta a obra de
Cristo como uma libertacdo, propicia-nos 0 marco dessa interpretagdo. A teologia
parecia haver por muito tempo esquivado uma reflexdo sobre o carater conflitante da
historia humana, sobre o confronto entre homens, classes sociais e paises. Paulo, no
entanto, relembra-nos constantemente a indole pascal da existéncia cristd e de toda
vida humana: a passagem do velho homem ao homem novo, do pecado a graga, da
escraviddo a liberdade (Gutiérrez, 1985, p. 43).

Na ordem pratica, estd em jogo uma revolucdo que na teologia da libertacéo se baseia
em principios, ideias, doutrinas, leis e normas historicizados em um processo de dignidade da
pessoa humana, cuja consequéncia se visualiza em valorizar a igualdade da sociabilidade da

pessoa humana, emergindo uma consciéncia de individualidade ética, coparticipagdo em uma
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comunidade de pessoas, bem como garantindo o bem estar-social, que implica uma nova
ordem econdmica e cultural, valorizando a harmonia com a tradu¢do da pessoa humana
naquilo que Ihe é constitutivo enquanto tal. Nesse sentido, a liberdade estd em harmonia com
a fé por meio de um processo libertario centrado na base da espiritualidade como vocagdo
humana que engloba uma libertacdo social e politica que se vai construindo como
possibilidade de escolha, poder de sintese e autoconsciéncia.

A libertacdo social se fez necessaria diante da miséria humana marcada por uma
grande massa de pobres instaurada no continente latino-americano. Trata-se de uma situacédo
de injustica que foi chamada de violéncia institucionalizada.*® Por isso, a libertagdo social visa
a construcdo de uma sociedade centrada na dignidade de todos, essencialmente os pobres,
fracos e insignificantes. Essa libertacdo social esta na base da teologia da libertagdo como
caminho para libertacdo plena.

A libertacdo politica também é desafiadora porque faz parte da existéncia humana seja
no seu sentido global que é o exercicio de uma liberdade critica conquistada ao longo da
historia por meio da realizacdo humana, seja na especificidade da orientacdo para o poder
como orientacdo partidaria e técnica. Trata-se de uma dimensdo em que se compromete com
as pessoas em seu processo de libertacéo.

O ser humano, cujo ser € livre, tem seu processo de libertacdo elaborado na dimenséo
do espirito enquanto este se projeta e integra uma condicdo prépria com orientacdes inéditas,
atualizadas e contextualizadas de acordo com essa poténcia inovadora, que € a espiritualidade
humana. Tudo aquilo que o espirito humano projeta seja valorativo, educativo e humanitario
passa pela projecdo da liberdade e da autonomia inseridas na historia. Por isso, a liberdade

humana desempenha um papel fundamental no processo de libertacao:

Aqui nos situamos em nivel mais profundo: conceber a histéria como um processo
de libertacdo do homem, em que este vai assumindo conscientemente seu proprio
destino, situa em um contexto dindmico e amplia horizonte de transformaces
desejadas. Nessa perspectiva tais transformacdes aparecem como exigéncia do
desdobramento de todas as dimensdes do homem (Gutiérrez, 2000, p. 162).

Desse modo, compreendemos que a liberdade consiste na capacidade de escolher
determinados valores por si e a partir de si mesmo, ou seja, 0 ser humano € chamado a se

autodecidir, tendo como horizonte a op¢do de um projeto que se escolhe. Nesse sentido,

% O termo “violéncia institucionalizada” foi empregado pelos bispos de latino-americanos na Segunda
Conferéncia Geral do Episcopado Latino-americano, ou seja, bispos catélicos apostdlicos romanos acontecida
em Medellin em 1968.
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deciséo e opgédo implicam em responsabilidade para com a decisdo tomada e a op¢éo feita.

Nesse sentido, a dimensdo social e politica é apenas uma vertente da libertacdo:

A transformacéo das estruturas sociais pode ajudar a transformacéo pessoal, mas ndo
acarreta isso automaticamente. Além disso, hd ainda pretensas transformacoes
sociais sem consequéncias no campo social. Deve-se evitar cair em esquemas faceis
gue ndo respeitam suficientemente a autonomia prépria de cada nivel (Gutiérrez,
2000, p. 163).

Por isso, a liberdade deve repugnar todo tido de manipulagdo e opressao. O respeito a
liberdade e a reponsabilidade concretas de cada pessoa é indispensavel para o crescimento da
humanizacgdo de cada ser humano. Entendemos que qualquer sistema econémico, ideolégico,
movimentos, propagandas, sistemas educativos, relacionamentos familiares e religiosos na
medida em que manipulam o ser humano contribuem poderosamente para desumanizagao
embora se expressem de forma camuflada como salvadores (Rubio, 1989, p. 249-252).

Entre a dimensdo do espirito e a poténcia da liberdade ha uma correlagédo essencial que
produz intangibilidade da subjetividade humana, igualdade e individualidade. Por um lado, a
espiritualidade elabora a liberdade como autoconsciéncia espiritual, por outro, a liberdade faz
a espiritualidade abracar causas e sentidos que permitem o processo de libertacdo acontecer.
Esse processo de libertacdo é a tomada de consciéncia de uma realidade desigual que precisa
necessariamente de uma transformacdo em busca de atividades e organizacfes sociais que
possibilitem as fundamentais aspiracfes do ser humano: liberdade, dignidade, realizacéo

pessoal para todos. Trata-se de um processo que tem o ser humano como agente proprio:

Libertacdo de tudo que limita ou impede ao homem a realizacdo de si mesmo, de
tudo que trava o acesso a sua liberdade ou exercicio dela. [...]. O que esta em pauta,
com efeito, tanto no sul como no norte, a ceste como a leste, na periferia como no
centro, sdo as possibilidades de levar uma existéncia humana auténtica, uma vida
livre, de uma liberdade que é processo e conquista histérica (Gutiérrez, 1985, p. 34-
35).

Desse modo, na América Latina, os movimentos de libertacdo se enveredaram pelo
tema da liberdade, acabando o conflito ideoldgico entre liberdade e libertacdo (Comblin,
2005, p. 5). De fato, “libertagdo como a propria semantica sugere, constitui-se¢ COmMO acao
criadora de liberdade. E uma palavra processo, palavra acio intencionalmente orientada a uma
praxis que liberta de e para” (Boff, 2014, p. 47). Podemos demonstrar que os militantes
cristdos da teologia da libertagdo propuseram um caminho espiritual que rejeita uma
espiritualidade idealista fundamentada em principios metafisicos. Por isso, quando se fala em

libertacdo, compreende-se que esta encarnada na historia:
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A libertacdo ndo €, entdo, em primeiro momento, algo que, lido na Escritura ou
recebido pela tradicdo, é atribuido a determinada situagdo histdrica. E antes, em
primeiro momento, interpretacéo da realidade histdrica a homens de fé. Os homens
de fé tanto pastoralistas quanto tedricos, tanto bispos e sacerdotes quanto leigos,
comecam a escutar o clamor dos oprimidos e este clamor remete a Deus e &
mensagem da revelacdo, os obriga a reler a Escritura para perscrutar nela o que se
pode oferecer aos homens e aos povos que clamam por libertacdo (Ellacuria, 1999,

p. 416).

Queremos afirmar que a espiritualidade da libertacdo repudia principios ideolégicos
que legitimem a opressdo e os interesses das classes dominantes. A teologia da libertacéo faz
uma reflexdo sobre o problema do conflito e da luta de classes. Sob essa perspectiva, aplica-se
ao movimento de libertacdo latino-americano 0 mesmo processo conguistado pela consciéncia
historica de liberdade na modernidade e pos-modernidade: liberdade de pensamento,
econdmica e politica.

A palavra libertacdo precisa de uma contextualizagdo em ambito latino-americano,
pois, entendemos que é um processo por meio do qual acontece uma dinamica libertaria
emancipatdria sempre associada ao conceito de liberdade ligada as categorias de direito,
cultura, politica, economia e religiosa relacionada aos vinculos sociedade e convivéncia
humana (Tuna; Rei; Leite, 2022, p. 610).

Por isso, no processo de contextualizacdo da America Latina ha uma percepcao
hermenéutica do termo libertacdo que implica uma desobrigacdo ou desembaracamento de
impedimento do exercicio da liberdade (Tuna; Rei; Leite, 2022, p. 610).

No continente latino-americano, hermeneuticamente falando, surgiram varias ciéncias
adjetivadas com a palavra libertacdo: teologia, filosofia, sociologia, pedagogia e ética da
libertacdo. Com isso, percebe-se que a palavra libertacdo se tornou significativa ndo somente
como praxis politica e reflexdo teoldgica, mas emergiu uma nova consciéncia historica
permeando uma critica ideoldgica que implicou necessariamente uma visdo hermenéutica
bem abrangente (Boff, 2014, p. 39). Essa abrangéncia ganhou notoriedade no campo das
ciéncias sociais e humanas com epistemologias proprias, abordando de acordo com cada
disciplina a problematica da decolonialidade (Tuna; Rei; Leite, 2022, p. 612).

O termo libertacdo ganhou espaco no campo filoséfico-teoldgico e politico-
pedagdgico na segunda metade do século vinte no continente latino-americano. Essa categoria

foi muito estudada em raz&o dos processos de libertagdo em curso:

A libertacdo supBe processo de libertacdo de um tipo de relacionamento de-
dependente, vivido como de-primente e de-pauperizador. Convoca para uma des-
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obstaculizacdo com o fito de des-lanchar uma libertacdo para a condugéo in-
dependente e auto-assegurante do préprio caminho (Boff, 2014, p. 47).

De fato, o vocabulo libertacdo surge como reacdo a situacdo politica dos regimes
militares e autoritarios aos quais se submetiam os paises latino-americanos com uma
acentuada violacdo dos direitos humanos. Esse cenario histérico da América Latina
potencializou o desenvolvimento de uma reflexdo em torno da tematica da libertacdo (Tuna;
Rei; Leite, 2022, p. 610).

A libertacdo € um processo historico de erradicacdo de toda opressao, repressao seja
por parte da sociedade, dos individuos. Esse processo implica uma nova consciéncia da
relagdo ser humano com o0s outros seres em busca de um equilibrio ecolégico para uma
melhor sobrevivéncia no planeta.

O subdesenvolvimento presente de forma historica e social no continente latino-
americano, compreendido de forma analitica como dependéncia e dominagdo provocou uma
consciéncia social chamada de libertacdo. Trata-se de uma categoria articulada por meio de
um afrontamento ao sistema de dominacdo que ndo foi apenas analisado, mas, sobretudo
denunciado. Era uma recusa total ao sistema de dominacdo, provocando rupturas e conflitos
por meio do desmascaramento ideoldgico e politico que colocava os povos latino-americanos
em estado de subdesenvolvimento (Boff, 2014, p. 46).

Na ordem da reflexdo hermenéutica, a libertacdo ¢ uma verdadeira revolucdo na
América latina. O conceito de libertacdo (liberdade) estava fundamentado em principios,
ideias, doutrinas, leis e normas, que para a tradicéo cristd de cunho catélico sdo tidas como
reveladas e com uma pretensdo universal. A atualizacdo do conceito de libertacdo
contextualizou que muitas dessas normas e doutrinas advém de elaboracBes historicas e
ideoldgicas dos paises dominadores, legitimadas pela religido e teologia crista: “na doutrina
oficial da Igreja Catdlica, a liberdade ocupa de novo um lugar limitado, ainda que os discursos
do papa tenham a preocupacdo de se referir a essa aspiracdo tdo forte — porém, sempre com
mais insisténcia na restrigdo do que na afirmagdo” (Comblin, 2005, p. 226).

Em termos gerais, podemos afirmar que a doutrina crista estava preocupada com a
obediéncia aos deveres eclesiais e a salvacdo. No campo politico, havia leis impostas pelo
costume das sociedades tradicionais e mais tarde pelas sociedades liberais que valorizam a
industria, o comércio e capitalismo.

Por isso, no contexto de opressdo da América Latina, a palavra libertagdo surge como

uma emergéncia de uma nova consciéncia historica, tornando-se significativa ndo somente
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para a préxis politica e para a reflexdo teoldgica, mas como uma nova maneira de
compreender o processo historico. Trata-se de um verdadeiro método hermenéutico
possibilitado pelo processo de libertagdo como um caminho epistemoldgico que articula uma
nova visdo pela qual se Ié a histéria do passado, presente com perspectivas libertarias para o
futuro (Boff, 2014, p. 39).

Essa hermenéutica epistemoldgica envolve outras areas do saber como Sociologia,
Economia, Politica, Pedagogia, Medicina e Psicologia. Tudo isso implica uma virada
hermenéutica com um novo estado de consciéncia, ou seja, outras areas do saber ganham em
seus estudos um contetdo a partir da libertacdo de forma refletida, tematizada e criticada
(Boff, 2014, p. 39-40).

A consciéncia historica de uma hermenéutica da libertacdo foi gestada lentamente com
uma reflexdo sobre fendmeno socioanalitico de atraso e de pobreza dos paises latino-
americanos, analisados como um Terceiro Mundo, se comparados com a opuléncia dos paises
do Hemisfério Norte. Nesse sentido, tomou-se consciéncia das desigualdades socialis,
culturais, politicas e econbmicas que assolavam os paises pobres (Boff, 2014, p. 41).

Podemos distinguir a libertacdo em trés niveis de significados que interpenetram
reciprocamente: aspiracdes das classes sociais oprimidas, a historia como processo de
libertacdo e aproximacao do termo libertacdo a tradicéo biblica.

A libertacdo acentua em primeiro lugar as aspiracdes das classes sociais e dos povos
oprimidos, sublinhando o aspecto conflituoso do processo econémico, social e politico que se
opde as classes opressoras e dominantes. Por isso, é preciso, em segundo lugar, conceber a
histéria como um processo de libertagdo do ser humano em que se vai alargando o horizonte
de mudancas sociais desejadas e transformando a realidade em um contexto dindmico. Desse
modo, a libertacdo se torna uma exigéncia dos desdobramentos de todas as dimensdes do ser
humano. Em terceiro lugar, falar em libertacdo traz a tona uma aproximacdo das fontes
biblicas que inspiram a militancia do ser humano na historia (Gutiérrez, 1985, p. 44).

Por isso, a libertacdo deve ser conquistada pelos proprios oprimidos como
protagonistas a partir de uma consciéncia que se vai adquirindo como estatuto de um novo
horizonte, por meio da conquista de novos espacos, saindo da dependéncia e da opressdo. 1sso
implica que uma espiritualidade libertadora tem que levar em consideracdo as condicdes
historicas e materiais com a finalidade de apresentar abertamente uma libertacdo que seja

concreta e real.
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Com essa nova maneira de entender a libertagéo, fica evidente que o ser humano
ocupa o lugar central na atividade libertadora, cujo &pice estd em uma estrutura que manifesta
um movimento libertador global da histéria.

A categoria libertacdo traz uma nova concepcdo da histéria como lugar e palco onde
acontece esse processo emancipatério da dependéncia e opressdo. Essa nova concepcéao
consiste em conceber a histéria como local da libertacdo, possibilitando uma sociedade
qualitativamente nova, onde o ser humano se enxerga livre de toda opressao. Por isso, é na
historia que se sustenta o carater hermenéutico e novo como esfor¢o de uma espiritualidade
que se alimenta da fé e da realidade para realizar estrutural e historicamente a manifestacdo da
libertacg&o.

A tarefa da teologia da libertacdo e, a partir do horizonte da fé, ver os sinais de
opressdo na historia, transformando-os objetivamente em uma préxis libertadora. Nesse

sentido, historia € o espaco para que a hermenéutica libertadora aconteca:

Pode-se pensar que o lugar onde a realidade mais se manifesta é no universo
material. Pode-se pensar também que o lugar onde ha mais realidade é na
subjetividade humana, no eu, na pessoa humana. Tedlogos latino-americanos, de
uma forma ou de outra, alguns mais filosoficamente, outros mais teologicamente,
pensamos que a realidade se da mais plenamente na histéria. Mas o que se entende
por histéria? A meu ver, a realidade histérica é a totalidade diferenciada e
estruturada da realidade. Naturalmente, ha espaco para um conceito restrito de
historia: a histéria como realizacdo de possibilidades e criacdo de capacidades
(Zubiri). Mas ha também um conceito cheio de histéria. E a histéria como uma
dimensdo abrangente de toda a realidade. A histéria ndo seria apenas a ponta de
langa que chegou ao fim e avanga, mas o envelope de todos os tipos de realidade. Na
realidade, ndo ha histéria sem natureza. E o sujeito histdrico ndo é outro sendo a
espécie humana, mas diferenciado nas pessoas e nos grupos sociais. Essa totalidade
é diferenciada e estruturada. Por um lado, inclui toda natureza material e biolégica, o
social em toda a sua complexidade, mas também o pessoal. Essas diferencas séo
estruturadas ou formam uma estrutura complexa que, sem anular as diferencas, séo
todas elas “uma” realidade historica (Ellacuria, 2000, p. 21-22, traducdo nossa). 37

3" Uno puede pensar que donde méas se manifiesta la realidad es en el universo material. Puede pensarse también
que el lugar donde hay més realidad es en la subjetividad humana, en el yo, en la persona. Los tedlogos
latinoamericanos, de una manera o de otra, unos més filos6ficamente, otros mas teoldgicamente, pensamos que
donde mas plenamente se da la realidad es en la historia. Pero, ¢qué se entiende por historia? A mi modo de ver,
la realidad historica es la totalidad diferenciada y estructurada de la realidad. Naturalmente, cabe un concepto
restringido de historia: la historia como realizacién de posibilidades y creacion de capacidades (Zubiri). Pero
cabe también un concepto pleno de historia. Es la historia como dimension englobante de toda la realidad. La
historia no solo serfa la punta de lanza que ha venido al final y avanza, sino la envolvente de todo tipo de
realidad. En realidad, no hay historia sin naturaleza. Y el sujeto histdrico no es otro que la especie humana, pero
diferenciada en personas y en grupos sociales. Esa totalidad esta diferenciada y estructurada. Por un lado, incluye
toda la naturaleza material y bioldgica, lo social en toda su complejidad, pero también lo personal. Esas
diferencias estan estructuradas o forman una estructura compleja que sin anular las diferencias hacen de todas
ellas "una" realidad historica (Ellacuria, 2000, p. 21-22).
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Ao analisar a histéria como um lugar hermenéutico onde acontece o processo de
libertagio se visualiza a realidade como palco da exploracdo do processo libertador. E
processo de amadurecimento e realizacdo da libertagdo. Essa libertacdo se visualiza em um
contexto politico e social com nuances de conflitos entre uma atuacdo de ruptura com o
processo de opressdo dependéncia desumanizador. Trata-se de um processo permanente de

busca da libertagdo que gera conflitos entre dominadores e dominados:

O conflito manifesta o carater de ruptura que a abertura pode assumir. Quando o
arranjo vital se autoafirma, se autodefende e utiliza a forga moral, intelectual e até
policial para se perpetuar, entdo surge o fendbmeno da opressdo, repressdo e
dependéncia imposta e sofrida. Correlativamente a isto, surge a libertagdo como
processo de independentizar-se da circunstancia inadequada, provocando uma
ruptura com ela e passar para uma circunstancia mais adequada (Boff, 2014, p. 53-
54).

A teologia da libertacdo recupera o sentido da mensagem cristd como libertacdo
através da mediacdo de uma leitura socioanalitica da realidade de pobreza e opressdo no
continente latino-americano. A teologia tem sua génese na espiritualidade, isto é, de um
encontro com Deus na historia.

Nesse sentido, a teologia da libertacdo fundamenta sua origem na fé em Deus em
confronto com a injustica praticada contra os pobres. Trata-se dos pobres como fenémeno
social por meio de um processo de empobrecimento. Por isso, no substrato da teologia da
libertacdo hd uma opcdo profética e solidaria com a vida dos pobres mergulhados nesse
sistema social excludente. E justamente desse confronto da realidade de pobreza & luz da fé
que brota a teologia da libertacdo. Diante desse confronto, surge uma teologia que ilumina a

realidade e provoca uma acao que liberta:

Os pobres vencem sua situacdo oprimida quando elaboram uma estratégia mais
adequada a transformacéo das relagdes sociais: € aquela libertacdo. Na libertagéo, os
oprimidos se unem, entram num processo de conscientiza¢do. Descobrem as causas
de sua opressdo, organizam seus movimentos e agem de forma articulada (Boff, L;
Boff, C., 2010, 16-17).

Nesse sentido, a libertacdo é precisamente atividade historica que acontece em um
contexto socioeconémico. Essa atividade € marcada pelo debate sobre a realidade social e
econbmica, mas também sobre a dignidade do ser humano e da humanidade, alinhado a
mensagem de Deus para o mundo como lugar da libertagéo e da igualdade. Pergunta-se sobre
a finalidade dessa mensagem para libertar a pessoa humana da opressdo e busca-se na prépria

experiéncia da mensagem biblica inspiracdo e fundamentacdo para realizar um processo
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libertador-salvador. Sob esse ponto de vista, a teologia da libertagdo comeca a reelaborar uma
nova maneira de pensar a teologia a partir da libertagdo, mediada pela iluminacdo da realidade
de pobreza da América latina. A teologia da libertacdo apresenta uma nova hermenéutica para
esse processo libertario, tendo como base a vida dos pobres e a fé em um Deus libertador:

A libertacdo expressa a emergéncia de uma nova consciéncia e com isso de uma
otica pela qual se podera reler o passado e nele detectar a presenca ou auséncia do
processo de libertagdo. Pode ler a historia como historia da libertagdo humana de
todos os liames que a amarram interior e exteriormente forma exatamente nossa
historicidade. A epocalidade de nosso pensamento se define precisamente em poder
pensar 0 mundo e 0 homem como histdria e processo de libertagéo (Boff, 2014, p.

54-55).

Nesse processo hermenéutico do entendimento e da praxicidade do termo libertacéo,
podemos dizer que outras épocas foram marcadas por pensamentos como a metafisica, mitos,
racionalismo, mas a teologia da libertacdo traz um novo conceito sobre o processo libertario
de tal maneira que define uma nova época na teologia e na América Latina, chamada de

teologia a partir do cativeiro.

2.2 Teologia a partir do cativeiro

A concepcdo de libertacdo é um paradigma que impulsiona a elaborar uma teologia a
partir de um processo libertario pelo qual o povo latino-americano luta e almeja, fazendo uma

verdadeira teologia a partir do cativeiro:

A teologia da libertacdo e do cativeiro, tal como se articula na América Latina, ndo
quer ser uma teologia de compartimentos e de genitivos como a teologia do pecado,
da revolugdo, da secularizacdo, da vida religiosa, isto é, um tema entre outros da
teologia. Quer apresentar-se, ao contrario, como uma maneira global de articular
praxisticamente na Igreja a tarefa da inteligéncia da fé. E um modo diferente de
fazer e pensar a teologia (Boff, 2014, p. 60).

Por isso, a teologia que parte da atencdo a uma problematica de opressao trilha um
itineréario sélido e permanente, tornando-a verdadeiramente uma reflexdo teoldgica latino-
americana a partir do cativeiro. Tudo isso tem como consequéncia um efeito historico na
condicdo social e espiritual do povo latino-americano, mas também aventura-se contribuir
com a universalidade da teologia cristd. A teologia da libertacdo ndo é uma teologia do

genitivo, ocupando-se apenas da libertacdo, embora o processo de libertagcdo esteja como



92

preocupacao primeira dessa corrente teoldgica e como tal procura-se ocupar da totalidade da
teologia (Sobrino, 1996, p. 20).

O carater libertador do conhecimento teol6gico passa necessariamente por uma leitura
de toda teologia tendo como base a libertagdo, ou seja, que os temas teoldégicos como
redencdo ou salvacdo sejam definidos a luz de uma interpretacdo libertadora. Em outras
palavras, o carater libertador do conhecimento teoldgico passa pela libertacdo das diversas
teologias. Isso s6 possivel se o proprio conhecimento teoldgico é iluminado pelo mundo da
realidade pensada ou existente, isto €, se responde a uma exigéncia real da situacdo, ndo
ocultando o que denuncia seu contetdo, por exemplo, um mundo de opressdo. Sob essa
perspectiva, a teologia se torna libertadora quando sua prépria existéncia parte de uma
experiéncia de opressao vivida, que se chama cativeiro (Sobrino, 1982, p. 19-20).

Nesse sentido, a teologia a partir do cativeiro torna-se um novo modo de fazer teologia
tendo por base a transformacéo libertadora, de tal maneira que se torna uma reflex&o contra o
cativeiro que oprime a imensa maioria da humanidade, possibilitando a construcdo da plena
realizacdo do ser humano: “O modo de fazer ¢ pensar implica e pressupde uma maneira
diferente de ser ou viver. Esse modo de ser e viver, implicado e pressuposto na Teologia da
libertacdo, é do cativeiro como correlativo oposto da libertacdo e do esforco de superacéo
dessa condigao” (Boff, 2014, p. 60).

O método da teologia da libertacdo comeca pelo pré-teoldgico, ou seja, trata-se de
olhar para o cativeiro no qual estdo mergulhados os pobres e oprimidos. Nesse sentido, antes
de fazer teologia, faz-se libertacdo, vivendo a fé e participando de um processo libertador em
compromisso com os oprimidos (Boff, L; Boff, C., 2010, p. 37-38).

E somente neste compromisso com o processo libertador que se pode falar de uma
libertacdo com espirito a partir do cativeiro. Trata-se de uma ruptura epistemoldgica no
conhecimento teoldgico, pois a leitura da Escritura tem como chave hermenéutica a realidade
do cativeiro. Tudo isso acarreta uma mudanca de mentalidade ndo partindo de elucubracées
abstratas, mas de uma libertacdo como algo alcancado somente em oposicdo a opressao vivida
(Sobrino, 1982, p. 34). De fato, para J. Sobrino, o lugar teolégico é um chdo real muito
abrangente que é o mundo dos pobres, tornando-se um lugar social-teologal. Esse lugar influi
no proprio modo de pensar a teologia. Por isso, a teologia deve ser consciente para pensar a
partir do mundo dos pobres no compromisso de liberta-los (Sobrino, 1996, p. 54).

A teologia da libertacdo se originou de uma intensa experiéncia espiritual que € a
sensibilidade e o amor pelos pobres, encontrando neste lugar teolégico-social uma teofania ou

cristofanias, levando o ser humano a transformar a realidade na qual estdo inseridos muitos
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oprimidos. Para se chegar a uma descricdo do que é a teologia a partir do cativeiro, podemos
dizer que se trata de uma reflexo critica, tendo como base a experiéncia de fé cristd em vista
da libertagdo plena do ser humano (Boff, 2014, p. 81).

Pensar a teologia da libertagcdo a partir do cativeiro passa necessariamente por trés
aspectos fundamentais: uma mediacdo socioanalitica, hermenéutica e pratica.

A mediacdo socioanalitica consiste em analisar as condi¢cBes em que se encontra o
povo oprimido. Embora o objeto primério da teologia seja Deus, a pergunta inicial feita pela
teologia da libertacdo gira em torno das condicdes sociais do oprimido e da causa da opressao.
Nesse sentido, a fé precisa ser mediada pela situacdo da realidade histérica e conhecer o
mundo real do oprimido se insere no método socioanalitico da teologia da libertagdo. A
opressdo infraestrutural se instaura no Terceiro Mundo produzindo o fenbmeno do cativeiro
que € marcado por uma situacédo de pobreza (Boff, L; Boff, C., 2010, p. 40).

A pobreza como opressdo é fruto de uma organizacdo econémica da sociedade que
explora e exclui muitos trabalhadores do sistema de producéo, tornando-os subempregados,
desempregados e toda uma massa de marginalizados. E um problema histdrico-estrutural que
aparece como um fenémeno coletivo e conflitivo. A solucdo para tal problematica € a
libertacdo que deve ser desenvolvida por meio da luta dos oprimidos com o objetivo de
transformar as bases (Boff, L; Boff, C., 2010, p. 49).

Apos perguntar pela real situacdo e contexto do oprimido, o tedlogo da libertacdo
pergunta sobre o que diz a Escritura sobre tal realidade. Esse momento, segundo os tedlogos
da libertacao, € marcado pela construcgéo teoldgica, ou seja, € momento de iluminar o processo
de opressdo pela fé. Nesse sentido, recorda figuras biblicas e posicGes teoldgicas que
apresentaram situac@es de libertacdo como, por exemplo, o cativeiro do Egito ou cativeiro da
Babilénia, que para o povo da Biblia Sagrada tornaram-se momentos de muita opressdo. A
mediacdo hermenéutica faz uma leitura da teologia a partir do contexto dos pobres, dando a
libertacdo um carater iluminador para todo conhecimento teoldgico (Boff, L; Boff, C., 2010,
p. 50).

A mediacdo pratica ndo quer apresentar uma teologia concluida, mas uma teologia que
sai da acdo e leva a acdo iluminada pela experiéncia de fé. A mediacdo socioanalitica

confrontada pela mediacdo hermenéutica provoca uma acdo que deve ser libertadora,



94

tornando-se uma teologia militante, comprometida com a libertacdo (Boff, L; Boff, C., 2010,
p. 59). *

Podemos dizer que este tripé (mediacdo socioanalitica, hermenéutica e préatica) esta na
base de uma espiritualidade da libertagéo, pois readquire a convicg¢ao de explicitar a vida com
espirito em préticas espirituais. Essa afirmativa sobriniana nos leva a entender que a teologia
da libertacdo tem na sua génese uma espiritualidade que se torna explicita tanto no modo de
fazer teologia (hermenéutica) quanto na motivacdo historica (socioanalitica) para se chegar a
libertagdo (préxis). Desse modo, a espiritualidade da libertagdo é uma dialética entre vida com
espirito e a explicitacdo do espirito com que se vive (Sobrino 1992, p. 15).

No que concerne a este novo arcabouco descrito pela teologia da libertacdo, J. Sobrino
desenvolve mais uma vez algo fundamental e inovador quando se fala de mundo dos pobres
como lugar social-teologal. Trata-se de uma nova compreensdo da Teologia a partir da
Cristologia. Entendemos que a Cristologia sobriniana quer ser um paradigma renovador para
toda teologia, configurando-se como uma verdadeira experiéncia espiritual a partir da viséo

cristologica latino-americana de Jesus de Nazaré.

2.3 Cristologia da libertacao a partir da América Latina

Continuamos acentuando e demarcando a importancia de J. Sobrino para a teologia da
libertacdo como tedlogo inovador. Apo6s delimitarmos no primeiro capitulo sua contribuicéo
para a espiritualidade latino-americana, reverberando a dimensdo antropoldgica como uma
verdadeira descontinuidade em relacdo ao que tradicionalmente se entende por
espiritualidade, afirmamos que essa novidade advém do entendimento de sua cristologia. A
cristologia da libertacdo elaborada por J. Sobrino apresenta Jesus de Nazaré ou Jesus histérico
como ponto de partida para a cristologia latino-americana. Nesse sentido, a cristologia
sobriniana se reveste de um lugar teoldgico-social que ¢ a realidade da América Latina.

Jon Sobrino desenvolve nos seus escritos teoldgicos uma cristologia da libertacdo

denominada de cristologia de baixo.*® Nesse sentido, parte de um método diferente, pois néo

% A mediaco prética sera objeto de estudo em nosso terceiro capitulo. Por isso, citaremos apenas o trabalho
ativo (principio da acdo) da teologia da libertacdo para compor os trés aspectos usados por essa corrente
teoldgica para apresentar essa nova epistemologia latino-americana no proprio fazer teologia.

% Citamos as principais obras de Jon Sobrino que enfatizam uma cristologia ascendente ou de baixo como
cristologia da libertacdo: Cristologia a partir da América Latina: esbogo a partir do seguimento em (1976),
Cristologia a partir da América Latina (1983), Jesus na América Latina (1982), A ressurrei¢do da verdadeira
Igreja (1984), Jesus o libertador: a histéria de Jesus de Nazaré (1992), O principio da misericérdia (1994) e A fé
em Jesus Cristo: ensaio a partir das vitimas (1999).
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comega sua cristologia pelo Dogma Cristolégico como costumeiramente fazem os tedlogos,
atestando a divindade do Verbo encarnado, mas ao comecar pelo Jesus historico ensaia uma
verdadeira revolucgéo na Cristologia.

O dogma cristoldgico (de Nicéia — 325 d. C. a Calceddnia — 431 d. C.) influenciou
toda a teologia. A cristologia que foi se formando ao longo do processo de interpretacdo dos
escritos neotestamentarios constituiu uma cristologia a partir de cima. Nesta perspectiva,
toma-se como fundamento Jesus como Deus encarnado que veio para salvar toda a

humanidade numa revelagdo plena:

Na teologia catdlica tradicional é costume comecar com a formulacdo dogmatica do
Concilio de Calcedonia. Esta formula que afirma a divindade da pessoa de Cristo em
duas naturezas, divina e humana, é uma afirmacédo fundamental que deve ser levada
em conta na teologia cristd, mas nao parece adequada como ponto de partida. Além
da dificuldade Obvia de compreender os termos (pessoa, natureza e hipdstase)
existem dificuldades teolégicas fundamentais. Umas sdo de carater meramente
formal, embora importante. De um lado, é um lugar comum na teologia atual, que o
conteldo do dogma ndo pode afirmar mais, ndo pode ultrapassar o contetdo da
realidade de Cristo tal como nos é apresentada na escritura. Quer dizer, o dogma nao
é s6 cronologia, mas também logicamente posterior a realidade apresentada pelos
evangelhos. De outro lado, se 0s conceitos expressos na férmula forem analisados,
observa-se que sdao conceitos-limite (divindade, unido hipostatica, encarnacdo) que
ndo sdo diretamente acessiveis a intuicdo (Sobrino, 1983, p. 28).

A cristologia sobriniana ¢ uma corrente teoldgica da libertagdo chamada “de baixo” e
inovadora. Partindo de outra metodologia que se torna sua propria epistemologia teoldgica
que € o Jesus histérico, percebemos que Sobrino ndo descarta a tradi¢do teoldgica como
também ndo descarta a tradicdo espiritual, mas procura apontar outro caminho para se
compreender no cristianismo a pessoa de Jesus de Nazaré. Primeiramente, Sobrino afirma que
0 dogma € relevante, mas ndo serve como ponto de partida para a cristologia da libertacao,
uma vez que, por trabalhar categorias desconhecidas, e segundo por serem expressoes-limite,
tornando-se expressdes teologizadas e dogmatizando expressées por meio de uma formulacéo
essencialista por adicdo, acrescendo a pessoa de Jesus tudo que diz respeito a sua divindade e
humanidade.

Essa maneira dogmatica de compreender a pessoa de Jesus de Nazaré distancia-se de
sua pessoa historica, podendo camuflar e adulterar sua imagem por meio de ideias que ndo
condizem com a pessoa de Jesus, a exemplo de um Cristo abstrato, salvador (soteria),
“absolutamente absoluto”. Durante muito tempo, apresentou-se uma Unica cristologia,
apoiada pelo magistério eclesidstico. Nao havia separacdo entre a pessoa de Jesus e suas

interpretagcdes. A cristologia se deparava apenas com uma vertente, apresentar a pessoa de
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Jesus e crer nele como salvador. Nota-se que nesta perspectiva, as respostas a respeito de
Jesus parecem ser dadas como certas e fundamentadas por uma pedagogia apressada. Por isso,
a revelacdo de Deus culmina na revelacgdo cristoldgica. Logo, como se separou o dogma da
experiéncia da comunidade, pode-se dizer que 0 mesmo aconteceu com a cristologia. Houve
uma transposi¢do, centrando a pessoa do Jesus histdrico como Cristo da fe, distanciando-se
cada vez mais vez mais da vida histdrica de Jesus e do querigma da comunidade crista.
Apresentar Jesus como ponto de partida para a teologia ou cristologia da libertacéo
consiste em resgatar, a partir do lugar social e teoldgico do continente latino-americano, a
pessoa de Jesus de Nazaré por meio do que se considerava essencial na sua missao que é a
pregacdo do reino de Deus, que é uma pratica com espirito. Nesse sentido, Sobrino inova
colocando na Cristologia a imagem de um rosto latino-americano, como o ambiente dos
evangelhos colocou um rosto profundamente histérico na pessoa de Jesus de Nazaré. A
consequéncia da cristologia latino-americana € uma hermenéutica da pessoa historica de Jesus

de Nazaré:

Nossa tese é que 0 mais histérico do Jesus histérico é sua préatica e o espirito com
que a executou [...]. Histérico é, entdo em primeiro lugar, o que desencadeia histéria.
E essa pratica de Jesus, que em seus dias desencadeou histéria, é o que chegou até
nossos dias como histéria desencadeada (Sobrino, 1996, p. 83).

Por isso, a cristologia sobriniana parte da préatica de Jesus de Nazaré desenvolvida com
espirito, com o objetivo de alcancar a pessoa historica de Jesus e como tal essa pratica servira

de fundamento para desenvolver uma cristologia na América Latina:

Queremos acrescentar, contudo, duas observagdes finais que esclarecem o sentido de
comegar com o Jesus histérico em nossa situacdo. Em primeiro lugar existe uma
semelhanca bastante palpdvel entre a situacdo latino-americana e a situacdo em que
viveu Jesus. Naturalmente ndo se deve compreender esta semelhanca de modo
ingénuo e anacrbnico, como se 0 seguimento de Jesus pudesse converter-se
automaticamente em imitacdo, que pudesse prescindir de um estudo social,
econdmico, antropolégico e politico de nossa situagdo concreta [...]. A segunda
observagdo é de tipo histérico sobre as cristologias das primeiras comunidades
cristds. Estas ndo tinham cristologias fabricadas. Possuiam apenas o testemunho
daqueles que afirmavam ter visto o ressuscitado (Sobrino, 1983, p. 36-37).

Essa aproximacdo entre a realidade latino-americana e a vida de Jesus de Nazaré
consiste em interpretar a realidade social deste continente como uma situagdo de pecado.
Entretanto, essa semelhanca ndo consiste apenas em situacfes objetivas como miséria e
exploracdo como no tempo de Jesus e em outras realidades, mas também na consciéncia que

se tem desta situagdo historica. Por isso, ha uma atualizagdo da vida de Jesus de Nazaré a luz
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da realidade latino-americana. Também as cristologias neotestamentérias foram elaboradas a
partir das situacdes concretas de suas comunidades em confronto com a interpretacdo da
experiéncia com Jesus de Nazaré. Sob essa perspectiva, a cristologia latino-americana faz o
mesmo processo a partir de seu contexto histérico como fizeram as primeiras comunidades do
Novo Testamento.

Desse modo, as imagens de Jesus nas obras cristoldgicas de Jon Sobrino apresentam
um Cristo libertador, possibilitando aos cristdos oprimidos uma nova compreensdo de Jesus
de Nazaré.*® Essa imagem ocasiona uma superacdo de imagens alienantes sobre a pessoa de
Jesus de Nazaré, bem como aproxima o conceito de salvacdo ao conceito de libertacdo:

Mas o contato com a realidade, mais que as mediacfes que pensam esta realidade se
desenvolveu em meio a um compromisso real pela libertacdo. A teologia da
libertacdo surge entdo ndo para justificar este compromisso, mas como fruto de uma
fé vivida e pensada a partir dos questionamentos que a praxis libertadora apresenta e
para tornar mais criadora e critica a insercdo nela. A partir desta realidade, vivida em
primeiro lugar, e pensada depois, aparece como que espontaneamente uma nova
figura de Jesus [...]. Hoje na experiéncia da fé de muitos cristdos da América Latina,
Jesus € visto e amado como o libertador. O posicionamento da cristologia é entdo
descrita em sentido como o lugar onde incidem vida e fé (Sobrino, 1983, p. 56).

Portanto, a cristologia latino-americana esta orientada para o Jesus histérico porque
essa teologia surge de uma experiéncia e praxis de fé desenvolvida em um projeto libertador.
Nesse sentido, entendemos que a base fundamental da espiritualidade da libertacdo sobriniana
advém de sua cristologia, ou seja, a espiritualidade sobriniana é viver uma pratica com
espirito como bem realizou Jesus de Nazaré. Consequentemente, ndo estamos querendo dizer
que a cristologia abarca tudo, mas ndo se compreende a espiritualidade libertadora sem Jesus
de Nazaré, que é o libertador. Dentro dessa Otica, Jesus historico € o caminho da libertacéo
tanto pelo contetdo de sua pratica que da fundamento para essa tarefa quanto pelo
desenvolvimento dessa pratica na América Latina. A cristologia sobriniana é tdo original que
os titulos de suas obras enfatizam ndo s6 Jesus de Nazaré como ponto de partida da
cristologia, mas um Jesus totalmente latino-americano. Citamos, por exemplo, Cristologia a
partir da América Latina (1976), Jesus na América Latina (1982), Jesus libertador (1992) ou

A fé em Jesus Cristo, ensaio a partir das vitimas (1999). Trata-se de Jesus de Nazare,

“% Sobrino afirma que a cristologia deve partir do Jesus histérico, citando te6logos como L. Boff (Sobrino, 1985,
p. 28). Desse modo, a Cristologia de Jon Sobrino é idéntica ao trabalho de L. Boff. Entretanto, compreendemos
que a cristologia sobriniana tem uma singularidade peculiar porque trabalha uma teologia sistematica
posicionada historicamente e construida a partir da situacdo de opressao, injustica e exploragdo dos paises latino-
americanos. Por isso, sua cristologia tem uma dupla origem: enraizamento no Jesus histérico e na histdria de dor
do povo (Sobrino, 1983, p. 11).
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portanto, historico que se reveste de um rosto latino-americano, isto é, assume a perspectiva
das vitimas da opressdo e do cativeiro neste continente.

Este método de fazer cristologia a partir da teologia latino-americano da libertacao
impactou a teologia, mudando o método, a imagem e, consequentemente, a forma de seguir
Jesus de Nazaré na América Latina, provocando questionamentos aos tedlogos oficiais da
Igreja Catélica por meio da Congregacdo da Doutrina da Fé.** Por isso, o tedlogo
salvadorenho Jon Sobrino foi chamado atencdo pela Congregacdo para a Doutrina da Fé,
sendo acusado de que sua teologia ou cristologia continha erros. Com o intuito de destacar a
cristologia sobriniana, apresentaremos a posi¢do da notificagdo, colocando os argumentos de
defesa dados pela propria teologia da libertacao.

A Notificacdo da Congregacao para a Doutrina da Fé (2006) sobre as obras do padre
Jon Sobrino tem como objetivo apresentar erros contidos nos seus escritos teolégicos.*
Segundo a referida congregacdo, suas obras contém divergéncias contra a fé da Igreja
Catdlica Apostdlica Roma, questionando seis pontos que ndo estdo de acordo com sua
doutrina: os pressupostos metodoldgicos, a divindade de Jesus Cristo, a encarnacao do Filho
de Deus, a relacdo entre Jesus Cristo e reino de Deus, a autoconsciéncia de Jesus Cristo e 0
valor salvifico da morte de Jesus.

Segundo a notificacdo ha um erro na metodologia porque o lugar teologico para fazer
e pensar a teologia ¢ a fé da igreja: “o lugar eclesial da cristologia nao pode ser a ‘igreja dos
pobres’, mas a fé apostolica transmitida a todas as gera¢des” (Congregagdo para doutrina da
fe, 2006, p. 2). Entretanto, ao dizer que a teologia como ciéncia nasce na e da fé da igreja,
convém perguntar: o que os notificadores entendem por fé eclesial? Certamente, uma fé
eclesial ndo pode ser vista apenas como um discurso elaborado, pois se parte da comunidade
eclesial por meio de uma fé encarnada. A fé pascal da comunidade apostolica tem como base
a comunidade do Jesus de Nazaré. Essa comunidade é expressdo do seguimento ao chamado
Jesus historico, que pregou o reino de Deus aos pobres. Portanto, a fé eclesial ndo pode fugir
do andncio do reino de Deus dirigido aos pobres. Sobrino afirma que a raiz teoldgica da Igreja
dos pobres € o Cristo com a razdo de continuar sua missao, inclusive aplicando a Igreja a

metafora da ressurreicdo (Sobrino, 1982, p. 94-95). Desse modo, “a realidade dos pobres se

*1 A Doutrina da fé é um 6rgdo da Igreja Catdlica Apostdlica Romana, que é responsavel pelo magistério oficial
de guardar, declarar o que se considera como doutrina de fé e moral como também analisar e reprovar o que se
considera doutrinalmente contrario (Balasuriya, 2007, p. 15).

“2 CONGREGACAO PARA DOUTRINA DA FE. Notificagdo sobre as obras do P. Jon Sobrino S.I. Roma,
2006. Disponivel em <www.vatican.va>. Acesso em: 20 agos. 2023.
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desdobra para a Cristologia latino-americana em lugar eclesial (levado em conta pelas
cristologias em geral) e lugar social (muito menos levado em conta). As duas coisas nédo
podem ser adequadamente separadas” (Sobrino, 1996, p. 50).

Portanto, o lugar teoldgico é a eclesialidade dos pobres como lugar real, chamada de
primeira eclesialidade, e na Igreja se mantém e se transmitem os textos sobre Cristo, guardado
pelo depdsito da fé como garantia Ultima da verdade que é a segunda eclesialidade (Sobrino,
1996, p. 51). Por isso, entendemos que a cristologia da libertacdo ndo descarta a Igreja como
depdsito da fé, mas propde um novo modo de pensar a teologia a partir de uma realidade de
inocultavel opressao.

Sobrino € acusado de diminuir o alcance das passagens do Novo Testamento que
afirmam a divindade de Jesus Cristo. Segundo os notificadores, a fé6 em Jesus Cristo € um
ponto essencial para a fé da igreja desde suas origens e € testemunhada desde o Novo
Testamento. A presente notificacdo parece querer interpretar a Biblia como “explicitis
verbis”. Além de que a confissdo de fé na divindade de Jesus Cristo € uma reformulacdo pos-
pascal, bem elaborada a partir dos primeiros concilios, constituindo uma cristologia do logos
genuinamente “a partir de cima”. Sobrino defende outro caminho metodolégico, que ¢ partir
do Jesus historico que pregou o reino e chamou a Deus de Pai para chegar ao Cristo da fé:
“Esse modo de se aproximar do Jesus historico é, também, o modo logicamente mais
adequado de ter acesso ao Cristo da f&” (Sobrino, 1996, p. 88). Nesse sentido, a cristologia de
Sobrino é baseada na pratica de Jesus, sendo genuinamente biblica, remontando as
comunidades neotestamentarias, tornando-se uma cristologia narrativa da libertacéo.

Sobre a encarnacéo do Filho de Deus, Sobrino € acusado de separar a humanidade da
divindade de Jesus, ou seja, que ha dois sujeitos em Cristo: o filho e Jesus. Segundo o0s
notificadores, a fé catdlica afirma a unidade da pessoa de Cristo em duas naturezas: divina e
humana. A cristologia da libertacdo é profundamente unitiva, valorizando a historia e a
humanidade de Jesus. Desse modo, nao parte da divindade de Cristo, ou seja, ndo percorre 0
caminho dos titulos de Cristo: filho de Deus, filho do homem, messias como fizeram 0s
primeiros concilios. Esse acento metafisico ndo era preocupacdo da comunidade cristd pos-
pascal, uma vez que, sua fé baseava-se no ressuscitado, que é o crucificado, Jesus de Nazaré,
propondo uma releitura desses titulos para o hoje da teologia (Sobrino, 1983, p. 26-31).

A notificacdo declara que Sobrino separa Jesus do reino, uma vez que, essa distingdo
estd na relacionalidade de Jesus com o reino. Essa afirmacdo é contra a doutrina catélica
porque Jesus ndo s6 pregou o reino, mas n’Ele o proprio reino se tornou presente. Ao citar a

Redemptoris Missio de Jodo Paulo 11, a notificacdo afirma que “o reino de Deus ndo € um
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conceito, uma doutrina, um programa [...], mas € acima de tudo uma pessoa que tem o nome e
rosto de Jesus de Nazaré, imagem do Deus invisivel. Se separarmos o reino, de Jesus,
ficaremos sem o reino de Deus por Ele pregado” (Congregacdo para doutrina da fé, 2006, p.
5).

Segundo a cristologia da libertagdo, Jesus ndo pregou a si mesmo, mas 0 reino de
Deus. E neste sentido que Jesus é distinto do reino, enquanto pregou algo como o ultimato de
sua missdo. As bases biblicas das parabolas, milagres e ensinamentos de Jesus ndo
identificam Jesus como substituto do reino, mas tudo o que Jesus fez e ensinou é sinal do
reino. A cristologia da libertacdo é profundamente marcada pela concepcéo que Jesus tem a
respeito do reino de Deus (Sobrino, 1996, p. 105-109).

Sobre a autoconsciéncia de Cristo, a notificacdo afirma que Sobrino ao citar o tedlogo
Boff incorre em dizer que Jesus é crente como um ser humano. “A consciéncia filial e
messianica de Jesus € consequéncia direta da sua ontologia de Filho de Deus feito homem. Se
Jesus fosse um crente como a pessoa humana, mesmo de maneira exemplar, ndo podia ser o
revelador verdadeiro que nos mostra o rosto do Pai” (Congregacdo para doutrina da fé, 2006,
p. 5). A autoconsciéncia de Jesus se depara com o Pai huma relagdo de confianca, obediéncia
e liberdade. N&o se pode negar que Jesus orientou toda sua vida para algo distinto dele: o
reino e Deus Pai. Essa confianca é imprescindivel na vida de Jesus que, segundo Sobrino,
“Deus para Jesus ¢ aquele a quem ele responde e corresponde na fé” (Sobrino, 1996, p. 235).

Por fim, Sobrino é notificado por dizer que Jesus ndo deu um carater soteriologico a
sua morte. Isso implicaria uma destituicdo de toda consciéncia de sua divindade. Porém,
Sobrino diante da morte responde a duas perguntas: por que mataram Jesus e por que ele
morreu? Essas duas perguntas elucidam a causa (pergunta histérica) e o sentido da morte
(pergunta teoldgica) de Jesus respectivamente. Assim, o sentido expiatorio e vicario ndo era a
pretensdo de Jesus, mas sua morte € consequéncia da sua missao, embora tenha um dado
teologico respondido no mistério de Deus, ou seja, como caminho de libertacdo, pois o
crucificado é o libertador (Sobrino, 1996, p. 287).

Portanto, concordamos que Sobrino ao escrutinar a cristologia e denominando-a de
cristologia da libertacdo ndo esta destoando do que se chama Tradicdo Teoldgica da Igreja
Catdlica Apostdlica Romana, mas propondo outro caminho metodoldgico chamado de lugar
eclesial, social e teologal, que é a Igreja dos pobres em busca da libertagdo. Esse caminho
epistemoldgico sera levado a sério por Sobrino de tal forma que sua teologia ou cristologia da
libertacdo advém de uma espiritualidade exercida por meio de uma pratica com espirito,

configurando-se como um verdadeiro seguimento a Jesus de Nazaré no continente latino-
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americano. A espiritualidade da libertacdo supde uma teologia do cativeiro que ousamos
defini-la como teologia decolonial, pois Sobrino afirma que é preciso assumir a perspectiva
das vitimas.

Compreendemos que ao falarmos em teologia decolonial,** abarcamos dois aspectos.
Primeiramente, a teologia precisa libertar-se de uma visdo europeia colonialista, isto ¢, faz-se
necessario fazer teologia, libertando-a do jugo do dominador que significa tirar suas capas
colonialistas. Segundo, uma teologia que pretende ser decolonial precisa colocar em pauta
categorias que sempre estiveram a margem como 0S povos originarios, a mulher, o negro,
comunidade LGBTQ+* e diversos movimentos politicos e sociais que lutam por dignidade de
todo ser humano (Cunha, 2021, p. 139). Consideramos que a teologia da libertacdo nasceu
com essa inclinacdo para a decolonialidade, uma vez que o continente latino-americano, bergo
dessa teologia libertadora, € um lugar de fronteira. Por isso, Sobrino fala que a teologia
precisa assumir a perspectiva das vitimas, que ¢ um lugar de subalternidade. A libertacdo da

teologia feita a partir das vitimas é um verdadeiro paradigma decolonial.
2.4 Um paradigma decolonial: assumir a perspectiva das vitimas

A decolonialidade significa deflacionar a visdo colonialista, centro-europeia e
moderna positivista da teologia. O pensamento decolonial empodera-se de uma visao critica
contra os sistemas totalitarios e seus mecanismos de exclusdo, provocando um saber a partir

da visdo do oprimido com o objetivo de promover a libertacao:

Adotamos o termo decolonial para indicar que os objetivos dessa corrente vado para
além da superacdo do colonialismo (descolonial). A palavra remete a um sentido
estratégico como um instrumento politico, epistemoldgico e social de construcdo de
instituicoes e relagdes sociais marcadas pela superacdo das Idgicas opressoras que
almejam uma geopolitica mundial perversa e desigual (Cunha, 2021, p. 136).

A teologia como area do saber se imbui deste instrumento de construcdo da libertacdo
e superacdo de realidades opressoras. Por isso, uma teologia marcada pela decolonialidade
serve-se da realidade contextual, libertadora, acolhendo teorias sociais decoloniais com novos

horizontes de reflexdo (Cunha, 2021, p. 135). Nesse sentido, uma teologia decolonial busca

* 0 termo teologia decolonial ndo é exclusivo da nossa pesquisa, uma vez que ja foi empregado por outros
autores (Baptista, 2016; Cunha, 2018). Entretanto, ousamos afirmar que tomamos a expressdo teologia
decolonial como empréstimo para aplicarmos a espiritualidade sobriniana da libertacdo e, por assim dizer, nesse
contexto, consideramos uma novidade.

* Pela nomenclatura vigente poderemos atualizar da seguinte maneira: LGBTQIANP+
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olhar o pensamento teoldgico a partir da Otica das categorias consideradas subalternas e
distanciando-se de uma reflexdo marcada pelo que se define como epistémico atraves de
teorias que enfatizam a partir da teologia dos centros do saber.

O pensamento decolonial teolégico objetiva fazer uma leitura da teologia cristd a partir
da valorizacdo dos excluidos. Essa teologia demarca muito bem o lugar de onde se origina o
pensamento teolégico, demarcando o que se chama de “entre-lugar” ou ‘“fronteiras”
possibilitando o acolhimento as periferias e aos grupos subalternos, isto ¢, “0 pensamento
decolonial, desta forma, ¢ um pensamento de fronteira, a partir da condi¢do da ‘subalternidade
colonial’. Nao se ignora o pensamento moderno, mas ndo se pode ser subserviente a ele,
mesmo que ele seja critico” (Baptista, 2016, p. 499). A perspectiva decolonial ¢ um
verdadeiro paradigma que revela os limites de uma ideologia imperial para resgatar a
decolonialidade do poder, do saber e do ser e como tal reconhece a “teologia da libertagao
como espaco de luta decolonial” (Baptista, 2016, p. 501).

A teologia decolonial se baseia na elaboracdo de uma perspectiva teologica colocando
a discussdo consciente da situacdo de opressao presente nas massas colonizadas do continente
latino-americano a libertacdo. Portanto, o proposito da teologia decolonial é apresentar uma
critica ao projeto ocidental teoldgico, que foi construido a partir de um arcabougo de
dominacdo por parte dos colonizadores europeus e construir a propria teologia a partir do
chdo da América Latina. Nesse sentido, podemos afirmar que Sobrino caminha nos horizontes
da decolonialidade teolégica quando faz uma teologia a partir da América Latina, elaborando
um arcabouco teoldgico libertador. Trata-se de uma teologia elaborada pelos oprimidos e, por
isso, podemos afirmar que a teologia da libertacdo € uma corrente teoldgica decolonial.

Considerando a teologia da libertacdo sob o paradigma chamado decolonial, podemos
afirmar que o tedlogo Jon Sobrino imprime em sua cristologia um caréater de decolonialidade
ndo somente porque se insere neste arcabouco da teologia latino-americana, mas porque
afirma que a cristologia na América Latina deve assumir a perspectiva das vitimas.

A cristologia da libertacdo, assumida a partir da perspectiva das vitimas € um
verdadeiro paradigma decolonial. Essa é uma expressdo propria de Sobrino quando afirma,
gue ao assumir a perspectiva das vitimas, ha uma inversdo na cristologia, fazendo uma
correlacdo entre Deus e as vitimas, analisando os titulos cristolégicos a partir do que Deus
faz: assume a perspectiva das vitimas (Sobrino, 2000, p. 9).

A perspectiva das vitimas € assumir o lugar de onde se fala de maneira concreta,
parcial e interessada, ou seja, as vitimas deste mundo. Entretanto, faz-se necessario esclarecer

acerca das vitimas. O termo vitima € explicado pelas situacdes em que sdo vitimados como:
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pobreza, indiferenca, hipocrisia, incluindo os que vivem em subespécie dos ndo existentes, 0s
sobrantes e excluidos. Em razdo disso, as vitimas sdo 0s que passam por uma injustica
estrutural, a exemplo, dos pobres e empobrecidos, bem como os indigenas que sdo destituidos
de uma identidade cultural (Sobrino, 2000, p. 13-14). Trata-se de uma realidade
metaparadigmatica na cristologia, pois se trata de um povo crucificado, despojado de vida
embora a forma de crucificacdo seja variada. A cristologia metaparadigmatica é aquela que
apresenta em seu contetdo a relagcdo entre Jesus e 0s pobres, ou seja, significa recordar a
relagdo essencial entre Jesus e 0s pobres ou Jesus e as vitimas (Sobrino, 2000, p. 17).

As vitimas sdo o lugar de onde brota a reflexdo cristolégica porque levantam suspeitas,
fazem perguntas, trazem luzes, tornando a cristologia praxica, mistagogica e existencial. As
vitimas nos oferecem uma luz especifica para interpretar o que se chama de objetos da
teologia: Deus, Cristo, graca, pecado, justica, esperanca, encarnacdo e utopia, pois as vitimas
trazem a teologia algo mais importante que contetdo, ou seja, sdo como que Oculos ou luz
para que os contetdos teologicos possam ser vistos adequadamente (Sobrino, 2000, p. 17-18).

A concepcdo de um Deus parcial leva a teologia a ser também parcial, isto €, defender
as vitimas, colocando-as no centro de sua reflexdo teologica, ndo somente ética, mas
desenvolvendo uma cristologia da libertacdo. Essa perspectiva demarca a cristologia
sobriniana como metaparadigmatica, uma vez que a tendéncia da corrente da teologia da
libertacdo € partir do Jesus historico como fizera o proprio Sobrino. Consideramos que esse
dado metaparadigmatico em assumir a perspectiva das vitimas desenvolve-se a partir do
parametro da ressurreicdo, que aparece como paradigma totalmente novo na cristologia
sobriniana.®

A ressurreicdo significa uma esperanca para as vitimas no sentido de que € preciso
fazer justica aos vitimados da histéria como fizera justica ao crucificado Jesus,
consequentemente, a ressurrei¢ao € que se desca da cruz o povo crucificado. Trata-se de uma
acdo em favor dos crucificados da histdria, exigindo para as vitimas aquilo que o préprio
Deus fez, ou seja, descer da cruz a vitima Jesus. A ressurreicdo como esperanca das vitimas é
também uma acdo social e politica, que deseja transformar as estruturas e ressuscita-las
(Sobrino, 2000, p. 78-79).

** Apesar de Sobrino fazer mencéo sobre a ressurreicdo em suas obras, compreendemos que o ponto de partida
de sua cristologia é sempre o Jesus historico. Em seu livro cléassico Jesus, o Libertador (1992) explica que
conclui o livro com a cruz e o depdsito do corpo de Jesus de Nazaré no sepulcro, deixando a ressurreigdo por
motivos didaticos para outra obra (Sobrino, 1996, p. 391).
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Portanto, a cristologia sobriniana sob o bindmio vitima e ressurreicdo implica que os
pobres (vitimas) vivam nesta vida historica como ressuscitados, ou seja, olhar a cristologia a
partir das vitimas tem como consequéncias uma ressurgéncia dos povos crucificados. Essa
ressurgéncia se torna visivel no triunfo da libertagdo sobre a opresséo e na alegria que desfaz
a tristeza. Desse modo, a cristologia na perspectiva das vitimas é marcada por uma
espiritualidade que se compromete com as pessoas que sdo vitimas de um cativeiro que 0s
oprime e massacra. A espiritualidade da libertacdo leva em consideragdo a voz dos oprimidos
encontrada nas vitimas desse sistema opressor, que a partir de uma leitura teologal encontra a
face de Jesus libertador e, a0 mesmo tempo, empenha-se em uma releitura decolonial com a
finalidade de provocar a libertacdo dos excluidos e injusticados. Trata-se de uma
espiritualidade que leva em consideracdo decolonizar toda teologia em vista de uma nova
postura de viver a fé e, consequentemente, aproxima-la como encarnada na vida das vitimas
dos povos latinos americanos. E um despertar espiritual voltado para as condicbes de
subalternidade com o objetivo de tornar pratica a teologia da libertacdo. Por isso, a
espiritualidade que leva em consideracdo as vitimas a partir de uma perspectiva decolonial
aproxima espiritualidade e libertacdo como natureza propria da corrente teoldgica latino-

americana.

2.5 Espiritualidade e libertacao

A espiritualidade latino-americana é uma corrente libertadora porque recupera a partir
da fé o sentido da libertacdo sob a Gtica de uma leitura teologal apoiada no contexto de
opressdo e injustica pelo qual passa a América Latina. E um processo de libertacdo integral
que engloba os pobres como vitimas de um sistema no qual impera a opressdo. Esse processo
de libertacdo exige luta, gratuidade, libertacdo e comunhdo como exigéncias para que a
espiritualidade da libertacdo encontre na América Latina um deserto fértil que provoca um

caminho libertador:

Um componente significativo da espiritualidade de muitissimos cristdos na América
Latina é a motivacdo evangélica da luta pela justica; pelos direitos dos pobres e
oprimidos, para tornar a sociedade mais fraterna e solidaria. Nesta busca e empenho,
mesmo 0s ndo cristdos estdo conscientes de que a mistica cristd tem muito a oferecer
na longa caminhada da libertacdo e da justica. Esta espiritualidade quer ser, e foi em
muitos casos, capaz de motivar os sofrimentos, as perseguicdes de todo tipo, mesmo
a morte de muitos cristdos comprometidos pela justica do Reino por causa de Jesus e
de seu evangelho (Galilea, 1984, p. 86).
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Por isso, podemos afirmar que a realidade latino-americana é fecunda de
espiritualidade, englobando pessoas de outros credos no processo de libertacdo, bem como
oferecendo a vida por meio de uma fé comprometida em vista da constituicdo de um processo
libertador. A espiritualidade latino-americana é baseada no sujeito como pessoa humana que
vive consciente e livremente na condigdo de pessoas adultas na fé, abarcando a totalidade do
espirito humano em todas as dimens@es da vida. O ser humano € sua espiritualidade. Essa
corrente espiritual é explicitamente latino-americana porque valoriza o contexto social e
teologal desse continente, sendo expressamente uma espiritualidade da libertacdo
(Casaldaliga, 2008, p. 11).

Afirmar que a espiritualidade é parte integrante do sujeito humano consiste em
desenvolver e valorizar a dimenséo antropoldgica da espiritualidade tdo presente na corrente
teologica da libertagcdo. Tudo isso quer dizer que a espiritualidade abrange o ser humano por
completo: alma, corpo, pensamento, vontade, sexualidade, palavra, acdo, intelecto,
linguagem, luta, compromisso e sonhos. Nesse sentido, a espiritualidade da libertagdo é
profundamente marcada pela dimensdo antropologica. Porém, a espiritualidade da libertacéo
ndo descarta a condigdo teologal, antes vive e alimenta-se do seguimento a Jesus de Nazaré

como libertador:

Um dos temas geradores da espiritualidade na América Latina é o do seguimento de
Jesus pelo impulso do Espirito. H4 um acento na humanidade de Jesus, o Jesus
histérico, o Cristo dos evangelhos, como modelo e pratica cristd e como fonte de
inspiracéo e de vida. Esta corrente espiritual € causa e resultado ao mesmo tempo do
crescente contato do povo e das comunidades com o evangelho (Galilea, 1984, p.
75).

O tedlogo latino-americano Jon Sobrino também apresenta a espiritualidade latino-
americana como um seguimento a Jesus de Nazaré. Nesse sentido, sua cristologia é
indubitavelmente uma teologia do seguimento. Por isso, podemos afirmar que na galeria dos
tedlogos latino-americanos é Jon Sobrino que melhor trabalha a categoria do seguimento
denominando-o de cristologia da libertacdo ou cristologia latino-americana. De fato, o
objetivo da cristologia sobriniana é dar relevo ao seguimento como eixo integrador da vida

cristd em torno do qual se organizam outras dimensdes da vida (Bombonatto, 2007, p. 183).

*® De fato, em sua obra Jesus na América Latina (1985) p. 19, nota, 5, J. Sobrino afirma que o termo cristologia
latino-americana ou cristologia da libertagdo ndo é um termo técnico, mas se trata descritivamente dos enfoques
e conteidos encontrados nas obras e artigos de alguns tedlogos como: L. Boff, I. Ellacuria, S. Galilea, G.
Gutiérrez e o préprio Sobrino.
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A categoria do seguimento é expressao de uma espiritualidade chamada da libertacdo
ou latino-americana porque ndo podemos nos esquecer que para o tedlogo salvadorenho a
espiritualidade é uma dimensdo prépria do ser humano. Nesse sentido, podemos concluir que
para J. Sobrino o seguimento a Jesus de Nazaré é fruto de uma espiritualidade da libertagdo ou

0 seguimento expressa-se na vivéncia de uma espiritualidade:

A insisténcia com que se afirma que s6 a partir de uma praxis se pode fazer teologia
coincide com a tese de que s6 segundo uma vida no Espirito de Jesus se torna
inteligivel o Jesus que envia o Espirito [...]. Buscar aquela compreensdo de Jesus
gue processa de uma praxis segundo o seguimento de Jesus no anuncio do Reino, na
denlncia da injustica e na realizacdo, mesmo parcial, deste mesmo Reino, que vai
dar, por sua vez, num novo seguimento (Sobrino, 1983, p. 22-23).

Aventuramos, mais uma vez, relembrar o principio inovador sobriniano que coloca a
espiritualidade como dimenséo propria do ser humano e, consequentemente, 0 seguimento é
fruto dessa condicéo espiritual, ou seja, segue-se porque expressa uma espiritualidade que, por
certo, vem primeiro e, a0 mesmo tempo, 0 seguimento gera uma espiritualidade. De fato,
Sobrino define a espiritualidade do seguimento como um caminhar segundo o Espirito de
Cristo (Sobrino, 1992, p. 67). Nesse sentido, a cristologia supbe uma espiritualidade.
Entendemos que Sobrino é influenciado pela teologia de K. Rahner quando ndo ha separacao
entre teologia e vida espiritual ou mesmo entre teologia e antropologia (Sobrino, 1992, p. 62).
A teologia rahneriana influencia o principio antropologico da espiritualidade sobriniana. Para
Rahner, o ser humano é aberto a Deus como um principio antropolégico denominado como
uma abertura transcendental, que foi interpretada como uma condicgéo existencial sobrenatural

para justificar a tese dos “cristdos anonimos”:

Chamamos de experiéncia transcendental a consciéncia subjetiva, atemaética,
necessaria e insuprimivel do sujeito que conhece, que se faz presente conjuntamente
a todo ato de conhecimento, e o seu carater ilimitado de abertura para ampliddo sem
fim de toda realidade possivel. Ela é uma experiéncia porque este saber de cunho
atematico, mas inevitavel € momento e condi¢do de possibilidade de toda e qualquer
experiéncia concreta de qualquer objeto seja. Essa experiéncia é chamada de
transcendental porque faz parte das estruturas necessarias e insuprimiveis do proprio
sujeito que conhece, e porque consiste precisamente na ultrapassagem de
determinado grupo de possiveis objetos ou de categorias. A experiéncia
transcendental é a experiéncia da transcendéncia, experiéncia na qual a estrutura do
sujeito e, consequentemente, também a estrutura Gltima de todo objeto concebivel de
conhecimento esta presente conjuntamente e na identidade (Rahner, 1989, p. 33).

Desse modo, a teologia de Rahner aponta para uma experiéncia categorial na pessoa
do sujeito humano como abertura a transcendéncia como realidade natural ainda que o ser

humano néo consiga entender. Por isso, podemos afirmar que para a teologia rahneriana o ser
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humano é existencialmente inclinado a transcendéncia. Sobrino defende também uma
espiritualidade que necessariamente passa por uma dimenséo antropoldgica, citando o tedlogo
Rahner em suas obras. Entretanto, distancia-se da teologia rahneriana quando afirma que néo
discutird a tese dos cristdos andnimos, mas que objetivamente quando o ser humano se
relaciona com a realidade e corresponde ao que o primado do real interpela esta
necessariamente respondendo a Deus, que também se comunica com a pessoa humana embora
de forma ndo tematicamente reflexa, ou seja, aquele que cré deve tematizar uma relagdo com
a realidade como relacdo com Deus, de tal maneira que o contato com a realidade é uma
experiéncia com Deus e como graca de Deus (Sobrino, 1992, p. 33).

Conforme foi bem denotado, a espiritualidade de Sobrino é marcada pela fidelidade e
honestidade a realidade. Essa fidelidade mesmo sendo atematica é geradora de um contato
com Deus, pois concretiza a fala divina na correspondéncia ao real. Essa maneira de pensar

advem da releitura da teologia de Rahner:

Karl Rahner escrevia em memoravel artigo que “a realidade quer tomar palavra”. Se
me permitem um jogo de palavras, se “a palavra se fez realidade (carne, sarx), a
realidade quer fazer-se palavra”. Sendo assim, o dinamismo da realidade exige que
oucamos sua palavra. Entdo a realidade deixa de ser mera realidade factual
silenciosa e, principalmente, realidade oprimida e tergiversada, e se torna realidade
“real”, realidade falante e liberada — 0 que se afirma em momentos decisivos da
tradicdo crista (Sobrino, 2007, p. 76).

Sendo assim, a realidade é fundamento e pressuposto para a espiritualidade da
libertacdo quer antropoldgica quer teologal, ou seja, € na fidelidade ao real que o ser humano
se relaciona com a prépria realidade e através desse relacionamento pode tematizar a
experiéncia com Deus e subjetivamente em Deus (Sobrino, 1992, p. 33). Por isso, segundo
Sobrino, a espiritualidade fundamental antropoldgica ja pressupunha uma visdo teoldgica, ou
seja, ja pressupde uma visao de Deus, neste caso, 0 Deus de Jesus (Sobrino, 1990, p. 459).

Em perspectiva crista, a espiritualidade diz respeito ao relacionamento do ser humano
com Deus como experiéncia de vida. A espiritualidade cristd é definida como vida segundo o
Espirito de Deus ou mesmo segundo a gracga (Sobrino, 1990, p. 452).

Desse modo, Sobrino estda em continuidade com outros autores da teologia da
libertacdo, chegando afirmar que a espiritualidade da libertagdao ¢ “Beber em seu proprio

pogo”, como bem evidencia o tedlogo latino-americano Gustavo Gutiérrez (Sobrino, 1992, p.
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64).*" Por isso, vamos apresentar o que Sobrino recorta de G. Gutiérrez sobre a espiritualidade

latino-americana da libertacéo.

2.6 A espiritualidade do seguimento: “Beber em seu proprio po¢o”

Dentro das justificativas sobre a obra “Beber em seu proprio pogo” de G. Gutiérrez
(1983), Sobrino aponta a relevancia do autor na/da teologia da libertagéo e, sobretudo para a
espiritualidade. O livro elabora uma sintese da teologia espiritual da libertacdo, embora de
forma temporéaria no que tange a provisoriedade do tema, que € inacabado, e porque se
relaciona sempre com o real que traz novidades (Sobrino, 1992, p. 64).

Objetivou-se desenvolver o tema da espiritualidade porque muito ja se falou sobre a
libertacdo e, por isso, faz-se necessario explicitar uma espiritualidade que sustenta e justifica a
pratica da libertacdo. A espiritualidade € algo real e necessita de tempo para se firmar na
realidade, para ndo se reduzir a conceitualidade. A propria teologia da libertacdo, a medida
que faz uma reflexd@o sobre o real, ja afirma algo sobre a espiritualidade da libertacdo. Nesse
sentido, o livro de G. Gutierrez é sobre a espiritualidade com uma linguagem teorico-real da
libertacdo e ndo apenas tedrico-conceitual (Sobrino, 1992, p. 64-65).

A obra “Beber em seu proprio pogo” precisa ser bem compreendida para esclarecer o
que significa a espiritualidade latino-americana da libertacdo, acentuando o método e o
fundamental dessa espiritualidade (Sobrino, 1992, p. 65).

A metafora do poco é usada para falar que na América Latina existe uma realidade que
foi enchendo de fé a vida dos cristdos desse continente com esperanga € COmMPromisso,
derramando lagrimas e sangue em vista do comprometimento com o processo de libertacéo.
Trata-se de um poco de vida cristd comprometido com o processo de libertacdo e, por isso,
pode haver espiritualidade. H& um ciclo que acontece de forma espiral: a vida cristd da
libertacdo realiza a promessa, havendo nova espiritualidade; ha uma espiritualidade porque
muitos bebem desse poco, sobretudo os pobres e aqueles que se aproximam e se
comprometem com eles (Sobrino, 1992, p. 65).

O livro ndo é sobre a historia de espiritualidades do passado, mas sobre a realidade

atual da espiritualidade da libertacdo. Ao usar o método narrativo de forma sistematica,

*7 Jon Sobrino se refere a obra: GUTIERREZ, Gustavo. Beber en su propio pozo: en el itinerario espiritual de
un pueblo. Peru: Centro de Estudios y Publicaciones (CEP), 1983. No Brasil, a referida obra foi publicada:
GUTIERREZ, Gustavo. Beber no proprio pogo: itinerario espiritual de um povo. Petrépolis: Vozes, 1983.
Trata-se de uma obra que aborda o caminho da espiritualidade latino-americana da libertacao.
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aborda a fé, a esperanca e a caridade do povo latino-americano de forma alegre, mostrando
uma espiritualidade ndo somente no contexto de custosas exigéncias, mas como um convite a
viver a identidade espiritual do ser humano e qualidade de cristdo (Sobrino, 1992, p. 65).

A espiritualidade € apresentada como sintese da vida crista relacionada ao processo de
libertacdo de tal maneira que para a teologia latino-americana da libertacdo ndo pode haver
espiritualidade sem libertacdo. Trata-se de uma intuicdo original na teologia da libertacdo,
apresentando a espiritualidade como totalidade de vida cristé e historica:

A espiritualidade é totalidade em seu sujeito, pessoal e grupal, relacionando com a
totalidade da histéria. No livro de G.G. sdo oferecidos dois pontos de partida
unificados que permitem duas balizas tetricas unificadas para compreender a
dimensdo de totalidade da espiritualidade. S&o elas a irrupcdo do Senhor, que
convida ao seguimento e o exige, e a irrupcao do pobre que convida a libertacdo e a
exige (Sobrino, 1992, p. 67).

Do ponto de vista antropoldgico, o préprio Sobrino elucida que os pressupostos
espirituais fundamentais e teologais da espiritualidade latino-americana da libertacdo
consistem na irrup¢do do Senhor e do pobre.

Para a teologia da libertagdo, o seguimento a Jesus de Nazaré¢ ¢ chamado de “irrup¢ao
do Senhor”. Essa espiritualidade ndo ¢ somente um convite ao seguimento, mas também uma
exigéncia. Neste sentido, a pergunta que Jesus de Nazaré dirigiu aos seus apostolos: “que
dizeis vos que eu sou” (Biblia [...], 2006, Mt 16,15, p. 1733) continua a suscitar o seguimento
e exige-o0. Por isso, os cristdos latino-americanos sao chamados a dar uma resposta mais
elaborada e fidedigna sobre o seguimento a Jesus de Nazaré por meio da irrup¢éo do pobre. O
seguimento é uma adeséo a realidade pobre latino-americana.*®

Por isso, Sobrino define a espiritualidade da libertacdo como seguimento a Jesus de
Nazaré. Trata-se de uma ruptura epistemoldgica no que se entende por seguimento, uma vez
que durante muito tempo se defendia que o seguimento era uma imitacdo. Na categoria de
imitar, o seguimento consistia em um verdadeiro imitar a figura de Jesus Cristo. Todavia, “a
teologia latino-americana insiste, por um lado, que se trata de pro-seguimento de Jesus e ndo
de imitacdo, e que, por isso, sdo absolutamente necessarias as mediacdes do seguimento”

(Sobrino, 1996, p. 86).

*8 Jon Sobrino desenvolve o que se chama na teologia catélica, cristologia do seguimento a partir da realidade
latino-americana que esta atestada em suas obras: SOBRINO, Jon. Cristologia a partir da América Latina:
esboco a partir do seguimento do Jesus histdrico. Petrépolis: Vozes, 1983; SOBRINO, Jon. Jesus na América
Latina: seu significado para fé e a cristologia. Sdo Paulo: Vozes; Loyola, 1985.
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De fato, 0 seguimento para a teologia da libertagdo ndo é marcado pela regionalidade e
pela ascese e, por isso, distancia-se de uma visdo que concebe Jesus de Nazaré (suas atitudes,
praticas e virtudes) como se fosse algo a imitar. O seguimento abarca a totalidade da vida
cristd e, sendo essencial pela prépria natureza, ndo é pura imitacdo, mas um processo,
definindo a espiritualidade como libertacdo com espirito.

O itinerério espiritual do povo latino-americano ¢ marcado por um caminhar segundo
0 Espirito de Deus. Trata-se de um caminho de discipulado marcado pela expressdo de Paulo:
“viver segundo o Espirito de Deus” (Biblia [...], 2006, Rm 8, 4, p. 1979). Esse itinerario é o
que se chama na teologia da libertacdo de espiritualidade (Gutiérrez, 1987, p. 62). Para
Sobrino, o conhecimento sobre Jesus de Nazaré, chamado de Cristo se alcanca a partir de um
caminho que se chama seguimento vivido segundo o Espirito que ndo esta justaposto nem
pode gerar dinamismos diferentes e tampouco contraditorios. Por isso, sdo realidades

convergentes na teologia da libertacdo que respondem a diferentes ambitos da realidade:

O seguimento é a estrutura de vida, o canal marcado por Jesus para se caminhar, e 0
Espirito € a forca que capacita para caminhar real e atualizadamente por esse canal
ao longo da histéria. Por isso, mais que de seguimento deve-se falar em pro-
seguimento, e a partir dai a totalidade da vida cristd pode ser descrita como “pro-
seguimento de Jesus com espirito”. O “seguimento” remete ao canal da vida real
configurado pela vida de Jesus. O “com espirito” remete a forga para o caminhar

real. E o “pro” remete a necessidade perene de atualizac@o e a abertura a novidade
do futuro (Sobrino, 2000, p. 482-483).

A tese de Jon Sobrino é que ndo ha separacdo entre cristologia e pneumatologia, pois 0
seguimento de Jesus € o canal que deve percorrer (dimensdo cristoldgica) e, o Espirito é a
forca para percorré-lo atualizadamente (dimensdo pneumatoldgica). Nesse sentido, a
afirmacdo sobriniana corrobora nossa tese de que a libertacdo é desenvolvida com espirito,
permitindo-nos afirmar que a espiritualidade da libertacdo tem uma dimenséo antropolédgica
como também pneumatoldgica, ou seja, Sobrino desenvolve uma pneumatologia da libertacéo
para justificar sua tese de uma espiritualidade latino-americana da libertacdo (Sobrino, 2000,
p. 482).

Embora falando do Espirito como a forca para o seguimento, Sobrino ndo pretende
fazer um ensaio sobre teologia dogmatica trinitaria (Bombonatto, 2007, p. 357). Porém, para a
teologia da libertacdo, enfoque que na teologia cat6lica se chama trinitario, traz compreensdes
inovadoras para a espiritualidade cristd seja formal seja no conteddo. Do ponto de vista
formal, ndo se define apenas o que é espiritualidade, mas amplia esse conceito em sintonia

com a historia. Por isso, Sobrino reverbera que a espiritualidade ndo pode ser uma pura
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imitacdo do que j& se foi dado a priori, mas como um caminho a ser percorrido. Do ponto de
vista do conteudo, faz-se necessario responder quem é esse Deus trinitario e qual sua vontade
para a histéria. A concepgdo trinitaria sobriniana se expressa fundamentalmente em Deus
como vida e que propicia trinitariamente vida: “O Pai ¢ a origem e o plenificador da vida; o
Filho é aquele que veio para trazer vida e vida em plenitude; o Espirito é o senhor e doador de
vida” (Sobrino, 1992, p. 68).

Essa concepcdo de um Deus que é vida advém de um discernimento no préprio
seguimento que Jesus realiza com espirito. Desse modo, espiritualidade significa propiciar
vida e nisto consiste 0 seguimento proporcionar vida. A espiritualidade do seguimento se
concretiza pela mediagdo dos pobres e precisa ser discernida diante da realidade, ou seja, 0
seguimento a Jesus de Nazaré & um verdadeiro discernimento cristdo que gera vida como

vontade de Deus e como defini¢éo do proprio Deus:

Entendemos por discernimento cristdo a busca concreta da vontade de Deus, nédo
somente para ser captada, mas também para ser realizada. Entendemos o
discernimento, portanto, ndo s6 pontualmente, mas também como um processo no
qual a vontade de Deus realizada verifica também a vontade de Deus pensada

(Sobrino, 1985, p. 193).

O discernimento na teologia da libertacdo passa necessariamente pela valorizagcdo da
figura de Jesus historico. Com isto, pretende-se superar uma concep¢do muito abstrata e
manipulavel da figura do Cristo, fundamentando a espiritualidade cristd da libertacdo no
seguimento a Jesus historico (Sobrino, 1983, p. 97).

O seguimento na espiritualidade da libertacdo define o cristdo. Essa ideia é retomada
por Sobrino para fundamentar a partir de G. Gutiérrez a espiritualidade do seguimento na

teologia latino-americana:

Seguir a Jesus define o cristdo. Refletir sobre esta experiéncia é o tema central de
toda teologia sadia [...]. Desde os primeiros passos da teologia da libertacdo, a
questdo da espiritualidade (o seguimento de Jesus, precisamente) tem constituido
uma profunda preocupacgdo. Além do mais, este tipo de reflexdo esta cdnscio de que
se desenvolvia — e se desenvolve — precedido pela vivéncia espiritual dos cristéos
comprometidos com o processo de libertacdo. Experiéncia esta que se vive no
coracdo do movimento iniciado pelos pobres na América Latina (Gutiérrez, 1987, p.
13).

O discernimento se percorre a partir do espirito que gera vida ou segundo o principio
de dinamismo e vida como op¢ao positiva contrariamente a opressdo que gera morte. Por isso,

espiritualidade é vida cristd em totalidade, vida na realidade trinitaria de Deus a maneira
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historica. Esse € um enfoque estritamente teologal da espiritualidade latino-americana. A
espiritualidade cristd da libertacdo em seu aspecto teologal é viver a vida do Pai que enviou o
Filho para dar a vida em plenitude no Espirito dador da vida. Sobrino supera uma viséo
puramente dogmdtica da concepcdo trinitaria cristd atualizando-a hermeneuticamente,
relacionada a partir de pneumatologia que se torna forca geradora da espiritualidade da
libertagéo.

Na verdade, Sobrino desenvolve uma pneumatologia da libertacdo, ou seja, o0 enviado
do Pai, o Filho, realiza tudo com Espirito. Sob essa perspectiva, 0 Espirito ndo esta justaposto
em Jesus de Nazaré, mas a pessoa de Jesus é habitada pelo Espirito ou manifestagdo do
Espirito. A espiritualidade sobriniana desenvolve uma verdadeira pneumatologia da libertacao,
apresentando as manifestagdes do Espirito na vida de Jesus. Por isso, “beber no proprio pogo”

é seguir Jesus na América Latina local onde se vive uma espiritualidade com espirito.

2.7 A perfeita relacéo entre cristologia e pneumatologia da libertagédo sobriniana

Para Sobrino, Jesus de Nazaré viveu uma pratica com Espirito e a espiritualidade da
libertacdo para ser fiel ao espirito de Jesus precisa viver o seguimento com Espirito. E bem
verdade, que o Espirito ndo inventa uma estrutura de seguimento, mas a pessoa de Jesus ja
possui essa estrutura que esté inserida na realidade ou encarrega-se da realidade para anunciar
0 reino e combater o antirreino. Por isso, a vida de Jesus € acdo do Espirito que da forca ao
seguimento (Sobrino, 2000, p. 483).

O caminho que leva ao conhecimento de Jesus € “o seguimento com espirito”, mas nao
a acdo do Espirito independente do seguimento. Nesse sentido, a vida de Jesus esta cheia de
“espirito” e, consequentemente, a espiritualidade da libertagdo deve também esta cheia de
espirito que deve esta ndo somente na subjetividade do seguidor, mas no objeto do seguidor.

Segundo Sobrino, Jesus em sua prépria histdria fala pouco sobre o Espirito e nada de
sua personalidade. Entretanto, os evangelistas apresentam-no cheio do Espirito de Deus: no
batismo, nas tentacdes e na missdo inaugural na sinagoga de Nazaré. E a tradicdo sinotica que
objetiva o Espirito de alguma maneira considerando-o como forc¢a (exousia, dynamis), ou seja,
como forca que saida dele (Biblia [...], 2006, Mc 5,30, p. 1766; Lc 8,46, p. 1803). Entretanto,
essa interpretacdo objetiva a respeito do Espirito (personalizante) como uma forga que saia de
Jesus mostra que sua vida esta penetrada por uma forca especial, isto é, uma vida penetrada
pelo Espirito de Deus. A espiritualidade da libertagdo como fiel ao seguimento de Jesus de

Nazaré na histéria imbui-se de espirito e segue Jesus libertador que é repleto do Espirito,
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seguindo-o com espirito, incluindo no seguidor disponibilidade para viver e realizar tudo com
espirito (Sobrino, 2000, p. 484).

A pneumatologia de Sobrino é descrita por meio do emprego da palavra Espirito com
letra mailscula para falar do Espirito de Deus ou Espirito Santo como a terceira pessoa da
Santissima Trindade na teologia cristd e espirito com letra minuscula para falar as
manifestacdes do Espirito na histdria. Entretanto, essa diferenca nem sempre aparece com
nitidez, pois quando emprega o vocabulo quer se referir a uma forca espiritual que
impulsionava Jesus a viver no horizonte de sua missdao e, portanto, deve acontecer a mesma
coisa com o ser humano que vive a experiéncia da espiritualidade da libertagdo. Por isso,
Sobrino tem uma preferéncia empregando o termo Espirito ligado a Deus e espirito ligado a
missdo de Jesus como também a espiritualidade vivida na teologia da libertagdo.*®

As manifestacdes do Espirito de Deus sempre apareceram na vida de Jesus de Nazaré
que viveu, atuou e morreu com espirito ndo de forma mecanica, mas atraves de um sim a
realidade do mundo determinado, original e sempre por fazer. Esses modos de assumir a
realidade sdo “o espirito” com o qual se vive nos diversos ambitos da realidade que sao
interpretados, depois, a partir da fé crista na teologia da libertacio como manifestacdes do
Espirito de Deus. Essas manifestaces do Espirito em Jesus séo Espirito de novidade, Espirito
de verdade e vida, Espirito de éxtase para o Pai (Sobrino, 2000, p. 484-485).

Percorremos essa compreensdo pneumatoldgica sobriniana afirmando que o emprego
da palavra Espirito se refere a Terceira Pessoa da Trindade, embora ndo se nomeie o adjetivo
santo e espirito ligado sempre a manifestacao divina em Jesus de Nazaré e no ser humano. Em
outras palavras, o ser humano tem uma poténcia como forca chamada de espirito que
manifesta a forca de Deus. Desse modo, a compreensdo pneumatoldgica sobriniana é
explicada por um complemento aludindo sempre as varias dimensdes do préprio espirito. Ao
mencionarmos a pneumatologia sobriniana, vamos citar algumas manifestacdes do espirito em

Jesus de Nazaré e, consequentemente, na espiritualidade da libertacéo.
2.7.1 Espirito de novidade

Jesus é marcado pelo Espirito de novidade, pois se pde como criatura nova diante de

Deus. Por exemplo, na cena da tentacdo, Jesus € chamado a encontrar a novidade do seu

* “Embora as vezes ndo se possa distinguir com nitidez, escrevemos ‘Espirito’ ou ‘Espirito de Deus’ (com
maiusculo), para nos referirmos ao Espirito Santo, a terceira pessoa da Trindade. E escrevemos ‘espirito com
minusculo para nos referirmos a suas manifestacdes na histdria” (Sobrino, 2000, p. 484, nota 50).
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projeto de vida, procurando discernir o que é preciso fazer e como fazer. A vida do Nazareno é
perpassada de espirito de discernimento e como tal exerce quando é chamado em liberdade a
superar a lei, o templo e as tradigdes religiosas.

O exercicio dessa liberdade foi para defender projetos como o amor, a justica e a
misericordia. Por isso, a vida de Jesus é perpassada pelo espirito de liberdade que marca a vida
e o fim de sua vida como novidade: Deus, reino, seguimento e curas. Ha uma diferenca entre o
inicio de sua missdo na Galileia e o fim de sua vida em Jerusalém. Jesus esta aberto a essa
novidade, confiando sempre em Deus-Pai proximo, mas continua sendo Deus mistério
imanipulavel. A morte de Jesus acontece em abertura a essa novidade e caminha para o futuro
definitivo como também sua vida esta perpassada de espirito de novidade e de abertura ao
futuro (Sobrino, 2000, p. 485).

No horizonte da espiritualidade da libertagdo, Sobrino retoma o tema da novidade
falando do Espirito como criatividade que é expresso em formas e modos necessarios para
viver a tarefa de libertacdo em situacdo de opressdo. E uma forma de viver mais plenamente a
vida cristd. A realidade historica apresenta com nitidez uma criatividade para atualizar e viver
0s temas teoldgicos. Por isso, a criatividade é uma forma de viver com espirito (Sobrino, 1992,
p. 118-119).

Para viver na criatividade do espirito, faz-se necessario realizar um verdadeiro
discernimento cuja estrutura € semelhante a pessoa de Jesus de Nazaré que se da através do
seguimento. Por isso, discernir consiste em viver com o Espirito de Jesus que ndo é dado
mecanicamente nem tampouco institucionalizado nas estruturas eclesiais, mas que € recriado
ao longo da historia segundo aos modos como o Filho, ou seja, Jesus de Nazaré foi
discernindo sua criatividade a partir do horizonte do Pai vivendo tudo com espirito e no
Espirito. A atitude de discernimento desemboca para 0s cristdos latino-americanos em

descobrir o Espirito como verdade e vida.

2.7.2 O Espirito de verdade e vida como misericérdia

E importante destacar que o Espirito ndo se potencializa apenas em atitudes, mas
também em conteldo, pois viver na condicdo do espirito € proporcionar a vida. Desse modo,
Jesus de Nazaré foi marcado por uma vida com espirito. Por isso, o Nazareno falava com
autoridade na convicgdo de que deveria defender a vida dos pobres como uma verdade
advinda do Espirito, ou seja, deixando-se preencher pelo espirito da verdade (Sobrino, 2000, p.
485).
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Sobrino afirma que Jesus de Nazaré, imbuido pelo Espirito da verdade, questionava e
desmascarava as falsas verdades, ou seja, 0 que fazia passar por Deus e os idolos. Ele tinha
uma vida perpassada pelo espirito da verdade, dando exemplo dessa verdade por meio do
espirito de amor e misericordia (Sobrino, 2000, p. 485).

O espirito de misericordia significa reproduzir a vida de Jesus com espirito, ou seja,
encarnar-se ou chegar a ser carne real na historia, levando a termo uma missdo que é
proclamar a boa noticia do reino de Deus, denunciando a espantosa realidade do antirreino. O
espirito de misericordia parece ser estruturante na vida de Jesus de tal forma que deve ser
compreendido como amor especifico que esta na génese de um processo e permanece ativo,
configurando os varios elementos dentro do proprio processo (Sobrino, 1994, p. 31-32).

Por isso, para Sobrino, no principio estava a misericordia de tal forma que a acao
libertadora de Deus € um processo de misericordia. Esse processo de misericordia consiste em
colocar o espirito da verdade e da vida como acdo ou reagdo diante do sofrimento dos pobres
infligido injustamente na sua existéncia (Sobrino, 1994, 32-33).

Jesus de Nazaré tem e age com misericérdia quando sente compaix@o das pessoas,
realizando todo seu projeto movido por esse espirito, tornando-o compadecido do sofrimento
alheio. Embora a misericordia ndo seja a Unica coisa realizada por Jesus, mas € 0 que
configura sua vida, missdo e o seu destino. Podemos afirmar que o sofrimento dos fracos, dos
privados de dignidade, dos pobres sempre aparece como pano de fundo da misséo de Jesus que
Ihe comove as entranhas, definindo sua personalidade, inteligéncia, acdo e celebracdo. A
atitude misericordiosa define o prdprio Jesus em sua acdo ou reacao (Sobrino, 1994, p. 34-37).

O espirito de misericordia da forma as dimensbes do ser humano, passando pelo
conhecimento, esperanca e praxis. Todas essas dimensdes tém sua propria autonomia, porém
sdo guiadas e configuradas pelo principio fundamental da misericérdia. Trata-se de um amor
primario como reacdo ao mundo sofredor dos pobres e ndo um amor sentimental, paternalista e
individualista. O espirito de misericordia reage perante o sofrimento alheio com opgédo
priméaria e, a0 mesmo tempo, uma reacdo correta, tornando-a cheia de espirito de verdade e
vida para os pobres. Esse espirito de verdade e vida promove um verdadeiro éxtase como forca

de libertacao.

2.7.3 Espirito de éxtase

Falar em espirito de éxtase pode ser perigoso porque pode parecer como esotérico ou a-

historico. Porém, ndo ha outra maneira de falar dessa fungdo especifica do Espirito de Deus
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como forca para realizar o milagre da libertacdo, sem libertar o ser humano de sua propria
subjetividade ou individualidade (Sobrino, 2000, p. 486).

Jesus de Nazaré é marcado pelo éxtase, chamando a Deus de Pai (Abba) com muita
naturalidade. Desse modo, a vida do Nazareno é marcada pela oracdo e pela graca, nao
havendo espaco para hybris ou atitude prometeica, mas sempre aberto a iniciativa de Deus.
Por isso, a vida de Jesus esta marcada pelo espirito de gratuidade. Nisto consiste o verdadeiro
éxtase de Jesus: seu descentramento fundamental é sair de si mesmo (Sobrino, 2000, p. 486).

Muitas vezes, emprega-se ou atribui-se, de modo improcedente, o éxtase ao Espirito.
Esse modo de entender o extatico do Espirito ndo pode ser atribuido a Jesus, pois ndo se
encontram nele situa¢fes convencionalmente extaticas, nem de transe, mas com toda certeza
foi um ser humano que saiu de si, ou seja, saiu do seu préprio eu para dedicar-se ao projeto de
Deus em favor da pessoa humana (Sobrino, 2000, p. 486).

Viver com espirito de éxtase € sair de si para perceber a necessidade do outro que
significa um espirito de solidariedade como abertura ao outro. Na verdade, o entendimento
sobre o espirito de solidariedade consiste na atitude e convic¢do de que o cristdo ndo vai
sozinho a Deus, mas em companhia de todo povo, isto &, vive-se sua fé em um relacionamento
que € dar e receber (Sobrino, 1992, p. 120-121).

A espiritualidade latino-americana da libertacdo como Jesus esta impregnada de
espirito, uma vez que para o Nazareno como também para todo ser humano, o ser espiritual
ndo se visualiza em apenas falar do Espirito, mas em falar no Espirito e com espirito. A
pneumatologia da sobriniana é marcada pela acdo e reacdo do Espirito que consiste no
seguimento ao Jesus histérico e, portanto, ndo mecanicamente, mas vivido e atualizado com
espirito ou uma vida com espirito. Por isso, o seguimento €, entdo, o lugar de historicizar as
manifestacdes do espirito, entrando em sintonia com o Espirito de Deus. No seguimento a
Jesus sempre historicizado com espirito e sempre atualizado pelo Espirito de Deus esta o
principio epistemoldgico da pneumatologia da libertacdo (Sobrino, 2000, p. 486-487).

Portanto, a pneumatologia sobriniana € marcada pela presenca do Espirito que é
novidade, criatividade, vida, verdade, misericOrdia, éxtase, solidariedade vividos em uma
pratica com espirito. Trata-se de um novo caminho epistemoldgico para falar e viver o Espirito
de Deus no espirito humano, relacionando pneumatologia e antropologia, reverberando o que
para Sobrino é fundamental: o ser humano é portador de uma dimenséo espiritual chamado de
ser com espirito. Desse modo, a espiritualidade latino-americana da libertacdo precisa evitar

perigos e exageros para nao cair em uma realidade mecanica ou sem espirito.



117

2.8 Perigos e exageros da espiritualidade libertadora

O primeiro perigo a ser evitado € um exagerado protagonismo de um determinado
grupo de libertacdo contra outros ou de todos contra grupos que militam pela libertacdo. 1sso
pode levar a desunido entre aqueles que fazem parte de uma espiritualidade libertadora,
reduzindo a espiritualidade a uma préatica que gera uma consciéncia ética de superioridade se
autoafirmando em uma bondade pelo simples fato de realizar uma prética seja pessoal ou
grupal. Por isso, a espiritualidade ndo é o mero exercicio de uma prética, mas o que move e
faz a préatica acontecer, que é pratica com espirito (Sobrino, 1992, p. 40).

O segundo perigo consiste em uma paulatina suplantacdo do popular, das maiorias
populares sobre aquelas organizadas supervalorizando quadros e dire¢des que embora sendo
historicamente necessarios e inevitaveis para a eficacia da luta, podem distanciar-se do povo
real, de suas necessidades e sofrimentos concretos, ocasionando um povo ideal pensado.
Neste sentido, a espiritualidade ndo € o conjunto da maioria, mas o que move uma luta de
libertacdo para todos (Sobrino, 1992, p. 40).

Ao analisar o terceiro perigo, percebemos que ndo se pode absolutizar um mecanismo
na préatica da libertacdo permeada de uma conjuntura social, politica ou militar. I1sso para nao
reduzir a totalidade da vida do povo a um dos seus ambitos, absolutizando um aspecto como
se fosse a plenitude e tudo decorresse automaticamente desse aspecto (Sobrino, 1992, p. 40).
A espiritualidade da libertacdo ndo se baseia em um Unico mecanismo, mas em uma
abrangéncia que possa favorecer a dignidade integral libertadora do ser humano.

Um quarto perigo trata-se da manipulacdo do religioso para além de sua correta
utilizacdo que é a segura convergéncia entre libertacdo e o evangelho. Por isso, ndo se pode
violentar a dimensdo religiosa histérica dos povos, privando a motivacdo religiosa da
libertacdo (Sobrino, 1992, p. 40-41).

O quinto perigo é o dogmatismo na analise, interpretacdo ou simples constatacdo dos
fatos, construindo argumentos equivocados com posturas e interesses prévios ndo passando
pelo crivo da verificacdo da realidade. E evidente que a espiritualidade da libertacdo ndo pode
descartar a realidade que ndo é uma mera reproducéo dos fatos (Sobrino, 1992, p. 41).

O dltimo perigo é a ambiguidade no exercicio do poder com forte tendéncia inata a
autoafirmacdo e ndo ao servico, convertendo tudo ao uso da hegemonia do poder, abusando
desse servico. A espiritualidade da libertacdo também se baseia no servigo prestado e ndo na

autoafirmacdo dos lideres (Sobrino, 1992, p. 41).
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Por isso, a espiritualidade da libertacdo tem sua fundamental vocacdo que se traduz
como um verdadeiro projeto de libertacdo que se apoia no programa de felicidade de Jesus de
Nazaré chamado de bem-aventurancas (Biblia [...], 2006, Mt 5, 1-12, p. 1716-1717). Esse
programa para a espiritualidade prop6e que inicialmente deve-se comecar pelos pobres como
a vocacao que a espiritualidade da libertacdo permite e exige (Sobrino, 1992, p. 49).

Em contrapartida, a vocacdo da espiritualidade da libertacdo é inspirada nas bem-
aventurancas do sermao da montanha que advém de uma pratica espiritual da comunidade

cristd neotestamentaria. Essa caracteristica € desenvolvida por Sobrino a partir de I. Ellacuria:

A espiritualidade cristd deve ser orientada segundo o espirito do sermdo da
montanha. Certamente, o sermdo da montanha e as bem-aventurancas ndo
expressam toda a riqueza e mensagem de Jesus, porém, ddo pautas muito especificas
que ndo podem ser ignoradas sob pena de abandonar algo essencial a espiritualidade
cristd. E essa ignorancia ocorre, frequentemente, porque esses textos ndo foram
escritos para poderes institucionais nem civilizagfes da riqueza; e hoje, os cristaos,
predominantemente, na marcha do mundo e da igreja, tém muito a ver com os
poderes institucionais e com a civilizacdo da riqueza. Nao que se deva buscar uma
leitura mecénica do sermdo da montanha, como se sua letra pudesse se substantivar
e se transformar em lei fixa; deve se reviver essa leitura a partir do Espirito e da
propria situacdo historica. O alento de Cristo, renovador e criador, porém néo
suporta ruptura, esquecimento nem mistificacdo da palavra primigénia e fundante,
porque ndo existem dois espiritos nem dois cristos. E aqui que deve ser posto esse
carater essencial da espiritualidade cristd que é a opcao preferencial pelos pobres, e a
luta pela justica (Ellacuria, 1999, p. 244).

A espiritualidade da libertacdo visa a felicidade dos pobres como valor especifico e
pratico no exercicio desta corrente espiritual. Neste sentido, Sobrino faz uma hermenéutica
dessa unidade literaria biblica cristd das chamadas bem-aventurancas no evangelho de
Mateus.

Os limpos de coracéo significam uma purificacdo de visdes que mantém o ser humano
duradouramente aberto a verdade por meio de uma analise verdadeira da historia, isentando-se
de toda manipulacdo e enganos a respeito de si mesmo e do processo de libertacdo para nao
cair no perigo de confundir a propaganda com a verdade. E preciso ter uma verdadeira atitude
de discernimento e conversdo para a libertacdo. Essa purificacdo de coracdo é a profunda
castidade do conhecimento e da vontade para ndo buscar a si mesmo nem impor as proprias
ideias e nem manter seus interesses no processo da libertacdo (Sobrino, 1992, p. 49).

Os misericordiosos sdo 0s perseverantes na luta por libertacdo, assumindo como ato de
misericordia a dor dos pobres. Essa dor causa indignacdo e coOlera contra 0s opressores, a
exemplo dos profetas e de Jesus de Nazaré. Entretanto, a cdlera ndo é a motivagdo, mas sim a

misericordia de Jesus, “misereor super turbas” (Mc 6,34). Essa misericordia move a dendncia
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profética manifestada como grande ato de amor pelos pobres com um duplo objetivo defender
0s injusticados e oprimidos e levar os opressores a conversdo. Do ponto de vista histérico, na
luta por libertacdo se visibiliza a dor dos pobres como algo cronico que deve ser eliminado.
Porém, é preciso compreender que a luta por libertacdo ndo acontece facilmente. Desse modo,
faz-se necessério criar estratégias e taticas da libertacdo para diminuir a dor dos pobres. Por
iss0, ndo é um sentimento puramente psicoldgico e afetivo para uns estarem mais empenhados
do que outros, mas a misericérdia € estruturalmente a maneira de expressar que no inicio e
continuidade da luta por libertacdo estd um grande amor pelos pobres (Sobrino, 1992, p. 49-
50).

Os que procuram a paz sdo os que ndo fizeram da luta um fim Ultimo e nem
depositaram nela toda a confianga nem tampouco a converteram em uma ideia carregada de
um campo semantico platénico ou celestial, mas sdo justamente os que encontram na luta uma
necessidade de promover o ardente desejo pela paz. Historicamente, sdo 0s que em tempo de
luta e guerra sabem procurar e humanizar os conflitos mesmo em meio a guerra, ou seja,
buscar solucbes em todos 0s meios possiveis para pacificar os conflitos. Em linguagem
biblica, sdo aqueles que desejam substituir as espadas pelos arados para que cessando as
guerras se possa arar a terra (Sobrino, 1992, p. 50).

Os que sabem perdoar sdo aqueles que ndo querem destruir o futuro do adversario.
Esse ato ndo é uma atitude psicolégica, mas uma atitude realizada pelos cristdos que
reconhecem no adversario a possibilidade de sentimentos humanos. Trata-se de uma abertura
histdrica ao didlogo, necessario do ponto de vista politico, mas também necessario para que
haja reconciliagdo que é uma condicao sine qua non para que haja um triunfo duradouro de
uma sociedade humanizada (Sobrino, 1992, p. 50).

Finalmente, os pobres sdo 0s que acreditam que na pobreza ha forca, ou seja, que a
pobreza é o lugar do espirito. Os pobres materiais na corrente lucana e os cheios de espirito na
corrente mateana sdo 0s que lutam contra uma pobreza como miséria injusta, opondo-se a um
projeto desumanizador baseado na riqueza e no poder que consequentemente gera uma
“civilizacdo da pobreza”. Nesse sentido, é preciso superar a miséria, mas valorizar a
austeridade para que todos possam compartilhar de um projeto humanizador, cessando o
desenfreado consumismo. Do ponto de vista historico, as lutas de libertacdo colocam o pobre
no centro como realidade fontal do espirito, ou seja, que a luta por libertacdo seja para os
pobres e dos pobres (Sobrino, 1992, p. 50-51). Por isso, “ser pobre com espirito designa algo

mais global que uma atitude de desprendimento dos bens materiais” (Teixeira, 1994, p. 27).
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Os pobres sdo os que vivem sua materialidade, sua tomada de consciéncia em uma
pratica com espirito baseada na esperanca, misericordia, fortaleza na perseguicdo, no amor e
com maior amor de dar a vida pela libertacdo. Segundo Sobrino, Ellacuria faz uma sintese

genial e sistemética das bem-aventurancas em Mateus e Lucas:

Por isso, embora pudesse parecer um desvio do texto literal, a traducdo real de
“pobres de espirito” é “pobres com espirito”, isto ¢, pobres que assumem sua
pobreza real em toda a sua imensa potencialidade humana e cristd a partir da
perspectiva do Reino. N&o basta o fato material da pobreza, como ndo basta a
situacio da pobreza material por uma intencionalidade espiritual. E preciso encarnar
e historizar o espirito de pobreza e é preciso espiritualizar e conscientizar a carne
real da pobreza (Ellacuria apud Sobrino, 1996, p. 191-192).

O chamado sermdo da montanha explicita a categoria espirito que € extremamente
necessario para a pratica. A espiritualidade da libertacdo ndo analisa somente a pratica de
Jesus, mas também o espirito dessa pratica que ¢ ser “pobres com espirito”, ter entranhas de
misericordia, ser puro de coracdo, viver a humildade e trabalhar pela paz (Teixeira, 1994, p.
26-27).

A chave hermenéutica de interpretacdo das bem-aventurancas € absolutamente nova
no sentido de que entende a pobreza exige uma historicidade e uma espiritualidade. Por isso,
podemos dizer que Sobrino continua elencando as duas faces de seu pensamento: espirito e
libertacdo. Com a palavra espirito quer traduzir o que esta profundamente enraizado na pessoa
humana como portadora de uma espiritualidade. Com a palavra libertagdo como categoria
histdrica e antropoldgica enfatiza a causa motora que move a espiritualidade latino-americana,

ou seja, propde uma libertacdo com espirito:

A aceitacgdo ativa da prépria pobreza imposta, a solidarizacdo efetiva com os pobres
reais e perseguicdo que sobrevém por causa de sua justica, € a base espiritual da
igreja dos pobres. Portanto, trata-se efetivamente de encontrar o espirito cristdo e
eclesial da pobreza, de espiritualizar e ndo viver como mero dado bruto da existéncia
a pobreza e a miséria; mas trata-se de uma espiritualizacdo que ndo se alcanca
diretamente com uma mera intencionalidade de querer ser pobres (Sobrino, 1982, p.

147).

Trata-se de uma verdadeira irrupcdo dos pobres na espiritualidade latino-americana.
Os pobres tornaram sem esconderijo uma causa da espiritualidade da libertacdo de uma forma

dupla: com seu sofrimento e com sua esperanca.
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2.9 A espiritualidade da libertacdo com espirito: do sofrimento a esperanca

Os pobres e empobrecidos deste mundo s&o confrontados com esperanca e
desesperanca. Por isso, na visdo de Sobrino, perceber o sofrimento dos pobres é assumir a

perspectiva das vitimas:

A perspectiva das vitimas & necessaria para a teologia [...]. Essa dificuldade em
assumir a perspectiva das vitimas leva a um paradoxo, pessoalmente falando, me fez
pensar e quero simplesmente expor: os privilegiados de Deus e destinatéarios
primeiros de sua revelagdo, os pobres e as vitimas, ndo podem fazer teologia (no
sentido que em esta se entende convencionalmente). Quanto a nés que podemos
fazer teologia, somos os ndo-pobres, ndo vitimas. Entdo, podemos nos, as ndo-
vitimas fazer teologia cristd na perspectiva das vitimas? [...]. Os pobres e as vitimas
trazem a teologia algo mais importante que contelidos: trazem luz para que 0s
contetdos possam ser vistos adequadamente (Sobrino, 2000, p. 18).

Na visdo sobriniana, as vitimas tém um papel hermenéutico na teologia e, por assim
dizer, na espiritualidade latino-americana, pois no sofrimento e na opressao, na esperanca e na
libertacdo, historica e existencialmente, as vitimas (pobres) abrem os olhos das ndo-vitimas
(ricos) para enxergarem a realidade de outra maneira, ou seja, na propria perspectiva das
vitimas.

A espiritualidade da libertacdo é parcial, identificando-se com as vitimas sofredoras
que precisam de libertagdo. As vitimas vivem uma experiéncia de cruz. “Essa € a condicéo
normal do povo crucificado: fome, doenca, casebres, analfabetismo, frustracdo por falta de
educagdo e emprego, dor e sofrimento em resumo” (Sobrino, 1996, p. 369).

As vitimas vivem uma verdadeira opressdo que ndo deve ser compreendida apenas
doloristicamente, como exaltacdo da dor e apoteose do sofrimento ou asceticamente, como
lugar propicio para a pratica das virtudes. Por isso, a opressdo se converteu em sinal
hermenéutico para ser vivida cristdmente no horizonte da esperanca e da pratica da libertacao
(Sobrino, 1982, p. 231).

Acrescentamos que a opressdao ndo € um lugar hermenéutico entre outros lugares, mas
o lugar de fato onde acontece o sofrimento, isto é, uma realidade historica e real, mas também
um lugar de direito que é iluminado pela biblia cristd para compreender o seguimento a Jesus
de Nazaré (Sobrino, 1982, p. 230).

As vitimas sdo um povo sofredor, desfigurado, torturado e assassinado de tal forma
que possibilita uma hermenéutica transparente e fundamental para fazer teologia e
espiritualidade da libertacdo a partir da condigéo histérica de um povo crucificado. Por isso, é

“in actu”, um desmascaramento de um poder politico-econémico opressor.
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Essa realidade opressora ou de sofrimento se converte em causa que justifica uma
espiritualidade da libertacdo em dois pontos essenciais. O primeiro € manter a esperanga ndo
somente em forma de antincio, mas como motor que se converte em préatica para a libertacao.
O segundo é manter o amor como motivacdo formal para a pratica da libertacdo. Nesse
sentido, é preciso sublinhar que na prépria luta justa do povo crucificado haja uma passagem
de sua infraexisténcia a sua existéncia. O povo crucificado deve manter sua proexisténcia em
vista da existéncia do outro. Esse outro é, em primeiro lugar, a totalidade do mundo dos
oprimidos para cuja libertacdo o individuo ou grupos libertadores devem trabalhar (Sobrino,
1982, p. 235-236). Trata-se do “outro” coletivo que assume a perspectiva das vitimas, isto €,

0s pobres deste mundo:

Muito concretamente, isto significa que, na pratica da libertacdo, pergunta-se ao
homem se na verdade ¢ a dor do “outro” que quer vencer ¢ se 0 que busca é a
libertagdo do “outro”. O pobre ¢ de tal modo o “outro” que exige absolutamente a
excentricidade do homem; que na pratica da libertacdo, seja realmente essa
libertacdo o que se procura, e ndo diretamente (embora seja de maneira sutil) o
sentido da prépria vida, se bem que de fato esse sentido se encontre na préatica da
libertacdo (Sobrino, 1992, p. 45).

Sobrino se serve categoria transcendente com o nome de alteridade usada por E.
Levinas para falar do outro como o oprimido na América Latina: “os pobres desempenham o
papel de alteridade radical para os que ndo sdo pobres, e dai surge o principio de
descentramento” (Sobrino, 1994, p. 60). Na verdade, “¢ o pobre quem de maneira muito
eficaz, coloca o homem diante da alternativa de eleger-se a si mesmo ou eleger o outro, de
aceitar ou ndo frases evangélicas tdo simples como aquela que afirma que: é mais feliz quem
da do que quem recebe” (Sobrino, 1992, p. 45).

O descentrar acontece por meio das vitimas que sdo capazes de fazer uma mudanca,
tirar o ser humano do centro e colocar 0 amor. Entretanto, esse amor extrapola os limites de
pertenca a religido ou mesmo por ser democrata e querer ser o melhor, mas o descentramento
acontece pela compaixdo (Sobrino, 2007, p. 157). Porém, para 0S que pertencem ao
cristianismo, o mistério da salvacdo do ser humano implica um Deus com alteridade
(diferente, onipotente e, por isso, distante), mas também um Deus com afinidade: parecido
conosco, crucificado e proximo (Sobrino, 2007, p. 196).

A espiritualidade da libertagdo leva muito ao extremo a radicalizacdo do amor
esquecendo-se de si mesmo como uma excentricidade ou descentramento para que na
libertacdo ndo introduza o eu, mas 0 outro pobre. Esse esquecimento é uma exigéncia radical

porque no processo de libertagéo, a espiritualidade se volta para o outro a fim de que cesse



123

toda ameaca e perseguicdo (Sobrino, 1992, p. 45). Por isso, o processo de libertacdo da

opresséo e sofrimento anuncia a realizacdo da esperanca:

A priori ndo se pode responder por que a esperanca se mantém na pratica da
libertagdo. Mas talvez, se possa dizer que a esperanca vive, em Ultima analise, do
amor. Quem ama radical e desinteressadamente os pobres deste mundo faz algo
absolutamente bom, registrado para sempre pela histdria. E possivel que a partir dai
ndo se possa afirmar sendo uma teologia negativa da esperanca: que € melhor sofrer
por amor aos pobres do que o contrario; que nada se pode fazer de melhor do que

dar uma esperanca aos pobres (Sobrino, 1992, p. 47).

Podemos afirmar que a espiritualidade da libertacdo a partir da esperanca esta
totalmente em ligacdo com a perspectiva cristd. Essa esperanca € anunciada em forma de
promessa. Essa promessa na teologia da libertagcdo € uma mensagem de esperanca para todos
os oprimidos da historia. Trata-se de uma espiritualidade que a partir da ortopraxia construiu
uma leitura da libertacdo como esperanca. Desse modo, a teologia da libertagdo anuncia a
esperanca como libertacéo.

Na espiritualidade da libertacdo, a fé aparece totalmente unida a vida. N&o se pode
dissociar a fé do compromisso libertador. A esperanca inspira as agdes para diversas situacoes
da vida. O chdo de onde nasce e desenvolve a esperanca € marcado por uma dupla realidade
contraditéria: a falta de péo, trabalho e moradia e, ao mesmo tempo, o desperdicio de péo,
trabalho ¢ moradia. “A esperanca dos pobres aponta, em primeiro lugar, para um futuro que €
captado, a0 mesmo tempo, por um lado, como dom e promessa e, por outro, como exigéncia e
acdo” (Sobrino, 1992, p. 191).

A teologia da libertacdo apresenta uma reflexdo sobre a esperanca em dois niveis: a
promessa de Deus sobre o futuro da humanidade e da histéria, ou seja, o advento do reino de
Deus e a luta por libertagdo que vai se concretizando na historia: “captar a histéria como
promessa levou, de fato, os pobres atuar por propria inciativa” (Sobrino, 1992, p. 192). Esses
dois aspectos da esperanca: promessa e historia sinalizam que Deus atua e conta com a
participacdo do ser humano para transformar toda situacdo de opressdo em libertacdo, ou seja,
a espera do futuro acontece de modo ativo.

A espiritualidade da libertacdo a partir da esperanca esta mergulhada numa experiéncia

de fé, mas também tem um principio histdrico vivido de forma proativa.

A esperanca dos pobres € ativa, que levou a sua organizagdo ao nivel social, politico,
eclesial e, em casos-limite, também militar. E uma esperanca dialética e conflitiva,
pois é esperanga contra o presente e contra o passado — diferentemente de outras
esperancas no Primeiro Mundo, que veem num passado recente um paraiso perdido
—, € é esperanca que luta por destruir as raizes profundas da pobreza e da morte,
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contra as quais as querem conservar. E uma esperanca sdbria, embora passe por
momentos eufdricos, e persistentes, porque aprende também a ndo confundir as
possibilidades da histéria com uma iminente parusia. E uma esperanca na libertagio
dos pobres, realizada substancialmente pelos proprios pobres. E isto que o ideal de
“revoluc@o” recolhe, embora de forma dramatica e manipulavel: é a colocagdo em
acdo da esperanca dos pobres (Sobrino, 1992, p. 192).

A esperanca faz com que haja um compromisso com a vida presente e, a0 mesmo
tempo, mantém essa tensdo em busca do futuro. Com efeito, também o presente se mostra
limitado e ndo satisfaz totalmente o proprio desejo do ser humano.

Em sua prépria condicdo existencial, busca-se a realizacdo dos projetos humanos, nao
se limitando a eles. H4 uma realidade antropoldgica que move o ser humano. E algo
existencial e inerente a cada pessoa que almeja a felicidade e busca a libertacéo. Para Sobrino,
o ser humano ¢ por natureza “ser-esperanca” porque além de provar conquistas ao longo do
percurso historico, pode fazer a experiéncia de fé de que um crucificado ressuscitou como
esperanca para os crucificados da historia (Sobrino, 2000, p. 61).

A esperanca € uma categoria antropologica, pois o ser humano € movido por uma sede
de buscar algo concreto, de resolver suas dificuldades e encontrar o que lhe satisfaz e realiza.
Entretanto, a esperanca por uma libertacdo definitiva ndo se esgota na luta e nas conquistas
sociais e humanitarias. A propria esperanca antropolégica anuncia uma libertacédo definitiva e
plena. No que concerne a esperanca, Sobrino afirma ser uma categoria antropoldgica, assim

como fizera com a espiritualidade:

Quisera falar da esperanca dos pobres na América Latina de forma teoldgica, mas a
partir de sua realizacdo. N&o se trata, portanto, de partir de conceitos filoséfico,
biblicos ou teol6gicos embora sem duvida estes sejam necessarios para apresentar a
realidade de maneira refletida e, no caso da reflexdo teol6gica, para conseguir, além
mais, algum critério do que cristimente se entende por pobreza e esperanca. Trata-se
de partir da realidade, o que, se é importante no caso da pobreza para que a tragica
radicalidade ndo desapareca por tras do conceito, é mais importante no caso da
esperanca, verdadeiro milagre cuja existéncia é conteldos nada evidentes s6 podem
ser contados a posteriori com assombro e agradecimento (Sobrino, 1992, p. 186).

Certamente, a realidade como realidade antropoldgica onde esta inserido o pobre é
condicdo de possibilidade de esperanca. Trata-se de captar essa realidade dos pobres com
esforco porque ela se da a conhecer. Neste sentido, a esperanca tem destinatarios préprios que
s&o os crucificados da histéria. E um verdadeiro acordar do sono da morte ou uma elevacéo
dos que estavam abaixados. O ser humano é por natureza um ser-da-esperanga porque pode
realiza-la ao longo da historia. Essa caracteristica antropoldgica averigua de que tipo de
esperanca se estéd falando, distanciando simplesmente de uma abordagem genérica (Sobrino,

2000, p. 61). Por isso, compreendemos que o espirito € sinbnimo de vida.
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2.10 O espirito sindnimo de vida: uma releitura sobriniana

E preciso recordar a antropologia sobriniana que afirma ser o espirito uma dimenséo
constitutiva do ser humano. Desse modo, 0 espirito como categoria prépria do ser humano é
simbolo da vida ou mesmo pode ser traduzido como vida. Isso significa que o espirito tem seu
habitat em seu proprio corpo, que é vida, contendo toda sua manifestacdo. Em consequéncia
disso, podemos afirmar que o ser humano é espirito e vida. Em outras palavras, ndo existe
espirito, sem vida, respiracdo, memoria, imaginacdo, pensamento, reflexdo, linguagem,

criatividade. Todas essas poténcias inerentes a pessoa humana significam vida:

A dimensdo espiritual da vida humana tem a ver, portanto, com seu dinamismo vital
(espirito humano) e com a fonte ou principio desse dinamismo (Espirito de Deus).
Por um lado, ela diz respeito ao dinamismo vital, isto é, a vitalidade, ao carater
ativo, ao instinto, a forca, a energia, aos impulsos, as motivacdes, as paixdes, aos
projetos, aos sonhos etc., que fazem da realidade humana uma realidade viva/ativa,
uma realidade aberta, transcendente, dindmica, inacabada, em realizacdo para além
de todo materialismo, imediatismo e determinismo. Por outro lado, ela diz respeito a
fonte ou principio desse dinamismo, isto é, trata o dinamismo vital como dom/graca
de Deus para além de todo imanentismo e de toda autossuficiéncia (Aquino Junior,

2014, p. 25-26).

Por isso, a compreensdo de Espirito/espirito estd inserida em referéncia a
transcendéncia e para o cristianismo a Deus e como dimensdo antropoldgica é condicao
propria e constitutiva da pessoa humana. Entretanto, ambas as concepcbes se inserem no
termo vida seja como principio e fonte desse dinamismo vital seja como o préprio dinamismo
atuante no ser humano. Por isso, que a espirito pode referir-se a vida humana (espirito
humano) e a Deus (Espirito Santo) ou ainda a ambos ao mesmo tempo (Aquino Junior, 2014,
p. 24). Essas duas concepg¢des estdo entrelacadas que ndo distintas, porém jamais podem ser
opostas. O Espirito tende sempre a designar na pessoa humana um elemento essencial e
inexpugnavel, ou seja, 0 que o faz viver e emana dele sem ele fingir, “o que ¢ mais ‘ele’ sem
que ele consiga domina-lo” (Léon-Dufour, 2009, p. 204).

Em todas as linguas classicas e biblicas, “espirito” ¢ uma palavra capaz de suscitar
diversos sentidos, assim como também, ha muitas analogias, provocando diversos
significados (Léon-Dufour, 2009, p. 204). A palavra espirito como forca vital estd mergulhada
em um campo semantico que abrange vérias areas do saber definindo-o como “spiritus”,
“pneuma” e “ruah”. Entretanto, todas as concepgdes partem da definicdo de espirito derivada

etimologicamente do termo latino “spiritus”, sendo traduzido por sopro, exalacdo, respiragdo
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e alma derivado do latim. Emprega-se também o termo grego “pneuma” que quer dizer sopro
animador (Marcelino; Coutinho, 2022, p. 324). O termo hebraico “ruah” na cultura biblica
ndo faz oposicdo entre a dimensdo material e espiritual do ser humano, ou seja, ndo separa
matéria e espirito. Nesse contexto semantico, espirito significa vida, construcdo, forca,
liberdade. Trata-se de uma dimensdo que se associa a matéria, ao corpo e a realidade, dando-
Ihe vida, possibilitando o crescimento e a criatividade (Casaldaliga; Vigil 1996, p. 22).

Os vocabulos (“spiritus”, “pneuma” e “ruah”) em suas concepgdes originarias e
etimoldgicas apresentam um nexo entre espirito e vida de tal maneira que elucida uma
antropologia que pode ser chamada de pneumatolégica, designando o espirito como vitalidade
prépria do ser humano que engloba o fisico e o psiquico. Trata-se de uma forca vital,
animacédo, mente e vontade que se pode falar de um espirito entendido como poténcia do ser
humano (Hilberath, 2002, p. 409). O espirito (em hebraico ruah) é traduzido como sopro,
sendo em primeiro lugar o do vento. Desse modo, 0 vento sopra sobre a terra sélida e inerte,
ocasionando vida. Espirito é também respiracdo como for¢a que sustenta e anima 0 corpo com
sua massa. Também, fala-se em espirito do ser humano. Por isso, tudo o que engloba o ser
humano, e suas impressdes e emocgdes sdo expressos pela sua respiragdo como alegria,
orgulho, tudo modifica sua respiracdo. A palavra ruah €, portanto, propria expressdo da
consciéncia humana, do espirito (Léon-Dufour, 2009, p. 204).

O binbmio espirito e vida consistem em duas vertentes: principio de vitalidade e
experiéncia concreta da vitalidade, isto €, vivéncia. Por isso, a vida é vista como 0 exercicio
pleno das faculdades humanas, como prazer que acompanha o exercicio das funcées vitais e
como a integracdo com o mundo e com a sociedade. Por isso, podemos afirmar que a vida
vem do espirito que gera a prépria vida marcada pelo vigor do corpo e pelas forcas e energias
desenvolvidas em suas fungdes. Em outras palavras, a vida do ser humano é vida no espirito.

O espirito € uma dimensdo integradora da pessoa humana que se caracteriza como
forma de viver. Essa dimensdo ndo se resume a respiracdo, mas articula fala e linguagem
gerando uma comunicacdo com sentido em abertura ao universal capaz de abarcar
corporeidade, vitalidade e sociabilidade. Desse modo, o espirito como vida impulsiona a

integracdo da pessoa humana:

Em hebraico a palavra espirito, “ruah ”, significa vento, respiracdo, halito. O espirito
é, como o vento, ligeiro, potente, envolvente, impredizivel. E, como o alento, 0
vento corporal que faz com que a pessoa respire e se oxigene, para poder continuar
viva. E como o halito da respiragdo: quem respira esta vivo; quem nao respira, esta
morto. O espirito ndo é outra coisa sendo o melhor da vida, o que faz com que ela
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seja 0 que &, dando-lhe caridade e vigor, sustentando-a e impulsionando-a
(Casaldaliga; Vigil, 1996, p. 22).

Concordamos com o0s escritores latino-americanos da libertagcdo sobre emprego do
termo espirito como vida, pois, quando se fala do espirito de uma pessoa, quer dizer 0 mais
profundo do seu ser, ou seja, suas motivagdes, ideal, utopia, paixao, luta e a mistica pela qual
se vive e se luta (Casaldaliga; Vigil, 1996, p. 22).

Quando se aborda a espiritualidade como vivéncia do espirito sendo uma dimenséao
integrante da vida humana em ligacdo com dinamismo vital, queremos englobar tudo que se
refere a espiritualidade como dimensdo antropoldgica e, portanto, também a espiritualidade
cristd. Estamos reverberando um dinamismo vital que também pode se da em ligagdo com
Deus. Na espiritualidade cristd indicamos que se da por meio da vida e da praxis em
prosseguimento a Jesus de Nazaré. Por isso, falar da espiritualidade na experiéncia crista é
apresentar a experiéncia do Espirito de Jesus de Nazaré, ou seja, viver como Ele viveu e do
que Ele viveu, configurando-se e conformando-se a vida a sua vida (Aquino Junior, 2014, p.
28).

Os teodlogos latino-americanos se apropriam da concepc¢do do espirito como vida para
desenvolver uma espiritualidade da libertacdo. Na verdade, a espiritualidade da libertacéo
concebe o espirito como vida que anima um processo libertario. Por isso, Jon Sobrino afirma
que € preciso desenvolver uma pratica com espirito e colocar espirito em tudo que se faz, uma
vez que o ser humano é também espirito. O fundamental dessa pratica € seguir Jesus de
Nazaré com espirito ou viver no horizonte do seu espirito (Sobrino, 1992, p. 10). Viver no
horizonte desse espirito € percorrer um caminho que se chama seguimento. A convergéncia
entre seguimento e espirito se da por meio de Jesus de Nazaré, pois 0 seguimento de Jesus € a
estrada que se deve percorrer chamada de dimensdo cristologica e o Espirito é a forca para
percorré-lo que se chama de dimensao pneumatoldgica (Sobrino, 2000, p. 48).

A dimensdo cristologica ndo esta justaposta a dimensdo pneumatologica e como tal
ndo gera dinamismos diferentes nem tampouco contraditorios, mas provoca realidades
convergentes que respondem a realidade. Por isso, 0 seguimento é a estrutura da vida ou a
estrada marcada por Jesus para se caminhar, enquanto que o Espirito é a forca capacitadora
para trilhar real e atualizadamente por essa estrada ao longo da histéria (Sobrino, 2000, p. 48).
Partindo desse pressuposto, Sobrino estabelece a correta relacdo entre Jesus e o Espirito,
aprofundado e experienciado na categoria do seguimento de tal maneira que o espirito gera
vida na histéria dos povos da América Latina. Tudo isso significa seguir Jesus de Nazaré

valorizando o mais histérico de sua vida que é uma préatica com espirito:
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Nossa tese & que o mais historico do Jesus histérico € sua pratica com espirito e o
espirito com que a executou [...]. O histérico nédo significa, entdo, dum ponto de
vista formal, aquilo que é simplesmente datavel no espago e tempo, mas o que nos é
transmitido como encargo para continuar a ser transmitido. O seguimento,
considerado antes de tudo um prosseguimento em sua pratica [...]. O mais historico
de Jesus € sua pratica, e acrescentamos o espirito com que a realizou e com o qual
imbuiu: honradez para com a realidade, parcialidade para com o pequeno,
misericdrdia fundante, fidelidade ao mistério de Deus. Esse espirito €, por um lado,
0 modo de ser de Jesus, o que lhe foi dado de anteméo, se se preferir, mas também
intrinsecamente relacionado com sua pratica. Por um lado, esse espirito tornou-se
concreto e por isso real através de uma pratica, pois dentro dela, ndo em sua pura
interioridade, Jesus foi questionado e potenciado. Por outro lado, esse espirito ndo
foi s6 acompanhante necessario de sua pratica, mas também modelou, deu-lhe uma
dire¢do e inclusive a potenciou em sua eficacia histérica (Sobrino, 1996, p. 83-85).

A cristologia sobriniana € constituida com espirito de tal forma que nédo é possivel
separar Cristo e Espirito. Na verdade, Jesus sO pode ser visto com espirito ou fala-se de um
espirito de Jesus. Nesse sentido, Jesus como espirito exige uma historizacdo que significa
captar a historia de Jesus de Nazaré, ou seja, significa que mais profundo de Jesus historico é
0 seu espirito como capacidade de abrir nova historia através de um seguimento (Sobrino,
1983, p. 157). Acrescentar o espirito de Jesus a sua pratica é uma novidade propria da teologia
latino-americana para que haja uma consonancia positiva entre espiritualidade e atividade
libertadora, ou seja, para ndo cair em um puro espiritualismo ou puro ativismo (Sobrino,
1996, p. 85). Nesse sentido, justifica-se que a espiritualidade da libertacdo comeca
metodologicamente com a pratica com espirito de Jesus.

O Espirito tem como funcdo fazer a memdria e imaginacdo de Jesus de Nazaré como
pessoa historica que viveu com espirito: € na verdade uma cristologia aberta e permeada de
uma antropologia pneumatoldgica (Sobrino, 1994, p. 186).>° Trata-se de uma atualizacdo da
vida de Jesus na caminhada do povo pobre da América Latina com a funcdo de gerar vida.
Nesse sentido, memorizar significa voltar sempre a pessoa de Jesus de Nazaré e promover
vida justa para os pobres, sendo que é na vida e na praxis jesuanica que o Espirito se
manifesta (Bombonatto, 2007, p. 360).

Por isso, memoria e imaginacdo a respeito de Jesus sdo realidades fundamentais para a
espiritualidade da libertacdo, encontrando, por assim dizer, o essencial que é ser e viver como
Jesus viveu, ou seja, permanecer no Espirito de Jesus. Para tanto, a relacdo entre Jesus e

Espirito se da por meio de dois aspectos: a vida jesuanica como lugar e manifestacdo do

% SOBRINO, J. El Espiritu, memoria e imaginacion de Jests en el mundo. “Supervivencia” y “civilizacion
de la pobreza”. In: Sal Terrae, n. 966, p. 186, marzo 1994.
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Espirito que tem como fungdo a memdria e a imaginacdo da pessoa de Jesus (Bombonatto,
2007, p. 360).

Quando Sobrino afirma que o Espirito € a memoria e a imaginagdo de Jesus de Nazaré,
compreendemos que se trata de dimensBes antropoldgicas embora revistas de uma leitura
teoldgica. Enquanto a memaria e a imaginacdo sdo dimensdes préprias da pessoa humana
recordam de forma anaminética a espiritualidade ativa como fenémeno préprio do ser humano
ndo apenas como lembrancga, mas como presenca na realidade historica. Por isso, memoria e
imaginacdo é a consciéncia do espirito em prol de uma causa ou luta. Na América Latina,
exercem-se memoria e imaginacao recordando e realizando a luta dos pobres por libertacéo.

Para Jon Sobrino, compreender que a vida € espirito e a relacdo entre ambos é de suma
importancia para o entendimento e esclarecimento sobre a espiritualidade da libertagdo. Desse
modo, ndo existe vida espiritual sem vida historica e real. Por isso, na América Latina, ndo se
pode falar de vida espiritual sem que se reflita sobre a vida real dos pobres através de uma
pratica também impregnada de espirito (Sobrino, 1992, p. 11).

Portanto, para a teologia latino-americana, o ser humano enquanto busca e luta pela
libertacdo € um ser de esperanca, pois historicamente o povo latino-americano luta no
horizonte libertacdo para alcancar a liberdade de toda miséria e opressdo. E a esperanca que
anima a luta e a caminhada para uma libertacéo plena.

Por isso, para essa espiritualidade confrontar-se com essa realidade historica é
confrontar-se com essa pobreza e que esse confronto ndo € optativo, mas inevitavel. Assumir
a causa dos pobres na espiritualidade libertadora ndo é algo opcional, mas essencial, pois o
mundo dos pobres deu origem a chamada teologia da libertacdo (SOBRINO, 1994, p. 49).

A espiritualidade da libertacdo partilna a realidade dos pobres e a assume como
matéria de sua génese espiritual, partindo de uma realidade bem antropoldgica e historica. De
fato, os pobres sdo uma realidade concreta que capacita a reler a espiritualidade e
compreendé-la a partir da libertacdo no sentido de que estes pobres desempenham um papel
de alteridade radical ou parcialidade radical na espiritualidade.

Ao falar de esperanca para os pobres latino-americanos, trata-se partir da realidade de
sofrimento, que ¢ a pobreza tragica que faz o ser humano se assombrar e proclamar um grande
clamor. A essa realidade assombrosa cabe uma espiritualidade da libertacdo com espirito que
possibilita uma esperanga nesta realidade de cativeiro. Nesse sentido, suscita-se um espirito
novo: esperar “sendo” (Sobrino, 1992, p. 193).

A abordagem sobre a espiritualidade por meio do espirito de esperanca na realidade da

América Latina significa vislumbrar frutos no presente ainda que seja de forma modesta e
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limitada, mas real. A esperanca faz como que acordar de um sono, percebendo o antes e 0
agora implicando mudanca ou metanoia na vida dos pobres no espirito com que a vivem. A
consciéncia do valor dos pobres se visualiza na grande descoberta de torna-los sujeitos de sua
historia. A esperanca dos pobres é um esperar atuando ou um esperar sendo. Por isso, a vida
nova dos pobres tem como esperanca fundamental a superagdo do egoismo, de
insolidariedade, ndo fraternidade e injustica (Sobrino, 1992, p. 193).

A esperanca configura uma nova sociedade baseada em viver com espirito, vivendo na
pobreza e ndo na miserabilidade. Por isso, o0 espirito de esperanca promove uma nova
sociedade baseada na alegria experimentada na cotidianidade da vida. Trata-se de uma
esperanca frutifera, sem cair na espera de faceis messianismos nem na resignacdo, mas
vivendo com espirito, desencadeando em pobres com alegria, que sabem chorar e cantar,
constituindo um grande perigo para 0s opressores porque mesmo vivendo na pobreza mantém
Vivo 0 espirito (Sobrino, 1992, p. 194).

Portanto, comungamos da ideia de que uma espiritualidade latino-americana ndo é
uma espiritualidade a priori original, pois se apoia ndo arcabouco da tradicdo crista (Galilea,
1984, p. 8). Entretanto, ndo se pode negar que a espiritualidade latino-americana da libertacao
propde algo novo e parte de um lugar novo que é o chdo social da América Latina. Soma-se a
este projeto de libertacdo a originalidade de Sobrino quer na sua dimensao antropologica quer
na sua dimensdo teoldgica que consiste em apresentar a espiritualidade da libertacdo com
espirito, ou seja, a vertente teologica da espiritualidade da libertacdo desenvolve uma
pneumatologia da libertacéo.

Consideramos que na dimensdo antropoldgica, Sobrino remonta a espiritualidade da
libertacdo a categoria de espirito e com relacdo a parte teoldgica, hd uma continuidade com a
tradicdo cristd e precisamente com os tedlogos latino-americanos. Porém ha uma novidade
gue desenvolve a Teologia a luz da Antropologia através da pneumatologia, fazendo uma
relacdo entre o Espirito de Deus e o espirito na histéria e na pessoa humana.

Na verdade, Sobrino propde ler a espiritualidade teoldgica da libertacdo a partir da
antropologia elucidada na categoria espirito. Por isso, Jon Sobrino é tedlogo que trabalha de
forma sistematica a teologia da praxis no seguimento a Jesus de Nazaré (Haight, 2003, p. 36).
Comungamos dessa ideia e ousamos afirmar que Sobrino € o que melhor apresenta a
espiritualidade da libertacdo na categoria antropoldgica e na categoria teologal. Defendemos
essa ideia de tal forma que uma espiritualidade libertadora no contexto da América Latina é
tdo forte e perfeitamente legitima em um contexto de opressdo, que Jesus de Nazaré seja

chamado de libertador com Espirito e que faz tudo com espirito.
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A presenga do espirito novo passa pela novidade encontrada na luta dos pobres e
vitimas de um sistema opressor. Tudo isso faz que a espiritualidade sobriniana seja marcada
pela concepcdo de um espirito libertador que é capaz de fazer da espiritualidade latino-
americana uma corrente libertadora em seu sentido pleno da palavra, ou seja, uma
espiritualidade habitada pelo Espirito e que tem espirito. Por isso, a espiritualidade da
libertacdo é uma préaxis com espirito que serd objeto de estudo e anélise no terceiro capitulo
deste trabalho.
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3 A IDENTIDADE PRAXIOLOGICA DA ESPIRITUALIDADE SOBRINIANA

Seguimos nossa proposta que € mostrar a identidade da espiritualidade sobriniana para
a teologia da libertagdo, enfatizando J. Sobrino como um te6logo inovador. Apdés
descrevermos sobre a dimensdo espirito como realidade antropoldgica e a libertagdo como
dimensdo do espirito, possibilitando uma nova compreensdo a respeito da pneumatologia,
aventuramos discorrer sobre o terceiro aspecto inovador da espiritualidade sobriniana que € a
praxiologia.

Conforme argumentamos nos capitulos anteriores, a espiritualidade sobriniana tem
como fundamentos a dimensdo do espirito e a libertacdo, chegando ao cume por meio do
aspecto da praxiologia. O programa da praxis de J. Sobrino é marcado pela imerséo na
realidade pobre latino-americana mediante a qual se vive e se elabora a espiritualidade da
libertacdo. Trata-se de uma epistemologia viva na elaboracéo teoldgica que ndo € imparcial
porque parte do mundo dos pobres, uma vez que a irrupcdo dos pobres é um lugar social e
teologal, obtida pela vivéncia de uma libertacdo com espirito por meio de uma praxiologia.
Por isso, podemos afirmar que J. Sobrino é o tedlogo da praxis que elabora sua teologia a
partir da fidelidade e honestidade para com a realidade.

Para a espiritualidade sobriniana, a préxis se torna um aspecto fundamental da
condicdo humana sendo exercida como o envolvimento pratico na realidade latino-americana.
E a insercdo em uma comunidade de praxis que faz o ser humano viver com espirito a
libertacdo, alcancando um sentido para a vida e, consequentemente, uma posicao de fé que
ecoa poderosamente no espirito humano. O papel da praxis desempenhado pela
espiritualidade sobriniana permite compreender o desenvolvimento da espiritualidade da
libertacdo algo novo em Jon Sobrino. Essa perspectiva praxioldgica esta tdo bem vinculada a
espiritualidade sobriniana que suscita um envolvimento com as causas sociais relacionando-a
com a realidade transcendente, ou seja, 0 bem do espirito humano se torna um bem teologal.

A praxis sobriniana coloca a espiritualidade em contato com os multiplos problemas
da realidade latino-americana, trazendo-Ihe ricos significados, ampliando a visdo teoldgica e,
ao mesmo tempo, buscando media¢des de outras ciéncias como a Sociologia e Antropologia
para aplicar a Teologia uma hermenéutica capaz de atualizar uma transformacéo que elimine a
ambiguidade da opressao.

Para discorrermos sobre o primado da préaxis na espiritualidade latino-americana,
mostrando a identidade vivencial de Sobrino, perscrutaremos o conceito de praxis na

epistemologia teologica, discutindo esse conceito na teologia da libertacdo, abordando o
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essencial de J. Sobrino, contrapondo-o com seus criticos, entre eles, Clodovis Boff (2007,
2008) e seus defensores como Aquino Junior (2012). Finalmente, formularemos a perspectiva
espiritual latino-americana em seu diferencial por meio da compreenséo teoldgica de J.

Sobrino.

3.1 O primado da praxis a partir da teologia da libertacao

Quando falamos em primado da préxis na Teologia da libertagdo ndo estamos
querendo diminuir o carater tedrico tampouco torna-la pragmatica ou mesmo restritamente
praxiolégica, como se desprovida de fundamentos tedricos. Entretanto, faz-se necessario
refletir que o primado da praxis ndo € uma teologia segunda ou mera aplicacdo pratica da
teologia. O primado da préxis assim como a categoria espirito e libertacdo tem sua raiz na
historicidade e na realidade.

E preciso insistir que na génese do método da Teologia da libertagcdo se encontra o
nexo entre teoria e praxis e nessa dialética maior atua a espiritualidade da libertacdo. Esse
modo de pensar nos permite comecar perguntando o que entendemos propriamente por praxis.

A palavra praxis vem do grego que significa acdo pratica (Ruiz, 1999, p. 557).
Entretanto, queremos aborda-la como dimensao integrante da espiritualidade da libertacéo.
Por isso, ndo discutiremos como um objeto ou tematica, mas como um meétodo que determina
a Teologia da libertacdo. Desse modo, esbocaremos 0 método epistemoldgico da Teologia da
libertacdo que passa necessariamente por uma relacdo entre conhecimento teoldgico (teoria) e
a realidade a ser percorrida pela teologia (préaxis). E nessa relacio que chegaremos ao método
da Teologia da libertacdo, uma vez que nao basta refletir sobre teoria e pratica, mas é preciso
fazer a libertacdo acontecer, ou seja, trata-se de um compromisso na participacdo no processo
libertador (Boff, C.; Boff, L., 2010, p. 28). Por isso, entendemos praxis nessa relacédo dialética
com a teoria.

Em primeiro lugar, afirmamos que a préaxis ndo se opde a teoria. E um conjunto de
acdo e reflexdo pelo qual o ser humano constréi a histéria (Taborda, 2019, p. 37). Dessa
maneira, podemos intuir que teoria e praxis ndo sdo autossuficientes, mantendo apenas uma
relacdo entre si, mas constituem uma interpenetracdo que embora distintas, apresentam-se

dependentes:

Nesta perspectiva, teoria e préxis ndo constituiriam relatos completos e
autossuficientes entre os quais se pudesse ou mesmo se devesse estabelecer alguma
relacdo, mas seriam momentos constitutivos uma da outra: a teoria seria um
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momento de praxis e a préxis seria um momento de teoria, de modo que néo haveria
praxis sem teoria € nem teoria sem praxis. Na verdade, a praxis enquanto acao
humana tem como uma de suas notas constitutivas a intelecgdo. Ndo ha praxis que
ndo seja, de alguma forma, ¢ em alguma medida, inteligente: “é inevitavel algum
modo de teoria em qualquer préxis humana e mesmo e em qualquer praxis
historica”. E a teoria, enquanto intelec¢@o, ¢ uma nota fundamental da agdo humana
que, por mais irredutivel que seja, s6 atua “em unidade primaria com todas as
demais notas da realidade humana”: ¢ “um momento de uma praxis unitaria da qual
recebe sua ultima determinagio”. Trata-se, aqui, portanto, de um vinculo interno, no
qual teoria e praxis se constituem em respectividade uma para com a outra (a teoria é
um momento da praxis e a praxis tem como uma de suas notas fundamentais a
teoria), antes para além de qualquer relagdo (Aquino Janior, 2017, p. 56-57).

Desse modo, a praxis condensa um espago de inteleccdo e a teoria comporta uma
iluminacéo da realidade. N&o se trata de relagdo entre relatos, mas de uma respectividade de
notas, pois nao basta elucidar que a praxis se torna apenas assunto ou objeto da teoria e que,

por sua vez, a teoria auxilia a praxis.

Teoria e pratica, reflexdo e acdo se interpenetram mutuamente. A teoria ndo tem
sentido em si, ndo se julga a si mesma isolada e abstratamente, sendo em sua funcéo
de momentos e, portanto, em sua referéncia a acdo. A acdo, por sua vez, desperta a
teoria e sera o critério de julgamento da mesma. Pratica e teoria se relacionam como
o real, e a consciéncia do real. O real ndo é sem referéncia & consciéncia, a
consciéncia por sua vez s6 pode ser consciéncia de, isto é, s6 pode ser consciéncia
intencionalmente, transitivamente. E, no entanto, o real é o critério da consciéncia.
Assim é com acdo e reflexdo, teoria e pratica (Taborda, 2019, p. 39).

A praxiologia e a teoria ndo estdo separadas em dois polos, mas intrinsecamente
ligadas, como ao mesmo tempo, distintas, pois a teoria por si mesma ndo produz uma praxis e
nem a praxis é essencialmente uma teoria. Nesse sentido, concebemos que uma depende da
outra, embora ndo haja teoria que substitua a praxis e vice-versa (Taborda, 2019, p. 39).

Ao mesmo tempo, praxis e teoria estdo enraizadas na histéria, ou seja, entendemos que
tanto a praxis quanto a teoria sdo genuinamente historicas. Elas nascem e concorrem para a
histéria. Podemos afirmar que € na historia que o ser humano elabora uma teoria que advém
de uma prética em suas maltiplas manifestacdes. E também na histéria que essa pratica
acontece, produzindo uma reflexdo que raciocina por meio dessa praxis. Portanto, a histéria
tem um grau de plausibilidade que serve a teoria e a acdo. A histéria tem uma dimensdo
praxica quando possibilita um dialogo com a teoria fazendo perguntas sobre a realidade e, ao
mesmo tempo, possui um valor tedrico quando elabora respostas as perguntas feitas pela
pratica. A histdria por meio da teoria ainda impede que a realidade seja esquecida, mapeando
a partir da praxis significacdes concretas. Por isso, podemos afirmar que o ser humano
estando mergulhado nessa relacdo teoria e praxis torna-se um ser situado historicamente a

partir da realidade em que vive:
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O ser humano, sujeito da praxis histdrica, ndo é um ser abstrato. Ele vive numa
situacdo dada e numa comunidade ou grupo humano. Ao atuar transformando a
realidade que estabelece seu projeto historico, ja encontra um mundo pré-formado,
estruturado segundo leis imanentes a realidade existente. Estruturas destinam-se a
perpetuar o estado de coisas. Transformé-las significa rompimento. A préxis
historica se manifesta assim como necessariamente conflitual (Taborda, 2019, p.
40).

De igual modo, a praxis é ressignificada de acordo com o contexto histérico. Para a
espiritualidade latino-americana, a praxis € a militdncia em vista de um processo de
libertagdo. Esse processo de libertacdo ou praxis transformadora tem como substrato uma
experiéncia de fé. A praxis como ato transformador vem primeiro na chamada teologia da
libertacdo, ocasionado o que pode ser chamado de primado da praxis na espiritualidade latino-
americana. A teologia da libertacdo é uma reflexdo critica sobre a praxis que esboca em
aspectos de uma espiritualidade como dimensdo antropoldgica, valorizando a perspectiva do
pobre e do oprimido, concretizando a praxis teologal. Desse modo, a praxis teologal se torna
também uma praxis social para demonstrar com clareza que a espiritualidade da libertacéo
apoia-se na realidade. Essa praxis social, concretamente na America Latina, gira em torno do
eixo opressdo-libertacao.

A espiritualidade da libertacdo esboca gradualmente na praxis em aspectos sociais da
realidade latino-americana, caracterizando-se como uma dimensdo antropoldgica. Dessa
maneira, a espiritualidade da libertacdo esta inserida em uma praxis e dela provém. A préaxis
torna-se uma dimensdo constitutiva da espiritualidade latino-americana da libertacdo como
aspecto praxico da fé.

A teologia da libertacdo como reflexdo da fé ndo se distancia da praxis ou realidade
em que se encontra, ou seja, o fazer teolégico acontece a partir de uma insercédo na realidade,
possibilitando que a pratica da fé aconteca em uma praxis histérica e libertadora
experimentada em lutas. Por isso, a espiritualidade fecunda a praxis com espirito e libertacéo
de tal maneira que o lugar social torna-se um lugar para viver a espiritualidade e fazer a
teologia sair do campo do reflexivo para uma pratica. Nesse sentido, a espiritualidade da
libertacdo rompe com uma visao fragmentada da vida humana, da separacao entre profano e
sagrado, do mundo material e do mundo espiritual. Trata-se de uma nova concepcao da
espiritualidade que é iluminada pela praxis libertadora, tendo como centro da teologia a
realidade social. Essa perspectiva envolve a reflexdo teoldgica de preocupacgBes sociais
constituindo-se em uma aplicagédo do processo de libertacdo, tendo por base essa realidade

praxiolégica como uma verdadeira novidade no campo teoldgico.
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Destacamos que a praxis da libertacdo se desenvolve na América Latina por ter um
lugar social de opressdo, ou seja, uma realidade que precisa de um itinerario de libertacdo. Por
iSS0, esse carater praxico da teologia da libertacdo visa uma nova epistemologia cujo elemento
novo é o lugar social que hermeneuticamente ilumina a elaboracdo teoldgica e, a0 mesmo

tempo, provoca uma pratica ou aplicacao na realidade latino-americana.

As teologias da libertagdo obrigam toda teologia a se repropor os condicionamentos
sociais, econdmicos, sexuais, étnicos, raciais, nacionais, culturais. Caso contrario,
estariamos diante de um discurso vazio, retdrico, mistificador ou, o que é pior,
cinico e cumplice das situacOes de injustica estrutural. Fica claro, portanto, e em
primeiro termo, que as teologias da libertacdo suscitam explicita e conscientemente
a importancia do lugar social da teologia e levam a cabo um deslocamento
significativo deste lugar: das classes acomodadas e inclusive da suposta neutralidade
sociopolitica aos setores depauperados ou empobrecidos (Tamayo-Acosta, 1999, p.
822).

O carater praxico da teologia passa necessariamente por uma compreensdo da
realidade como inteleccdo imbuida de uma pratica. Essa inteleccdo passa necessariamente por
uma hermenéutica da realidade, ou seja, uma inteleccdo que se depara com a realidade que
tem como finalidade propria operar por meio de uma praxis. Trata-se de uma interpretacdo da
realidade de maneira sisteméatica que elabora um método teoldgico advindo de uma
espiritualidade praxica. A hermenéutica possibilita compreender a realidade como lugar social
que se torna lugar teoldgico, produzindo uma espiritualidade especifica na América Latina.
Essa compreensdo é dada pela analise da realidade, enfatizando a praxis como um imperativo
que guia toda essa espiritualidade, gera conhecimentos e produz uma teologia capaz de dar
respostas aos problemas vividos pelo povo pobre latino-americano.

Podemos dizer que a praxiologia coroa a espiritualidade latino-americana da
libertacdo, uma vez que produz um autoconhecimento da realidade, penetrando o significado
da realidade, alcancando um projeto teoldgico espiritual que se desdobra em vérias teologias
latino-americanas.”® Quanto mais fiel & realidade, mais préaxica sera a espiritualidade latino-
americana, pois a medida que se valoriza a realidade entra-se em contato com a praxis,

descobrindo problemas e solugdes para transformar a prépria realidade. Por isso, quando nos

1 A teologia latino-americana desdobrou-se em uma pluralidade, configurando-se em varias teologias
(Albuquerque, 2016, p. 291). Nessa pluralidade abarcada pela teologia da libertagdo, podemos dizer que o fazer
teolégico na Ameérica Latina assumiu o que pode ser chamado de uma teologia contextual: feminista, indigenas,
Gay e Queer, ecoteologia, género, negra etc. (Susin, 2013, p.1687). Comungamos da ideia de que a teologia
latino-americana assumiu outros contextos que extrapolam seu proprio continente histérico, pensando uma
teologia da libertacdo na Africa e Asia, por exemplo. Portanto, a pluralidade da teologia latino-americana da
libertacdo assumiu no decorrer da historia o contexto de todas as minorias que precisam de libertacdo (Tamayo,
1999, 825-827).
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referimos a espiritualidade latino-americana como préxica e historica, estamos afirmando que
é uma espiritualidade contextual com abertura para varias realidades da América Latina.

A realidade préxica tem um contexto heuristico que é baseado na realidade, ou seja, 0
que é real. Esse contexto heuristico leva-se a fazer perguntas e buscar respostas para entender
a realidade que pode gerar um encadeamento de perguntas até que se chegue a “realidade
real”. A nosso ver, a realidade préxica é baseada na tensdo entre o contexto heuristico e real.

O enfoque contextual da espiritualidade da libertacdo pela sua vertente préaxica leva
impreterivelmente a uma revolugdo social. A espiritualidade da libertacdo objetiva um
compromisso libertador, fazendo-se solidaria com pobres e explorados. Desse modo, esse
compromisso introduz a espiritualidade nessa realidade praxica, dando um salto qualitativo
gue questiona uma ordem social para romper com uma teologia desprovida de um contexto
social. Ao mesmo tempo, promove um novo entendimento de viver a espiritualidade ligando
teoria e pratica. Essa revolugéo social coloca a espiritualidade como transformadora por meio
de uma interpretacdo consciente da realidade historica de opressao e pobreza.

A espiritualidade latino-americana da libertacdo acontece a partir da praxis e sobre a
praxis. Por isso, ndo € uma espiritualidade mecéanica que se versa em apenas estabelecer
vinculos entre o conhecimento e a transformacdo, tendo como meta a vivéncia de uma
verdade em que se acredita e verifica, mas € o exercicio a partir de uma reflexdo teoldgica que
percorre um novo caminho, a0 mesmo tempo, em que Se recorre, necessariamente, as proprias
fontes da realidade, isto é, a realidade da praxis. A espiritualidade da libertacdo passa a ser

uma experiéncia critica a partir da praxis:

Nesse contexto, a teologia passa a ser uma reflexdo critica a partir da praxis historica
e sobre ela em confronto com a Palavra do Senhor vivida e aceita na fé — uma fé que
nos chega através de multiplas e as vezes ambiguas meditacGes historicas, mas que
refazemos a cada dia; uma reflexdo na fé e sobre a fé como praxis libertadora; um
entendimento da fé que se faz partindo de uma opg¢éo e um compromisso; com base
na solidariedade real e efetiva com as classes exploradas da América Latina e a
partir de seu mundo; uma reflexdo que parte de um compromisso com a cria¢do de
uma sociedade justa e fraterna e que deve contribuir para que esse compromisso seja
mais radical e pleno; um discurso teoldgico que se faz verdade, que se verifica na
insercdo real e fecunda no processo de libertagdo (Gutiérrez, 1981, p. 91).

A espiritualidade de libertacdo converte-se em forca e acdo inseridas em contexto
sociocultural para libertar os oprimidos e necessitados que lutam para serem vistos e aceitos

como pessoas humanas com dignidade. Por isso, podemos dizer que libertagdo que se apoia

*2 Tomamos como empréstimo os termos contexto heuristico e real do teérico R. Lonergan desenvolvido em seu
método teoldgico (Lonergan, 2012, p.185-186).
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na praxis € um termo chave da experiéncia espiritual do povo latino-americano que expressa
uma ruptura com a chamada teologia de cima. E desse modo que o termo libertagio torna-se
préaxico e chega a raiz da injustica social.

A espiritualidade da libertacdo apoia-se na praxis e insere-se dentro desse processo
libertador procurando obter respostas para a relagdo que existe entre a opresséo e a busca da
libertagdo no continente latino-americano. Trata-se de ligar a existéncia humana com a
realidade social. A libertacdo acontece na praxis e com a praxis, pois advém de um confronto
com uma realidade opressora, buscando uma transformacéo dessa realidade.

O caréater praxico da espiritualidade da libertacdo engloba uma reacdo diante da
realidade opressora que permeia 0 povo latino-americano, constituindo-se em uma
espiritualidade praxioldgica que formula bases teoricas, ou seja, tem na base uma teologia da
libertacdo para questionar a opressdo e, a0 mesmo tempo, produza embasamento que
justifique o exercicio dessa espiritualidade com apropriacdo de possibilidade que levam ao
caminho libertador.

Por isso, a praxiologia libertadora é a inser¢do na praxis historica latino-americana,
mas também & fazer dessa praxis o conteudo da espiritualidade da libertacdo. Em outras
palavras, a espiritualidade da libertagdo tem uma dimensdo praxica, mas também a praxis é
lugar e fonte de espiritualidade. Podemos afirmar que a praxis abre um espaco de militancia
como dimensédo existencial na espiritualidade do povo latino-americano ou que desenvolver
uma espiritualidade libertadora e praxica seja um potencial categdrico na realidade latino-
americana. A luz dessa espiritualidade, a opressdo se transforma em caminho para a
libertacdo, sendo que o processo de transformar a realidade sofrida surge desse carater praxico
da espiritualidade. Nesse sentido, a espiritualidade da libertagdo tem sua génese na busca de
respostas diante da realidade concreta do povo da América Latina.

Em sintese, a caracteristica tipica da espiritualidade latino-americana € a praxis

transformadora como acgéo concreta que acompanha todo processo de libertacéo:

A libertacdo é de saida um processo. Processo que no pessoal é, fundamentalmente,
processo de conversdo e que no histérico é processo de transformacdo, quando ndo
de revolugdo [...]. Nem no pessoal nem no histérico pode-se falar de liberdade
quando ndo existem condicdes materiais e objetivas para ela. De fato, h4 todo um
conjunto de condi¢des materiais e objetivas que limitam (impedem) a liberdade, por
sua vez, necessita-se de um conjunto de condi¢Bes para que a liberdade possa

desenvolver (Ellacuria, 1999, p. 420).

Por isso, a praxiologia é diretamente proporcional a libertacdo e vice-versa.

Simultaneamente, a espiritualidade latino-americana é praxica e libertadora. Essa prerrogativa
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demarca que a espiritualidade da libertagdo, apoiando-se na praxis engloba um aspecto
politico-social, humano e espiritual. A libertagdo esté vinculada as demandas de emancipagédo
politica, social e humanas decorrentes de uma espiritualidade que confronta a opressdo com
espacos humanitarios e libertadores.

O primado da praxis na espiritualidade latino-americana da libertagdo passa
necessariamente pela fidelidade ao carater praxico que chamamos de libertador. Nesse
sentido, uma espiritualidade segundo o espirito na América Latina tem por base uma realidade
denominada de préaxis. Essa dimensdo praxica é parte constitutiva da espiritualidade da
libertacdo, integrando-se como um dos aspectos inovadores da espiritualidade de Jon Sobrino.
Também na prética da libertacdo sobriniana existe a fidelidade ao real, ou seja, ser fiel e
honesto ao real permeia a propria espiritualidade como vivéncia segundo o espirito. Por sua
vez, a libertacdo como acdo dessa condicdo de vivéncia do espirito € também uma
honestidade a préaxis como lugar social e, por consequéncia, teologal. Entretanto, julgamos
necessario primeiramente aprofundar o método préaxico da teologia da libertagdo para

chegarmos ao essencial da espiritualidade praxica de sobriniana.

3.2 O metodo praxico da teologia da libertacéo

O método diz respeito ao caminho que a teologia da libertacdo percorre para ser
considerada uma teologia e como tal por ter em sua génese uma espiritualidade. Em 1971, G.
Gutiérrez publica a obra pioneira em teologia da libertacdo, cujo titulo é “Teologia da
Libertacdo”. Trata-se de uma producdo realizada a partir de varias reflexdes feitas em
congressos e conferéncias. Para G. Gutiérrez, a reflexdo teoldgica como inteligéncia da fé
surge espontanea e individualmente para os crentes porque acolhe o dom da Palavra de Deus.
Por isso, a teologia se torna inerente a vida de fé, que busca ser auténtica e plenamente
expressa em uma comunidade eclesial, que procura esbocar por meio da teologia a
inteligéncia da fé (Gutiérrez, 1985, p. 15).

Trata-se de uma sistematizacdo de forma organizada da fé como vida, gesto e atitude
concreta. Por isso, a reflexdo teoldgica ndo € algo estatico ou parado, mas dinamico sempre
em construcdo embora se apoie em uma longa tradi¢cdo da historia de fé do cristianismo.
Desse modo, a teologia passou e passa por varias transmutacdes ao longo da historia de fé
cristd. Ao citar A. Gramsci, G. Gutiérrez defende que na teologia ocorre 0 mesmo que

acontecera com a filosofia, sendo necessario desconstruir a ideia de que a teologia é para
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poucos como uma ciéncia dificil, por uma atividade intelectual prépria de uma categoria
especializada sistematica e profissional.

O trabalho teoldgico assumiu diversas fun¢fes ao longo da histéria da comunidade
cristd, rompendo veredas no objetivo de assumir tarefas permanentes, passando de uma
teologia ligada ao estado de vida espiritual para uma reflexdo racional. A teologia ligada a
perfeicdo espiritual era, sobretudo monastica, caracterizada por um caminho, se distanciando
do labor mundano com acentuadas marcas de santidade na vida cristd. Tal pensamento
teoldgico era carregado de categorias platdnicas e neoplatdnicas com acento na metafisica
para justificar a existéncia de um mundo superior e a transcendéncia de um ser absoluto. No
Século XII, a teologia assume um caréater cientifico ou teologia como ciéncia, passando de
uma “sacra pagina a teologia no sentido moderno” (Gutiérrez, 1985, p. 16-17). Entendemos
que esses dois modos de conceber a teologia mantiveram uma tensdo ao longo do tempo
teologico cristdo, de tal maneira que se empoderaram como dois modos de fazer teologia.
Diante disso, a inteligéncia da fé comeca-se a impor, buscando o auxilio das ciéncias sociais.

Na América Latina, a importancia das ciéncias sociais ganhou um contorno necessario
devido aos grandes problemas de sociais presentes nesse continente. Podemos afirmar que
diversos fatores levaram a construcdo de uma teologia propria na América Latina chamada de
Teologia da libertacdo. Entre os fatores, destacamos o carater praxico e o carater social da
teologia que a partir de uma militancia a luz da fé na busca de erradicacdo da opressao
contribuiram com a elaboracdo dessa nova epistemologia na América Latina. O carater
praxico diz respeito a propria realidade que ¢ inteligida ou trata de uma “inter-agdo”. Por isso
¢ uma atividade de inteleccdo da realidade. A teologia passa a valorizar a praxis como lugar
de libertacdo (Aquino Junior, 2017, p. 66-68). O carater social, embora abrangendo as

» %% pois abriga aspectos

teologias da libertacdo em multipla configuragdo, estd para “além
como a dimensdo social da vida humana, a inteleccdo humana e o carater social de uma
doutrina social.

A partir desse marco inicial, muitos teélogos comecaram a versar sobre a teologia da
libertacdo e seu método. A Teologia da libertacdo nasceu com essa abertura ao dialogo com

desdobramentos de outras teologias da libertacdo ou ramos dessa corrente teoldgica:

%% Quando Sobrino usa a expressdo para “além”, auferimos que se trata de uma realidade ultima ou de ultimidade
que embora tenha uma pratica histérica libertadora ndo abarca o todo da libertacdo, uma vez que o conceito de
salvacdo est4 também implicado no processo libertador de Jesus de Nazaré. Portanto, essa libertacdo também
tem um carater de encontro com a alteridade, sugerindo uma participacdo na transcendéncia, que é chamada de
reino de Deus ou Deus do reino a quem Jesus chamou de Pai.
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feministas, afro, indigena e outras. Nesse sentido, a teologia da libertagdo estd construida
neste longo processo da religido crista.

A teologia da libertacdo é uma corrente teoldégica moderna que resultou em um
modelo mais definido de fazer ciéncia teolégica com abrangéncia em nivel mundial. Por isso,
a epistemologia teoldgica da libertacdo chama atencdo de todos os tedlogos que desenvolvem
outros métodos teoldgicos. Essa epistemologia resulta em uma representagdo de muitas
teologias da libertacdo: feminista, negra, indigena, contextual, politica e ecol6gica. Essa
maneira de fazer teologia faz da corrente teoldgica da libertacdo representante de uma
constelacdo de teologias diversificadas. Desse modo, alguns tedlogos adjetivam o ramo
teolégico como, por exemplo, teologia negra da libertacdo ou teologia da libertacdo da
mulher. Tudo isso para mostrar que a teologia da libertacdo tem uma epistemologia
abrangente, ou seja, 0 metodo depende da praxis na qual esta inserido (Boff, 2015, p. 637).

A Teologia da Libertacdo se propde a enfrentar uma praxis que chamamos de questao
social, precisamente a libertacdo das massas espoliadas pela opressdo social. Trata-se de um
desafio que é apresentar a originalidade do seu método, que € o compromisso concreto com o
pobre real. Por isso, denominada de teologia praxica, a corrente teoldgica da libertacdo é
considerada integral, dando énfase a dimenséo social da fé (Boff, 2015, p. 637-638).

Quando a Teologia da Libertacdo assume a preferéncia pelos pobres torna-se uma
reflexdo critica da praxis da fé porque assume um aspecto profético quando é denunciadora
das injusticas. Por isso, aponta luzes nos caminhos e descaminhos da historia, distanciando-se
de sistemas rigidos e autossuficientes. Sem sombra de ddvida, a Teologia da Libertacdo
percorre a questdo especifica da opressdo-libertacdo em sua dimensdo concreta, que se
visualiza em sua prépria praxis (Boff, 2015, p. 638). Essa corrente teoldgica tem como
destinatario os pobres como sujeitos protagonistas da libertacdo, embora provoque toda a
teologia para ser libertadora, cujo objetivo estd apoiado na praxis da fé através de um
compromisso com a justica social (Boff, 2015, p. 639).

Portanto, a Teologia da Libertacdo é uma corrente teoldgica contemporanea que
enfatiza a praxis, abrangendo os pobres cristdos e ndo cristdos do continente latino-americano.
Trata-se de uma hermenéutica atualizada por meio da préaxis latino-americana. A Teologia da

Libertacdo pode ser definida com “Praxis-Teologal”: *

* O termo préxis-teologal citado pelo teélogo Aquino Junior é uma expressdo cunhada por Ignacio Ellacuria
(Aquino Janior, 2012, p. 17).
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A expressdo “teologia da libertagdo” indica tanto um movimento eclesial mais ou
menos reflexo, isto é, um jeito de ser igreja, de viver e celebrar a fé, uma praxis
pastoral, quanto seu momento mais explicita e estritamente reflexivo, isto €, sua
elaboracdo e formulacdo teorico-conceitual [...]. Ela designa tanto uma “praxis
teologal” quanto uma teoria teoldgica em uma unidade estrutural (teoria e praxis)
mais ou menos tensa e consequente. Trata-se, portanto, de um movimento teoldgico
pastoral, praxico-tedrico, teologal-teoldgico, como queira. Pertence a esse
movimento tanto quem toma parte nessa praxis teologal (povo de Deus em geral e,
dentro dele, quem exerce algum ministério, ordenado ou ndo) quanto quem se dedica
a seu momento mais explicitamente teorico-teoldgico, pregacdo, catequese,
formacéo e teologia no sentido mais estrito do termo (Aquino Janior, 2012, p. 17).

O termo Teologia da Libertacdo remete-se a um movimento teoldgico-pastoral, ou
seja, pratico, rico, plural e complexo (Aquino Jinior, 2012, p. 16). >

O método da Teologia da Libertacdo foi percorrido por Ignéacio Ellacuria, grande
filosofo e tedlogo da Libertacdo, que se baseia na relacdo teoria e pratica.>® Por teoria
teologica se entende 0 maximo exercicio racional e cientifico sobre o objeto englobante que
na tradicdo cristd se chama de reino de Deus. Por sua vez, por praxis teologal compreende-se
a implementacédo transformadora para realizagdo do reino de Deus. Em todo caso, a teoria é
um momento de praxis unitaria da qual recebe a sua determinacdo Ultima, mas tem a sua
propria autonomia relativa, sem cujo desenvolvimento a praxis como um todo permanece
empobrecida. De qualquer modo, a teoria é inevitavel em qualquer préxis humana e mesmo
em qualquer praxis historico-social. Entretanto, toda teoria teoldgica almeja chegar ao
méaximo de racionalidade sem a qual a praxis teologal € empobrecida e até mesmo perde o
sentido (Ellacuria, 2000, p. 235).

A praxis teologal ilumina o discurso teolégico para que tenha uma elaboracdo tedrica
correspondente com problemas reais da praxiologia, mas também promove o discurso
teol6gico que potencialize a inteligéncia humana para que ndo seja apenas teorico e formal.
Por isso, deve-se ficar atento a relacdo teoria-praxis prépria da Teologia da libertacdo. A
praxis adequada na relacdo com a teoria teologal de uma valorizacdo das categorias histéricas
praxiologicas advinda do contato com a realidade para encontrar uma solucédo que na teologia
latino-americana chama-se libertacdo. A praxis teoldgica indica um circulo dialético que eleva

progressivamente a riqueza do fazer e do saber teolégico (Ellacuria, 2000, p. 236-237).

** Aquino Janior defende que néo se deve falar em Teologia da Libertagdo no singular, mas em Teologias da
Libertacdo devido a pluralidade e & complexidade desse método teol6gico (Aquino Janior, 2012, p. 16).

% Consideramos fundamental a explicacdo de Ignacio Ellacuria sobre o método da Teologia da Libertagéo
envolvendo a relagdo entre teoria e pratica, uma vez que Sobrino foi seu companheiro de ordem religiosa como
também de missao e, sobretudo, porque a espiritualidade sobriniana da libertacéo se serviu do método da praxis
advindo das reflexdes ellacurianas.
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Por isso, G. Gutiérrez define a teologia como ato segundo, uma vez que a praxis vem
como ato primeiro, ou seja, primeiro vem um compromisso com a realidade social e depois
surge a elaboracdo teorica-teologal sobre a praxis que gerou esse mMesmo COMPromisso
(Gutiérrez, 1985, p. 24-25). Porém, pensamos a teologia (teoria) e realidade social (préaxis) de
forma dialética. Por isso, com essa abertura a realidade da praxis, a Teologia cumpre sua
funcdo critica e interage com a realidade praxioldgica. A reflexdo tedrica acompanha a praxis,
promovendo uma elaboracéo justificadora da realidade social, cumprindo a funcéo libertadora
de toda alienagdo.

Em forma de esclarecimento a respeito da relacdo teoria e praxis, convém ressaltar que
a praxis teologal ndo se opde a teoria e tampouco a substitui. Porém, é preciso dizer que ndo
ha praxis que dispense a teoria e nem teoria que prescinda da praxis. Toda teoria depende da
praxis e toda préaxis tem um momento teorico que se desenvolve. A préaxis & uma dimensao
globalizante e ndo deve ser reduzida a nenhum aspecto ainda que seja social (Aquino Janior,
2012, p. 18). Nesse sentido podemos afirmar que a praxiologia é carregada de transcendéncia
com um objetivo dindmico que é encadear uma realidade teologal. Esse objetivo dindmico é o
que chamamos de dimensdo praxiologica da espiritualidade desenvolvida pela teologia da

libertacdo e como tal, assumida por Jon Sobrino.

3.2.1 O método da Teologia da Libertacdo empregado por G. Gutierrez

Com a prerrogativa de fundador da Teologia da Libertacdo, G. Gutiérrez desenvolve
em seus escritos a génese do método teoldgica da corrente libertadora na América Latina. A
compreensdo e a formulacdo do método da Teologia da Libertacdo passam necessariamente
por uma teologia em perspectiva latino-americana que aborda a indole do contexto histérico
de opressdo desse continente. Por isso, a Teologia da Libertacdo ndo introduz um novo tema
na reflexdo teoldgica, mas desenvolve um novo método, ou seja, um novo modo de fazer
teologia. Essa intuicdo gutierreziana define a Teologia da Libertacdo como uma reflexéao
critica da praxis histérica e, por assim dizer, uma teologia libertadora da histéria que nédo se
limita a discorrer sobre 0 mundo, mas se imbui de um processo em que se situa na
complexidade desse processo, provocando a transformacéo (Gutiérrez, 1985, p. 26-27).

Duas séo as intui¢des centrais da Teologia da Libertagdo: o método teoldgico e a
perspectiva do pobre. Essas intuicdes sdo colunas vertebrais desse novo modo de fazer
teologia porque desde sua génese considerou o compromisso com a libertagdo como ato

primeiro e a reflexdo teoldgica como ato segundo. Essa corrente teoldgica ndo quer colocar o
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método indutivo em oposicdo ao método dedutivo como fazem outras teologias, mas objetiva
colocar o trabalho teolégico no complexo e fecundo contexto da relagdo prética-teoria
(Gutiérrez, 1981, p. 293).%’

A perspectiva do pobre como classe explorada, marginalizada e tendo sua cultura
desvalorizada é levada em consideracdo como chave hermenéutica para compreender o
sentido da libertacdo. Essa segunda intuicdo é inseparavel do método, pois se a teologia é uma
reflexdo a partir da praxis e sobre ela, convém ressaltar que se trata de uma praxis de
libertacdo dos oprimidos. Nesse sentido, a relacdo entre teoria metodoldgica e perspectiva do
pobre faz com que a Teologia da Libertacdo ndo se converta em puro academicismo, uma vez
que ndo basta apenas dizer que a préaxis € ato primeiro, mas se faz necessario valorizar o
sujeito histdrico dessa praxis, ou seja, 0s pobres que sdo ausentes da historia. A Teologia da
Libertacdo parte dessas classes populares em sua propria situacdo historica convertendo em
um discurso verdadeiramente inserido no real e profundo processo de libertagcdo (Gutiérrez,
1981, p. 293-294).

A relacdo entre método e mundo dos pobres provocou 0 que consideramos chave da
Teologia da Libertagdo como um novo modo de fazer ciéncia teoldgica: ndo se pode fazer
teologia da libertacdo sem que os pobres sejam sujeitos dessa reflexdo a partir do seu mundo
com sua propria linguagem e seu jeito singular de agir. Somente a partir do enfoque e de uma
linguagem teoldgica sobre a pratica social vivida pelo povo latino-americano em sua condigédo
geogréfica, histdrica e cultural € que se pode falar em uma Teologia da Libertacdo a partir de
uma praxiologia social. A nosso ver, € na relacdo método e o mundo dos pobres que se
encontra modo novo de fazer teologia, acendendo uma espiritualidade que é chamada

espiritualidade da libertacéo:

A distincdo entre os dois momentos (ato primeiro e ato segundo) é o ponto chave no
método teoldgico, isto €, no procedimento método, do grego hodds, (caminho) a ser
seguido para uma reflexdo a luz da fé. Por certo o ponto é mais tradicional do que
muitos pensam, mas 0 que nos importa salientar aqui é que ele ndo se limita a uma
questdo de metodologia, mas implica um estilo de vida, uma maneira de ser
discipulo de Jesus [...]. O termo hodos significa duas coisas ao mesmo tempo:
conduta e caminho. Os cristdos se caracterizam por um comportamento, por um
estilo de vida [...]. O caminho para ser cristdo é o fundamento da direcdo que se
toma para fazer teologia. Por isso pode-se dizer que nossa metodologia é nossa

espiritualidade, ou seja, um modo de ser cristdo (Gutiérrez, 2000, p. 19-20).

> Grosso modo, podemos afirmar que os te6logos definem a teologia dedutiva como teologia de cima que parte
do dogma ou da chamada revelagdo divina, ou seja, elaborada a partir de principios universais. A teologia
indutiva é chamada teologia de baixo caracterizada por uma reflexdo baseada nos questionamentos que nascem
da realidade humana, ou seja, parte da experiéncia para o dogma (Libanio; Murad, 2014, p. 89-91).
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Ao reverberar que a metodologia é a espiritualidade da libertacdo, Gutierrez esta
dizendo que a espiritualidade latino-americana ocasionou um novo modo de fazer teologia.
Nesse sentido, a metodologia provoca um estilo de vida, que é a espiritualidade. Uma
experiéncia espiritual desenvolve uma reflexdo sobre a fé que se chama teologia a partir de
uma vivéncia. A experiéncia espiritual é o lugar no qual a reflexdo teoldgica esté inserida. Por
iss0, na raiz de toda espiritualidade existe uma experiéncia bem determinada, que é vivida por
pessoas concretas. A vivéncia da América Latina é o lugar de experiéncia porque surge um
novo modo de ser cristdo, ou seja, uma espiritualidade que provoca uma nova reflexao
teoldgica a partir do que é mais fértil, a préaxis latino-americana (Gutiérrez, p. 1987, 49-51).

O reconhecimento da metodologia como a espiritualidade faz da teologia da libertacao
uma corrente teoldgica do espirito ou que vive com espirito. Esse dado tdo bem aprofundado
por Sobrino torna a teologia da libertacdo diferencial e impactante. Desse modo, podemos
afirmar que é preciso colocar espirito na metodologia. Uma metodologia impregnada de
espirito pretende ndo apenas mostrar caminhos para uma espiritualidade, mas ser um
paradigma renovador para toda a experiéncia espiritual. 1sso supde ndo apenas um método
cientifico a ser empregado, mas uma maneira de compreender a vivéncia dos seres humanos
que vivem essa espiritualidade que serd tematizada em reflex&o teoldgica.

A metodologia relacionada ao mundo dos pobres torna-se impregnada de espirito, ou
seja, assume uma dimensdo praxica. Nesse sentido, falamos de uma espiritualidade que usa
um método impregnado de espirito ou metodologia com espirito. Sobrino fala de uma teologia
espiritual ndo porque fala de temas espirituais, mas porque comunica espirito, ou seja, nao
apenas estrutura contetidos, mas apresenta um estatuto espiritual. Trata-se do redescobrimento
de uma espiritualidade como vivéncia de uma dimensdo praxica e que dispde de um método
impregnado de espirito para se chegar a uma reflexdo teoldgica toda espiritual.

A espiritualidade latino-americana da libertacdo sobriniana torna-se diferencial,
porque além dessa dimensdo praxica propria da Teologia da Libertacdo apresenta uma
vocacdo impregnada de espirito. Para a espiritualidade sobriniana ndo basta categorias apenas
tedricas, mas um método impregnado de espirito que se apoia em uma praxis também com
espirito, tendo como consequente a Teologia da Libertacdo. Para Sobrino, a espiritualidade e a
libertacdo s&o primigénias na Teologia da Libertacdo, ou seja, a praxiologia com espirito por
meio de uma metodologia desenvolve uma espiritualidade cuja consequéncia € a libertagdo de
tal maneira que sistematizagdo desse processo produz um novo modo de fazer teologia que se

denomina Teologia da Libertacéo.
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Jon Sobrino compreende a espiritualidade ndo somente como uma dimensdo da
teologia, mas como dimensdo integradora porque é capaz de impregnar toda a reflexdo
teoldgica de espirito. A espiritualidade torna-se também integradora da vida e da historia, ou
seja, somente a espiritualidade é capaz de colocar espirito na vivéncia histérica da pessoa
humana. Desse modo, a espiritualidade atinge a totalidade do espirito humano: social,
historico, praxico, corporal e mental. Essa novidade sobriniana nos faz pensar em uma
teologia praxica ou praxiologia teoldgica. O método desenvolvido pela chamada Teologia da
libertacdo sempre provocou discordancias quer seja pelo chamado magistério da Igreja
Catdlica Apostélica Romana quer seja pelos tedlogos conservadores. O te6logo Clodovis
Boff, conhecido como um expoente desta nova maneira de fazer teologia ou intitulado como o
autor que mais refletiu sobre os aspectos metodologicos da corrente libertadora, parece ter
mudado de metodo ha alguns anos ou ao menos reconfigurado a epistemologia desta reflexéo
teologica ao refletir sobre o estatuto tedrico da Teologia da Libertacdo. Ademais, tem
contestado o primado da praxis na Teologia da Libertacdo, inclusive discordando do metodo
empregado por J. Sobrino. Portanto, apresentaremos de modo sucinto a contestacdo de

Clodovis Boff sobre a teologia de Sobrino.

3.2.2 Contestacdo do método da Teologia da Libertacdo por Clodovis Boff

Muitos autores reconhecem a contribuicdo de Clodovis Boff para o método
epistemologico da chamada Teologia da Libertacdo, mesmo que nao concordem
integralmente com a proposta por ele empregada (Aquino Janior, 2012, p. 51). A proposta de
Clodovis Boff é apresentar a Teologia da Libertacdo como reflexdo de uma teologia integral
gue aborda toda positividade da fé dentro da perspectiva particular que é o pobre e sua
libertacdo. Por isso, elucida que tanto na teoria como na pratica abordada se apresenta a
teologia como global, abarcando a totalidade de temas teoldgicos. Nesse sentido, ndo se
contenta com uma visdo abstrata da fé, a partir do geral avanca para o particular,
desenvolvendo o sentido historico-libertador do evangelho (Boff, 1990, p. 79).

Segundo Clodovis Boff, a Teologia da Libertacdo parte do deposito da fé, sendo uma
teologia que privilegia o dado objetivo da revelacdo divina, que é a fé, para chegar ao dado
subjetivo. Esse percurso é necessario para chegar ao desenvolvimento de uma teologia
libertadora. Por isso, defende que a Teologia da Libertagio empreendeu uma primeira

definicdo que foi privilegiar a libertacdo histérica. Porém, percebeu que deve abarcar todo
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mistério da salvacdo a luz da concreta libertagdo dos oprimidos. Nesse sentido, a Teologia da
Libertacdo deve ser considerada como dimensdo da Teologia (Boff, 1990, p. 80).

O ponto de partida da Teologia da Libertacdo sera sempre o plano da salvacéao, todavia
0 seu ponto segundo é realmente o processo histdrico de libertacdo do pobre. Pode-se dizer
que na raiz Ultima da Teologia da Libertacdo, tematicamente ou operacionalmente, esta a fé
objetiva (ou positiva), isto €, a palavra de Deus ou revelacdo. Desse modo, é que surge a
Teologia. Em seguida, essa ciéncia estrutural e dialeticamente ligada a Otica da fé objetiva,
encontra-se com a perspectiva do oprimido, ou seja, a fé subjetiva. Nesse processo de
dialética entre fé objetiva e subjetiva nasce a Teologia da Libertacdo (Boff, 1990, p. 81-82).

Trata-se de um jeito préprio de teologizar, sendo que o ponto de partida esta situado de
forma diferente, certamente centrado na fé e na praxis. Entretanto, a fé como ponto de partida
formal, isto €, como principio hermenéutico determinante, e a praxis como ponto de partida
material, ou seja, como matéria-prima da reflexdo teoldgica (Boff, 1990, p. 82).

Apesar de valorizar a categoria do pobre, bem como o conceito de libertagcdo expresso
em uma praxis, ao analisarmos a definicdo do método de Clodovis Boff, comungamos da tese
de que ha um verdadeiro deslocamento do que os tedlogos da libertacdo consideram como

estatuto epistemoldgico dessa corrente teoldgica:

Clodovis Boff, contra a pretensdo dos tedlogos da libertacdo e efetuando uma
verdadeira “deslocacdo” epistemologica, aborda a TdL como uma teologia do
genitivo, uma teologia que trata de um tema especifico, o politico; uma teologia
particular situada no campo total da teologia ou, quica mais restrito ainda, numa area
ou zona da teologia total. Para isso, distingue entre o que chama “Teologia 17 (T1) e
“Teologia 2” (T2). Enquanto a primeira se ocuparia das “realidades especificamente
religiosas” (Deus, criacdo, Cristo, graga, pecado etc.), a segunda se ocuparia das
“realidades seculares” (cultura, sexualidade, histdria, politica etc.). “A diferenga
essencial entre T1 e T2 tem por base unicamente a tematica — o0 que deve ser
teologizado: theologizandum — e ndo pertinéncia (perspectiva) — aquilo por que se
teologiza: theologizans”. Neste contexto, a TdL, enquanto teologia do politico, situa-
se no que ele denomina T2, que, por sua vez, “constitui uma das grandes zonas da
Teologia enquanto tal”. De modo que ao tomar a “libertagdo” como um “horizonte
no interior do qual se 1€ toda tradi¢io da f&€” parece a Boff, neste momento, nio
passar de uma retdrica (Aquino Janior, 2012, p. 53).

Por isso, Clodovis Boff defende que a Teologia da Libertacdo é um momento ou
dimensdo da teologia. Dessa forma, a Teologia da Libertacdo € interpretada como perspectiva
secundaria ou como um tema a ser tratado dentro da propria Teologia. Nesse contexto, a
corrente libertadora € uma perspectiva social que encara a dramatica situacdo dos pobres e
excluidos (Boff, 2009, p. 525).
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E notdria que a perspectiva de Clodovis Boff é apresentar que para se fazer teologia
tem que necessariamente usar uma metodologia composta por trés momentos: ausculta da fé
(auditus fidei), explicacdo da fe (intellectus fidei) e atualizacdo da fé (applicatio fidei). O
momento “auditus fidei” compreende o sentido da mensagem da fé condensada nas Sagradas
Escrituras, na Tradicdo, e nos Dogmas da Igreja Catélica. O momento “intellectus fidei”
corresponde ao contetido interno da fé. E o momento chamado tedrico voltado para o
entendimento da fé. O momento “applicatio fidei” é ligacdo da fé com a vida concreta (Boff,
2009, p. 197-198). Nesse contexto, a libertacdo seria um momento de aplicacdo da fé ndo
pretendendo ser uma chave de leitura para toda a teologia a ponto de reconhecer essa nova
producdo teoldgica como Teologia da Libertacao.

O tedlogo Clodovis Boff percorre trés fases em seu pensamento teoldgico sobre a
Teologia da Libertacdo. A primeira fase advém da sua tese doutoral intitulada como Teologia
e Pratica (1976) com publicacéo pela editora Vozes (1978). Nesta primeira fase, defende que
a libertacdo € um tema que faz parte da Teologia da Libertacdo como uma teologia parcial,
isto €, uma teologia Politica. A segunda fase é marcada pela obra: Como fazer Teologia da
Libertacdo (Boff, L.; Boff, C., 1986) e Retrato dos 15 anos da Teologia da Libertacdo (Boff,
1986), bem como a Epistemologia y método de la teologia de la liberacion (Boff, 1990).
Nesta fase assume a concepcdo hegemdnica dos tedlogos da libertacdo (Brighent, 2013, p.
1404).

Por isso, a concepgdo que restringe a “libertagdo” apenas a um tema dentro da reflexao
teologica esta ausente nesta obra: Como Fazer Teologia da Libertacdo (Boff, L.; Boff, C.,
1986). Desse modo, nessa segunda fase, a perspectiva teologica de C. Boff aponta a tematica
da libertacdo como chave para refazer toda teologia. Entretanto, a terceira fase se instaura a
partir da obra: Teoria do Método Teoldgico (1998). A partir dessa obra monumental se
visualiza o distanciamento de C. Boff da maioria dos tedlogos da libertacdo. Sob esse aspecto,
o grande marco de seu distanciamento foi o artigo publicado com o titulo “Teologia da
Libertagdo e volta ao fundamento” (Boff, 2007) pela Revista Eclesiastica Brasileira (REB)
gue provocou inumeras reacGes por parte dos tedlogos da libertacdo (Brighent, 2013, p.
1405).%®

%% Segundo Agenor Brighent, houve uma inflagéo de reacdes, em forma de artigo, comentando as afirmacdes de
Clodovis Boff, depois replicadas por ele, sdo trés, publicadas também na Revista Eclesiastica Brasileira (REB):
Susin, L.C; Hammes, Erico Jodo. A Teologia da libertacio e a questdo dos fundamentos: em debate com
Clodovis Boff, 2008; Aquino Janior, Francisco de. Clodovis Boff e 0 método da TdL: uma aproximac&o critica,
2008; Boff, Leonardo. Pelos pobres contra a estreiteza do método, 2008 (Brighent, 2013, p. 1405).
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Podemos reafirmar que essa maneira metodologica de fazer teologia sempre caminhou
na contramdo do que Clodovis Boff passou a defender, afirmando ser a Teologia da
Libertacdo um momento de aplicacdo da Teologia. Por isso, entendemos que a Teologia da
Libertagdo sempre objetivou apresentar uma proposta teoldgica capaz de se firmar como uma
teologia prépria, para reler e refazer toda a Teologia. Essa proposta fica bem explicita na
colecdo Teologia e Libertacdo publicada pela editora Vozes. Foi um vasto momento de
producdo teoldgica em varios tomos, envolvendo diversos temas e autores. Trata-se de uma
suma teoldgica, abordando todos os temas da Teologia a luz da chave libertadora. Também é
salutar recordar a publicacdo em dois tomos, coordenada pelos organizadores: Ignacio
Ellacuria e Jon Sobrino, cujo titulo é: Mysterium Liberacionis: Conceptos fundamentales de
la Teologia de la Liberacion, 1990.

No método de Clodovis Boff, J. Sobrino é citado por enfatizar que a teologia deve ser
um intellectus amoris. De fato, Sobrino redefine a Teologia da Libertagdo como “intellectus
amoris” ou mesmo “intellectus misericordiae” e “justitiae liberationis”. Segundo Clodovis
Boff, trata-se de uma definicdo problematica porque pretende substituir o axioma classico da
teologia como intellectus fidei, afirmando que o intellectus amoris supde e s6 pode sustentar-
se por meio do intellectus fidei.

Defendemos que reler o método da teologia da Libertacdo a partir do intellectus
amoris € uma novidade percorrida por Sobrino. Por isso, procuraremos explicitar o que a
espiritualidade sobriniana elucida sobre o principio intellectus amoris como chave

hermenéutica para toda teologia.

3.3 A chave hermenéutica sobriniana em apresentar a Teologia como intellectus amoris

E preciso lembrar que mais uma vez J. Sobrino apresenta uma novidade quando se fala
de uma espiritualidade latino-americana da libertacdo, uma vez que apresenta a teologia na
sua praxiologia ndo como intellectus fidei, mas como intellectus amoris. Essa é a maior
novidade da Teologia que se traduz em teologia do mundo sofredor (Sobrino, 1994, p. 47-48).

Trata-se de uma verdadeira irrupcdo que exige e possibilita uma nova pré-
compreensdo e uma mudanca essencial na reflexdo teoldgica. A partir dessa praxis, a teologia
torna-se uma inteligéncia do amor. Por isso, a reagdo primaria advinda dessa compreensdo
praxiologica é perceber o mundo dos pobres e erradica-lo. Trata-se de um amor primario que
se chama misericordia. Percebemos que ao traduzir amor por misericordia associada ao

mundo dos pobres, Sobrino define a misericordia como a reacdo ao sofrimento alheio,
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interiorizando-se em si mesmo. Essa reacdo ao mundo sofredor dos pobres é interpretada
como chave de leitura para toda a histéria da teologia, dita por Sobrino como fundamenta na
revelagéo crista (Sobrino, 1994, p. 65-66).

A praxiologia muda e possibilita uma nova compreensdo da Teologia denominada de
intellectus amoris, ndo em oposicdo ao intellectus fidei, mas concretamente, que se defina
como intellectus misericordiae, justitiae, liberationis. Por isso, a definicdo da Teologia da
libertacdo como intellectus amoris é uma teologia da praxis. Desse modo, todos 0s ramos da
teologia, como por exemplo a cristologia, se torna uma cristopraxis, ndo como aniquilamento
da teologia do logos, mas para que toda reflexdo teoldgica seja impulsionada pela libertacao.
Trata-se de uma reviravolta na reflexdo teoldgica que caracteriza pensar o contetudo e
fundamento da teologia a partir do intellectus amoris como dimenséo praxica (Sobrino, 1996,
p. 58-59).

A dimensdo praxica leva em consideracdo a realidade, ou seja, faz-se necessario estar
inserido na realidade das coisas e ndo apenas valorizar as ideias ou sentido da realidade, bem
como carrega-la dentro si. E estar realmente na realidade das coisas com um sentido ativo de
responsabilidade que se faz encarregar-se da realidade. Essa expressao indica um carater
praxico (Sobrino, 1996, p. 59).

Ao reverberar sobre a teologia como intellectus amoris, J. Sobrino esta fazendo uma
cristopraxis. Por isso, diferencia a pratica jesuanica que consistia em atos, ditos e feitos de
Jesus de Nazaré, ou seja, em sentido amplo trata-se de atividades que estéo a servigo do reino.
Entretanto, faz-se necessario dizer que nos evangelhos aparecem outras, sobretudo verbais em
forma de debates, desmascaramentos e denuncias de seus adversarios que sdo denominadas de
praxis profética. Também essa praxis esta a servi¢co do reino, mas acentua a realidade do
antirreino, tornando-se uma experiéncia teologal de Jesus de Nazaré em defesa do verdadeiro
Deus e dentncia dos idolos (Sobrino, 1996, p. 239).

A praxis profética ou intellectus liberationis pode ser definida com uma pratica de
libertacdo como expressdo de amor. Por isso, expressao de espirito, pois a libertacdo como
pratica de amor se confronta com o préprio espirito, desenvolvendo uma espiritualidade
praxica da libertacdo como expressdo de um amor cheio de espirito (Sobrino, 1992, p. 48).

As atividades de Jesus de Nazaré, vistas como sinais da presenca do reino, impdem
uma diregéo, suscitam uma esperanca, mas ndo definem sua totalidade e nem a transformacao
da sociedade que Jesus almejava. Nesse sentido, esperava-se que 0 reino se tornasse presente.
Por isso, cabe-nos sempre uma pergunta sobre o que Jesus Nazareno fez como correlato do

reino. Trata-se de uma praxis que esta presente nas denuincias e desmascaramentos dirigidos a
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coletividade que sdo os grupos ou classes: escribas, fariseus, ricos, sacerdotes e governantes.
Esses grupos tém em comum a representacdo e o exercicio do poder de que era configurada a
sociedade judaica da época. E uma pratica dirigida a grupos inteiros para que se mudem como
grupos e transformem a sociedade (Sobrino, 1996, p. 239-240).

As controvérsias atingiam a realidade como a lei e o templo ao redor dos quais a
sociedade se estruturava. As denlncias expressavam que essa estruturacdo da sociedade era
opressora, tendo como consequéncia o antirreino. Os desmascaramentos mostravam que o
antirreino justificava-se em nome de Deus (Sobrino, 1996, p. 240).

Para Sobrino, a praxis é o conjunto de atividades que estdo em correlato com a
sociedade, visando sua transformacdo. E um enfrentamento objetivo da sociedade na sua
dimensdo estrutural em vista de uma transformacao. Por esse motivo, a praxiologia sobriniana
a respeito de Jesus de Nazaré é diferente de alguns sinais jesuanicos. E uma praxis realidade
através da palavra como uma luta ideoldgica, mas desideologizadora e denunciadora.
Objetivamente, podemos afirmar que Jesus denunciou o antirreino e anunciou como deveria
ser uma sociedade baseada no reino. Por isso, € uma praxis profética e ndo apenas messianica.
Com o termo messianico, Sobrino quer falar sobre o servigo positivo de Jesus em relacéo ao
reino e com a expressdo profética fala-se de uma dendncia do antirreino que sinaliza uma
praxis objetiva como dimensdo denunciadora e desmascaradora da injustica e opressao.
(Sobrino, 1996, p 240).

A praxiologia como intellectus amoris esta para além de uma analise do que Jesus
Nazaré representou na sociedade e posteriormente para a teologia. Ao analisar a praxis
profética de Jesus, Sobrino versa sobre a relacdo do reino com o antirreino. O primado da
praxis é necessariamente ¢ marcado pela prioridade do amor. Ao falar de uma teologia como
intellectus, Sobrino estd salvaguardando o velho axioma da reflexdo teoldgica como
racionalidade ou pensamento, isto é, teoria. Ao falar da teologia como amoris, assumindo a
concretude de um amor gque passa necessariamente pela irrupcdo dos pobres esta valorizando
o primado da praxis. Entendemos que a espiritualidade sobriniana desenvolvida como
intellectus amoris assume a categoria de uma praxiologia potencializada pelo espirito.

A explicacdo da teologia como intellectus amoris propée um novo modo de explicar a
absorver a reflexdo teoldgica. Esse caminho parte da praxis profética de Jesus de Nazaré que
desenvolve uma nova compreensdo cristolégica, bem como uma pneumatologia encarnada na
historia dos pobres, uma vez que a praxis se imbui de um processo de historicizacdo. De fato,
a pratica de Jesus de Nazaré é marcada pela historicidade que se manifesta no sentido das

condicBes objetivas do seu tempo: econdmica, social, politica e cultural. E uma pratica
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também humana que ndo se prende apenas em analisar o contexto de sua época, mas de
intervir com intera¢@es e conflitos, integrando um conjunto praxiolégico mais amplo.

Embora ndo tenhamos como objetivo reproduzir a reflexdo de Sobrino sobre a préatica
de Jesus de Nazaré, mas fazer uma reflexdo sobre a compreensdo sobriniana sobre essa
pratica, nos julgamos fundamental analisar alguns aspectos da compreensdo da praxis
profética jesuanica de Sobrino como atualizacdo da teologia como intellectus amoris. Essa
compreensdo sobriniana faz parte da sua praxiologia espiritual.

O contexto social da realidade globalizante da época de Jesus de Nazaré é marcado por
uma estrutura teologal-idolatrica. Podemos dizer que se de um lado tem-se a compreensao a
respeito de Deus como vida, tendo sua mediagdo no reino e seu mediador Jesus, do outro lado
como oposi¢do aos idolos de morte, a mediacdo que o antirreino e seus mediadores que Sa0 0S
opressores. Nessa realidade duelistica, compreende-se a praxis profética de Jesus e a
dimensdo estritamente teologal de sua praxis como necessarias, pois 0 anuncio do reino
confronta com a situacéo de opressao.

Na America Latina, faz-se necessario analisar a finalidade da praxis de Jesus de Nazaré
como uma acdo e reacdo. Compreende-se a praxis inserida na acdo como opgao pelos pobres e
uma reacdo ao sofrimento, consequéncia da opressdo. A atividade praxiologica de Jesus esta
imbuida de misericérdia. Esse paradoxo acdo e reacdo esta imbuido da irrupcdo dos pobres.
Por isso, Jon Sobrino concebe teoria e praxis como intellectus amoris que se traduz em
intellectus misericordiae.

A Teologia da Libertacdo em seu aspecto praxico como intellectus amoris possibilita
reler a cristologia de Jesus de Nazaré como misericdrdia para ndo cair em pura abstracédo, pois
é verdade que falar do titulo sublime de Cristo, que é um adjetivo, somente terd sentido
relacionado ao concreto substantivo Jesus de Nazaré. Por exemplo, mencionar o Cristo-amor
somente terd significado ligado a figura de Jesus de Nazaré que concretiza o significado do
amor (Sobrino, 1996, p. 31). Desse modo, a Teologia da Libertacdo estabelece uma interacéo
entre teoria e praxis, isto é, entre teologia e exercicio da misericordia. A Teologia deve
exprimir uma praxis da realidade e, como tal, o tedlogo faz a libertacdo acontecer quando se
realiza uma clara opcao pelos pobres. A teoria deve dar fundamento a praxis como o
intellectus da teologia faz exercitar a misericordia (Sobrino, 1994, p. 67-68).

A praxis de Jesus de Nazaré torna-se determinante para o exercicio da teologia enquanto
intellectus misericordiae porque a elaboracdo de contetdos noéticos verdadeiros resulta em
uma pratica concreta. Nesse sentido, a corrente teoldgica da libertacdo sempre se

compreendeu como intellectus com a finalidade direta de formatar a praxis, orientando-a e
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animando-a para que a elaboracdo teoldgica se converta em um intellectus de uma praxis
(Sobrino, 1994, p. 68-69).

A misericordia tem um carater também praxico, pois faz com que se abram os olhos
para ver a verdade da realidade, uma vez que o problema ndo esta em apenas superar a
ignoréncia para conhecer a verdade, como frequentemente se leva a crer, mas em algo
profundo que é conhecer a verdade sem subjuga-la. A realidade mostra uma verdade, ou seja,
a praxis se visualiza como verdade na realidade e, como tal, ndo pode ser ocultada. O mundo
de pobreza ndo pode ser desconhecido ou ocultado. Essa verdade somente é conhecida pela
misericordia como totalidade da verdade (Sobrino, 2020, p. 15-20).

No aprofundamento desta dimensdo praxica da misericdrdia, J. Sobrino traz outro
aspecto, que € ver a verdade dos seres humanos, isto €, compreender quem € o ser humano,
dando-lhe uma historizacdo a partir do nivel da vida como fato de sobrevivéncia para tomar
consciéncia de que existe uma diferenca fundamental entre os que tém alimentos para
sobreviver e os que nédo tém (Sobrino, 2020, p. 20-24).

Ao analisarmos a Teologia de J. Sobrino como intellectus amoris a partir da praxis de
Jesus de Nazaré, percebemos que a reflexdo teologica latino-americana da libertacdo €
inteligéncia de amor historico pelos pobres e que torna o ser humano relacionado com Deus.
Trata-se de uma afirmacédo radical, pois sem anular o que o catolicismo chama de Tradicéo
denominada de intellectus fidei, Sobrino define a reflexdo teoldgica como intellectus amoris
(Sobrino, 1994, p. 71).

Percorrer o caminho da via praxica de Jesus de Nazaré ndo € outra coisa senao segui-lo,
refazendo a estrutura de sua vida, praxis e destino. De acordo com tudo isso, 0 seguimento
ndo sera apenas uma dimensdo antropoldgica, €tica, salvifica, mas também uma categoria
epistemoldgica, sendo pura ingenuidade pensar que basta apenas percorrer a teoria para
compreender as formulas cristologicas, entendendo os conceitos a partir de outros conceitos,
pois antes de ser teorico, 0 seguimento é historico e praxico (Sobrino, 1992, p. 476).

A Cristologia da libertacdo passa necessariamente pela insercdo na realidade marcada
pelo seguimento que é caminho e afinidade com a préaxis de Jesus de Nazaré. A praxis
jesuanica é marcada por um caminho que adquire consciéncia de alteridade e, a0 mesmo

tempo, de afinidade. Por isso, conhecé-lo consiste em segui-lo:

O seguimento a Jesus ndo é o lugar da prética da fé, mas possibilita saber que fé
praticamos. E o que unifica — em sua realizagio — 0 que existe transcendente e de
historico na vida cristd. Quem quer resumir hoje, 0 que é ser cristdo em uma sé
palavra, resta-lhe, somente, ler 0 evangelho (Sobrino, 1999, p. 774).
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Quando Sobrino afirma que o seguimento é o lugar para se praticar, ou seja, a
espiritualidade latino-americana reveste-se da mesma prética jesuanica que é a opcdo pelos
pobres. E inovador colocar o seguimento ndo como um caminho de imitagdo, mas como o
contetdo a ser seguido que passa necessariamente pela opcao pelos pobres. Trata-se de uma
grande novidade apresentar a Teologia como intellectus amoris, pois sempre se convencionou
que a fé crista é racional, ou seja, € um postulado que se pode dar a razdo, uma vez que 0
contetdo da fé é oferecido como real, racional e conceituavel. Por isso, com o objetivo de
argumentar a razdo da propria fé, o cristianismo elaborou postulados de forma dogmaética e
racional. Tudo isso mostra como a fé sempre esteve acompanhada do chamado logos
explicativo, argumentativo e apologético, girando em torno de uma compreensao do contetudo
da fé. A cristologia da libertacdo percorre outra metodologia e estabelece um paralelismo

perfeito entre a figura de Jesus de Nazare e a praxis crista:

No novo Testamento, a fé em Cristo inclui o elemento teérico e o elemento praxico,
de tal modo que bem cedo, em quinze ou vinte anos, por uma parte se proclamou
Jesus como Filho de Deus e, por outra parte, seguimento e discipulado comegaram a
ser expressdo absoluta da existéncia cristd na comunidade po6s-pascal. E essa dupla
dimensdo tedrico-praxica da fé esta também de alguma forma presente nas
cristologias do Novo Testamento, embora ndo deva esperar encontrar nos seus
te6logos as modernas epistemologias que relacional teoria e praxis (Sobrino, 2000,
p. 344).

A novidade da explicacdo teoldgica sobriniana ndo esta em uma oposi¢do ao modo de
compreender a Teologia como intellectus fidei, mas em afirmar que essa ndo é a Unica
possibilidade de compreender a reflexdo teoldgica, ou seja, a teologia ndo pode ser reduzida
primariamente como intellectus fidei, desembocando em um dogmatismo fechado (Sobrino,
1994, 72-73).

A Teologia deve ser compreendida como &gape em que a prioridade é o amor, antes de
tudo, deve ser uma reflexdo concreta do amor de Deus. Por isso, ndo pode ser compreendida e
nem reduzida ao intellectus fidei, isto €, ndo se pode conceber que a atividade teoldgica nao
seja também uma atividade de amor. Nesse sentido, queremos afirmar que a reflexdo
teologica como intellectus seja compreendida a partir da totalidade fé-esperanca-amor e que
no centro, dé-se prioridade ao amor. A atividade teoldgica expressa o que em Deus ha de
verdade e nos seres humanos a condi¢cdo de possibilidade e necessidade de conhecer essa

verdade. Tratamos essa afirmacdo dizendo que em Deus hd uma promessa € nos seres
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humanos uma esperanca, que ¢ o amor como sinal de sua esséncia e ato de libertacéo
(Sobrino, 1994, p. 74).

A atividade teoldgica deve ser pensada a partir da realidade enquanto produz admiracéo,
levando a conhecer a fé e, como tal, pode-se falar em uma fides quaerens intellectum. Deve-se
pensar essa realidade enquanto promessa, podendo ser refletida também como spes quaerens
intellectum. Entretanto, é preciso pensar a realidade enquanto sofrimento que busca uma
libertagdo e, por isso, podemos falar em amoris quaerens intellectum. Dessa maneira, ha um
conhecimento para conhecer e esperar melhor, mas também para pensar e erradicar o
sofrimento e transforméa-lo em alegria para dar dignidade a vida. H4 um pensar de admiracdo
e esperanca, mas também um pensar imbuido de sofrimento e misericérdia (Sobrino, 1994, p.
74).

A reflexdo teologica latino-americana é intellectus, ou seja, é absolutamente racional
como resposta uma realidade de sofrimento presente em um continente marcado pela
opressdo, convertendo-se em amoris como um tema transversal na terminologia biblica e
traduzido como intellectus misericordiae marcado por uma realidade concreta e histdrica que
pede um intellectus iustitiae. Tudo isso ndo elimina uma inteligéncia dos contetdos da fé e
uma inteligéncia da esperanca, mas implica que esses dois momentos se subordinam a
inteligéncia do amor (Sobrino, 1994, p. 75).

Portanto, para Sobrino, a definicdo da Teologia como inteligéncia de amor traz uma
nova concepcdo de Deus embora essa concepcdo ndo abarque todo o mistério de Deus.
Podemos afirmar que o mundo dos pobres possibilita ver a Deus mais parecido com o Deus
libertador das escrituras e a fé se torna mais possivel e consistente. Essa concepc¢édo passa pela
ideia de um Deus gue sofre com as vitimas, isto €, que se deixa crucificar com os sofredores
da histéria de tal maneira que se torna um Deus presente e solidario com a humanidade. Desse
modo o mistério insondavel de Deus se revela nos sofredores deste mundo, ou seja, 0 mundo

dos pobres € revelacdo de Deus:

A América Latina é o lugar por antonomasia de se perguntar por Deus, como JO e
como Jesus na cruz, e tanto mais quanto simultaneamente. Ele é confessado como
Deus da vida. O fato de Deus deixar as vitimas morrerem é um escandalo
irrecuperével, e a fé em Deus tem de passar por este escAndalo. Nessa situacdo, a
Unica coisa que o crente pode fazer é aceitar que Deus esta na cruz, impotente como
as vitimas, e interpretar essa impoténcia como 0 maximo de solidariedade com elas.
A cruz na qual esté o préprio Deus € a forma mais clara de dizer que Deus ama as
vitimas desse mundo. Nela seu amor é impotente, mas crivel. E a partir dai é preciso
reformular o mistério de Deus. Sempre foi dito que Deus ¢ o “Deus maior”. A partir
da cruz € preciso acrescentar que ¢ também o “Deus menor” (Sobrino, 2020, p. 27).
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Essa concepgdo de uma misericordia como inteligéncia de amor é revelada por Jesus de
Nazaré que perante 0 mundo das vitimas exerceu a misericordia, cuidando e curando dos
sofredores. E preciso dizer que nio se trata de “obras de misericérdia” e sim da estruturagdo
da reacdo fundamental, isto é, uma reacdo diante das vitimas deste mundo através de uma
interiorizacdo do sofrimento alheio que gera uma indignacdo. A misericordia ndo é uma acao
esporédica no processo sofredor da pessoa humana, mas um principio que define a praxis da
inteligéncia de amor advinda de uma vida cristd de seguimento a Jesus de Nazaré (Sobrino,
2020, p. 30).

Podemos dizer que para J. Sobrino a praxis de Jesus de Nazaré tem uma dimensao
teologal que estd fundamentalmente expressa na Teologia como intellectus amoris a partir da
concepcao de que a praxis jesuanica expressa um conceito sobre Deus como proximidade e,
por isso, o0 atributo de Pai. Em outras palavras, quando Jesus se expressa usando o vocabulo
Deus e Pai estava expressando sua praxis que sempre desempenhou com espirito. E salutar
reverberar essa praxis de Jesus explicita no uso relacional das atribuigcdes divinas: Deus e Pai.
Por isso, vamos procurar entender que novidade praxioldgica J. Sobrino traz para a
espiritualidade latino-americana como a descoberta desses atributos e que leitura é possivel

auferir dessa relagéo.

3.4 A praxiologia sobriniana do conceito Deus empregado por Jesus de Nazaré

A praxiologia ¢ um conceito fundamental na espiritualidade sobriniana que elucida
uma releitura dos conceitos teoldgicos, possibilitando uma reflexdo teoldgica genuinamente
latino-americana. Por isso, nosso objetivo ndo € fazer um longo percurso sobre a concepgao
de Deus na histéria da Teologia, mas apenas situar a concep¢do sobriniana a respeito de Deus
como novidade de uma reflexdo teoldgica praxica, como bem fizera J. Sobrino. Em outras
palavras, ousamos apresentar como a espiritualidade sobriniana pensa Deus como novidade
para a Teologia latino-americana da libertacdo. Por isso, comecamos com uma pergunta:
como Jesus pensou Deus ou que experiéncia fez de Deus ou até mesmo, quem foi Deus para
Jesus? Trata-se de perguntas dificeis, uma vez que Deus é uma realidade que ndo cabe em
palavras e também se torna impossivel penetrar na psicologia de Jesus, sem falar que os
evangelhos ndo deixam de ser uma teologia elaborada pela comunidade neotestamentéria pos-
pascal, ou seja, a busca pelas ipsissima verba ou pelo Jesus histérico € um caminho

desafiador.
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Em busca dessa concepcdo sobre Deus, podemos elucidar que a relacdo de Jesus de
Nazaré com seu Deus causou muita impressdo para parte do povo do seu tempo e, sobretudo,
nos seus discipulos. A no¢do que Jesus tem sobre Deus passa por expressdes externas a partir
de atitudes internas como a oracao, a confianca e disponibilidade da fé. Essas atitudes guiam a
concepcao que Jesus tinha acerca de Deus (Sobrino, 1996, p. 202-203).

Podemos dizer que Jesus ndo apresenta uma concepcdo sobre Deus formulavel e
ensindvel, pois age de tal maneira que suas decisbes e préaticas sdo distintas das do seu
ambiente. Ao empregar parabolas e sermdes ou imagens narra um modo diferente de ver Deus
e acrescentamos, vice-versa. Por isso, 0 modo como Jesus contempla Deus deve ser entendido
como Jesus pratica Deus. Logo, as concepgdes que Jesus herda sobre Deus a partir dos
escritos veterotestamentarios séo expressas de forma concretas em sua vida dando um novo
significado (Sobrino, 1996, p. 202-203).

A tradicao profética sobre Deus é compaginada por Jesus como parcial e defensor dos
oprimidos, pobres e fracos, agindo contra a injustica através da promessa de uma utopia de
que a vida e a justica serdo realizadas. Trata-se de um Deus que se relaciona com a criatura,
exigindo uma conversdo pessoal e interior e doacgdo total da existéncia, ligando-se totalmente
a concepgdo de um Deus do reino (Sobrino, 1996, p. 203-204).

Jesus também falava de uma tradi¢do apocaliptica que enfatizava o futuro absoluto de
Deus na transformacdo da realidade com a plenitude no final dos tempos. Essa concepcéo
também se relaciona com o Deus do reino através da esperanca na realizacdo plena da historia
(Sobrino, 1996, p. 204).

A tradicdo sapiencial enfatiza Deus como criador e providente que cuida das criaturas
e vela por suas necessidades cotidianas para implantar a justica. Essa tradicao esta relacionada
a tradicdo de um Deus criador e providente, distanciando-se da visdo escatoldgica do reino.
Jesus também adere a visdo de uma tradicdo chamada existencial, presente em toda teodiceia,
afirmando que de Deus somente se escuta seu siléncio (Sobrino, 1996, p. 204).

Para alguns exegetas, essas formulacdes sdo inconciliaveis e para outros a solucdo esta
no Deus que se descobre a partir da criacdo e, por isso, as tradicdes sapienciais e escatoldgicas
sdo compativeis. Entretanto, perguntando-nos pela formalidade da realidade de Deus ou sua
transcendéncia, percebemos que aparece com clareza, embora de diversas formas nos
evangelhos, sobretudo de um Deus soberano, que tem poder sobre a morte e a vida. Jesus
sublinha a transcendéncia de Deus e, por isso, revela seu mistério ou incompreensibilidade.

Podemos dizer que o especifico de Jesus é que capta a transcendéncia de Deus através de uma
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praxis que chamou de reino, ou seja, 0 ndo pensado e ndo pensavel esta préximo na esperanca
do reino (Sobrino, 1996, p. 205).

Desse modo, compreendemos que Jesus rompe com uma Visdo tradicional de
transcendéncia que apresenta uma distancia infinita entre Deus e as criaturas, bem como a
discrepancia entre o poder divino e o poder criatural. Por isso, Jesus revela um transcendente
préximo, mudando também a concepc¢éo de transcendéncia e distanciando-se de um Deus que
realiza 0 que esta somente para além da capacidade humana. Tudo isso mostra que a visao que
Jesus tinha de Deus é realizada a partir de varios elementos que ndo podem ser sintetizados de
maneira simples. Fica patente que, para Jesus, Deus tem um conteldo que se expressa cComo
“ser bom” e tem uma formalidade, que € a transcendéncia. Cremos que tudo isso ndo abarca
ainda a compreensdo que Jesus tinha a respeito de Deus. Somente a partir de sua praxis, que €
a realidade do que ele € e se fez. Podemos dizer que a nog¢ao de Jesus sobre a divindade passa
necessariamente pelo fato de caminhar com o Deus-mistério, praticando o Deus do reino
(Sobrino, 1996, p. 206).

Com o intuito de analisar a praxis de Jesus sobre Deus, tomamos, por exemplo, a
oracdo que revela como Jesus se dirigia a Deus e, sobretudo, mostra a que Deus se dirigia.
Nesse sentido, ndo se apresentava como um orante ingénuo e, como tal, condenava uma
oracdo ingénua, mecanica, cinica e alienante. Por isso, a oracdo de Jesus torna-se
comprometida, dedicada ao servico, ou seja, a oracao esta profundamente relacionada a sua
pratica com historicidade, revelando como Jesus se colocava diante de Deus. Essa oracéao
pressupunha a pratica de Jesus que amadurece sua consciéncia, revelando um Deus parcial,
bom e préximo dos pequenos (Sobrino, 1996, p. 207-210).

Segundo Sobrino, a oracdo de Jesus de Nazaré tinha um conteudo inserido em um
contexto historicamente determinado pela dendncia de tal forma que elucidava sua verdadeira
antropologia fundamental de um sujeito orante. Ndo se trata de uma oracdo egoista, que é
centrada na autoafirmagdo do “eu”, faltando-lhe a alteridade. Esse tido de oracdo é um mero
narcisismo, cujo referencial ndo € Deus e nem a pessoa do outro, mas a prépria subjetividade
do orante. Por isso, a alteridade, nesse caso, é negada com relacdo a Deus e ao outro a quem
se despreza. A oracdo de Jesus supde uma atitude de necessidade diante da alteridade, que €
Deus, distanciando-se de um mecanismo orante marcado pela logica de repeticdo de formas
(Sobrino, 1983, p. 159-162).

A oracdo de peticdo de Jesus é marcada pela consciéncia do discernimento diante da

alteridade, desenvolvendo uma verdadeira antropologia da praxis. Nesse sentido, a oragdo é
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expressao e acompanha uma praxis, que esta em sintonia com a realidade de opressdo em

busca da libertacéo:

A oracdo sem realizacdo é vd, ndo s6 porque ndo aproveita para a salvagdo, mas
porque € literalmente impossivel. Sem uma préxis ndo existe material sobre o qual
pode tratar uma experiéncia cristd de sentido e, portanto, a oracdo. O que se ataca
ndo é uma oracdo que pode ser codificada por aquele que reza, mas uma oracdo que
se converte em mercadoria. O pressuposto da condenacéo é a opressdo das vilvas —
simbolo biblico do desamparado e oprimido — pelos escribas, pelos mestres da lei.
Esta opressdo alcanca um matiz inigualavel quando se realiza, precisamente, através
da oragdo, por meio daquilo que é acesso para Deus. Se antes se atacava a
dissociacdo entre oragdo e a praxis, agora se ataca a oragdo como forma concreta de
opressao. Aparece, pois, a dupla condenacdo daquilo é opressédo e do uso da oracéo
como mecanismo de opressdo (Sobrino, 1983, p. 162-163).

Desse modo, Sobrino toma como base a oragédo de Jesus de Nazaré para fundamentar a
espiritualidade latino-americana da libertagdo, como uma verdadeira praxiologia espiritual ou
espiritualidade praxiologica. Por isso, o conteddo da oracdo na espiritualidade latino-
americana advém e acompanha uma praxis, de tal maneira que podemos elucidar que Sobrino
acrescenta a espiritualidade latino-americana da libertagdo uma verdadeira espiritualidade por
meio da dimensdo antropologica da praxis. Esse carater praxico e espiritual responde a
pergunta fundamental da espiritualidade sobriniana, cuja funcdo € modificar a realidade
oprimida para que se obtenha um novo significado, recuperando o sentido da espiritualidade.

A inovacdo sobriniana sobre a espiritualidade advem de uma realidade praxica
iluminada pelo conhecimento teoldgico da corrente libertadora. E evidente que a Teologia
latino-americana tem um jeito peculiar de ler a realidade. Ndo se tratam apenas de aspectos
geograficos e linguisticos. Essa inovacdo passa pela relacdo muito peculiar na reflexéo
teoldgica latino-americana, que esta na dialética entre teoria e praxis, respondendo a pergunta
sobre o interesse pelo conhecimento teoldgico. Em outras palavras, por que se faz, para quem
faz e a partir de que se faz teologia? Essas perguntas supdem gue o conhecimento teoldgico,
mesmo gozando de certa autonomia, insere-se dentro de um contexto social. Embora sabendo
que o conhecimento ndo € voluntariamente neutro e nem préaxico, podemos afirmar que
sempre implica dialeticamente em um carater praxico e ético (Sobrino, 1982, p. 17-19).

Para que se defina a espiritualidade latino-americana da libertacdo, faz-se necessario
investigar a opgdo praxica e ética do conteudo teoldgico e descobrir se existe no aspecto da
inteleccdo uma opcdo préxica e ética. Partindo desse ponto de vista, para ser Teologia da
Libertagdo, o conhecimento teoldgico se dirige a uma realidade pensada ou existente,
respondendo a uma situacdo real, ndo ocultando a denuncia da opressdao em seus contetdos
(Sobrino, 1982, p. 19-20).
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Na visdo sobriniana, a espiritualidade latino-americana em seu carater praxico e ético
passa necessariamente por trés aspectos: despositivizar, explicar e libertar o conhecimento
teoldgico. A despositivizacdo significa tirar toda compreensdo autoritéria do que se denomina
revelacdo cristd e, portanto, ndo manipulad-la com uma roupagem de pensamentos e
instituicGes ideoldgicas puramente dogmaticas, ausentes da realidade e legitimadas por uma
concepcao divina alienante. Quando Sobrino usa o termo despositivizagdo na Teologia latino-
americana esta afirmando que € preciso distanciar-se de uma postura positivista que de certo
modo permeou a teologia neutralizando o sujeito para fazer aparecer seu objeto, mantendo a
neutralidade axiolégica e epistemolégica.>®

O movimento da despositivizacdo liberta 0 pensamento teolégico do autoritarismo. A
explicacdo do contetido teologico deve imbuir-se da realidade historica enquanto abarca uma
compreensdo mais real da praxis. A funcao explicativa tem como objetivo recuperar o sentido
perdido do conteudo teologico. O aspecto libertador passa necessariamente por uma
investigacdo critica do conteudo teoldgico para ndo permanecer imével diante da realidade
investigada. O movimento libertador ndo encobre a realidade de miséria e nem desenvolve
uma libertacdo parcial que desloca a solucdo do problema real para um plano ideal, mas
recupera a partir da praxis o sentido libertador do conteudo teologico (Sobrino, 1982, p. 22-
24).

Nesse contexto de espiritualidade da libertacdo, Sobrino compreende que a partir da
dialética entre teoria e praxis, o contedo teoldgico torna-se fundamento para uma praxiologia
concreta e a praxis possibilita uma epistemologia libertadora. Nessa relacdo entre teoria e
praxis, afirmamos que a espiritualidade sobriniana ndo se fundamenta no que
costumeiramente se chama de Tradicdo de uma teoria teoldgica, mas em uma experiéncia
vivida em um processo de libertacdo, marcada por conflitos histéricos, que é chamado de
realidade préaxica. Sob esse ponto relacional entre teoria e praxis, Sobrino apresenta uma nova
visdo da espiritualidade latino-americana marcada por uma experiéncia comprometida com a

transformacéo da realidade de opressao:

A teologia latino-americana como conhecimento teoldgico partiu de outros
pressupostos. Sua novidade ndo surgiu da historia de sua teologia, pois esta
praticamente ndo existiu até muito recentemente. A teologia ndo foi compreendida
entdo a partir da tradicdo da teologia, mas surgiu de uma préaxis vivida pela
libertagdo, por mais incipiente que esta tenha sido. Ou seja, existiu primeiro um
contato teoldgico com a realidade ainda antes de refletir sobre a teologia implicada

% O positivismo deriva de um pensamento que se baseia na experiéncia, observacio ou realidade objetiva. Desse
modo, parte da observacdo objetivista experimental como conhecimento absoluto (Coutinho, 2022, p. 743).
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nesse contato: a praxis de tornar real 0 amor e a justica entre os oprimidos. O que
moveu a pensar, a fazer teoria, ndo foi fundamentalmente a tradi¢do de uma teoria
teolégica, mas a fé vivida num processo de libertacdo no meio da conflitividade
(Sobrino, 1982, p. 31).

O sentido da originalidade sobriniana estd em conceber que a Teologia latino-
americana a partir do contetdo teoldgico parte de outros principios, estabelecendo uma
correlacdo perfeita entre teoria e praxis. Essa correta relacdo se da na teologia latino-
americana pela articulacdo entre ortodoxia e ortopraxia.®® Evidentemente, a ortopraxia como
um modo de conhecer baseado em uma autoridade totalmente alheia ao sujeito €
desacreditada e, por isso, a ortodoxia precisa da ortopraxia. Entretanto, pode-se correr o
perigo de substituir a teoria pelo significado ou método, ou seja, o conteldo pode ser
desvirtuado ou 0 método pode nédo valorizar o conteudo, manipulando também proprio pensar
e a acdo (Sobrino, 1982, p. 31).

Por isso, na teologia latino-americana, a relacdo entre ortodoxia e ortopraxis se da
fundamentalmente no método de interacdo entre teoria e praxis como caminho a ser
percorrido, ou seja, 0 metodo como caminho ndo se concentra em uma reflexdo critica como
caminho do conhecimento, mas no proprio caminhar real. Nesse sentido, a passagem de uma
ortodoxia abstrata para concreta ndo se realiza pela mediacdo de ideias tedricas, mas pela
interacdo com a praxis (Sobrino, 1982, p. 33).

Concordamos que Sobrino desenvolve uma nova maneira de compreender a
espiritualidade latino-americana da libertacdo ndo essencialmente por meio de uma teoria e
nem isoladamente pela analise hermenéutica da realidade. A espiritualidade sobriniana em sua
originalidade permite fazer uma verdadeira dialética entre teoria e praxis de tal forma que se
torna inovadora. E uma espiritualidade antropol6gica, praxioldgica e teologal, ou seja,
Sobrino trabalha com a interacdo entre o ser humano, Deus e a realidade préxica, isto &,

desenvolve uma verdadeira ortopraxis:

Ortopréxis é, portanto, responder a Deus correspondendo a sua realidade. E, é
definitivamente isso que Deus quer. A Ultima fundamentacdo da ortopréxis €
externamente simples: é bom que Deus seja um Deus para as vitimas deste mundo,
e, € bom que assim sejam os homens (Sobrino, 1996, p. 281).

% Com o objetivo de esclarecer os conceitos, afirmamos que a ortodoxia é “a construgdo ou a tematizagdo
abrangente da realidade em funcdo de alguns dados. Em uma palavra: a ortodoxia é a interpretacdo que
determinada religido faz de um mundo que traz consigo uma ética — uma praxe —, que quer ser a traducao na vida
cotidiana, dos enunciados da ortodoxia” (Ruiz, 1999, p. 556).
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Portanto, a préxis deve ser entendida como uma resposta a Deus de acordo com a
realidade e uma realidade que permite Deus se revelar como o Deus das vitimas. Essa maneira
de conceber a espiritualidade é entendida como uma ruptura epistemoldgica intitulada de
intellectus amoris, que se apresenta pela realizacdo da misericérdia, justica e do proprio amor.
Esse Deus assume um lugar desconcertante na historia, que é o rosto dos pobres e oprimidos
e, por isso, a espiritualidade deve ser encarnada e parcial, consagrando-se a nova
epistemologia da espiritualidade sobriniana.

3.5 A originalidade epistemoldgica da espiritualidade sobriniana

O caminho real que leva a uma espiritualidade original da libertacdo é demarcado por
Sobrino como intellectus amoris que envolve uma ruptura epistemolégica com o
conhecimento teologico. Pretendemos elencar como se da essa ruptura sobriniana do
conhecimento teologico como intellectus amoris, ou seja, vamos falar sobre a praxis do amor
que se da pelo discurso dialético entre teoria e préaxis. A teologia latino-americana € marcada
pela beleza, amor, reconciliacdo, justica, mas também pela situacéo catastrofica das grandes
massas. E, por isso, a espiritualidade da libertacdo é mais dialética do que analogica. E
paradoxalmente na miseria, na situacdo de dor e opressao, que se busca o lugar onde encontrar
Deus, que evidentemente ndo se visualiza em analogia com o Deus pensado, mas como
contradicdo com a miséria vivida (Sobrino, 1982, p. 37).

A ruptura epistemoldgica da teologia da libertacdo através do pensamento sobriniano
exprime um sentido todo original que ndo se concentra na liberdade, mas na libertagdo como
uma dialética que se capta em oposicdo a opressao vivida. Por isso, na América Latina, o que
estd implicado no conhecimento teolégico € a dor da opressdo. Essa ruptura teologica se da
por uma mediacdo praxica assumida pelo proprio conhecimento tedrico, ausentando-se de um
sistema meramente explicativo e, por sua vez, servindo-se de um caminho praxico que da
resposta a dor. Podemos dizer que essa ruptura epistemoldgica se historicizou em uma
realidade de dor e sofrimento (Sobrino, 1982, p. 38-39).

A inteleccdo do amor como grande novidade da ruptura epistemoldgica sobriniana é
marcada pela praxis da justica, ou seja, a espiritualidade do intellectus amoris leva

necessariamente a uma pratica de justica:

Segundo o que ficou dito, seria evidente que ao tomar justiga como forma de amor, a
praxis da justica pertenceria automaticamente a exigéncia essencial da mensagem
evangélica. NGs cremos que assim é. Mas para isso € preciso esclarecer o que se
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entende por justica e sua relagdo com o amor. Por amor entendemos a relacdo
correta dos homens entre si quando entre eles se estabelecem certas relacdes.
Concretamente, significa fazer do “outro” ou dos “outros” destinatarios da propria
atividade para que eles sejam mais, possuam mais vida e a tenham cada vez mais em
plenitude e assim e chegue a comum unido. Dado que as relacfes que se estabelecem
entre os homens sdo diversas segundo os mesmos condicionamentos da humanidade,
diverso sera o tipo de amor que deva existir segundo estas relagdes sejam de familia,
matriménio, amizade etc. Por justica, entendemos aquele tipo de amor que busca
eficazmente humanizar, dar a vida e da-la em plenitude as maiorias pobres e
oprimidas da humanidade. A justica seria entdo uma concre¢do do amor, levando em
conta, sobretudo, o seu destinatario com a caracteristica quantitativa de que séo
maiorias e com a caracteristica quantitativa de que sdo pobres e oprimidos (Sobrino,
1982, p. 57).

A préxis da justica definida por Sobrino como amor faz uma perfeita relagdo entre
ortodoxia e ortopraxis, de tal maneira que o conhecimento (mensagem evangélica) é relido
pela pratica da justica e que o amor é a concretude da vida plena para todos 0s pobres, ou seja,
uma praxis que sustenta uma teoria chamada de intellectus amoris. Constatamos que a
espiritualidade sobriniana, ao abarcar o primado da praxis em sua originalidade, define o amor
como a préatica da justica que, por sua vez, torna-se concreta ao humanizar 0s que sao
oprimidos pelo desamor.

A espiritualidade sobriniana supde uma dialética com a realidade préxica,
reverberando uma dinamica em sintonia com esse novo dado do contetdo teoldgico, que €
intellectus amoris. Trata-se da vivéncia de uma nova epistemologia espiritual latino-
americana, que ¢ uma visdo da dimensdo praxiolégica como essencial na espiritualidade
sobriniana. Podemos compreender que para Sobrino, a praxiologia é potencializada pela
realidade que tem espirito. Trata-se de uma antropologia da realidade que implica o ser
humano inserido como participante dessa vivéncia espiritual latino-americana.

O viver com espirito de forma praxica faz-se optar por uma espiritualidade que néo
caia no anarquico e alienante. Muito pelo contrario, o viver com espirito possibilita uma
direcdo a praxis, que consiste em relacionar-se dialeticamente com a teoria, configurando-a e
potencializando-se como prética de justica, que se manifesta como inteleccdo de amor. Dessa
forma, valoriza-se a presenca de espirito como uma necessidade de potencializar a praxis, ou
seja, a realidade praxica deve ser preenchida de espirito como sintese e realizacao da préaxis.

A espiritualidade sobriniana alcanca a notavel visibilidade na praxis potencializada de
espirito. Trata-se de uma pratica e mensagem realizadas pelo exercicio de uma praxiologia,
que € lugar privilegiado de espirito. O modo fundamental de realizar uma pratica com espirito
se da primeiramente em colocar espirito na teoria e na praxis, encontrando o modo correto de

exercitar a libertacdo. Podemos afirmar dialeticamente que a interacdo entre teoria e praxis,
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como dimens@es do espirito, tem como objetivo a libertacdo. Desse modo, uma praxis vivida
com espirito converte-se em um motor de prética de libertacdo. Por isso, Sobrino apresenta
com toda a clareza tanto o aspecto tedrico quanto praxico do espirito, que € a libertacdo, ou
seja, 0 espirito que faz a dialética entre ortodoxia e ortopraxia tem como objetivo realizar a
libertagéo.

A maneira como Sobrino concebe a espiritualidade sob os aspectos tedricos e
praxicos, defendendo a necessidade de espirito na prdpria realizacdo da libertagdo faz surgir
uma nova sintese da espiritualidade latino-americana, que é denominada como espiritualidade
da libertacdo praxica ou espiritualidade antropolégica e préaxica da libertacdo. Na verdade,
entendemos que Sobrino esta propondo um novo modo de viver a espiritualidade no
continente latino-americano como experiéncia que pode ser abrangente e plural tomando por
base a praxis potencializada pelo espirito. Esse novo modo de viver a espiritualidade pode ser
chamada nova identidade cristé.

A nova identidade cristd proposta por Sobrino se baseia na praxis jesuénica, ou seja,
viver com espirito no horizonte de Jesus de Nazaré que se chama seguimento. A praxis de

Jesus era potencializada pelo espirito:

Na visdo de Jon Sobrino, o seguimento de Jesus adquire carater claramente
pertinente para o contexto da America Latina, caracterizada pela injustica e pela
opressdo. Além de ser uma categoria estruturante de sua cristologia, o seguimento
permite historicizar e atualizar a memoria viva e atuante de Jesus de Nazaré,
evitando o perigo de abstracdo e da manipulagdo do Cristo (Bombonatto, 2007, p.
267).

A melhor maneira de explicitar a identidade cristd é o seguimento (Sobrino, 1999, p.
343). Por isso, ousamos dizer que 0 seguimento se da através de uma praxis com espirito, ou
seja, ao redor da praxis com espirito se estruturam os elementos fundamentais do seguimento
no continente latino-americano, possibilitando uma nova vivéncia da identidade cristd. Sob
esse aspecto, a praxis além de desenvolver uma espiritualidade praxica, ainda atualiza a
identidade cristd, livrando-a do perigo da abstracdo e da manipulacdo da teoria. A explicitacdo
da espiritualidade sobriniana revela um modo original latino-americano que corresponde a
uma praxis reveladora dos pobres e abre a identidade cristd para seguir Jesus Cristo com o
rosto latino-americano ou uma cristologia latino-americana. Esse modo original passa pela

ressignificacdo de alguns conceitos como mistagogia e santidade.
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3.5.1 O significado da mistagogia na espiritualidade sobriniana

A palavra mistagogia esta ligada ao termo mistério e normalmente significa conduzir
ao mistério ou contempla-lo.®* Podemos afirmar que Sobrino amplia o conceito de mistagogia
baseando-se em uma contemplacgdo a partir da praxis, ou seja, que se conduz ao encontro de
Deus presente na pessoa do pobre. Desse modo, como forma de demarcar a espiritualidade
sobriniana em sua originalidade pleiteamos apresentar a mistagogia como consequéncia de
uma vivéncia espiritual praxica. Sobrino compreende que a teologia como intellectus amoris
ndo ignora o intellectus fidei, que é o aprofundamento no entendimento das verdades da fé.
Deve-se considerar a teologia da comunidade como eclesial para poder tratar as verdades
teologicas como totalidade. Tudo isso € admitido pelos principios da Teologia da Libertacéo
(Sobrino, 1994, p. 76).

A Teologia da Libertacdo ndo se esquiva do aprofundamento do entendimento da fe,
elucidando como mais central Deus e o Deus do reino. Entretanto, além disso, desenvolve um
método que propicia a pratica do amor. O entendimento sobre o contedo da fé é prerrogativa
de toda teologia, mas deve ser tarefa perene da reflexdo teoldgica como préatica do amor. A
Teologia da Libertacdo pretende elaborar a totalidade da mensagem de fé sem reduzi-la ao
amor, a misericérdia e a justica. Todavia, entende que é preciso reler toda a teologia a partir
do intellectus amoris, ou seja, podemos dizer que a fé deve levar ao amor e 0 amor concretizar
a fé (Sobrino, 1994, p. 76).

O intellectus fidei pressupde verdades do contedo da fé que precisam ser esclarecidas
pelo intellectus amoris. Na pergunta sobre o amor, o ser humano se vé confrontado pela
pergunta sobre a verdade da fé. Na verdade, diante da praxis latino-americana ocorre a pratica
do amor e surgem perguntas pela verdade da fé. Por isso, essa relacdo se torna explicita na
pratica do “amor-justica” porque aparece a verdade fundamental sobre Deus, o reino e os
pobres que sdo vitimas de um antirreino. Desse modo, a Teologia da Libertacdo enquanto
intellectus amoris é a corrente teoldgica que se vé mais confrontada com a verdade, uma vez
que proclama a verdade sobre Deus como Deus da vida (Sobrino, 1994, p. 77).

Para a realidade de empobrecidos latino-americana ndo ha respostas sobre o Deus da
vida quando se habita em uma regido de morte e opressdo. Trata-se de um questionamento

que brota da realidade e na pratica do amor encontra-se resposta baseada na esperanca,

81 «“Mistagogia é um termo grego, composto do substantivo mystes (mistério), que talvez derive do ver myo
(“fechar os labios’, ‘estar fechado”) e do verbo ago (‘conduzir’). Etimologicamente significa a¢do de introduzir
uma pessoa no conhecimento de uma verdade oculta e no rito que a signifique” (Pesenti, 2003, p. 702).
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fazendo a histéria caminhar. De fato, essa préatica procura existencialmente respostas racionais
para afirmar verdades sobre o Deus da vida. A Teologia latino-americana conserva a pratica
do amor como aceitagdo da fé, pois dentro da préatica do amor a verdade sobre a fé é
esclarecida de forma mais cristd (Sobrino, 1994, p. 78).

Somente a partir da mistagogia, que ndo é a mesma coisa que esclarecimentos
teoldgicos, mas iluminacgdo originada do contato com a prépria realidade, € que se entra no
mistério. Por isso, Sobrino compreende a mistagogia como essa conducdo do intellectus
amoris para a compreensdo da verdade sobre Deus. Sem mistagogia sempre se fica na
penumbra do que se quer esclarecer, porque uma teologia que ndo é mistagdgica acaba ndo
esclarecendo nada. O entendimento da reflexdo teolégica como intellectus amoris procura
necessariamente ser mistagogica, porque oferece o caminho do amor como itinerario primario
para a mistagogia. O amor torna o ser humano semelhante a Deus que faz a experiéncia de
Deus como sentido em sua existéncia a partir dessa semelhanca. Essa contemplagdo e
realizacdo da pratica do amor se torna mistagogia porque caminha com a experiéncia de Deus
na praxis do sofrimento e opresséo, mas também na esperanca da libertacdo (Sobrino, 1994, p.
78-79).

Segundo Sobrino, falar de Deus inefavel ndo é uma tarefa facil, uma vez, que todas as
palavras humanas sao frustrantes e os conceitos nao se aplicam adequadamente. A mistagogia
conduz ao encontro com esse Deus, que é pessoal, em quem se pode confiar, mas conduz a
verdade sobre Deus para a pratica do amor, que tem como objetivo a libertagcdo. Por isso, a
mistagogia sobriniana desenvolve uma nova maneira de ler os sinais de Deus, isto €, provoca
encontrar Deus nas vitimas e, ainda mais, pelo mistério, as vitimas sdo definidas como

sacramentos de Deus:

L PT CEINNT3

As vitimas sdo mais do que vitimas. Sao “o povo crucificado”, “o servo sofredor de
Javé”, o “Cristo crucificado” de nosso tempo. Essas vitimas impdem absoluto
respeito e siléncio reverencial, mas diante delas talvez possamos dizer também —
com fé balbuciando — que s&o presenga de Deus, um Deus certamente escondido,
crucificado, e um Deus que — em um excesso de fé — chamamos de solidario
(Sobrino, 2007, p. 54).

A mistagogia se faz no encontro com o pobre que irrompe com esperanca na praxis
assumida pela Teologia da libertacdo como intellectus amoris. Por isso, podemos falar em
uma mistagogia da libertacdo que através da praxis coloca a pessoa do ser humano em relagdo
com Deus. A teologia da libertagdo defende que existe Deus e que existe a utopia de Deus, ou

seja, existe a pessoa e a vontade de Deus. O ser humano da uma resposta de amor a Deus,
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mantendo sua alteridade e deve corresponder a sua vontade. Nesse sentido, a linguagem da
contemplagdo mistagogica envolve Deus e o ser humano e, no caso da Teologia da libertacéo,

a pessoa humana como pobre e vitima:

Seja na linguagem teoldgica — de fé — seja nem qualquer outra linguagem, é decisivo
ver as vitimas com respeito, devogdo e veneragdo, pois nos colocam diante do
mistério Ultimo da realidade. Talvez possam remeter-nos também ao mistério de
Deus, o0 impensado, que — em sua abscondidade e ocultagdo — continuam sendo fonte
de dignidade e esperanga. De qualquer maneira, se ha algo que nédo se pode fazer
com as vitimas é reduzi-las a objetos — nem sequer a objetos de beneficéncia, e
menos ainda a instrumentos de propaganda. S&o sinais e sacramentos de uma
realidade misteriosa, a de um Deus que participa dos sofrimentos (Sobrino, 2007, p.

54).

A mistagogia sobriniana desenvolve a originalidade da teologia da libertagéo,
deixando bem claro que a contemplacdo consiste em perceber uma praxis marcada pela
presenca de Deus que assume as vitimas como sacramento. Trata-se de uma mistagogia
concreta, ou seja, conduzir a realidade a Deus € provocar uma espiritualidade que se ocupe da
libertacdo dos pobres e sofredores.

Nesse caso, Sobrino procura explicitar o que significa a vertente mistagogica da
espiritualidade latino-americana da libertacdo, ou seja, a originalidade da mistagogia
sobriniana estd ligada a uma praxis de libertacdo, que advém de um compromisso com a
transformacéo da realidade. Por isso, podemos dizer que essa conducao do mistério de Deus a
realidade e vice-versa se desdobra naquilo que se considera fundamental na espiritualidade
sobriniana, que é a categoria do seguimento traduzida ndo como imitacdo, mas como

santidade.

3.5.2 A categoria do seguimento novidade na espiritualidade sobriniana

Para Sobrino, a categoria do seguimento € uma vida radical como participacdo no
modo de vida e destino de Jesus de Nazaré, pois toda a vida crista consiste em configurar-se a
vida a imagem do filho. Nesse sentido, o0 melhor caminho para a mistagogia € a pratica do
seguimento como também é a forma mais radical de voltar a Jesus de Nazaré (Sobrino, 1996,
p. 90). Essa categoria € tdo evidente em Sobrino que a espiritualidade é também vida com
espirito de Jesus (Sobrino, 1992, p. 10). Portanto, o espirito presente no ser humano é
operacao da espiritualidade fundamental e teologal inerente a condicdo existencial humana
(Sobrino, 1992, p. 39). A espiritualidade praxioldgica do seguimento exige frutos que

garantam uma vida cristd, que gere espirito em toda pratica realizada, ou seja, a vivéncia da fé
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pede necessariamente algumas exigéncias e frutos presentes na espiritualidade latino-
americana da libertacdo, a exemplo da santidade.

O conceito de santidade torna-se primordial como fruto e exigéncia do seguimento.
Sobrino desenvolve o conceito de santidade com trés complementos: santidade politica,
santidade do amor e santidade primordial. Mais uma vez, Sobrino desenvolve um aspecto
importante na espiritualidade com uma nova visao, pois o conceito de santidade ndo é descrito
como uma separacdo das coisas mundanas, muito pelo contrério, o santo deve estar inserido
na sociedade.

A santidade politica pode parecer uma expressao desconcertante por relacionar duas
realidades que se presumem normalmente separadas de fato e de direito: santidade e politica.
Por isso, faz-se necessario delimitar o que se entende por santidade e politica, relacionando-
as. A definicdo de santidade para Sobrino esta ligada a uma realizacdo notavel da fé, da
esperanca e da caridade. Por politica entende aquela pratica destinada a transformar
estruturalmente a sociedade, cujo objetivo é o reino de Deus, fazendo justica aos pobres e
oprimidos. Relacionar santidade e politica constitui uma novidade, buscando um novo ambito
para a santidade como possivel e necessario, bem como néo a reduzindo ao ambito da ascese,
contemplacdo e exercicio da caridade de forma assistencialista ou promocional (Sobrino,
1992, p. 97).

Na teologia latino-americana, devido ao processo de opressao, a politica aparece como
um ambito para a santidade. Também a relacdo entre santidade e politica se deve ao fato de
que, para manter a vida crista politica, ndo basta uma lucidez teodrica sobre a possibilidade de
realizar valores, mas uma realizacdo santa da acdo politica. Portanto, a politica oferece uma
materialidade para a santidade que, por sua vez, permite uma acdo politica mais humanizante.
Uma santidade exige a politica como ambito de libertacdo do pobre e oprimido (Sobrino,
1992, p. 98).

A pratica da santidade sempre pressupde uma resposta do amor a vontade de Deus que
se traduz em um tipo de amor também aos pobres e sofredores. Essa resposta de amor,
embora ndo esgotando todas as formas de amar, € compreendida pela espiritualidade
sobriniana como um amor politico, que supde uma conversdo ou metanoia, chamada de
santidade do amor, porque engloba a misericordia e a justica diante da dor do pobre ou das
massas oprimidas. A santidade do amor procura ser eficaz, erradicando a morte e dando vida

aos pobres como primeiros destinatarios desse amor:
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O santo politico é aquele que, de vez em quando, langa méo do ideal do reino de
Deus e do Deus do reino para configurar a historia e sua propria pratica. Apesar de
sua dificuldade, mantém sempre a ultimidade da primariedade da vida, da justi¢a, da
necesséria luta, das necessarias revolugdes e reformas estruturais; porém, mantém
também a necessidade da plenificacdo da vida, da verdade e da liberdade, da
reconciliagcdo, de mudar o coracdo do homem. Além disso, mantém a ainda mais
dificil simultaneidade de ambos os tipos de ideais (Sobrino, 1992, p. 104).

A santidade deve transformar a pdlis, ou seja, 0 mundo dos pobres que, por
conseguinte, sdo os carentes de uma dignidade interior e também os pobres materiais, ou seja,
sdo dialeticamente pobres (Sobrino, 1992, p. 99). O amor politico presta-se a transformar a
situacdo dos pobres, devendo procurar uma eficacia estrutural e erradicando a opressao, além
de garantir os direitos basicos, humanos, sociais e politicos.

Desse modo, deve enxergar os pobres como destinatarios da agdo politica, mas
também como gestores de seus proprios destinos que lutando por libertagdo buscam uma nova
sociedade. Por esse motivo, o amor politico deve participar da luta dos pobres que atinge o
nivel ideoldgico e social, bem como o nivel politico. Sob essa perspectiva, 0 amor politico é
matéria fundamental da santidade politica. A pratica do amor politico contém uma condicao
estrutural que gera virtudes especificas, como uma ascese baseada na kénosis e abaixamento
ao mundo da pobreza e como despojamento de si mesmo, adquirindo criatividade e
solidariedade, fazendo dendncia e desmascaramento as situac6es de morte (Sobrino, 1992, p.
100).

A santidade do amor é uma realidade central na espiritualidade sobriniana como
doacdo para que a vida seja plena, ndo como conceito, mas como superacao da injustica e
opressdo, atualizando o proprio seguimento a Jesus de Nazaré, que implica lutar para
desenvolver a dignidade das vitimas em um mundo de injustica estrutural. O entendimento
sobriniano sobre a teologia como intellectus amoris define toda a sua reflexdo teoldgica a luz
da préaxis do amor concreto, a ponto de desenvolver conceitos ligados a espiritualidade
classica a partir da teologia da libertacdo, configurando como uma nova maneira de entender
o significado de seguimento e vida crista.

Outro conceito que se renova com o termo santidade desenvolvido por Sobrino é o
emprego do titulo santidade primordial. Trata-se de defender e propiciar a vida, ou seja, € uma
santidade humana. Na decisdo primaria de viver e dar vida, faz-se necessaria uma santidade
primordial. Compreendemos que Sobrino ao falar de uma vida que segue como busca de
humanizagdo, estd usando o termo santidade de forma consciente aos modos de uma
verdadeira mistagogia. Isso porque ndo esta falando de uma vida genérica, mas do modo de

viver das vitimas. Ha algo nas vitimas que desejam viver, fascina e humaniza, desvelando o
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mistério. E uma santidade expressa na vida cotidiana heroica porque luta pela vida, realizando
0 milagre de sobreviver em um mundo hostil que ndo facilita a vida. O anseio de viver é
realizado com criatividade, for¢a e constancia, desafiando inimeros sofrimentos e obstaculos
(Sobrino, 2007, p. 113).

A santidade primordial é vista nas vitimas da pobreza, isto é, mulheres e homens com
seus filhos que cumprem admiravelmente a prética do amor para viver e dar vida a outros. E a
santidade por querer viver. Ndo é a santidade da virtude, pois pobres e vitimas ndo exigem
imitacdo como se defende na doutrina oficial dos santos. Também ndo sdo mediadores que
ajudam e se prestam a vencer a infinita distancia ente os seres humanos e Deus, mas séo
presenca de Deus, mantendo a relacdo do ser humano com a alteridade especifica da
divindade, ou seja, sdo sacramentos ou vicarios de Cristo. Na santidade primordial estdo
presentes inUmeras virtudes admiraveis em todos 0s tempos como 0 compromisso de
libertacdo, solidariedade, servico, simplicidade e, por isso, ndo é uma santidade idealizada.
(Sobrino, 2007, p. 114).

Continuamos demarcando o que consideramos novo em J. Sobrino para exprimir de
forma lucida e salutar sua contribuicdo de inovacdo na espiritualidade latino-americana. O
conceito de santidade se torna inovador como toda sua espiritualidade porque desconstroi uma
imagem de santidade separada da praxis. Para Sobrino, o aspecto praxiologico se torna
essencial porque possibilita uma dialética com a teoria do contetdo teoldgico e, por
consequéncia, toda reflexdo teologica esta sob o olhar inovador da praxis sem a qual ndo é
possivel uma espiritualidade libertadora. Por isso, conceitos como mistagogia e santidade
levam necessariamente a producdo de frutos que ddo corpo e moldura a espiritualidade

praxica sobriniana.

3.6 A espiritualidade do seguimento: a inovadora praxiologia sobriniana

A inovadora praxiologia sobriniana se da na espiritualidade do seguimento, uma vez
gue a mistagogia e a santidade sdo categorias que se obtém também a partir do seguimento a
praxis de Jesus de Nazaré, elucidando uma cristologia do seguimento, pois a pergunta que J.
Sobrino faz é que Cristo se descobre na América Latina? Essa descoberta produz uma nova
espiritualidade. Na verdade, por um lado, a descoberta de algo novo sobre Cristo no
continente latino-americano esta relacionada a uma nova espiritualidade que se torna
escandalosa e, por outro, é uma boa nova que exige e questiona, mas também anima e alegra o

seguimento. Ao mesmo tempo, o conhecimento de Cristo esta relacionado a espiritualidade,
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pois 0 saber sobre Cristo e a apropriacdo desse saber produzem um novo modo de viver.
Nesse caso, a Teologia ou a Cristologia esta a servi¢co de uma espiritualidade, constituindo-se
como parte integrante do conhecimento teoldgico (Sobrino, 1992, p. 199).

O contexto latino-americano converte-se em principio hermenéutico do conhecimento
sobre Cristo. Essa descoberta acerca de Cristo desemboca em uma espiritualidade que é
chamada de latino-americana. Discorrer sobre a descoberta de Cristo na América Latina ou
em qualquer outra parte do mundo significa dizer que houve ocultacdo de sua pessoa,
identificando-o com tradigdes que o imobilizaram, privando-o de sua identidade porque se
opbs ao ser humano concupiscente que pretende fabricar seu préprio cristo, distanciando-se da
verdade de um Cristo que vai mais além e contra expectativas e interesses de suas falsas
imagens.

Descobrir a Cristo na América Latina significa redescobrir o Cristo dos evangelhos,
que é Jesus de Nazaré. Para Sobrino, falar de pessoa de Jesus Nazaré significa perguntar por

Jesus historico:

A teologia da libertacdo revalorizou a figura de Jesus histérico dentro da teologia.
Com isto se pretende superar uma concepcdo bastante abstrata, e por isso
manipulavel da figura de Cristo e, positivamente, fundamentar a existéncia cristd do
seguimento deste Jesus histdrico. O que a teologia da libertacdo tenta ndo é apenas
suprimir a sensacdo de mitologia na cristologia e separar deste modo indiretamente a
moral cristd de Jesus, mas um enfoque que historize, real e eficientemente, a figura

de Jesus (Sobrino, 1983, p. 97).

Entendemos que Sobrino valoriza Jesus de Nazaré que chama de histérico porque
desenvolve toda a sua cristologia tendo como ponto de partida a categoria da pessoa histdrica
de Jesus, sendo um caminho para Cristo (Sobrino 1996, p. 62). Desse modo, a pessoa de Jesus
de Nazaré salvaguarda Cristo como um dado central, e mesmo apés o evento pascal, os dados
neotestamentarios voltam a Jesus para salvaguardar a fé da comunidade em Cristo (Sobrino,
1996, p. 65). Por isso, para compreender o Jesus historico precisa-se voltar a sua pratica com
espirito, ou seja, por Jesus histérico, Sobrino compreende a vida de Jesus de Nazaré, suas
palavras e atos, atividades e sua praxis, atitudes e seu espirito, destino da cruz (ressurrei¢éo),
isto é, a histdria de Jesus (Sobrino, 1996, p. 83).

Na categoria do seguimento que consiste na redescoberta da pessoa historica de Jesus,
pergunta-se pela possibilidade de reconfigurar a imagem de Cristo no continente latino-
americano, ou seja, na América Latina esse redescobrimento ndo se da fundamentalmente
pela investigacdo teoldgica, mas ao fato do evangelho encontrar seu préprio lugar que deve

ser lido a partir da categoria do pobre. O mundo dos pobres e o evangelho se tornam
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correlativos. Quando se separa o evangelho dos pobres tende-se a converté-lo em texto com a
finalidade de transformar em doutrina para fundamentar posturas dogmaticas. Entretanto, o
evangelho relacionado ao mundo dos pobres implica em uma imagem de Cristo a partir de
Jesus, ou seja, a partir dos pobres que recupera a imagem de Jesus de Nazaré dos evangelhos
(Sobrino, 1992, p. 200-201).

Esse Jesus é captado no continente latino-americano como proximo que €, sem davida,
uma categoria teoldgica e cristoldgica de primeira magnitude, uma vez que a encarnagdo ndo
faz outra coisa sendo manifestar a proximidade de Deus aos homens em Cristo. Porém, ndo se
trata apenas de aceitar essa verdade, mas fazer dessa proximidade algo central na prépria
experiéncia de fé ou identidade cristd. Na América Latina se concebe que Jesus esta proximo
porque o seguimento na espiritualidade da libertacdo imbui-se da mesma praxis jesuanica,
uma vez que Jesus € visto como alguém que se aproximou da realidade de seu tempo, cuja
aproximacao maior se da na identificacdo com os pobres e oprimidos sem dignidade. Esta é a
praxis jesudnica no continente latino-americano: fazer proximidade como critério da atuacéo
de Jesus de Nazare (Sobrino, 1992, p. 201).

A proximidade de Jesus se visualiza diante da compaixdo pelo povo, levando-a
comover-se em suas entranhas, sair ativamente em sua defesa, intrometer-se nos conflitos
enfrentados. Por isso, proximidade ndo € uma categoria abstrata, mas histérica, isto &, trata-se
de uma encarnacdo bem concreta neste mundo de opressdo. Decorrente dessa proximidade,
pode-se descobrir um Jesus que, hoje, é proximo dos pobres da América Latina, ou seja, 0
mundo dos pobres latino-americanos revela hermeneuticamente falando um Cristo
essencialmente proximo e automaticamente comprometido. E um Cristo aceito e querido
pelos pobres latino-americanos.

Outra caracteristica de Cristo na teologia latino-americana € um Jesus libertador e ndo
se trata de um modismo nem algo a ser introduzido pela Teologia da libertacdo que se repete
opportune et importune, mas é algo essencial ao redescobrimento do Jesus dos evangelhos.
Por isso, libertacdo em sua formulagdo como redencédo e salvacdo é uma categoria teoldgica
fundamental. A Teologia da libertacdo compreende Jesus de forma historicizado a partir de
sua praxis descrita pelas raizes biblicas. Dessa maneira, tem-se uma teologia libertadora
captada como boa, justa e necessaria pelos povos latino-americanos, ou seja, capta a imagem
de Jesus que exerce uma préatica de transformacdo da sociedade opressora em fraternidade e
justica (Sobrino, 1992, p. 202-203).

Esse Cristo captado na América Latina é também vivido no seguimento de Jesus de

Nazaré e, portanto, nesse seguimento esta a base da espiritualidade, que é o exercicio do
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espirito exigido pelo seguimento jesuénico e, consequentemente, pelo Cristo captado pela
teologia latino-americana. Trata-se de uma espiritualidade cristocéntrica por realizar tudo com
0 espirito de Jesus, isto €, com seu estilo e a sua maneira. Logo, espiritualidade é o exercicio
do espirito de Jesus (Sobrino, 1992, p. 207-208).

A espiritualidade do seguimento a Jesus na América Latina tem como caracteristica
realizar tudo como ato do espirito, uma vez que, a atitude fundamental em favor dos pobres
deve ser acompanhada de um espirito semelhante ao de Jesus. Trata-se de reproduzir o
espirito jesuanico no processo de libertacdo. Nesse sentido, é uma espiritualidade que faz
perguntas ao espirito humano advindas da propria realidade, colocando o seguimento em
contato literal com essa mesma realidade (Sobrino, 1992, p. 210). A categoria do seguimento

na visdo sobriniana renova o conceito de martirio no continente latino-americano.

3.7 O martirio como consequéncia da espiritualidade praxiolégica

Os martires da Ameérica Latina sdo chave para repensar o conceito tradicional de
martirio, provocando a teologia a repensar a abordagem metodologica do martirio cristdo. O
martirio é pensado a partir da morte de Jesus como sacramento original e, por conseguinte, 0s
martires sdo considerados como defensores do reino, dando-lhes um carater historico,
relacionados ao reino, que é preciso construir, e 0 antirreino que € preciso erradicar. Essa
compreensdo € fruto da opcdo metodoldgica que a cristologia latino-americana percorre, ou
seja, voltar a Jesus para a partir dele repensar todas as realidades teoldgicas (Sobrino, 1996, p.
383-384).

No que concerne ao conceito de martirio, Sobrino entende como uma categoria
histérica embora a morte de Jesus ndo seja interpretada teologicamente falando como um
martirio, afirmando que essa auséncia se deve ao fato que apds a ressurreicdo as
argumentacdes sobre Jesus de Nazaré se debrucam sobre sua divindade. Dessa maneira, 0s
titulos considerados humanos e humilhantes foram colocados em segundo plano. Entretanto, a
partir da busca pelos Jesus histérico, algumas categorias que expressam a historicidade
jesuénica foram recuperadas a exemplo do titulo de servo. N&o se pode negar que a definicédo
oficial sobre a martiria sempre relacionou o martirio dos primeiro cristdos e Cristo. Porém,
ndo se enfatizou que a morte martirial e suas consequéncias reproduziram um tipo de morte
que fora a cruz de Jesus de Nazaré (Sobrino, 1996, p. 384-385).

O conceito de martiria para Sobrino esta relacionado essencialmente a uma afinidade

com Jesus. Por isso, martir ndo é somente e nem principalmente quem morre por Cristo, mas
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guem morre como Jesus, ou seja, quem morre por sua causa (Sobrino, 1996, p. 385). Por isso,
compreendemos que o conceito de martiria estd ligado a Jesus Nazaré como fruto da
cristologia sobriniana que enfatiza Jesus histérico como ponto de partida para a reflexdo

cristologica:

Martirio &, pois, ndo s6 morte por fidelidade a alguma exigéncia de Cristo — que
hipoteticamente poderia ser inclusive arbitraria — mas reproducdo fiel da morte de
Jesus. O essencial do martirio esta na afinidade com a morte de Jesus. Cremos que a
situacdo martirial latino-americana € que forcou a repensar desta maneira a realidade
do martirio e que trouxe a luz a limitacdo mais fundamental na definicdo oficial: a
falta de concrecdo do martirio a partir da morte e da vida de Jesus. Os martires
latino-americanos, de fato, foram mortos por defender a mesma causa de Jesus, o
reino de Deus para os pobres e foram ameacados, perseguidos e mortos pelo
antirreino. Seja qual for a santidade subjetiva destes martires em comparagdo com a
de outros, ndo resta duvida de que objetivamente “se parecem” mais com Jesus. Ndo
sdo martires estritamente falando por defender algo central eclesial, como também
Jesus ndo pode ser, mas algo central do reino de Deus. Ndo sdo martires da Igreja
embora vivam na lIgreja, mas martires do reino de Deus, da humanidade (Sobrino,
1996, p. 385).

O martirio no continente latino-americano € interpretado como testemunho da morte
de Jesus, uma vez que a praxis jesuanica tinha como objetivo testemunhar o reino de Deus.
Por isso, Jesus é testemunha e martir do reino e de Deus e todos os martires latino-
americanos, teologicamente falando dao testemunho do reino como fizera Jesus. Essa maneira
de entender o martirio significa uma volta a cruz (Sobrino, 1996, p. 386-387). A partir da
cristologia latino-americana realizada por meio de uma honestidade a praxiologia, Sobrino
define trés situacdes de martirio: primeiro, os martires que reproduzem o martirio de Jesus;
segundo, os martires que militam em organizacdes populares sendo mortos; terceiro, 0s
martires assassinados em massa anonimamente (Sobrino, 1996, p. 388).

Os martires estruturalmente reproduzem o martirio de Jesus, defendendo o reino e
combatendo o antirreino e, por isso, exerceram a violéncia profética e foram mortos, a
exemplo de Monsenhor Romero e tantos outros sacerdotes, religiosos, catequistas, ministros
da palavra, estudantes, sindicalistas, camponeses, operarios, professores, jornalistas, médicos
e advogados. A cristologia sobriniana repensa a nog¢do cristd sobre 0 martirio e reconhece um
tipo de “martirio anénimo”, a exemplo do pensamento de “cristdo anénimo” do grande
tedlogo Karl Rahner, afirmando que a vida das pessoas tem nome e sobrenome, mas com a
morte perdem-se 0s sobrenomes (cristdos, budistas, mugulmanos, hindus, agnosticos, ateus) e
os nomes sdo recuperados como o nome de “humano” que Deus pos a todos (Sobrino, 1996,

p. 338).
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Essa concepcdo de um martirio an6nimo é empregada por Sobrino como um
verdadeiro ensaio de uma teologia ou cristologia pluralista que é realizada a partir da praxis

como abertura também para uma espiritualidade pluralista:

E o que nos pensar é que, em geral, esses homens e mulheres ficaram no
desconhecimento, anénimos, sem o reconhecimento que receberam outros martires
conhecidos. N&do tem nome préprio que os tire do esquecimento, nem sequer tém
nome genérico (santos, confessores, martires, bons cristdos) que expresse a
dignidade de suas mortes diante de Deus (Sobrino, 2007, p. 116).

A preocupacdo da cristologia sobriniana € mostrar que na América Latina hd uma
vocacgdo ao martirio devido a situacdo de morte que impera nesse continente, ou seja, hd um
“martirio primordial”, paralelamente a santidade primordial. Nesse sentido, Sobrino
compreende o martirio para além da definicdo canonica, ou seja, ndo somente como morte
“por causa da f&”, mas também “por causa da justi¢ca” (Sobrino, 2007, p. 116). Por isso, fica
bem expresso que Sobrino compreende o martirio como fruto de uma espiritualidade que esta
para além da instituicdo embora beba da fonte jesuanica.

Ha uma luta organizada e popular que para defesa do reino trava uma batalha,
realizando as vezes até violéncia para além do profetismo social politico. Por isso, muitos sdo
mortos. Com o intuito de defini-los martires, precisa-se levar em consideracdo a legitimidade
ética da luta por justica, cujo critério central € uma morte por amor injustamente infligida
(Sobrino, 1996, p. 390).

E preciso considerar 0s assassinatos em massa, inocentes e andnimos que ndo fizeram
uso de violéncia e ndo entregaram sua vida em defesa da fé e do reino, mas sdo camponeses,
idosos e mulheres que morrem lentamente no dia a dia, ou seja, sdo massacrados e mortos.
Esses sdo os crucificados como 0 “servo de Javé”, ndo reconhecidos pela linguagem eclesial
porque ndo tém liberdade diante da morte. Sao os martires reconhecidos analogamente pela
sua condicdo social e que podem ser chamados de um “povo martir” (Sobrino, 1996, p. 390).

Sobrino critica o conceito de martirio oficial empregado pela Igreja Catdlica que exige
virtudes heroicas declaradas pelo processo de canonicidade, necessitando de um extrato
socioecondmico que as torne possivel. Por isso, 0s pobres ndo podem ser contados, uma vez
gue ndo tém como apresentar suas virtudes de pureza. Nesse sentido, faz-se necessario
repensar a propria noc¢do de santidade. Os pobres além das virtudes reais participam de uma
santidade primaria expressa na praxis da historia (Sobrino, p. 389-390).

Do ponto de vista histérico, o martirio € interpretado como consequéncia do

testemunho em defesa da vida, pois diante da perseguicédo e da violagéo dos direitos humanos,
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faz-se necessario defender a vida. Normalmente, no continente latino-americano, essa defesa
da vida pode ter como consequéncia o martirio (Sobrino, 1982, p. 188). Por isso, 0 martirio
se torna um caminho de seguimento na espiritualidade latino-americana para se chegar a
libertacdo, ou seja, o martirio € consequéncia de uma luta por libertagdo. Logo, martirio e
libertagdo sdo realidades concretas na América Latina, de tal maneira que ao redor dessas
duas realidades giram toda a teologia e, por conseguinte, a espiritualidade. Por um lado, tém-
se 0 processo de opressdo e a luta por libertacdo das classes e movimentos populares. Por
outro, os martires eliminados por lutar pela libertacdo, isto €, martires ativos e também os
passivos, assassinados anonimamente nos massacres para amedrontar 0s sobreviventes
(Sobrino, 1993, p. 27-28).

Com isso, queremos deixar claro que, para Sobrino, a espiritualidade latino-americana
é marcada por esta dupla realidade: libertacdo e martirio, ou seja, o solo latino-americano €
fecundo de uma espiritualidade essencialmente libertadora que muitas vezes tem como
consequéncia o martirio. Compreendemos que a concepcdo de martirio para Jon Sobrino é
marcada pelo assassinato de Dom Oscar Romero e, posteriormente, de sua comunidade
Jesuita em El Salvador. Trata-se de um martirio bem real que fecunda a espiritualidade
sobriniana. Eles deixaram um legado como verdadeiros praticantes de uma espiritualidade
libertadora.

O martirio como todas as caracteristicas da espiritualidade sobriniana € marcada por
uma préxis, ou seja, Sobrino fala de uma préaxis martiriologica. ® Essa experiéncia de martirio
foi imprescindivel para que Sobrino desenvolvesse um conceito de martir a partir de uma
experiéncia praxiologica salvadorenha, afirmando que se trata de uma estrutura fundamental
que reproduz o seguimento como ser humano e cristdo simultaneamente, ou seja, que
humaniza e cristianiza (Sobrino, 1994, p. 264).

Dessa maneira, compreendemos que Sobrino pensa a espiritualidade latino-americana
como uma insercdo praxiologica que humaniza, ou seja, faz-se chegar ao mundo real e torna-
se cristd porque se insere no conceito de seguimento a Jesus de Nazaré. Trata-se de pensar 0
martirio como consequéncia dessa espiritualidade como opcdo por essa insercdo na praxis
humana e cristd. Em outras palavras, poderiamos dizer que a espiritualidade latino-americana

da libertacdo é pensada a partir da realidade humana, ou seja, significa viver como ser

62 580 chamados martires da UCA: Inécio Ellacuria, Segundo Montes, Inacio Matin Baré, Amando Lépez, Juan
Ramoén Moreno, Joaquin Lépez y Lopez, Julia Elba e Celina Ramos, juntamente com Monsenhor Romero e
tantos milhares de salvadorenhos que morreram como Jesus na cruz e, por isso, devem continuar vivos (Sobrino,
1994, p. 251).
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humano, consequentemente, 0s que fazem uma leitura a partir do seguimento cristdo
denominam de espiritualidade cristd. Desse modo, queremos explicitar com a finalidade de
ndo justapor a categoria humana a cristd, que quanto mais crista seja a espiritualidade mais
humana deve sé-la.

Por altimo, entendemos que Sobrino elenca o martirio latino-americano como um grito
que continua ecoando como consequéncia da espiritualidade da libertacdo que alimenta a
praxis e da suporte para pensar uma teologia encarnada na realidade. Ao redor dessa
espiritualidade se juntam cristdos de diversas igrejas, ndo crentes, intelectuais, camponeses,
religiosos, sindicalistas e outras religides. Trata-se de um verdadeiro ecumenismo
humanamente e cristimente (Sobrino, 1994, p. 265). Essa espiritualidade pode ser pensada a
partir da capacidade humana como ser um servico de amor que coloca humanidade no
cristianismo e o sentido cristico no ser humano.

Sobrino chama o martirio de espiritualidade porque o compreende como a forma mais
radical de “viver com espirito”. Ao enfatizar o martirio como consequéncia da luta por
libertacdo, torna-o a forma mais eficaz e recorda o caminho que a espiritualidade crista deve
percorrer inserida dentro da visdo antropoldgica e teoldgica, que € caminhar em direcdo a
Deus e caminhar com Deus na historia.

Portanto, precisamos deixar evidente que a espiritualidade do seguimento de Jesus na
América Latina é forma real e concreta de aceitar que Jesus é o Cristo, ndo somente porque se
confessa de forma teologal sua divindade, mas porque emprestam ultimidade ao seguimento
de Jesus. Com relacdo a categoria do seguimento, precisamos dizer que os pobres ddo a
moldura para se descobrir o rosto de Jesus na América Latina. Em torno dessa moldura se
estrutura uma espiritualidade bem demarcada por Sobrino, elucidando o continente latino-
americano como lugar de experiéncia espiritual libertadora. Trata-se de mysterium
libarationis que aponta para uma libertacdo integral ou uma utopia, porque também é um
mysterium iniquitatis de um mal tdo onipresente, aberrante e escravizante (Sobrino, 1996, p.
13).

Na percepcdo sobriniana, a leitura de Jesus na Ameérica latina é custodiada pela
categoria do seguimento, que € percorrer o itinerario de Jesus de Nazaré, isto é, canal real da
vida jesudnica com espirito que remete a forca para caminhar, estruturando uma
espiritualidade que seja acdo do espirito de Jesus de Nazaré (Sobrino, 2000, p. 483). Tudo
leva a convergéncia que para Sobrino pensar a espiritualidade da libertacdo como vivéncia
segundo o espirito jesuadnico, ou viver o seguimento de Jesus com espirito, é uma visdo

totalizante que pretende superar, de um lado, a costumeira justaposicdo entre seguimento e
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espiritualidade e, de outro, a infeliz tentacdo de fragmentar a realidade (Bombonatto, 2007, p.
366).

Ousamos neste capitulo demarcar a praxiologia sobriniana como contribuicdo para a
espiritualidade da libertacdo. A convergéncia dialética entre teoria e praxis elaborada por
Sobrino faz da espiritualidade da libertagdo um circulo hermenéutico que expressa uma
teologia como intellectus amoris, ndo em oposi¢do ao intellectus fidei, mas como caminho
metodolégico que relé toda teologia através da perspectiva libertadora e diga-se,
pertinentemente, que se trata de uma compreensdo inovadora para vivéncia espiritual na
teologia latino-americana.

Na verdade, quando Sobrino prop6e um novo caminho praxiolégico para a
espiritualidade latino-americano, que € o intellectus amoris, nés compreendemos que se trata
de uma reviravolta na teologia da libertacdo, que como elencamos, provocou diversas reacoes
por parte da comunidade teoldgica, a exemplo do tedlogo C. Boff como também respostas
favoraveis, como é o caso do tedlogo Aquino Junior. Desse modo, denominamos esse Novo
método de reconfiguracdo da Teologia como inovador, sendo um novo mosaico a Sser
construido por todos os tedlogos da libertacéo a partir de sua praxis. Ndo € exagero enfatizar
que Sobrino, ao propor uma “cristologia de baixo”, uma espiritualidade marcada pela
dimensdo antropologica, propde também uma teologia reformulada pelo intellectus amoris
baseada em uma praxiologia latino-americana que, muitas vezes, tem como consequéncia o
martirio.

A categoria intellectus amoris como vertente inovadora da Teologia da libertacdo
produz diversas inovagdes para a espiritualidade latino-americana, caracterizando Sobrino ndo
apenas como um tedlogo de ponta, mas produzindo uma espiritualidade propria que muitas
vezes ja caracterizamos como espiritualidade sobriniana. Essas inovacGes abarcam uma
renovacao da dialética entre teoria e praxis, de uma mistagogia que pode ser chamada como
conducdo ao mysterium liberationis, bem como a nova moldura do conceito de santidade
envolvendo temas como politica, amor e sacramentalidade da humanidade dos pobres
(santidade primordial).

Na esfera do seguimento, o intellectus amoris provoca a imagem de um Cristo latino-
americano, gque € a fidelidade a Jesus de Nazaré ou Jesus historico, desembocando em praxis
jesuénica a ser seguida como uma nova identidade cristd. Essa nova imagem do Cristo como
Jesus de Nazaré advém do que para Sobrino é fundamental, que é uma préatica com espirito.

Desse modo, fica bem delineado que a moldura a ser vivida no seguimento deve ser

uma categoria de plena manifestacdo de espirito porque esta provém de uma praxis, cujo lugar
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é 0 mundo dos pobres, uma vez que a irrupcao dos pobres &, segundo Sobrino o fato maior
para a teologia (Sobrino, 1994, p. 49). Por isso, a espiritualidade sobriniana renova a
espiritualidade latino-americana a partir da identidade praxiolégica e traz como novidade o
novo rosto de Jesus na America Latina que assume uma préxis e a Teologia da libertacéo deve
partir dessa realidade préxica com espirito.

Ao mesmo tempo, ao modo de uma antropologia com espirito e uma libertacdo
também com espirito, Sobrino continua mantendo-se fiel a uma espiritualidade real e histérica
ao afirmar que a praxiologia deve conter espirito. Nesse sentido, afirmamos que a
espiritualidade sobriniana afasta-se de todo tipo de abstracdo e de toda forma de entender a
espiritualidade relacionada somente ao universo que deve ser chamada puramente espiritual,
invisivel e imaterial (Bombonatto, 2007, p. 407). Nossa reflexdo expressa também que
Sobrino resgata o espirito como luz que habita a praxis, apresentando a espiritualidade como
dimensdo antropoldgica, ou seja, essencial ao ser humano. Entretanto, entendemos que a
praxis habitada pelo espirito tem “algo a mais”, compreendido como “o mais vida”. Nao se
pode negar que a vida € mais que primaria e que pode e deve-se desdobrar em “mais vida”.
Trata-se de um Espirito que habita também para conduzir a uma realidade maior de tal
maneira que a praxis sobriniana ndo se resume a categoria materialista, mas engloba o carater
de ultimidade, que é préprio do espirito. Por isso, concebemos que Sobrino também néo
define a praxis como uma realidade somente materialista, mas deixa uma abertura para uma
alteridade, que na sua pratica de fé, é chamado de o Deus de Jesus de Nazaré, porque a praxis
é também lugar da manifestacdo do Espirito.

Por isso, com o intuito de abrir um leque que aparece propositalmente no final deste
capitulo sobre “mais da vida”, queremos apenas discorrer de forma sintética que Sobrino fala
de uma realidade que denomina de “santidade de gozo”. Pela espiritualidade como vivéncia
no espirito, diz-se que ha uma condicdo espiritual no ser humano que o faz viver na
perspectiva de ressurreicdo como vida em plenitude, que s6 pode ser amor em plenitude,
deixando algo para o mais da vida. Trata-se da presenca da transcendéncia na vida, causando
uma alegria que, embora tenha sua realidade praxica e historica, remete a algo que é pleno. A
santidade de gozo é viver na esperanca do algo mais da vida (Sobrino, 1990, p. 470). Néo ha
duvida que essa realidade que aponta para algo mais é compreendida como a dimensdo do
reino de Deus como realidade Gltima de tudo que ndo é ultimo.

Desse modo, pretendemos no proximo capitulo de nossa tese, discorrer como o reino
de Deus no horizonte do seguimento é denominado realidade Gltima do que é ultimo,

contribuindo para a originalidade e identidade da espiritualidade latino-americana da
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libertacdo, porque entendemos que a praxiologia desemboca em uma compreensdao sOcio-
historica do reino como um novo modo de pensar a espiritualidade sobriniana como uma
esperanca para 0 mundo dos pobres.

O reino expressa uma razdo de ultimidade apontada como razdo definitiva para
aqueles que acreditam em um principio utdpico, provocando uma discussao analdgica em
torno do qual também se organiza espiritualidade e a propria teologia. Fundamentalmente,
procuraremos evidenciar como se articula a espiritualidade sobriniana, relacionando-a com o
seguimento a Jesus de Nazaré em perspectiva reinocéntrica através de um paralelo entre o
significado e objetivos Gltimos da vida e missdo jesuanica com a praxis, que é a vida e missdo
dos pobres.

Em outras palavras, abordaremos a releitura do reino de Deus que da para pensar a
partir da teologia latino-americana, alcangando o apice da espiritualidade sobriniana e, ao
mesmo tempo, atraves do carater escatologico que se reveste do tema da esperanca com a
ideia de advento e futuro, tendo como consequéncia uma nova eclesialidade e o Espirito que
suscita uma memoria desse advento do reino por meio de uma releitura de escolas,
personagens e praticas existentes na tradicdo espiritual cristd a luz da teologia da libertacéo.

O mosaico a ser construido em nosso quarto capitulo discorrerd o reino como
mensagem praxica da espiritualidade sobriniana que culminard em novo conceito
eclesioldgico, desembocando em uma soteriologia a partir dos pobres. O @mago dessa
discussdo encontra-se nos fundamentos de uma praxiologia que da o significado plausivel da
espiritualidade sobriniana. Tudo isso tem como consequéncia uma nova maneira de conceber
a espiritualidade da libertacdo na América Latina com circuitos de perspectiva de fidelidade

ao espirito de Jesus de Nazaré.
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4 A IDENTIDADE DA ESPIRITUALIDADE DA LIBERTACAO: A CONTRIBUICAO
DE JON SOBRINO PARA ESPIRITUALIDADE LATINO-AMERICANA

Nosso objetivo é demarcar a contribuicdo sobriniana para a espiritualidade latino-
americana da libertagdo. Como ja elencamos que a contribuicdo de Sobrino para a
espiritualidade da libertacdo passa por trés aspectos bem definidos: o ser humano com
espirito, a libertacdo com espirito e a praxiologia também com espirito. Tudo isso tem como
consequéncia um novo jeito de reler a Teologia da Libertacdo. Como ja foi salientado, J.
Sobrino é um teblogo latino-americano e, como tal, trabalha também com categorias
teologicas que procuramos Ié-las com distanciamento ou agnosticismo metodologico para
fazer valer o proprio campo epistemologico das Ciéncias da Religido.

Entretanto, ndo podemos deixar de elencar as categorias teoldgicas sobrinianas que
embora estejam marcadas por uma compreensdo histérica e préxica permanecem como
integrantes do seu arcabouco teoldgico. Estas categorias dao identidade e contribuem para
uma espiritualidade latino-americana da libertacdo ndo somente porque fazem parte desse
universo teologico, mas porque Sobrino as apresenta com um jeito peculiar a sua
compreensdo, ou seja, em todos os aspectos de sua reflexdo teoldgica sempre ha uma nova
maneira de compreendé-los. Desse modo, nosso objetivo é buscar sua contribuicdo de forma
inovadora para espiritualidade latino-americana por meio de categorias genuinamente
teologicas como a releitura que faz do reino de Deus, da eclesiologia, bem como do conceito
de soteria. Por isso, leremos essas categorias a luz de sua espiritualidade marcada pela

antropologia, pela libertacdo e pela praxiologia (teoria e praxis) com espirito.

4.1 A novidade sobriniana no conceito sobre o reino de Deus

Ao analisar a cristologia sobriniana, percebemos que o reino € uma categoria central
em sua teologia, uma vez que essa centralidade faz parte como aspecto essencial na
cristologia latino-americana. Sobrino parte da analise da redescoberta do reino de Deus nas
correntes cristoldgicas atuais. Isso porque também a categoria do reino é central na tradicéo
biblica judaico-cristd. A expressdo reino de Deus (malkuta Jahweh, basileia tou theou),
exegeticamente é uma construcdo apocaliptica tardia embora a relacdo entre a realeza e Javé

estivesse presente na literatura veterotestamentaria (Sobrino, 1996, p. 110).
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A realeza é vista como intervencdo de Deus na histéria. No periodo mosaico,
acentuou-se o comando de Javé e no tempo dos juizes a exclusividade de sua soberania.
Durante a monarquia, em meio a conflitos teoldgicos, a realeza se tornou compativel com o
rei de Israel, que era adotado por Javé (Biblia [...], 2006, Jz 8, 22-23, p. 364; 1Sm 8, 7, p. 399;
Nm 23,22, p. 254; Dt 33, 4-5, p. 302). Em meio ao Exilio da Babilénia como cativeiro e
ocupacdo por poténcias estrangeiras foi aparecendo com mais clareza o que significava o
reino de Deus que foi marcado pela busca de justica. Nesse periodo, a apocaliptica
universalizou essa expectativa abarcando uma concepg¢do cdsmica (Biblia [...], 2006, SI 24,
10, p. 886; 103, 19, p. 971) e diante de um pessimismo historico houve uma escatologizacéo,
ou seja, fez coincidir o reinado de Deus com o final dos tempos (Sobrino, 1996, p. 110-111).

Por isso, o reino de Deu significava o governo de Deus em acéo para transformar a
realidade historico-social e, por isso, mais que reino deve ser chamado de reinado de Deus. E
uma acdo positiva pela qual Deus transforma a realidade. E uma boa noticia diante das
tristezas do antirreino. Em sintese, o reino de Deus € descrito como utopia que responde a
uma esperanca popular diante muitas calamidades historicas. Nesse sentido, fala-se de algo
libertador contra a opressdo do antirreino (Sobrino, 1996, p. 113).%

A tradicdo do Antigo Testamento, com a finalidade de apresentar a libertagdo do povo
de Deus, bem como uma esperanca impelida pela fé diante das vicissitudes e tragédias,
formula a terminologia realeza ou reinado. Nessa perspectiva, quando Deus reina, 0 mundo se
torna reino de Deus, podendo falar em reinado de Deus que adquire um contetdo proprio com
atributos de justica, libertacdo e defesa dos oprimidos. O conteudo tem uma dimenséo
histérica que é baseada em uma pratica no mundo e, a0 mesmo tempo, uma dimensao
teologal, pois os pobres compreendem que a forca para a luta advém da experiéncia de fé em
Deus (Sobrino, 2008, p. 121-122).

Segundo Sobrino, Jesus esta inserido na tradicdo de esperanca e libertacdo para a
historia oprimida como heranca da nocdo veterotestamentaria. Nesse sentido, aflora em Jesus
de Nazaré a imagem de um Deus libertador, acreditando na expectativa da vinda do reino.
Entretanto, Jesus faz do reino o centro de sua pregacao e missdo (Sobrino, 1983, p. 61).

Por isso, o reino que é dom torna-se também tarefa de um povo que é centrado na fé
em Deus, reverberando uma espiritualidade praxica que encontra substrato na realidade na

qual se estd inserido, mas também na consciéncia de que Deus ndo os abandona. Esse

% Sobre as referéncias biblicas a respeito do reino como realidade escatolégica e uma utopia marcada pela
esperanca, iniciando na monarquia, alcangando o Exilio da Babildnia e adentrando no Pds-exilio, citamos (Biblia
[...], 2006, Is 11, 6, p. 1272; 2, 4, p. 1257; 65, 17-21, p. 1358-1359).
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entendimento sobriniano a respeito do reino € ampliado por meio de uma concep¢do
universal, podendo encontrar fundamentos para um dialogo inter-religioso. Desse modo, a
compreensdo de uma realidade universal a partir da justica e da ética, bem como por meio de
um processo de libertagdo, que compreende a tarefa de um povo, constitui um dialogo que
esta para além da profissao de fé de cada religido, uma vez que deve fazer valer a dignidade e
a liberdade da coletividade (Sobrino, 2008, p. 123).

O reino tem uma dimensdo pessoal, ou seja, 0 reinado acontece quando as pessoas
seguem a mensagem de Deus. Nesse sentido, Jesus de Nazaré anunciou uma boa noticia para
pessoas bem concretas, levando-as uma forma de seguimento que exige uma praxis (Sobrino,
2008, p. 123-124). Isso levava uma mensagem de utopia ao povo que se transformava em
esperanca. A Teologia da Libertacdo se imbui de temas como utopia e esperanca para falar do
reino.

A redescoberta do reino de Deus engloba uma dificuldade, que é manter essa
descoberta na Teologia. A valorizacdo da categoria do reino de Deus aparece como objeto
central na vida de Jesus de Nazaré. Por isso, categoria do reino de Deus ganha relevancia nas
cristologias modernas. Com o objetivo de descobrir o que é dltimo teologicamente falando,
chamado de eschaton, entra-se em relagcdo com o reino de Deus (Sobrino, 1996, p 74-75).

O conceito reino de Deus esté integrado a cristologia e a eclesiologia sobriniana e, por
isso, deve-se manté-lo como realidade na teoria e na pratica da Teologia da Libertacéo. 1sso
porque Sobrino recorre a centralidade do reino de Deus como um primado na Teologia da
Libertacdo. E de fundamental importancia afirmar que a centralidade do Reino na cristologia
latino-americana torna-se relevante, tendo como base a prépria pregacdo de Jesus (Sobrino,
1996, p. 166). Ao mesmo tempo, o reino tem uma dimensao eclesial que se torna social e
expresso por meio de um processo de libertacgéo.

Sobrino discorre sobre reino em trés aspectos: nocional, destinatario e pratico. O
aspecto chamado nocional esta baseado na concep¢do que Jesus tinha sobre o reino em
ligacdo com as nocBes encontradas na literatura veterotestamentaria. Esse aspecto parte da
consciéncia historica de Jesus de Nazaré. Nesse sentido, Jesus ndo anunciou uma novidade,
mas 0 novo esta justamente na pertinéncia do tema como centro de sua pregacdo (Sobrino,
1996, p. 109).

Nesse aspecto nocional, Jesus se depara com a concepcéao escatoldgica do reino. Com
finalidade de fundamentar o aspecto escatolégico do reino, Sobrino recorre & elaboragdo
teologica do conceituado tedlogo Bultmann. Apesar de que Bultmann ndo desenvolveu uma

teologia sobre a vida de Jesus de Nazaré e nem sobre o reino, limitando-se a falar sobre o
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mediador, que na sua visdo é Cristo e, omitindo falar sobre a mediacdo, que é reino. A
teologia bultmanniana contribui com a reflexdo teoldgica da libertacdo através do tema da
escatologia, por meio do querigma que provoca, necessariamente, a conversao do ser humano,
levando-0 a tomar uma posi¢do contra o antirreino. Desse modo, transforma a abordagem
sobre Jesus em um evento escatoldgico, que é anunciado como realidade Gltima em forma de
querigma. Esse escatoldgico é também critica ao ser humano, uma vez que para se chegar a
realidade Ultima precisa-se buscar conversdo. Sobrino afirma que esse pensamento ndo
valoriza o reino de Deus, pois trata de uma escatologia atemporal. Entretanto, Bultmann fala
de uma libertagdo, uma vez que o mediador € libertacdo para o ser humano e vivendo em vista
da realidade ultima busca a libertacdo (Sobrino, 1996, p. 167-169).

Sobrino amplia o conceito de escatologia bultmanniana por meio do significado
escatologico de Moltmann que é marcado pelo futuro e esperanga. O eschaton aponta para
esperanca. Nesse sentido, a realidade ultima é o mediador enquanto deve ser prosseguida e
também é a mediacdo enquanto deve ser construida na historia. Dessa maneira, Sobrino
concilia o pensamento desses dois grandes tedlogos: Bultmann e Moltmann. Recupera-se o
carater historico do reino por meio do seguimento e salvaguarda o carater escatoldgico por
meio da esperanca em forma de promessa (Sobrino, 1996, p. 176-180).

Na cristologia latino-americana tanto o carater escatologico quanto o historico passam
necessariamente pelo conceito de esperanca, uma vez que tem um principio histérico vivido
de forma proativa em vista da libertacdo. Sobrino referenda essa ideia fazendo uma

contraposicdo as esperancas do primeiro mundo:

A esperanca dos pobres € ativa, que levou a sua organizacdo ao nivel social, politico,
eclesial e, em casos-limite, também militar. E uma esperanca dialética e conflitiva,
pois é esperanga contra o presente e contra o passado — diferentemente de outras
esperancas no Primeiro Mundo, que veem num passado recente um paraiso perdido
—, € é esperanca que luta por destruir as raizes profundas da pobreza e da morte,
contra as quais as querem conservar. E uma esperanca sobria, embora passe por
momentos euféricos, e persistentes, porque aprende também a ndo confundir as
possibilidades da historia com uma iminente parusia. E uma esperanca na libertagio
dos pobres, realizada substancialmente pelos proprios pobres. E isto que o ideal de
“revolugdo” recolhe, embora de forma dramatica e manipulavel: € a colocagdo em
acdo da esperanga dos pobres (Sobrino, 1992, p.192).

Por isso, a escatologia na corrente cristoldgica latino-americana abarca um aspecto
historico, cujo objetivo é a transformacdo da realidade. Essa transformacgdo é compreendida
como a libertacdo dos pobres, que é sinal do eschaton, isto é, da realidade Ultima que se
manifesta na esperanca do advento do reino de Deus (Sobrino, 1996, p. 183). Para Sobrino, a

redescoberta do reino de Deus expressa uma chave libertadora que se traduz em uma pratica
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de seguimento na qual ja encontram os proprios sinais do reino, diferentemente de outros
seguimentos da época de Jesus.

Na cristologia latino-americana, o reino de Deus goza de um primado porque eschaton
ndo € somente realidade Ultima, mas o projeto de libertagdo € sinal do reino que tem sua
génese na fidelidade ao real compreendida como uma préaxis. E na prética da justica que se
tem a aproximagéo do reino. E na praxis conflitiva no meio do pecado do mundo que se
mantém a esperanca no futuro de Deus (Sobrino, 1985, p. 141).

Por isso, Sobrino explica que a relevancia do Reino na teologia da libertacdo se da
porque anterior a teologia estd o pré-teoldgico. Neste sentido, para a teologia da libertacdo o
pré-teoldgico é a realidade de pobreza do Terceiro Mundo. Trata-se de um dado hermenéutico
que possibilita compreender a nogédo de reino de Deus e leva-lo em consideracdo. O reino de
Deus oferece substrato necessario para que a teologia possa ser teologia da libertacdo. A
categoria do reino € central na Teologia da libertacdo, sendo encarada como superacdo de dois
graves perigos praticos: adequar o reino com a Igreja e ndo confundir o reino com o antirreino
(Sobrino, 1996, p. 184-185).

Sobrino concebe o reino como dimensdo histérica caracterizada pela libertacdo das
opressdes objetivas que se da na histéria, uma vez que é na realidade historica que Deus
revela sua préatica libertadora. Dessa maneira, o reino € real e 0 mundo deve tornar-se sinal
desse reinado. Trata-se de uma compreensdo macro do reinado de Deus, que engloba uma
realidade pessoal quando os seres humanos reproduzirem em suas vidas a bondade e a
compaixdo de Deus, através da justica e reconciliacdo (Sobrino, 2008, p. 123).

Porém, Sobrino salvaguarda a dimensdo meta-histérica do reino de Deus,
apresentando-o0 como graca e iniciativa de divina como matriz de salvacdo (Sobrino, 1983, p.
67). Essa acdo divina remonta a uma espiritualidade teologal sobre a qual ja aludimos que tem
como centralidade o ser humano com espirito, que capta a mensagem divina na realidade
praxica por meio de uma honestidade, fidelidade e correspondéncia ao real. Isso ndo significa
que a espiritualidade esteja reduzida a categoria do reino de Deus, nem apresenta conceitos
com o objetivo de fazer o reino como a Unica fonte de espiritualidade, mas como
consequéncia de um seguimento a Jesus de Nazaré, que tinha como centralidade de sua
pregacao, vida e missdo o anincio do reinado de Deus.

O reinado de Deus ndo assume uma realidade geografico-politica, apesar de assumir a
categoria de um povo bem concreto, e tampouco assume de forma restrita um carater cultual-
ascendente, embora a liturgia se centre na proclamacdo de Deus como rei. Sobrino assume

essa definicdo para ndo falsificar a ideia do reinado de Deus de forma individualista,
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transportando a nocdo reino para centralidade dos coracOes. Essas duas conotacOes
consideradas essenciais na teologia sobriniana possibilitam uma compreenséo do reinado
como governo de Deus em acgdo, cujo objetivo é transformar a realidade, gerando uma nova
realidade na historia. Nesse sentido, o reinado é acdo positiva de Deus pela qual Deus
transforma a realidade e o reino como consequéncia da acdo divina, que faz aparecer um povo
novo, sociedade ou historia transformada (Sobrino, 1996, p. 111).

Podemos afirmar que a teologia sobriniana é reinocéntrica de tal maneira que faz uma
distincdo entre reinado e reino. O reinado de Deus é acdo positiva divina pela qual a realidade
é transformada em reino de Deus. Essa acdo divina incide diretamente sobre a realidade,
provocando uma transformacéo, realizando a utopia de Deus para um povo, coincidindo com
uma esperanca popular, ou seja, de todo um povo e para todo povo (Sobrino, 1996, p. 112).

O aspecto nocional sobre o reino empregado por Jesus passa necessariamente pela
solidariedade jesuanica com esperanca de uma humanidade oprimida. Por isso, Jesus esta em
continuidade com uma tradicdo cheia de esperanca. Esse dado é ocultado por muitas
cristologias, buscando uma irrepetibilidade em Jesus que o torna diferente dos outros seres
humanos. Quando Sobrino afirma que é preciso constatar o que ha de continuidade entre Jesus
e 0s seres humanos, compreendemos que a categoria do reino aproxima a pessoa humana do
reino. Trata-se de uma compreensao antropoldgica da pessoa de Jesus que faz o ser humano
viver no horizonte do reino em condicdes historicas.

A espiritualidade da libertacdo possibilita uma vivéncia objetiva do reino de tal
maneira que ndo se pode reduzi-lo puramente a uma realidade meta-histdrica que traria apenas
uma compreensdo parcial do que Jesus de Nazaré ensinou sobre o reino. Trata-se de uma
operacdo histérica do reino como objetividade pratica no real do mundo dos pobres. Para
Sobrino, o reino ndo € uma realidade que projeta somente para o futuro, mas que se visualiza
na experiéncia praxioldgica pela honestidade ao real da histéria. De fato, a espiritualidade
latino-americana ndo busca uma caricatura do reino, mas almeja ver os sinais do reino na
histdria e na luta por libertacao.

O segundo aspecto sobre reino chamado de via do destinatario afirma que o reino é
dirigido fundamentalmente para os pobres. Essa concepcao tem como fundamento a pregacéao
e ensinamentos de Jesus de Nazaré. Os pobres sdo os destinatarios do reino e, a0 mesmo
tempo, esclarecem o conteido, uma vez que a boa noticia é relacional, ou seja, € dirigida a
alguém por meio de conteudo que realize a mensagem. Segundo Sobrino, Jesus dirigiu a
basileia de Deus aos pobres, que em linguagem biblica, sdo os anawim, isto é, os curvados

sob o peso de alguma carga interpretada por Jesus de Nazaré como opressdo. Nesse sentido, a
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sobrevivéncia dos pobres se torna uma carga durissima. Em linguagem atual, pode-se dizer
que sdo pobres economicamente falando porque ndo tem oikos (casa ou lar, que é simbolo
fundamental e primério da vida), encontrando-se em grave perigo, negando-lhe o minimo da
vida. Os pobres também sdo os marginalizados pela sociedade da época de Jesus: pecadores,
publicanos e prostitutas. Podemos afirmar que sdo os pobres socioldgicos, pois Ihes é negado
0 ser socius (simbolo das relagdes inter-humanas fundamentais), faltando-lhe o minimo de
dignidade (Sobrino, 1996, p. 125-126).

A espiritualidade da libertacdo toma uma posicdo diante da realidade dos pobres
econdmicos e sociais, que é chamada opcéao pelos pobres, por meio de uma fundura, uma vez
que neles irrompe-se o mistério da realidade préaxica, como também a mensagem do préprio
Deus. A opcéo pelos pobres é expressdo da deificacdo, pois optar é deixar-se dar salvacgdo e
libertacdo como realidades utopistas, dando prazer e sentido a existéncia. Trata-se de uma
espiritualidade que abarca uma dimensdo deificada como expressdo de uma renovacdo da
unido mistica em Deus, ou seja, a op¢do pelos pobres concretiza no mundo a deificacdo como
concretude de uma unido mistica com Deus. Ao mesmo tempo, a op¢do pelos pobres
apresenta sentido para a vida presente, ou seja, faz o ser humano ter um horizonte a ser
percorrido na existéncia historica da vida (Sobrino, 2008, p. 43-44).

A opcdo tem uma profundidade diante do mistério insondavel dos destinatarios que
sdo 0s pobres, ou seja, 0s pobres ddo ultimidade historica ao mistério. Dito em outras
palavras, nos pobres irrompe-se a realidade como dado histérico e irrompe-se Deus como
dado teoldgico. Podemos constatar que a espiritualidade sobriniana se imbui de uma praxis
que da legitimidade a vivéncia espiritual, de tal maneira que abarca o proprio ser humano
como também o seu relacionamento com Deus, tornando-se uma corrente espiritual pratica
com fundamento teologal que é o proprio Deus (Sobrino, 2008, p. 45-46).

Sobrino chama de opc¢do fundamental ou real, embora Ihe pareca o razoavel o termo
opcdo preferencial e ndo excludente. Isso porque ndo se pode deixar que a op¢do pelos pobres
seja diluida como reflexéo teoldgica tampouco como vivéncia espiritual, ou seja, ndo se pode
tirar a originalidade dessa opc¢do que da um novo sentido a reflexdo teoldgica e a experiéncia
espiritual.

O terceiro aspecto sobriniano referente ao reino chamado de via pratica tambem
recorda as atividades de Jesus de Nazaré. Desse modo, a pratica é usada como sentido amplo
e quer dizer todas as atividades jesuanicas com o objetivo de recordar o sentido do reino para
Jesus, explicando também seu o significado. Para Sobrino, a pratica de Jesus esta ligada ao

conceito de esperanga que vem acompanhada de uma pratica por parte de seus seguidores. Por



188

isso, hermeneuticamente falando, o reino ndo é somente um conceito de sentido e, neste caso,
de esperanca, mas uma realidade préxica que se realiza de forma concreta o que se entende
sobre o reino, ou seja, para compreendé-lo tem que pratica-lo. Dessa maneira ndo se pode
apresentar o reino sem tomar partido contra o antirreino (Sobrino, 1996, p. 134-136).

A préatica de Jesus de Nazaré consiste em suas atividades: milagres, expulsdo de
demdnios, acolhida aos pecadores, suas palavras em parabolas e suas celebragdes. Os
milagres sdo clamores do reino por meio de sinais libertadores, distanciando-se de uma
concepcdo de um poder supranatural, mas como acéo salvifica e acrescentamos, libertadora de
Deus. Por isso, os milagres sdo clamores do reino e revelam a proximidade de Deus. Nos
milagres, os pobres sentem a proximidade de Deus no cotidiano de suas vidas (Sobrino, 1996,
p. 137-139).

Os exorcismos de Jesus revelavam a vitoria sobre o mal interpretado como o
antirreino, ou seja, a dimensdo da luta e triunfo sobre o antirreino. Essa compreenséo
possibilita uma leitura positiva da realidade quando a escraviddo néo serd o destino ultimo do
ser humano, mas a derrota do antirreino é sinal de libertacdo (Sobrino, 1996, p. 145).

A acolhida aos pecadores é sinal da libertacdo de si mesmo e da marginalizagdo, pois
ao se libertarem de si mesma, as pessoas procuravam colocar em pratica a mensagem do
evangelho, abrindo-se ao novo ensinamento de Jesus de Nazaré. Trata-se de uma acolhida
como sinal da vinda do reino e ndo somente para mostrar o poder divino jesuanico. A acolhida
provoca libertacdo porque devolve dignidade aos desprezados e marginalizados da sociedade.
(Sobrino, 1996, p. 147-150).

O conteudo das parabolas do reino se torna um elemento desideologizador e
conscientizador que se verbaliza na defesa de que o reino de Deus tem como destinatarios 0s
pobres. Por isso, compreendemos que a mensagem central das pardbolas é a mesma do
anuncio e da préatica de Jesus de Nazaré: o reino que tem como destinatarios 0s pobres e
marginalizados, apresentando uma espiritualidade praxiologica baseada na parcialidade, ou
seja, nas parabolas Jesus de Nazaré retoma sua mensagem central, que é a pregacdao do Reino
de Deus, tendo como destinatarios os pobres (Sobrino, 1996, p. 153-154).

A nova maneira de apresentar o reino de Deus concretiza a espiritualidade sobriniana
como diferencial, uma vez que Sobrino parte da necessidade de reverter a historia, tornando o
conceito de reino de Deus como um conteldo programatico a ser desenvolvido pela
espiritualidade da libertagdo. Trata-se de contetdo programético ousado que tem como

pretenséo renovar o conceito de soteria, ou seja, a salvagcdo que outrora era vista como uma
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condicdo de pertenca a igreja é renomeada por Sobrino como parcialidade em favor dos

pobres.

4.2 A Espiritualidade praxioldgica sobriniana

Sobrino desenvolve um novo conceito de soteria ndo mais arraigado a condicao de
pertenca a Igreja, mas totalmente ligado aos pobres. Trata-se de uma nova logica para
compreender a salvacdo, que € colocar a salvacdo relacionada aos pobres, ou seja, enxergar
neste lugar um potencial salvifico. Ao formular a célebre frase extra pauperes nulla salus
(fora dos pobres ndo ha salvagdo),®* Sobrino quer evidenciar que sem os pobres ndo ha
salvacdo, isto &, existe impreterivelmente nos pobres uma realidade salvifica. 1sso ndo quer
dizer que com eles automaticamente ja se assegura a salvacdo, mas que com 0s pobres existe
salvacdo. Para Sobrino, ha de reconhecer que nos pobres ha algo salvifico, ou seja, do mundo
dos pobres sai necessariamente a salvacéo para a humanidade desumanizante (Sobrino, 2008,
p. 85).

Com esta férmula extra pauperes nulla salus, Sobrino atualiza o lugar da salvacéo,
libertando a teologia e, consequentemente, a espiritualidade de toda forma de exclusivismo,
bem como da forma de reducionismo, ou seja, a salvacdo ndo é somente religiosa ou teologal,
mas também implica uma dimensdo histérico-social. Trata-se de repensar a salvacdo e seu
lugar como um avango fundamental que alarga a compreensdo de uma realidade salvifica
como exclusividade da igreja passando para 0 mundo até chegar aos pobres. Dessa maneira,
cede-se aos pobres o privilégio hermenéutico de compreender a salvacdo como libertacéo
(Sobrino, 2008, p. 112).

Deste dinamismo teoldgico se pensou a salvacdo a partir dos pobres como lugar
categorial, ou seja, fora deles ndo ha salvacdo. Isso quer dizer que os pobres sdo um categoria
portadora de salvacdo, mas também um contetdo ou uma proposta teologica e espiritual da
qual se tira os fundamentos substanciais para elaborar uma nova proposta teolégica. Podemos

dizer que Sobrino historiciza a salvacdo como uma verdade central na espiritualidade da

8 A expressdo extra pauperes nulla salus, segundo o proprio Sobrino ndo aparece com frequéncia em uso na
teologia, tampouco na progressista e, por isso, ndo empregada pela Teologia da Libertacdo embora haja uma
coeréncia com essa forma de fazer teologia porque a salvagdo também aos pobres. Essa formula usada por
Sobrino tem raizes teoldgicas que remontam ao extra Ecclesiam nulla salus de Origenes e Cipriano, levantando
com radicalidade o problema do lugar da salvacdo. Também ap6s o Concilio Vaticano Il, o tedlogo
Schillebeeckx escreveu extra mundum nulla salus (fora do mundo ndo ha salvacdo), reformulando a frase
tradicional de que o lugar da salvacéo seria a igreja (Sobrino, 2008, p. 111-112).
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libertacdo, apresentando o reino de Deus como meta da espiritualidade latino-americana
quando recupera o tema da redencdo como dimensdo essencial a salvacdo, isto €, faz-se
necessario produzir bens para os pobres e também erradicar os males presentes (Sobrino,
2008, p. 114).

A férmula “fora dos pobres ndo ha salvacdo” propde reformular o lugar da teologia
como também a fonte de onde emana toda a reflexdo teoldgica, além de remontar as bases
biblicas. Com isso, demarcamos que Sobrino ndo esta tirando a possibilidade da salvacdo na
Igreja, mas ocorre que a pertenca a Igreja deve ser acompanhada de uma espiritualidade capaz
de transformar o mundo dos pobres em expressdo histérica do reino de Deus. Por isso, a
salvacdo permanece analoga a Igreja desde que haja uma conscientizacdo e conversao ao
mundo dos pobres. Essa proposta elucida ndo somente a busca de pertenca a Igreja, mas
propde onde a Igreja deve estar.

Ao relacionar os pobres a salvacdo, Sobrino esta propondo analisar as contribuicdes
dos pobres para a salvacdo da humanidade. Essa relacéo entre pobres e salvacdo concorre para
a mistagogia, ou seja, 0s pobres revelam um mysterium iniquitatis (Sobrino, 2008, p. 86). E
uma afirmacédo que soa desconcertante quando se defende que no mundo dos pobres ha algo
salvifico. Por isso, faz-se necessario esclarecer o conceito de salvacéo relacionado aos pobres.

Para Sobrino, a salvacdo ndo é um conceito puramente abstrato e escatologico, mas
aparece em diversos aspectos: pessoal e social, histdrico e transcendente. Esses aspectos ndo
estdo separados, mas intrinsecamente associados de tal maneira que nédo é possivel separa-los.

A salvacdo historico-social acontece porque hd uma sociedade gravemente enferma
tornando-se a salvacdo dialética e duélica, pois acontece também em oposicdo ao antirreino. A
salvacdo acontece pela falta de vida ou desumanizacdo. A salvacdo é vida quando supera
caréncias bésicas contra a pobreza instaurada no mundo. E também dignidade quando se
valorizam o direito e respeito as pessoas contra a falta de reconhecimento e desprezo ao ser
humano. A salvacdo € ainda liberdade contra a opressdo e fraternidade entre os seres humanos
(Sobrino, 2008, p. 94-95).

A salvacdo na compreensdo sobriniana é concreta, distanciando-se da universalizacao
de uma soteria a-historica ou da negacdo da realidade pobreza pela qual passa 0s povos
latino-americanos. Essa compreensdo de salvacdo leva necessariamente a se perguntar pelo
lugar onde se teoriza a salvagdo. A Teologia da libertagdo sobriniana se pergunta pelo lugar
adequado para compreender a salvacdo definido como o mundo dos pobres. Por isso, a
espiritualidade da libertacdo sobriniana pode formular (ndo outras espiritualidades) que os

pobres sdo lugar de salvagdo ou extra pauperes nulla salus. Nesse sentido, a espiritualidade
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da libertacdo leva em consideracdo que esse processo salvifico acontece contra todo tipo de
opressdo, uma vez que a salvacdo toma a forma de libertacdo. Entretanto, faz-se necessario
também arrancar todas as raizes de opresséo, tornando a salvacdo um processo de redencao e
ndo apenas lutar contra a opressao (Sobrino, 2008, p. 95-96).

Os pobres sdo ndo apenas os destinatarios da salvacdao, mas lugar de salvacdo, de tal
maneira que precisando as diversas dimensdes de “ser-pobre” pode-se definir sua contribuicéo
para salvacdo. Em primeiro lugar, pobres s&o materialmente os que vivem na pobreza, ou seja,
sdo os pobres economicamente falando. Em segundo lugar, sdo os dialeticamente pobres ou
empobrecidos e oprimidos, ou seja, estdo excluidos do seu trabalho. Trata-se de uma condicao
socioldgica porque sdo ignorados e desprezados, ou seja, sdo inexistentes. Em terceiro ligar,
sd0 0s conscientemente pobres, ou seja, tomaram consciéncia individual e coletivamente
sobre o fato da pobreza material e suas causas. Esses despertaram do sono dogmatico ao qual
tinham sido induzidos por meio de uma legitimacdo natural e inevitavel remontando ao
proprio Deus. Em quarto lugar, séo os libertadoramente pobres, ou seja, 0s que transformaram
a tomada de consciéncia em luta popular ou préaxis de libertacdo coletiva. Finalmente, em
quinto lugar, sdo os espiritualmente pobres, ou seja, entendendo espiritual no sentido preciso
da palavra. Sdo os que vivem sua materialidade como tomada de consciéncia e sua praxis com
gratuidade, esperanca, misericordia, fortaleza, amor, colocando-se na luta por libertacéo.
(Sobrino, 2008, p. 97-98).

O mundo real dos pobres possibilita uma espiritualidade que se traduz em viver na
realidade com espirito, que significa produzir praxis de justica, humanizando as varias formas
de pobres por meio do ar que respira um halito de libertacdo. Trata-se de uma espiritualidade
que é capaz de superar a desumanizacdo, ser sinal e fermento de libertacdo e promover a
solidariedade humana.

A superacdo da desumanizacdo sinaliza que os pobres podem mover a conversao e,
por isso, tornam-se sinal de salvacdo, uma vez que 0s ndo-pobres podem ver 0S imensos
sofrimentos dos pobres e a crueldade do mundo por meio de uma comparacgéo entre o proprio
modo de viver dos ricos e a vida dos pobres, reconhecendo a propria injustica realizada contra
eles. O reconhecimento das injusticas cometidas contra os pobres ndo é algo facil e rapido,
mas é sempre uma possibilidade e, por isso, 0s pobres sdo meios de salvacdo. Entretanto, a
superacdo da desumanizagdo ndo € apenas um reconhecimento da injustica contra os pobres,
mas uma praxis a ser desenvolvida, levando a humanidade a encontrar respostas para suas

perguntas fundamentais (Sobrino, 2008, p. 98-99).
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Os pobres como meio de salvacdo expressam uma radicalidade que da sentido ao
horizonte espiritual do ser humano. Nesse sentido, a espiritualidade sobriniana dialoga e
contribui com outras espiritualidades a partir de uma praxiologia chega-se ao sentido de uma
causa que se toma como horizonte da vida e possibilitando uma vivéncia que da sustento ao
que se faz, pensa e realiza. Trata-se de uma busca de sentido que encontra razfes para a
existéncia pessoal e coletiva. Dessa maneira, encontramos um principio de ética universal na
espiritualidade sobriniana que positivamente contribui para um mundo melhor e um ser
humano que se torna humanamente mais espiritual.

A contribuicdo dos pobres para com um mundo melhor engloba um principio de
verdade, uma vez que marcado pelo sentido da abundancia se percebe a verdade da pobreza.
O povo pobre é como espelho que reflete de forma invertida a abundancia dos ricos, ou seja,
em uma realidade de pobreza, percebe-se a riqueza de umas categorias que em nada
contribuem para a superacdo da desumanidade. A sociologia analisa a realidade, mas para
percebé-la, faz-se necessario olhar a contribuicdo dos pobres para 0 mundo mais justo e
solidario, levando a cada pessoa humana ser mais corresponsavel com a ética universal de
vida (Sobrino, 2008, p. 99).

Dando continuidade a participacdo dos pobres no processo de libertacdo que Sobrino
chama de salvagédo, podemos dizer que os pobres sdo portadores de uma utopia que se traduz
em vida digna e justa para todo ser humano e ndo idealismo impossivel como na perfeicdo
social e politica teocréatica. A condicdo de pobre deve fazer mudar a prépria nogédo de utopia
histdrica, pois ndo se trata de auséncia de lugar, mas de um lugar digno para todos que se
chama de bem viver ou qualidade de vida. E a garantia da existéncia de um ntcleo de vida
minima e de familia humana para todos, isto €, uma utopia dos pobres. Por isso,
correlativamente, os pobres sdo portadores de uma utopia que se traduz em esperanca,
ensinando a toda pessoa humana como se deve esperar que ndo é célculo objetivo e nem
otimismo subjetivo, mas uma determinacao de viver que triunfa sobre o desencanto e mostra
na paciéncia historica da vida saidas e vitérias da opressdo (Sobrino, 2008, p. 100-101).

A espiritualidade da libertacdo sobriniana contribui no exercicio de toda
espiritualidade o que e como se deve esperar. Desse modo, para espiritualidade latino-
americana da libertacdo sobriniana se deve esperar a dignidade dos pobres e conversdo da
desumanidade. Nesse sentido, cada pessoa humana deve pensar 0 que se almeja e como
contribuir para que a utopia de toda humanidade seja realizada. Esse pensamento se desdobra
em cada segmento da existéncia do ser humano, abarcando que em cada situagdo, pergunte-se

0 que e como se deve esperar. Por isso a espiritualidade sobriniana € abrangente e completa
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porque falando de um lugar préprio que é condi¢do do mundo dos pobres abre horizontes para
as vdrias situacdes da vida humana tornando-se uma espiritualidade que tem uma dimenséo
antropoldgica e teologal, pois ao perguntar-se pelo sentido da vida humana imbui-se de uma
dupla interrogacdo: qual sentido da vida humana nesta vida histérica e ha plenitude em outro
plano da existéncia que os cristdos chamam de vida eterna ou salvacdo?

E sob a perspectiva de uma salvagio concreta no mundo histérico como condicio de
possibilidade teista, ou seja, como crenga em um ser divino que aguarda o ser humano na
ultimidade da vida, denominado pelos cristdos como vida eterna, que Sobrino atualiza a
soteria por meio do axioma “fora dos pobres ndo ha salva¢do”. Entendemos que Sobrino
compreende 0 ser humano de forma unitiva e tem dificuldade de aceitar uma salvacdo em
Jesus de Nazaré que ndo se compromete com a transformacdo do mundo. Desse modo,
concebe 0 processo de conversdo como um compromisso de mudanca da condicdo social de
pobreza presente na realidade latino-americana.

Os pobres apresentam a direcdo e conteudo fundamental da praxis, provocando uma
denuncia profética em sintonia com a realidade que significa tomar a realidade oprimida como
€eco, ou seja, deixar essa realidade ser palavra que é honradez ao real, decidindo pela denincia
de uma realidade oprimida, isto é, dar voz a uma realidade oprimida. Entretanto, é preciso que
haja um modelo dinamico através de politicas econdmicas e culturais que tenha alternativas
que superem a condicdo de pobreza, ou seja, 0 protesto deve ser acompanhado de propostas
para superar modelos inumanos e desumanizantes (Sobrino, 2008, p. 101).

Ha valores notaveis na vida dos pobres que, muitas vezes, sdo ignorados como
resisténcia, simplicidade, alegria no existencial da vida, bem como uma abertura ao mistério
divino. Esses valores também configuram a vida da sociedade e, como tal, estdo na linha da
humanizacdo porque sdo importantes para viver de forma mais humana, provendo a bens
fundamentais. Os pobres podem contribuir também com uma economia popular, de
organizacdo comunitaria, de saude, moradia, direitos humanos, educacdo, cultura, religido,
politica, arte e esporte, inclusive com consciéncia ecoldgica, respeitando a natureza e a terra
(Sobrino, 2008, p. 102).

A dinamica da vida dos pobres passa também pela organizacdo de movimentos
populares e até revolucionarios de libertacdo com a finalidade de defender seus direitos,
apresentando muita generosidade que humaniza a sociedade. Em outras palavras, 0s pobres
sdo dotados de valores que exprimem realidades positivas, oferecendo direcéo e elementos
para a sociedade, sendo sinal para um mundo mais humanizado, ou seja, produzem salvacéo

para além deles mesmos (Sobrino, 2008, p. 102).
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Podemos afirmar que h&a uma vocacdo para a solidariedade humana na condicéo do
mundo dos pobres que significa um respeito e didlogo entre os pobres e ndo-pobres. A
condigdo de pobre pode oferecer a sociedade uma realidade humanizante, recebendo ajuda
material e acolhida. Entretanto, esse tipo de solidariedade vai além de uma ajuda
assistencialista, mas percorre o caminho para a libertagdo. Trata-se de algo novo na
espiritualidade sobriniana, uma vez que desenvolver a solidariedade com os desiguais €é
fundamental em uma realidade de opressdo que estd na vida dos pobres e precisa de um
dinamismo objetivo de libertacdo (Sobrino, 2008, p. 103).

Sobrino alinha a soteria aos pobres produzindo uma grande novidade que é a
libertacdo com o intuito de provocar uma nova reflexdo teoldgica a partir do conceito de
salvacdo, delineando que ndo ha salvacdo sem humanizacdo e do mundo dos pobres provém
impulsos de redencdo. A salvacdo e a redencdo acontecem sob a forma de humanizagédo ou
sem 0s pobres ndo se produzira uma salvagao que seja humana.

Por isso, Sobrino aponta que o mundo dos pobres é dotado de um mistério seja
mysterium iniquitatis et mysterium salutis. O mistério da iniquidade pode ser traduzido como
mal e maldade presente no mundo que ameaca a vida dos pobres. Trata-se de uma caréncia
que é reforcada pelo egoismo de todo ser humano contaminando toda a realidade com a
opressdo. Esse egoismo promove uma maldade como abusos, violagdes, machismo grosseiro,
enganos, mutilagdes e matancas que séo verdadeiras catastrofes humanas. Quando se diz que
o mundo dos pobres é portador de salvacdo ndo se esta idealizando a condicdo de pobre, mas
que acontecem horrores que ameacam a vida (Sobrino, 2008, p. 117).

O mistério de salvacdo apresenta uma libertacdo para os que sofrem sob o jugo da
opressdo, promovendo uma esperanca utopica e realista. Os pobres sdo verdadeiros guardies
da dignidade, produzindo uma riqueza espiritual e humana plenamente marcada por uma
soteria histdrica (Sobrino, 2008, p. 117-118).

A espiritualidade sobriniana elucida que € possivel viver com sentido a partir do
mundo dos pobres, possibilitando despertar do sono da desumanidade em que os pobres sdo
mergulhados. Dessa maneira, fala-se uma salvacdo estrutural porque também a conversao nao
deve ser vista através de principios de humanidade. A salvacdo para a espiritualidade
sobriniana passa necessariamente por uma realidade antropoldgica que se visualiza por meio
de uma praxis quando o mysterium iniquitatis sinaliza um mysterium de salutis cujo ponto
alto estd em uma espiritualidade absolutamente libertadora com um acento na salvagdo dos

pobres.
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A problemaética salvifica do mundo dos pobres se traduz em uma libertagdo mais
historica porque o termo libertacdo se descreve a partir de realidades opressoras e desumanas.
Por isso, a salvagdo tem como objetivo possibilitar uma realidade na qual as pessoas humanas
sejam plenamente humanas. Dessa forma, o mysterium iniquitatis é portador de mysterium de
salutis, transformando em mysterium liberationis (mistério libertador) e que essa libertagcdo se
realiza a partir de uma realidade praxica contra um mal onipresente, aberrante e escravizante.

O mundo dos pobres faz pensar uma espiritualidade a partir da praxis histérica que se
traduz em uma soteria libertadora por meio de uma consciéncia historica que se pode chegar a
concluséo que antes de produzir salvacdo, deve-se fazer acontecer a libertacdo ou que ao
produzir libertacdo se esta fazendo a salvacdo acontecer. Por isso, na raiz da salvagdo esta a
libertacdo como uma praxis concreta que acontece por meio de uma dialética entre praxis e
teoria porque a pratica libertadora confere a espiritualidade sobriniana um contetdo que
confere um viver com espirito, ocasionando um novo modo de interpretar a salvagcdo. A
salvacdo que decorre do mundo dos pobres se intitula como pratica libertadora que é exercida
por meio de uma espiritualidade que engloba o espirito com que se desenvolve esse processo
de libertacao.

A espiritualidade da libertacdo sobriniana se reveste de um humanismo libertador, que
advém de uma praxiologia humanitaria traduzindo-se na fidelidade ao seu pensamento quando
afirma que a espiritualidade deve ser pensada a partir da dimensdo antropoldgica vivida em
uma experiéncia de praxis com o intuito de provocar a libertacdo. O humanismo espiritual
sobriniano parte de uma materialidade praxica que é o mundo dos pobres, o qual leva a
espiritualidade paulatinamente a enveredar por uma auténtica, real e universal salvacédo e,
consequentemente, quer levar os marginalizados e oprimidos a terem dignidade. Nesse
sentido, a praxis libertadora cabe na reflexdo da teologia que deve se ocupar da vida dos
pobres e marginalizados.

Ao traduzir a espiritualidade sobriniana como humanistica e libertadora concebemos
que a salvacdo é interpretada como um processo de conquista de dignidade embora haja uma
pretensdo de ultimidade da vida para além da realidade histdrica. A espiritualidade sobriniana
sendo humanistica coloca os pobres como portadores de uma potencialidade de transformacéo
qualitativa chamada de libertacdo. Por isso, talvez a intensdo de Sobrino seja apresentar o
mundo dos pobres como lugar salvifico ndo somente porque precisam de salvacdo que se
configura como libertagdo, mas porque provoca uma conversdo nos nao-pobres. Dessa

maneira, 0 mundo dos pobres torna-se uma categoria privilegiada como lugar de salvagéo e,
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ao mesmo tempo, torna-se um lugar de onde se pensa toda a teologia da libertagdo experiéncia
por meio de uma vivéncia espiritual libertadora.

Ao defender que “fora dos pobres ndo ha salvagdo”, chegamos a conclusdo de que a
espiritualidade da libertacdo estd no mundo dos pobres. Essa afirmacéo soa como importante
para Sobrino que traduz o termo salvacdo como libertacdo. Por isso, a espiritualidade é uma
vivéncia abrangente e inerente ao ser humano que acontece também no mundo dos pobres, ou
seja, a espiritualidade libertadora sobriniana como salvagéo acontece a partir do mundo dos

pobres.

4.3 No mundo dos pobres ha espiritualidade libertadora

O mundo dos pobres faz repensar a espiritualidade como um bem do espirito
libertador préaxico e humano. Sociologicamente falando, a categoria pobre ou pobreza carrega
uma polissemia conceitual marcada por definicbes diferentes e abrangentes, envolvendo
significados a respeito da pobreza e das desigualdades sociais que variam consoante a
sociedade e o periodo historico (Telles, 2011, p. 29-30). Por isso, faz-se necessario procurar
entender essa categoria relevante para a espiritualidade sobriniana, que define como os que
vivem em uma situacdo de opressdo, mas com um potencial salvifico marcado pela esperanca
e pela utopia.

Para Sobrino, a pobreza tem uma dimensdo histérica seguindo a linha de uma
compreensdo abrangente da categoria pobre: excluidos socialmente, marginalizados
religiosamente, oprimidos culturalmente, dependentes socialmente, deficientes fisicamente e
humildes espiritualmente. Desse modo, ndo se deve procurar um conceito univoco da
categoria, mas entendé-los como aqueles que estdo em situacdo de desigualdade, vivendo
abaixo da historia e tendo que aguentar o peso de uma carga dificil de suportar e, por isso, de
qualquer maneira, sdo os materialmente pobres e vivem segregados dentro da sociedade de
forma desprezivel, sofrendo desonra como o maior mal existente no mundo (Sobrino, 2007, p.
98-99).

A primeira licdo da espiritualidade sobriniana € levar a sério a existéncia dos pobres
como realidade massificada com a vida e a dignidade ameacadas. Por isso, essa realizada
precisa ser teologizada porque antropologicamente e sociologicamente ja foi assumida.
Embora pobres e pobreza mudem de contexto sempre apresentam algo em comum: sao 0s que
ndo pressupbem a vida e, por isso, estdo proximos da morte, vivendo nas intempéries
(Sobrino 2007, p. 101).
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Os pobres vivem uma injustica objetiva que se configura na sociedade por ser uma
realidade estrutural. Por isso, 0s pobres sdo vitimas de uma realidade estrutural que clama por
libertacdo que se traduz em forma de promessa e correlativamente a esperanca. A libertacdo é
historica porque acontece na realidade dos pobres. Nesse sentido, a espiritualidade da
libertacdo historiciza a libertacdo interpretada hermeneuticamente por salvacéo.
Diferentemente do que ocorrera nas soteriologias passadas, a espiritualidade da libertacdo
sobriniana reconhece o mundo dos pobres como causa eficiente de salvacdo, ou seja, 0
sofrimento dos pobres é poder vicério de salvacéo (Sobrino, 2007, p. 126-127).%

A espiritualidade da libertagdo sobriniana convoca toda humanidade a solidariedade
como principio universal baseado na dignidade, no bem comum, nos direitos universais e no
didlogo. Entretanto, adotar somente uma postura universal ndo basta, mas € preciso adotar
essa postura a partir do mundo dos pobres como lugar concreto. Trata-se de uma convocagao
a solidariedade como uma resposta dada diante do Opio dos pobres como capacidade de
realizar coletivamente a dignidade fundamental do humano como bem maximo a ser vivido
(Sobrino, 2007, p. 128-129).

Nesse sentido, a espiritualidade sobriniana ndo almeja apenas uma solidariedade
humanitaria nem tampouco uma exigéncia ética embora sejam necessarias, mas como uma
vivéncia que comprometa as pessoas em niveis mais profundos com uma libertacéo total e
igualitaria. Nao se trata de um igualitarismo comum que pode expressar um egocentrismo
grupal, mas abarca necessariamente instancias politicas, sindicais, ideologicas e religiosas,
formulando a tese de uma solidariedade mais abrangente possivel. Trata-se de uma
solidariedade que carrega a realidade ou mais expressamente carrega 0 peso da realidade. Por
isso 0 objetivo da espiritualidade sobriniana é que se carregue 0 peso da realidade dos pobres
e constatar que quando se carrega 0 peso da realidade inesperadamente a realidade os carrega
dando forca e animo para lutar pela libertacéo.

Quando afirmamos interpretativamente a partir de Sobrino que no mundo dos pobres
hd espiritualidade da libertacdo ndo queremos cair em um reducionismo e nem no
exclusivismo do campo espiritual. Queremos afirmar que a espiritualidade sobriniana
acontece dentro e a partir do mundo dos pobres. E, por isso, na realidade historico-social

costuma-se chamar de solidarios ndo os que doam algo, mas 0s que comprometem a prépria

8 A expressdo “causa eficiente” remonta & segunda via para provar a existéncia de Deus elaborada por Tomas de
Aquino para dizer que Deus ndo precisa de outro ser para existir (Reale; Antiseri, 1990, p. 563-564). Ao
empregar essa expressao, Sobrino quer dizer que os pobres produzem por si mesmos salvacdo. Essa afirmagao é
corroborada pela expressdo vicéria, que significa “no lugar de”, ressaltando que o sofrimento produz salva¢do no
mundo dos pobres porque Jesus de Nazaré assumiu a perspectiva das vitimas.
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vida com uma causa, despertando para a realidade de si mesmos, de sua comunidade ou de
seu pais e até do mundo.

Os solidarios sdo os que descobrem a verdade da realidade na vivéncia e na prética de
uma espiritualidade libertadora, descobrindo o sentido do humanismo que vai além de uma
oposicédo ao individualismo isolacionista, mas s@o os convertidos pela realidade do mundo dos
pobres.

Sobrino também enfatiza no mundo dos pobres a fé6 como um dado pessoal porque
considera a religiosidade marcante na vida do ser humano e entre os solidarios hd muitas
motivacgdes decorrentes de suas convicgdes religiosas ou uma abertura a fé embora ndo todos,
tornando-se iluminadora para a solidariedade. A fé relacionada a solidariedade apresenta Deus
totalmente ligado a vida. Por isso, 0s pobres fazem de sua oragdo um pedido de sobrevivéncia,
suplicando o bésico para viver. Eles contribuem com simplicidade e seguranca de sua fé
sendo um ato pessoal, incomparavel e intransferivel da pessoa em abertura ao dar e receber,
dando animo a solidariedade para viver livremente, trazendo para a religiosidade a condi¢édo
de vida ou as situaces reais e muito concretas. A solidariedade faz viver a unidade na
diversidade, ou seja, € um pluralismo capaz de dialogar com todas as expressdes eclesiais e
civis em busca de um viver humanamente frente a desigualdade instaurada (Sobrino, 2007, p.
135-136).

A solidariedade no tocante ao modelo teérico de organizar a humanidade é acima de
tudo uma critica a desigualdade e a injustica que é gerada por toda tentativa de globalizacéo e
uniformidade. A solidariedade € vista na espiritualidade sobriniana como os desiguais podem
contribuir com um projeto global ndo no sentido de que todos entrem no globo, mas que os
desiguais levem mutuamente, dando e recebendo em todos os niveis da sociedade. Por isso, a
solidariedade é ato que deve transformar toda a sociedade na construcdo de uma familia
humana. Desse modo, solidariedade ndo significa que todos entrem na globalizacdo, mas é
preciso que haja uma transformacdo do mundo. E um projeto existencial que chamamos de
solidariedade humana (Sobrino, 2007, p. 137-138).

A espiritualidade apresentada por Sobrino, que intitulamos como bem do espirito
praxico e libertador, possibilita e exige uma concep¢do do mundo dos pobres como uma
realidade inesgotavel que tem espirito e torna-se presente nos sinais do reino de Deus e, como
tal, historize um projeto libertador. Nesse sentido, é preciso manter um espirito de utopia que
aponte para um futuro salvifico.

Portanto, o esbogo da espiritualidade sobriniana se baseia no aspecto que, muitas

vezes, elencamos em nossa pesquisa: uma espiritualidade antropologica e teologal. A
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dimensdo antropoldgica apresenta a espiritualidade como dimensdo integradora do espirito
humano que estd mergulhada em uma realidade, ou seja, inserida em uma praxis e faz
perguntas a partir dessa realidade. Cremos que a espiritualidade sobriniana é também
antropoldgica porque coloca o ser humano em contato com sua realidade marcada pela vida e
pela pergunta sobre a ultimidade da pessoa humana. Essa condi¢do existencial e antropolégica
do ser humano faz perguntas e busca respostas inevitaveis a propria vida.

As respostas a essas perguntas sdo variaveis porque dependem da préxis da realidade,
Ou seja, as respostas variam de acordo com a realidade préaxica. O ser humano é chamado a
dar respostas a essa realidade com a qual espiritualidade se ocupa de forma histérica. Por isso,
a espiritualidade sobriniana responde as perguntas feitas a partir do mundo dos pobres,
tornando a libertacdo a grande meta a que o ser humano latino-americano almeja. Tudo isso se
torna espiritualidade no sentido mais profundo da palavra porque pde em jogo todas as
energias do espirito, respondendo aos mais graves desafios da realidade como também as
maiores esperancas de realizacdo desse espirito.

A espiritualidade latino-americana também € vivida a partir de um relacionamento
com Deus embora algumas ndo o mencionem. Os que mencionam a Deus explicitamente
praticam uma espiritualidade e talvez ndo saibam expressar com palavras porque devem falar
em Deus, mas podem fazer a maneira teologal, muitas vezes, usando a teologia negativa.
Nesse sentido, vai redescobrindo que a esperanca € mais verdadeira do que a resignacgéo, o
amor é melhor do que o egocentrismo, praticando atos verdadeiramente humanos impelidos
por um mistério que da fundamento a todas essas acGes. A espiritualidade também se torna
teologal para os crentes porque se ocupa das realidades Gltimas que podem mediar ou impedir
esse caminho ao encontro de Deus. Embora essa ultimidade seja marcada pela realidade a que
todo ser humano almeja em qualquer tempo e lugar, defrontando-se historicamente com a
vida e buscando respostas para a condicdo existencial, ndo se pode negar que o ser humano se
defronta também com a morte como realidade ultima e aspira ao entendimento diante do
mistério da realidade Gltima neste mundo, que é a morte.

Por isso, a espiritualidade sobriniana sendo teologal, porque também se ocupa do
relacionamento do ser humano com Deus ligado as perguntas escatologicas desenvolvidas no
percurso da vida existencial de cada pessoa humana, é também uma espiritualidade
fundamentalmente com uma dimensdo antropoldgica, pois tem por centro também o ser
humano quer na condicdo existencial quer na realidade social quando se pergunta e busca

respostas para a situagdo desumana presente na vida humana do mundo dos pobres.
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Continuamos afirmando que a peca fundamental da espiritualidade sobriniana esta na
dialética entre Deus e 0 ser humano e vice-versa: 0 ser humano é aberto a proposta de Deus
que exerce na categoria do mundo dos pobres. Deus assume também o mundo dos pobres
como opcao anunciada por Jesus de Nazaré. Com isso, Sobrino trabalha uma espiritualidade
que apresenta Deus presente na vida do ser humano e, por sua vez, presente em Deus. Talvez
possa soar ousado dizer que Sobrino pensa um Deus humanista e o0 ser humano marcado pelo
espirito como condi¢cdo existencial de abertura a proposta divina sem esquecer, mas ao
contrério, insere nessa dialética a condicdo necessaria do mundo dos pobres.

Dessa maneira, a espiritualidade sobriniana distancia-se de uma teodiceia de um Deus
que assiste ao fracasso do ser humano, bem como de um ser humano que responsabiliza Deus
pelas catastrofes, barbaries, injusticas e opressdo presente no mundo. A espiritualidade
sobriniana langa uma utopia de que a vida € possivel, gerando ao longo da histéria uma
esperanca viva e ativa com muito compromisso, justica e amor. Trata-se de uma
espiritualidade que dar raz6es para que a vida seja possivel, ou seja, € uma espiritualidade que
produz vida porque diante da situacdo de morte ndo se pode perder a esperanca de que haja
vida, pois ha solidariedade que luta com todas as forcas para cultivar o sinal de vida.

Ao falar de uma espiritualidade revestida de humanismo estamos definindo-a como
um modo de viver. Por isso, nossa pretensdo ¢ demarcar a espiritualidade de Sobrino como
humanista ndo porque ajuda aos pobres ou os respeita, mas porque sendo antropoldgica e
teologal ndo pode abdicar do que é propriamente humano. Trata-se de espiritualidade que
denominamos de privilegiada porque falando do mundo dos pobres com a pretensdo de
libertar toda a teologia por meio de uma reflexao libertadora quer também se mostrar aberta
para pensar a espiritualidade em qualquer praxiologia. E uma espiritualidade que n&o se ocupa
apenas do divino, mas também do humano e diga-se do ser humano pobre, podendo contribuir
com toda e qualquer espiritualidade que fomenta uma libertacdo do ser humano em qualquer
ciclo e situacao da vida.

O modo de pensar o conceito dinamico da espiritualidade sobriniana subtrai os
arranjos de uma tendéncia platénica ou antag6nica espiritualmente falando e exprime um
equilibrio entre o divino e humano de tal forma que regula 0 modo como Deus se relaciona
com a vida humana, implicando como o humano se relaciona com Deus. E possivel afirmar,
portanto, que 0 humanismo espiritual sobriniano se torna um principio dindmico e orientativo
em contribuicdo a toda esfera de espiritualidade. Esse humanismo se torna uma unidade
solidaria presente na espiritualidade sobriniana como principio reorganizativo da vida no

mundo, reunindo forcas, energias e ideias. O agir espiritual torna-se eficaz como guia dos
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processos de libertagcdo capaz de legislar que a dignidade da pessoa humana deve ser uma
regra universal. Trata-se de uma espiritualidade capaz de incidir com resultados de mudanca e
destino comum de uma sociedade consciente. E um novo modo de pensar a espiritualidade
através da categoria humanista. Por isso, fora do ser humano pobre ndo pode haver
espiritualidade libertadora.

Ao fazermos todas essas consideracdes sobre a espiritualidade sobriniana, é pertinente
perguntarmos pela concep¢do eclesiologica sobriniana, ou seja, como a espiritualidade
libertadora de Sobrino desemboca e influencia a concepcao de Igreja, sobretudo sua tradicdo
religiosa que é o catolicismo romano, bem como sua maneira de celebrar as liturgias e suas

referéncias ou exemplos de pessoas que viveram a espiritualidade latino-americana.

4.4 O novo modo de pensar a espiritualidade sobriniana promove nova eclesiologia

A espiritualidade sobriniana provoca um novo modo de viver eclesiologicamente
falando, consequentemente elucida uma nova concepcao de igreja. Podemos afirmar que toda
a eclesiologia sobriniana advém de sua cristologia histdrica, apontando Jesus de Nazaré como
ponto de partida de toda reflexdo cristoldgica, consequentemente, também da eclesiologia.
Por ser um teodlogo latino-americano de Tradicdo Catolica, concordamos que elabora sua
teologia e espiritualidade dentro do catolicismo, embora proponha uma nova concepcao
eclesioldgica. Soma-se a sua pertenca ao catolicismo o lugar de onde Sobrino fala que é a
realidade latino-americana.

Tomando como base a reflexdo cristologica, Sobrino parte de um novo modo de
pensar a eclesiologia em interdisciplinaridade com a exegese dos evangelhos, afirmando que a
realidade Gltima para Jesus ndo € a igreja. Por isso, o Jesus histérico ndo pretendia fundar uma
igreja embora desejasse restaurar um povo considerado resto de Israel (Sobrino, 1985, p. 125).

Para Sobrino, a eclesiologia é consequéncia da cristologia, pois a realidade dos pobres
se desdobra em lugar eclesial, ou seja, o lugar eclesial € a igreja dos pobres, que também € um
lugar social, embora ndo levado muito a sério pelas cristologias. Por isso, a igreja € o lugar
real da cristologia, uma vez que nela se transmitem e mantém-se os textos sobre Cristo,
interpretados para salvaguardar as verdades sobre a pessoa de Jesus Cristo. Entretanto, ndo se
quer dizer que a igreja seja o Unico lugar desses textos, porque Jesus Cristo ndo é patriménio
exclusivo da igreja, mas de toda humanidade e, empiricamente ha nao-cristdos que se

inspiram nesses textos e que até dizem aos cristdos: devolvam-no Cristo. Mas, sem divida, a
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igreja € o lugar no qual de fato e de direito os textos sobre Cristo sdo transmitidos (Sobrino,
1996, p. 50).

Entretanto, o fundamental é a igreja enquanto lugar real da cristologia. Por isso,
Sobrino fala de primeira e segunda eclesialidade. A primeira eclesialidade € a realizacdo
comunitéaria da fé em Cristo e sua presenca na histdria enquanto cabeca de um corpo, que € a
igreja. A segunda eclesialidade supde a primeira e significa a igreja enquanto instituicdo como
guarda do depdsito da fé e garantia ultima da verdade (Sobrino, 1996, p. 51).

Na primeira eclesialidade, compreendemos que dentro da igreja se realiza a substancia
eclesial, ou seja, que nela ha fé, esperanca e caridade reais. Sob o olhar cristol6gico, podemos
dizer que é a realizacdo do seguimento a Jesus. Dessa maneira, a igreja se torna sacramento de
Cristo, tornando-se seu corpo na histéria. Isso significa que a corporeidade histérica da igreja
assume como corpo a realidade e acdo de Jesus Cristo para que se realize uma incorporacao
cristologica na realidade histdrica. Pertence ainda a esta primeira eclesialidade que a fé e a
corporizagdo de Cristo sdo profundamente comunitarias. Por isso, a fé eclesial tem uma
realidade puramente comunitaria como essencialidade a vida da igreja. A cristologia é eclesial
ndo somente porque os individuos creem dentro da comunidade, que é chamada Igreja, mas
porque ao fato de crer pertence a comunidade (Sobrino, 1996, 51).

Estes principios, de uma eclesialidade por meio da fé da vida comunitaria por meio de
uma corporizacdo de Cristo, sdo realidades primarias que na Cristologia latino-americana
estdo relacionados aos pobres. Quando ha essa relacao entre a Igreja e os pobres, logo surge a
igreja dos pobres, convertendo-a em lugar eclesial da cristologia. Em primeiro lugar, a fé da
igreja dos pobres se realiza por meio de uma pratica libertadora, fazendo opc¢édo pelos pobres
como bem fizera Jesus de Nazaré em suas denuncias e destino historico. A comunitariedade
da fé tem como raizes a acolhida a fé dos pobres e também levantar perguntas fundamentais
para que possa colocar a comunidade em uma pedagogia de aprender a aprender, oferecendo-
Ihe uma direcdo fundamental (Sobrino, 1996, 52-53).

A igreja dos pobres é um lugar eclesial por ser uma realidade configurada pelos
pobres, tornando-se lugar teologal-social. Desse modo, se lugar enquanto eclesial influencia
sobre o conteldo cristoldgico, ou seja, quem é Jesus, o lugar social determina 0 modo como
pensar a realidade cristologica, isto ¢, como abordar Jesus Cristo. O lugar social coloca o
te6logo em um patamar terrestre e histérico, incluido uma praxis e, como tal, anuncia uma
cristologia em acdo, ou seja, que honra a realidade e pensa a partir dessa realidade, que é o
mundo dos pobres com a finalidade de liberta-los. Esse lugar se torna decisivo para a fé,

configurando um modo de pensar teologicamente, que exige uma ruptura epistemoldgica com
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uma cristologia neutra, constituida em um determinado momento cultural ou religioso de
forma ideal a partir de interesses proprios para justificar posicdes puramente dogmaéticas
denominada por Sobrino como expressdes limites (Sobrino, 1996, p. 53-54).

Percebemos que a énfase de Sobrino se detém na primeira eclesialidade na qual se
realiza o seguimento de Jesus que reverbera necessariamente na opcdo pelos pobres,
corporizando a vida de Cristo na comunidade eclesial. Embora a Igreja pressuponha uma
realidade crista que se desenvolve de forma eclesial ou como ekklesia. Trata-se de uma nova
eclesiologia baseada na corrente libertadora que determina toda a reflexdo teoldgica
sobriniana.

A nova eclesiologia sobriniana se traduz em uma igreja dos pobres, ou seja, a
eclesialidade deve assumir a praxis do mundo dos pobres. Para esta nova mentalidade
eclesioldgica, Sobrino aplica o termo ressureicdo, ou seja, a Teologia da libertacdo faz
ressuscitar uma nova eclesiologia chamada de igreja dos pobres. Trata-se de um fato novo que
historicamente é descritivel como uma nova forma de ser igreja. Essa nova eclesiologia
assinala uma ruptura como os modelos tradicionais eclesiais €, por isso, esse novo modelo
eclesioldgico é denominado como uma autenticidade em ser igreja (Sobrino, 1982, p. 93-94).

Ao empregar a metafora ressurreicdo aplicada a igreja, Sobrino é consciente que pode
escandalizar e soar exageradamente forte como se falasse de uma igreja que esta morta e
precisa ressurgir sob a o6tica dos pobres. Por um lado, ndo € essa a intencdo sobriniana,
embora ndo a empregue como pura a metafora, mas como uma novidade substancial e uma
ruptura histérica com relacdo a outras formas de ser igreja. Por outro, nessa novidade
eclesioldgica ressurge uma igreja dos pobres para ndo ser aniquilada e irrelevante diante da
fidelidade a realidade e traidora de sua fonte que € a continuidade da missdo de Jesus de
Nazaré (Sobrino, 1982, p. 94).

A igreja precisa necessariamente remontar-se a missdo de Jesus de Nazaré porque esta
sempre ameacada a mundanizar-se e conformar-se diante da figura de uma pecaminosidade
presente no mundo e reconhecer que esses processos de mundanizagdo estdo presentes e se
repetem em varios momentos da histéria. Para Sobrino, a ressurrei¢cdo da verdadeira igreja
ndo permitira que haja um enfraquecimento e fique incapacitada diante da vida no mundo

(Sobrino, 1982, p. 94).°° A relacio da igreja dos pobres com a igreja instituicdo se da por

% O termo “verdadeira igreja” empregado pertence ao que Sobrino chamou de primeira eclesialidade
caracterizada pela inser¢do na praxis, que € o mundo dos pobres. Esse termo ndo quer enfatizar um exclusivismo
eclesial, mas que a igreja deve estar junto ao crucificado (Jesus) e dos crucificados (pobres) para falar de
ressureicdo, ou seja, € como falar que os cristdos devem viver como ressuscitados (Sobrino, 1985, p. 228).
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meio de que toda eclesiologia deve ser pensando a partir do mundo dos pobres, ou seja, a
segunda eclesialidade que supbe a primeira eclesialidade. O emprego da palavra
“ressurreicdo” aplicado a igreja significa que ela deve viver como ressuscitada, ou seja,
apresente-se sempre atual para responder as demandas do tempo presente, possibilitando uma
renovacgdo de suas estruturas sem perder de vista o horizonte que ¢ o mundo dos pobres.

A expressao ressurreicdo da verdadeira Igreja coloca-a em sintonia com a experiéncia
de Jesus ressuscitado, interpretando os sinais dos diversos periodos da histéria como
experiéncia pascal que a faz ressurgir e atualizar-se. Essa experiéncia de ressurreicdo ndo
pode ser negada na vida da igreja, pois do contrério seria negar a missao de Jesus de Nazaré,
que morreu e ressuscitou como também negar as inovagdes do Concilio Vaticano 1l (1963-
1965), ou seja, negaria que Cristo continua a ressuscitar de modo criativo e soprando o
mesmo milagre de vida e ressurreicdo por meio do seu Espirito (Sobrino, 1982, p. 94).

A igreja dos pobres ndo nega que Cristo ressuscitou e apareceu aos discipulos e que 0s
primeiros cristdos confessaram que Cristo crucificado morreu e apareceu como ressuscitado.
Entretanto, acredita-se também que Cristo continua repetindo esse processo de ressurrei¢do no
continente latino-americano como concedera outrora aos primeiros cristdos. Por isso, Sobrino
deixa delineado que estd acontecendo 0 mesmo processo que acontecera aos discipulos, ou
seja, surgindo uma nova forma de ser igreja. Trata-se de uma nova maneira de enxergar 0
ressuscitado que € o mundo dos pobres, ou seja, nos pobres, Cristo apareceu a igreja
novamente e 0s que foram testemunhas dessa aparicdo, como os discipulos de outrora, ndo
podem deixar de configurar uma nova forma de ser igreja (Sobrino, 1982, p. 85).

O trabalho eclesioldgico de Sobrino, advindo de uma praxis inserida na realidade
pretende apresentar e justificar teologicamente o que significa igreja dos pobres como uma
verdadeira igreja e que nela se encontram, ainda hoje, as linhas de uma eclesiologia advinda
da praxis de Jesus de Nazaré. A nova eclesiologia de Sobrino é fruto de uma vivéncia
marcada por uma espiritualidade que valoriza a fidelidade a praxis, uma vez que sua maneira
de abordar a espiritualidade provoca grandes mudancas na teologia. Podemos dizer que a
espiritualidade sobriniana da o que pensar. Por isso, ndo se trata apenas de uma definicédo do
conceito de espiritualidade, mas um tratado, que é capaz de colocar pressupostos e
fundamentos para pensar uma vivéncia espiritual praxioldgica. A espiritualidade sobriniana é
um verdadeiro arcabougo que d& o que pensar sobre toda reflexdo teoldgica como estamos
elencando desde o comeco de nossa pesquisa e, consequentemente, a eclesiologia ndo poderia

ser esquecida.
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4.4.1 Fundamentos da igreja dos pobres

A reflexd@o eclesioldgica sobre a igreja dos pobres ndo pode ser tomada apenas como
uma metafora nem tampouco a descri¢do de um fato, mas do ponto de vista teolégico remonta
a Cristo. Com isso, Sobrino ¢ enfatico em dizer que a denominacdo igreja dos pobres, popular
e afins ndo denota uma sociologia eclesial. Ao afirmar que a igreja é dos pobres, inicia-se uma
nova eclesiologia advinda da compreensdo cristolégica latino-americana, uma vez que se
descobre uma nova imagem de Cristo na America Latina, descobre-se também a imagem de
uma nova igreja, ou seja, muitos cristdos ao descobrirem a face de Cristo latino-americano
descobrem uma militancia na Igreja dos pobres (Sobrino, 1982, p. 99-100).

Essa nova compreensdo eclesioldgica é a igreja pensada a partir do Concilio Vaticano
Il (1963-1965), que assumiu a categoria povo de Deus como um avango na compreensao
eclesial contrabalanceando o peso excessivo da eclesiologia “corpo mistico”, devolvendo uma
autenticidade a este corpo eclesial, tirando o excesso da postura hierarcologica e valorizando
uma postura laical como igualdade de todos os cristdos. Essa nova postura eclesiologica
insiste na definicdo batismal, igualdade de todos como povo de Deus, sempre confrontada
com a compreensdo de uma eclesiologia elitista que define a Igreja como hierarquia,
sacerdotes e vida religiosa (Sobrino, 1982, p. 100).

A consequéncia fundamental dessa inovacdo eclesioldgica foi a democratizacao
teologica da igreja no sentido positivo do termo ndo como uma instituicdo que esta a servico
assistencialmente dos pobres, ou seja, ndo € somente uma igreja para 0s pobres. A igreja dos
pobres ndo é aquela que estando fora do mundo dos pobres, oferece-lhe sua ajuda. Essa virada
eclesioldgica ndo quer ser representacdo de uma postura ética apenas embora necessaria, mas
a Igreja dos pobres levanta um problema eclesiolégico que define o préprio ser eclesial.
Também ndo quer dizer uma parte eclesial dentro de uma totalidade eclesioldgica mais ampla.
Desse modo, a Igreja dos pobres quer superar um enfoque puramente universalista, ético e
regional dos pobres, coexistentes com outras partes da Igreja (Sobrino, 1982, p. 101-102). ¢

Em nivel teol6gico, compreendemos que Sobrino serve-se da pneumatologia para
fundamentar a cristologia, uma que vez elucida a presenca do Espirito de Jesus de Nazaré nos

pobres, recriando uma nova compreensdo eclesiologica. Essa afirmacdo traz a tona um

" Com o enfoque universalista, Sobrino que superar toda uniformidade da igreja, ou seja, uma eclesiologia
pensada de maneira uniforme para todo mundo sem valorizar a préaxis local. Com o enfoque ético, a igreja ndo
pode ser pensada como para os pobres através de um puro assistencialismo. Com o enfoque regional, a igreja ndo
pode falar em favor dos pobres somente em uma realidade de pobreza, mas deve ser parcial, isto é, assumir uma
opcao pelos pobres como fundamento de sua eclesiologia.
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atributo inovador, que é a presenca do Espirito no mundo dos pobres, ou seja, que o Espirito
assumiu a carne historica dos pobres. A coeréncia da espiritualidade sobriniana é tdo evidente
que podemos afirmar como ja fora salientado sobre a antropologia: 0 humano é um ser com
espirito e que vive nesse horizonte em busca de respostas a partir de sua préaxis,
caracterizando-se como um ser de espiritualidade. Em plano semelhante, afirmamos sobre a
eclesiologia que o Espirito estd presente nos pobres, ou seja, o que se afirma
antropologicamente sobre o espirito presente em toda pessoa humana, afirma-se
eclesiologicamente, o Espirito presente na Igreja e, como definiamos uma antropologia
pneumatologizada, afirmamos sobre a Igreja, uma eclesiologia pneumatologizada.
Continuamos fazendo essa demarcacdo entre espiritualidade na sua dimensédo
antropologica como lugar de espiritualidade ou do espirito e a compreensao teoldgica eclesial
como Igreja dos pobres, que se tornam um lugar teoldgico. Assim como 0 espirito levanta
questdes proprias do ser humano, os pobres como portadores do Espirito levantam questdes
teologicas fundamentais e d&@o direcdo a vida eclesial. Também como a praxis antropologica
adquire respostas por meio da espiritualidade, a Igreja encontra respostas a partir de uma

praxis cristd do mundo dos pobres:

Quando os pobres se tornam o centro da Igreja, eles dao direcdo e sentido a tudo o
que legitimamente — desde a tradicdo cristd — e necessariamente — desde a estrutura
de qualquer associagdo dos homens — constitui a realidade concreta da Igreja; sua
pregacgdo e acgdo, suas estruturas administrativas, culturais, dogmaéticas, teoldgicas
etc. os pobres ndo sdo de modo algum causa de “reducéo” da realidade eclesial; pelo
contrario, sdo fonte de “concretizagdo” cristd de toda realidade eclesial (Sobrino,
1982, p. 103).

Por meio dessa reflexdo, Sobrino quer assinalar que por meio dos pobres ha um
Espirito ex opere operato, ou seja, 0s pobres operam neles a libertacdo pela acdo do Espirito
possibilitando um novo jeito de ser Igreja. Essa libertacdo dos pobres como acdo do Espirito
ndo esgota todas as outras acOes eclesiais, mas que elas sejam pensadas a partir e com 0s
pobres. Isso é fundamental para falar da presenca do Espirito nos pobres e, como tal, sdo
canais estruturantes para encontrar a essencialidade da igreja, sua direcdo e seu contetdo
(Sobrino, 1982, p. 104).

N&o se deve idealizar uma igreja dos pobres para ndo se repetir uma expressdo
mecanicista porque essa nova concepcao eclesioldgica apresenta a igreja por meio de uma
concepcgdo empirica, ou seja, € uma eclesiologia experimentada na praxis cristd. Da relacdo
entre Cristologia e Pneumatologia nasce o que Sobrino define como uma nova epistemologia

para conhecer a igreja dos pobres como ressurreicdo da igreja. Com base na Cristologia,
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aparece a forca do Espirito capaz de reviver definitivamente Cristo e também capaz de
capacitar os discipulos para captarem a ressurrei¢do objetiva de Cristo. Aos moldes da descida
do Espirito sobre Cristo e os discipulos deve-se entender a descida do Espirito sobre a igreja
dos pobres. A epistemologia fundamental é que o Espirito esta na igreja dos pobres conforme
estava em Jesus (Sobrino, 1982 p.104-105).

A igreja dos pobres ndo quer transferir o poder da hierarquia para o grupo socioldgico
dos pobres, mas o que propde é mudar o sentido de poder como mediacdo de Deus. Quer que
toda igreja se coloque na periferia, na importancia dos pobres aos pés do crucificado que
espera a ressurreicdo. Nesse aspecto, da-se uma mudanca radical e necesséria que é falar de
uma ressurreicdo da igreja (Sobrino, 1982, p. 106-107).

Diante de toda inovacdo e abertura de Sobrino, chama-nos atencdo o termo
ressurreicdo da verdadeira Igreja. Entretanto, ndo se trata de uma reflexdo no sentido
tradicional e técnico de fazer distingdo e procurar igrejas verdadeiras, mas procurar saber se
na igreja dos pobres ha o que Sobrino defendeu como primeira eclesialidade (Sobrino, 1982,
p. 107). Trata-se de procurar uma substancia eclesial que dé fundamento as notas da igreja:
una, santa, catolica e apostélica. Para Sobrino, em torno dessas notas esta a estruturacdo desta
igreja. Pela unidade remonta-se a igreja a origem em sé Deus, um s6 Senhor, um sé batismo.
Pela santidade se estd apontando o que caracteriza a substéncia eclesial. A catolicidade
significa a unidade e a estruturacdo interna da igreja em comunhdo com as varias igrejas
locais. A apostolicidade determina a origem normativa da missdo como esséncia da propria
igreja. Sobrino reconhece que a teologia tradicional se serve dessas notas de forma
apologetica, ou seja, para defender a Igreja Catolica, mas pouco se fez para tornar essa
realidade eclesial catdlica como verdadeiramente crista.

Sobrino ainda aborda as notas de Igreja no catolicismo e protestantismo progressista
como verdades de uma eclesiologia que pretende assumir-se como igreja dos pobres. Para
falar de uma eclesiologia protestante recorre a figura do tedlogo Moltmann, que reformulou a
nota de uma igreja verdadeira marcada pela dimensdo da Palavra de Deus e nos pobres. A
autenticidade e veracidade da igreja estdo no mundo dos pobres como verdadeira presenca de
Cristo. Somente assim, uma igreja pode assumir cristimente as notas eclesiais (Sobrino, 1982,
p. 109).

Ao constatar as reflexfes sobrinianas sobre as notas da igreja, apesar de relaciona-las a
igreja dos pobres, somos tentados a reconhecer que ndo hd avango no que concerne a uma
justificativa sobre a interpretacdo dos atributos da igreja, embora relacione dialeticamente

com a primeira e a segunda eclesialidades. Para nés, a mencao ao termo notas da igreja nos
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parece fechado diante de toda cristologia e eclesiologia, bem como dentro de uma
espiritualidade latino-americana liberadora. Nesse sentido, Sobrino ndo avanca na eclesiologia
ja elaborada no que se refere aos atributos da Igreja: uma, santa, catolica e apostélica. Se por
um lado, o termo Igreja dos pobres esta condizente com a Teologia da Libertacdo, por outro,
os atributos uma, santa, cat6lica e apostélica parecem estar atrelados a uma eclesiologia
tradicionalista. Entretanto, a relacdo igreja dos pobres com os atributos empregados (una,
santa, cat6lica e apostolica), soa como inovadora, colocando como critério interpretativo
eclesioldgico a partir do mundo dos pobres que parece caminhar na contramao dos atributos:
santa, catolica e apostdlica.

Em nosso modesto entendimento, ao se enveredar pelas notas da Igreja, Sobrino
objetivava fazer uma releitura de uma teologia eclesiolégica conservadora, com intuito de
promover uma renovacdo desses conceitos. Logo, fica evidente que apesar deste esforco,
Sobrino permanece no que chamamos de ortodoxia, embora provoque uma ortopraxia com o
mundo dos pobres. Quando remonta a metafora da ressurreicdo como presenca do Espirito
nos pobres, definimos como inovador e chamamos de nova eclesiologia. Porém, quando fala
das notas da Igreja avaliamos como continuidade com a definicdo ortodoxa da eclesiologia.

Com objetivo de mantermos a fidelidade ao pensamento do nosso autor e, como tal,
analisarmos sua teologia de forma séria e cientifica, queremos deixar registrado também que o
termo igreja dos pobres como verdadeira igreja ndo quer excluir outra igreja que nao seja a
Igreja Catdlica ou as diversas Igrejas Protestantes.®® Por isso, o termo “verdadeira Igreja dos
pobres” denota uma nova forma de ser Igreja e, portanto, uma nova eclesiologia. Nesse
sentido, a forma de ser igreja dos pobres é verdadeiramente a maneira de ser Igreja de Jesus
de Nazaré, que realiza o sacramento historico da salvacdo. Essa € a eclesiologia da igreja
libertadora da América Latina porque Cristo ressuscitou e apareceu nos pobres e deve ser
assumido como conversdo por uma parte e, por outra, como ressurrei¢do na historia (Sobrino,
1982, p. 133). A igreja dos pobres impele a viver como ressuscitados. Nesse sentido, a igreja

dos pobres leva o ser humano cristdo a uma experiéncia de Deus.

4.4.2 A experiéncia de Deus na Igreja dos pobres

% Ao empregar o termo verdadeira igreja ou unicidade da igreja, Sobrino ndo quer excluir outras igrejas. Porém,
apresenta um principio unificador para toda a eclesiologia que é Jesus Cristo, corroborando o que ja afirmamos
que sua eclesiologia deriva de sua cristologia que tem como inser¢cdo o mundo dos pobres (Sobrino, 1982, 109-
110). Nesse sentido, Sobrino da a pessoa de Jesus Cristo um carater universal que pode ser assumido por cada
realidade praxiologica.
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Para nés, essa tematica da experiéncia de Deus na igreja dos pobres torna-se relevante
porque Sobrino afirma que na espiritualidade latino-americana da libertagdo h4d uma relacéo
do ser humano com Deus. A temaética da experiéncia de Deus na igreja dos pobres tem como
finalidade responder aos que dizem que a Teologia da Libertacdo ndo tem espiritualidade,
caindo em um horizontalismo restritivo aos pobres. Por isso, esse tema da experiéncia de
Deus na igreja dos pobres se apresenta também como uma atitude vertical, isto é, como o
mistério de Deus, configurando-se a0 que sempre expressamos como espiritualidade
sobriniana da libertag&o.

Sobrino mais uma vez recorre a teologia de K. Rahner dizendo que sua reflexao
teoldgica sempre se deteve a pessoa de Deus, sendo acusado de uma teologia antropoldgica,
mas, poderia dizer que sua antropologia € uma teologia. Remontando a teologia rahneriana,
Sobrino diz que consciente ou inconsciente, a experiéncia espiritual leva o ser humano ao
mistério como ao fundo do préprio ser da pessoa humano. Esse mistério € o mais original e
evidente, mas também o mais oculto e desapercebido que o ser humano denomina de Deus
(Sobrino, 1982, p. 135).

A experiéncia de Deus como mistério absoluto é sempre marcada pela historicidade
que sé pode acontecer em conjuncdo com a experiéncia categorial da subjetividade humana de
modo que a experiéncia para a transcendéncia esta mergulhada em uma experiéncia particular
histdrica. Sobrino toma por base esse principio categorial antropoldgico histérico para falar de
um principio eclesial também historico que é a Igreja dos pobres. Como se faz a experiéncia
de Deus no principio categorial antropologico, faz-se analogamente também a experiéncia de
na Igreja dos pobres. Desse modo, a Igreja da América Latina e a Teologia da Libertacdo
podem contribuir com a experiéncia de Deus por meio de uma praxis categorial, que € o
mundo dos pobres porque esta mais interessada na eficacia historica da libertacdo do que no
misterioso ou huminoso (Sobrino, 1982, p. 136).

A semelhanca de Rahner, que desenvolveu uma Teologia Fundamental, Sobrino quer
fazer o mesmo com a Teologia da Libertacdo, mostrando a racionalidade desta corrente
teol6gica para que o ser humano dé crédito com probidade intelectual. Sobrino parte do
principio rahneriano que uma experiéncia concreta da transcendentalidade de Deus se da em
uma experiéncia concreta, pressupondo que para a América Latina, a experiéncia concreta que
é a Igreja dos pobres, inclusive dando qualidade ao mistério e recuperando conteudos
fundamentais cristdos que ndo estdo presentes em outras formas de ser igreja (Sobrino, 1982,
p. 133).
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Quando se fala de uma experiéncia de Deus tematizada na igreja dos pobres para
Sobrino, faz-se necessario resguardar o principio de que a fé individual esté totalmente ligada
ao compromisso comunitario que se da em ligagdo com o proximo e, neste caso, 0s pobres.
Trata-se de que uma fé individual mesmo em uma experiéncia transcendental ndo pode
separar a experiéncia que tem de Deus e, portanto, individual da experiéncia comunitaria que
na teologia latino-americana se da na igreja dos pobres. Por isso, enfatiza positivamente a
importancia do fato eclesial como realidade social e comunitaria para a experiéncia de Deus
(Sobrino, 1982, p. 137).

A fé individual do sujeito é objetivamente tematizada pelo fato eclesial como realidade
comunitaria com todas as caracteristicas concretas da realidade social e historica presentes na
praxis da vida do sujeito como categorias que determinam a forma de relacionar-se com Deus.
Por isso, a qualificacdo real da igreja dos pobres qualifica também a vida do sujeito individual
influenciando a liturgia, a praxis ética e em nivel teoldgico a experiéncia com Deus (Sobrino,
1982, p. 137).

Essa experiéncia de Deus apresentada por Sobrino ndo tem um carater universal, mas
recupera de modo eficaz e histérico a experiéncia de Deus a partir da categoria dos pobres.
Podemos dizer que a igreja dos pobres oferece o que ha de concreto para a experiéncia com
Deus. Dessa maneira, torna-se normativo dizer que os pobres como lugar eclesial e social se
tornam um canal para a experiéncia de Deus como realidade adequada para compreender a
transcendentalidade de Deus que fez opg¢éo pelos pobres (Sobrino, 1982, p. 138). Sobrino ndo
menciona a expressao “existencial sobrenatural” presente nos pobres como captador dessa
experiéncia de Deus, mas nas entrelinhas deixa entender que ha nos pobres uma
existencialidade sobrenatural que revela Deus, ou seja, 0 mundo dos pobres € presenca de
Deus onde se pode fazer a experiéncia da transcendéncia.

A importancia da Igreja dos pobres para a experiéncia individual do sujeito se da pela
forma determinada de ser-lIgreja por meio da comunitariedade da experiéncia de fé, da
verdade e da complementariedade de experiéncias historicas através de uma presenca ativa
dos pobres.

O que nos chega a compreensdo € que a teologia sobriniana, bem como sua
espiritualidade esta marcada pela influéncia de K. Rahner. Quando iniciamos pela
espiritualidade como um bem do espirito presente no ser humano, abordada no primeiro
capitulo do nosso trabalho, o leitor se parasse a leitura e ndo chegasse a este capitulo poderia
ter uma impressdao muito desconcertante sobre nosso autor, J. Sobrino. Entretanto, sendo

exigente com o0 pensamento do nosso autor optamos em partir dos seus fundamentos e
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pressupostos para sua espiritualidade marcados pela antropologia como fora a teologia
rahneriana. A essa altura, compreendemos que Sobrino desenvolve uma espiritualidade
totalmente teologal servindo-se da categoria dos pobres, fazendo o mesmo percurso que fez
Rahner, partindo do ser humano como captacdo da transcendéncia para chegar por meio de
uma experiéncia ao encontro de Deus.

Compreendemos que o principio da espiritualidade como bem do espirito presente no
ser humano substitui o existencial sobrenatural rahneriano e a Igreja dos pobres substitui a fé
eclesial chamada onde o sujeito elabora, tematiza e aprimora a revelagdo por meio de uma
experiéncia com Deus. Desse modo, podemos empregar para a espiritualidade sobriniana o
que foi dito sobre K. Rahner e repetido pelo proprio Sobrino: “sua teologia € antropologica e
sua antropologia é profundamente teoldgica” (Sobrino, 1982, p. 135). Do mesmo modo,
afirmamos que a espiritualidade sobriniana é antropoldgica e sua antropologia é espiritual ou
teologal.

Com essa constatagdo, ndo queremos desmerecer o trabalho original da espiritualidade
sobriniana marcado pela antropologia, libertacdo e praxiologia. Muito pelo contrario,
enfatizamos um método ja empregado na teologia fundamental de que Sobrino se serve para
elaborar sua espiritualidade. Por isso, por meio de uma espiritualidade marcada pela
antropologia, Sobrino abre um leque para dialogar com todas as correntes e escolas de
espiritualidade. E, fundamentalmente, ndo podemos esquecer que seu ambiente de elaboragéo
teologica é tradicéo crista catolica e falando deste ambiente abre a espiritualidade por meio da
experiéncia teologal para dialogar com as Igrejas Cristas sob o aspecto da igreja dos pobres.

O enfoque na antropologia teologal delineado pela espiritualidade sobriniana constitui
pressupostos e fundamentos para elaborar uma espiritualidade como inerente a toda pessoa
humana como dimensdo do espirito humano e, a0 mesmo, tempo teologal porque se faz a
partir de uma experiéncia de Deus, ou seja, permite ao sujeito humano ser ouvinte da Palavra
de Deus na histdria por meio também de uma resposta a sua Palavra. Por conseguinte, estes
“pressupostos sdo fundamentos de uma espiritualidade radicalmente antropolégica, mas
radicalmente teologal” (Sobrino, 1992, p. 33).

A relacdo dindmica entre antropologia e teologia tem uma incidéncia direta na
estruturacdo da espiritualidade sobriniana. O primeiro elemento € a antropologia que define a
espiritualidade como inerente ao ser humano. O segundo é a experiéncia transcendental
captada no mundo dos pobres e com essa afirmacao, os pobres se tornam lugar da experiéncia
espiritual, isto €, do encontro com Deus. Nesse contexto, Sobrino insiste no peso do mundo

dos pobres como um lugar primordial para a espiritualidade, deixando ao sujeito a liberdade
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para fazer a experiéncia de Deus. Fundamentalmente, a intengdo sobriniana é fazer da
realidade préxica dos pobres um lugar de experiéncia com Deus.

Na percepgao de Sobrino, a vivéncia da espiritualidade como experiéncia com Deus se
faz diante da interrogacdo préxica da realidade. Nesse sentido, a espiritualidade torna-se
fundamentalmente préaxica e teologicamente experiéncia com Deus. Por isso, a espiritualidade
produz na categoria pobre um status teologal porque também condensa um nivel
antropolégico. De forma inversa o nivel teologal associa-se com temas da espiritualidade
como libertacdo, elevando a categoria pobre ndo apenas em nivel social e ético para ndo ser
reduzida apenas a doutrina social da Igreja, mas sendo uma Teologia da Libertacdo, que é
fundamentada por uma experiéncia da realidade eclesial ou lugar teologal definido como o
mundo dos pobres.

Para ndo sermos apenas descritivos, mas apontarmos como podemos visualizar a
Igreja dos pobres, pretendemos apresentar de forma sucinta as principais caracteristicas de
uma espiritualidade antropoldgica e teologal. A espiritualidade sobriniana é marcada pela
fidelidade a realidade que chamamos de praxiologia. Por isso, vamos elucidar como é praxis

dessa corrente espiritual na Igreja dos pobres.

4.5 A espiritualidade sobriniana na Igreja dos pobres

O objetivo de Sobrino é fazer uma releitura eclesiolégica como proposta para toda a
igreja. Trata-se de apontar a eclesiologia como fruto de uma cristologia que se da através do
seguimento a Jesus de Nazaré. Esse seguimento acontece por meio de uma pertenca a igreja
dos pobres que Sobrino chama de vida cristd. Com essa reflexdo, o seguimento a Jesus de
Nazaré quer revitalizar teologicamente a Igreja, propondo uma desmundanidade e
desalienacdo da praxis eclesioldgica e, por conseguinte, uma adequada concretizacdo e missao
da igreja, valorizando a identidade cristd e a relevancia historica.

A finalidade da visdo eclesiologica sobriniana é apresentar a espiritualidade como uma
auténtica vida cristd que se da por meio de uma pertenca a Igreja. Nesse sentido, Sobrino
entra em uma tematica totalmente crista catolica embora com acentos inovadores.

Sobrino demarca que a Igreja dos pobres deve ser marcada por uma identidade cristd,

que ousamos chamar de espiritualidade cristd, cuja funcdo consiste em uma evangelizacdo
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cristd.®® Com o termo evangelizacio, Sobrino elenca dois termos unificados, porém diversos,
que consiste em apresentar o conteudo a ser comunicado e a agdo de comunicar esse
contetdo. Por isso, nominalmente denomina a comunicacdo como boa nova e afirma que se
trata de uma definicdo j& empregada de forma consolidada na Igreja, porém nem toda
evangelizacdo é cristd. Com essa ressalva, afirmarmos que Sobrino quer se distanciar da
evangelizacdo como forma de proselitismo. Desse modo, para que a evangelizacdo seja crista
é preciso que haja uma interacdo entre o conteldo e forma de comunicar o contetdo (Sobrino,
1982, p. 255-256).

Encontramos uma referéncia que a missdo das comunidades de base é a evangelizacao.
Nesse sentido, faz-se necessario repensar o sentido desse termo como uma descoberta
essencial, uma vez que repensar a maneira de evangelizar é reformar a razao de ser da propria
Igreja. Ndo se trata de repensar temas ou mecanismos que apenas dariam a Igreja o titulo de
evangelizadora. A problematica se traduz em definir o termo evangelizacdo como quem esta
perguntando pela esséncia da Igreja, ou seja, a pergunta envolve a boa nova (conteudo) e a
forma de evangelizar ou modo de comunicar (Sobrino, 1982, p. 256).

Ao indagar sobre o conteudo e a maneira de evangelizar, a igreja ndo pode se esquecer
de que as dificuldades da evangelizacdo sdo os desafios da propria igreja. Sobrino elenca trés
desafios sobre os quais a evangelizacdo deve se pautar. Primeiramente, o ateismo ambiental
presente em varias regides do mundo, que faz com que a igreja ndo seja algo social e
culturalmente 6bvio, mas que uma eclesialidade cumprira sua funcéo se for capaz de propor
um sentido a totalidade da vida e da historia. Por isso, o ateismo ambiental generalizado faz a
igreja se perguntar pela sua esséncia e sua missao. Sob esse aspecto, a evangelizacdo nao se
pode pautar como certo que o ser humano é naturalmente religioso e que a Igreja acrescentaria
a oferta da “verdadeira religido”. A Igreja precisa oferecer uma alternativa global ao sentido
da vida e da histéria em que Deus e Jesus de Nazaré possam dialogar com ateismo e teismo
convencionais. Esse dialogo s6 acontecera através de um novo modo de ser Igreja e ndo
apenas com novos métodos catequéticos, mas por meio de uma mudanca real na compreensao
e praxis de ser Igreja (Sobrino, 1982, p. 257).

O segundo desafio elencado por Sobrino € a inculturacdo que significa levar em
consideracdo a diversidade de culturas e, como tal ndo impor formas aos outros credos ou nédo

credos. Esse desafio leva a igreja a pensar na linguagem da evangelizacdo como

% Ao trabalharmos o conceito de evangelizacdo, elucidamos que Sobrino é bastante influenciado pela definigio
do termo a partir da Exortacdo Evangelii Nutiandi de Paulo VI, fazendo uma releitura a partir da eclesiologia
latino-americana.
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manifesta¢des simbdlicas na liturgia e nos sacramentos. Mas também, esse desafio revela uma
critica a toda uniformidade imposta como vestigio de uma “Cristandade” europeia. E uma
maneira de criticar o modelo uniformizado da igreja a partir do centro da cristandade e ndo
valorizando as Igrejas da periferia. Esse desafio aparece mais ainda em niveis disciplinares
que o centro impde as periferias. Nesse sentido, a inculturacdo faz a Igreja se perguntar em
que tipo de Cristo se acredita, ou seja, traz a tona a discussdo sobre a presenca de Cristo em
todos os povos ou como Cristo pode ser pensado a partir das diversas culturas (Sobrino 1982,
p. 257).

O aspecto da inculturacdo abre espacgo para que a igreja leve em consideragdo em sua
eclesiologia o que se chama de Cristologia pluralista e que Sobrino bem acentuou na América
Latina, apresentado um Jesus interpretado hermeneuticamente falando a partir de uma praxis
latino-americana. Desse modo, podemos pensar que Sobrino contempla uma evangelizagdo
que valoriza uma Igreja inclusivista ou pluralista, analisando os passos do dialogo religioso.

O terceiro desafio estd no proprio conceito de evangelizacdo que é tido como mero
antncio das “realidades sublimes”, sem que seja acompanhado da realizacdo do contetdo
evangélico e ndo unificando as trés dimensdes da espiritualidade: espirito, libertacdo e praxis.
Isso acontece quando a pregacao da redencdo em Cristo ndo valoriza o aspecto da libertacdo
ou quando a pregacédo sobre Deus ndo valoriza o reino de Deus. Esse desafio se da tambem na
compreensdo do que € igreja quando ndo se valoriza o anincio como uma praxis de
libertacdo, sendo ndo apenas uma falha, mas também uma negacdo da prépria igreja. Tudo
isso leva a um questionamento se a igreja € uma instituicdo gndstica destinada a transmitir
conhecimentos salvificos ou um povo continuador da acdo salvifica. Pois, se a corrente do
gnosticismo antigo gque negava a carne ou a histéria humana de cristo estd superada na
atualidade, pode-se cair em um agnosticismo eclesial quando a igreja se resume em
comunicar contetudos noéticos e nao desencadear uma historia de libertacdo (Sobrino, 1982, p.
258).

O conceito de evangelizacdo de Sobrino passa necessariamente pelo entendimento de
uma eclesiologia determinada pela cristologia, mas, ao mesmo tempo, indissoluvelmente
associada a praxis. Dessa maneira, a eclesiologia sobriniana tem uma insercdo na realidade da
Igreja dos pobres. Essa insercdo se da por meio do seguimento que € tido pela espiritualidade
sobriniana como vida cristd que se vive pela evangelizagdo. Por isso, evangelizagdo e
seguimento constituindo a vida cristd também fundamentam a espiritualidade sobriniana

como dimensdes totalizantes do modo ser cristdo.
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A comunicacdo da boa nova significa apresentar uma verdade e, a0 mesmo tempo,
comunicar a verdade como boa nova. Néo é apenas um trocadilho de palavras, mas comunicar
a boa nova como verdade é apresentar Deus amor que ama 0s seres humanos, distanciando-se
de uma reflexdo puramente doutrinaria por mais importante que seja. Por um lado, é deixar
que a boa nova seja verdade constitui a tarefa do evangelizador. Do contrario, a boa nova se
degenera em doutrina, transformando-se em uma ideologia na qual se introduzem ideias
pessoais ou eclesiais e ndo a mensagem pela qual Deus se interessa que € o reino como centro
da pregacdo de Jesus anunciado na acdo praxica da igreja dos pobres. Trata-se de uma
verdade que € maior que o evangelizador, pensamentos, doutrinas, manipulacdo e
ideologizagdo. Entretanto, essa verdade precisa de uma concretizagdo. Por outro lado,
comunicar a verdade como boa nova € tornar presente o amor que Deus tem pelo ser humano,
Ou seja, é seguir uma pratica que revela uma boa noticia de Deus (Sobrino, 1992, p. 160-161).

A reflexdo sobriniana sobre a evangelizacdo traz elementos para repensar a
eclesiologia sob a ética da igreja dos pobres, bem como saindo de uma postura proselitista
para uma postura aberta da evangelizacdo. A eclesiologia libertadora advinda de uma praxis
evangelizadora a partir do andncio de Cristo libertador é desafiada diante de posturas téo
controversas como o exclusivismo, o doutrinario e o proselitismo. A fungédo da evangelizagédo
cristd no mais pleno sentido do termo € encontrar respostas que articulem o ensinamento de
Jesus de Nazaré, sua universalidade salvifica relacionada a outras formas religiosas e seus
fundadores. Tudo isso constitui o grande desafio da cristologia atual que quer ser pluralista. ™

A pergunta fundamental é: como conciliar o absolutismo de Cristo e a pluralidade das
religides? Com certeza, uma cristologia que queira ser libertadora e, a0 mesmo tempo,
pluralista é desafiada de diversas maneiras. Porém, a cristologia ndo pode fugir do
relacionamento de Jesus com as outras religides ou mesmo com posturas arreligiosas. Nesse
sentido, a eclesiologia que anuncia Cristo como contetido da evangelizacdo ndo pode fugir ao
debate de um Cristo plural. Trata-se de um novo paradigma para a cristologia, ocasionando
questionamentos a imagens de Cristo tidas como ingquestionaveis e, portanto, de posturas
eclesiais fechadas.

Falar de uma cristologia libertadora é rejeitar uma eclesiologia de postura exclusivista,

que defende Jesus como verdade suprema e dogmatica, baseados em dados escrituristicos na

" Nossa compreensdo sobre o paradigma pluralista abarca um dilogo entre religides intracristas, inter-
religiosas, mas também com expressfes ndo religiosas. Quando falamos em relacionar o pluralismo e a
cristologia de Sobrino temos em mente o didlogo da espiritualidade sobriniana com posturas cristas, religiosas e
ndo religiosas.



216

“teologia de cima”, que foi sendo elaborada ao longo dos séculos. Essa posi¢do limita a
atuacdo de Deus ao cristianismo, retendo a salvacdo na mensagem de Cristo como um
exclusivismo exagerado e, por isso, ndo pode ser libertadora. Certamente, tornar-se-ia
excludente da mesma forma, uma posic¢do inclusivista, objetivando encontrar nas religioes
somente os principios que estdo condensados em Cristo como forma de salvagéo.

A teologia da libertacdo é uma corrente teoldgica profundamente marcada pela praxis,
cujo lugar social é o chdo dos pobres na América Latina. Esse chdo social é seu lugar
teoldgico. Desse modo, pressupde-se de uma abertura a toda realidade de pobreza do mundo.
Por isso, pode-se dizer que a teologia da libertacdo é notadamente pluralista. Estas duas
correntes teoldgicas: libertadora e pluralista se empenham, objetivando apontar respostas aos
problemas da atualidade a partir de um compromisso global com a justica social, defendendo
0 ser humano, bem como respeitando pluralidade das religifes.

Sobrino leva a eclesiologia a uma consciéncia e abertura ao pluralismo religioso e,
consequentemente, depara-se com o papel de Jesus frente as outras religides, ou seja, a
cristologia da libertacdo esta relacionada ao pluralismo religioso. E nessa perspectiva que se
abre uma postura dialogal para desenvolver uma cristologia pluralista. Passa-se de uma
vertente cristocéntrica ou cristomonista para um Cristo plural. Compreendemos que a
libertacdo embora esteja ancorada em uma cristologia esta para além de uma postura religiosa
porque € uma pratica a que todo ser humano almeja. Dessa maneira, Cristo ndo é monopolio

dos cristdos, mas pertence a toda humanidade:

Neste sentido preciso ndo ha por que Jesus ser visto como monopdlio dos cristdos,
mas ele pertence a corrente esperangada — expressa em formas religiosas ou
seculares — da humanidade, pertencente a corrente solidaria com os sofrimentos da
histéria, corrente que ndo vé nesses sofrimentos a Gltima possibilidade da histéria.
Aqui se da, a partir do préprio Jesus, a possibilidade de um ecumenismo universal e
humano de todos os que esperam e trabalham pelo reino. Por isso é muito
compreensivel que ndo-cristdos possam pedir aos cristdos simplesmente:
“devolvam-nos Jesus” (Sobrino, 1996, p. 118).

Ao defender que Jesus ndo é um monopdlio dos cristdos, Sobrino vé a possibilidade de
uma ecumenicidade universal e humana pertencente a corrente esperancada e solidaria de
todos os que trabalham pelo reino. Trata-se de colocar a categoria do reino de forma
integradora para abrir Jesus para 0s ndo-cristdos. A categoria do reino torna-se uma realidade
histdrica abrangente e plural de tal forma que hd um percurso inverso da postura inclusivista:
ndo é trazer todos para Cristo, mas levar Cristo para todos. Nessa perspectiva, significa levar a

vida, a missdo de Jesus para evangelizagdo, cuja referéncia é o reino de Deus como categoria
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historica de libertacdo dos pobres, ou seja, Sobrino imbui-se de uma postura cristica que deve
chegar a todos como ecumenicidade universal e ndo de uma postura cristd no sentido historico
e dogmatico de termo.

Evidentemente, isso ndo significa desvalorizar ou excluir a perspectiva da fé cristd,
que anuncia Jesus como a plenitude da salvagdo. E reconhecer que Deus, serve-se de outras
maneiras e mediacdes religiosas ou ndo religiosas, mas humanistas para libertar o ser humano.
Na reflexdo latino-americana, essas mediacGes estdo em plena comunhdo com a igreja dos
pobres. Na verdade, todas as religiGes objetivam dar uma resposta aos anseios do ser humano,
que busca encontrar um sentido para sua propria existéncia. A cristologia pluralista reconhece
o amor infinito de Deus que esta presente de forma singular e irrevogavel em outras tradicdes
religiosas. Dessa maneira, Sobrino deixa um leque aberto para pensar a Cristologia e a
Eclesiologia relacionada ao dialogo e pluralismo religioso, colocando a espiritualidade como
um eixo integrador e plural e, a0 mesmo tempo, praxioldgico.

Sob essa Otica, queremos dizer que o evangelizador deve comunicar a boa nova com
convencimento e como verdade para toda a humanidade e para os pobres. Nesse sentido, faz-
se necessario aprofundar que a maneira de evangelizar deve cumprir esse proposito, isto €, a

espiritualidade do evangelizador deve ter uma postura e uma consciéncia pluralista.

4.5.1 A espiritualidade do evangelizador

A priori, queremos elencar algumas demarcacdes pertinentes para justificar a
espiritualidade do evangelizador. Primeiramente, faz-se necessario lembrar que o
evangelizador esta inserido em uma realidade plural. O perfil do evangelizador ndo podera
fugir dessa realidade praxica, mas ao contrario, precisa ser fiel e honesto com a realidade para
aléem do real. Tudo isso que acentuamos e repetimos em diversas areas da espiritualidade
sobriniana deve estar na espiritualidade do evangelizador que necessita imbuir-se de espirito,
libertacdo e praxis. Segundo, o evangelizador deve perguntar-se que Cristo esta anunciando,
ou seja, qual cristologia subjaz ao andncio do evangelizador? Terceiro, embora Sobrino sendo
um tedlogo libertador que fala a partir da tradicdo crista catolica, pode-se perceber tendéncias
pluralistas.

O objetivo primeiro de nossa pesquisa ndo é apresentar Sobrino como um tedlogo
pluralista, mas que se pbOe na perspectiva do paradigma pluralista para pensar o
relacionamento de sua cristologia com as outras religides e posturas ndo religiosas. Ao

depararmos com as contribui¢cbes sobrinianas para a espiritualidade latino-americana da
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libertacdo, queremos reconhecer que o tedlogo salvadorenho deixa-nos reflexdes para pensar
uma cristologia libertadora desembocando em uma espiritualidade plural que deve ser levada
em consideracdo pelo evangelizador aos modos sobriniano.

Sobrino elucida os chamados deuses religiosos, que definem as trés religides
abradmicas e, por isso, deveriam superar o fanatismo. S&o trés religibes monoteistas, ou seja,
que acreditam em um unico Deus: Javé para o Judaismo, o Pai de Jesus para o Cristianismo, e
Ala para o Isla. Essas tradicGes religiosas se denominam religides do livro: Antigo
Testamento para o judaismo; Novo Testamento para o cristianismo e Alcordo para o
Islamismo. Essas tradicGes religiosas se apresentam como Unica verdade de fé e assumem a
condicdo de religides marcadas pela eleicdo como um povo eleito. Tudo isso pode gerar
graves problemas porque o0 monoteismo pode chegar a provocar um exclusivismo exagerado,
intolerancia e proselitismo, privando a liberdade. Denominar-se como religido do livro pode
causar um exclusivismo fixo e intocavel para justificar um fundamentalismo. A eleicdo pode
gerar um sentimento de superioridade, querendo que as outras tradi¢es se submetam a sua
doutrina. Trata-se de perigos reais nessas tradi¢oes religiosas. Entretanto, ndo séo monopolio
na compreensao religiosa da vida e, por isso, Deus ndo deveria gerar fanatismo, mas paixao
pela vida (Sobrino, 2007, p.181-183).

Com o objetivo de realizar um dialogo que leve ao pluralismo religioso a partir de uma
militancia em favor da vida, Sobrino inverte a l6gica, uma vez que o didlogo deve comecar da
seguinte afirmacdo: como Deus vé 0s seres humanos e ndo como 0s seres humanos veem
Deus. Nesse sentido, Deus ndo vé os seres humanos como “religiosos” ou seguidores de uma
tradicdo religiosa, como agnosticos, ateus, mas 0s vé acima de tudo como seres humanos.
Trata-se de um grande corretivo tedrico ao fanatismo religioso e de muitos males gerados
pelas religibes advindo desse corretivo pratico (Sobrino, 2007, p. 184).

Podemos dizer que ao colocar o dialogo em nivel pratico, Sobrino esta abrindo
perspectivas de superacdo de um exclusivismo e inclusivismo e deixando pistas para pensar
em um pluralismo religioso que parte do nivel pratico para chegar ao nivel tedrico. Desse
modo, ndo podemos deixar de pontuar que a espiritualidade sobriniana desafia a teologia das
religides a pensar em perspectiva plural e mais ainda a realizar algo concreto que torne a
postura tedrica pluralista em uma realidade na vida dos seres humanos.

Ap0s pensar a interconexao entre as trés religides consideradas monoteistas, Sobrino
volta seu olhar para o Cristianismo. O trabalho de revisdo do dogma cristolégico realizado por
Sobrino, bem como apontar Jesus de Nazaré, histérico e libertador como ponto de partida para

a Cristologia latino-americana coloca espiritualidade sobriniana em um patamar de dialogo
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com outras maneiras de crer, uma vez que para repensar o dogma cristoldgico e valorizar
Jesus de Nazaré como historico passa necessariamente por uma abertura a perspectiva
dialogal que advém de uma hermenéutica da praxis como traco fundamental da
espiritualidade sobriniana.

E certo que as cristologias estdo arraigadas & compreenséo de um Cristo absolutamente
absoluto sempre relacionado essencialmente com o Pai e 0 Espirito no seio da Trindade. No
entanto, essa afirmacdo deve ser criticada se ignoram a constitutiva relacdo historica entre
Jesus e o0 reino de Deus sob a perspectiva do Deus do reino. Por isso, faz-se necessario
acrescentar a constitutiva relacdo histérica a sua relacéo trinitaria, uma vez que Jesus nao
viveu para si, mas tinha como horizonte o reino de Deus e o Deus no reino que apds a
ressurreicdo € relido em perspectiva teoldgica, destacando a figura de Deus como Pai. A
cristologia da libertacdo com abertura ao pluralismo ndo pode se esquecer da mediacdo
historica, que é o reino de Deus como dimenséo praxioldgica (Sobrino, 1996, p. 33).

Para Sobrino, uma das consequéncias do absolutismo absoluto de Cristo é a reducéo
personalista da fé que abandona a realidade histérica a sua miséria. Trata-se da imagem de
Cristo como um “Tu” ultimo, levando a fé cristd a reconhecer essa imagem como expressao
méaxima. Essa postura muitas vezes desenvolvida em outras cristologias pode se esquecer do
amor aos irmaos e aos oprimidos que Jesus de Nazaré exigiu sobre a terra para a construcao
da mediacdo, isto é, do reino (Sobrino, 1996, p. 33). Sem esquecer a relacionalidade de Jesus
com as outras pessoas divinas, Sobrino pde o acento na relacdo entre Jesus e reino com o
Deus do reino gque se traduz em amor aos pobres.

Na cristologia de Sobrino, ndo se pode falar de um Cristo sem o reino sob pena de
esvaziar o sentido da essencialidade da mediacdo, do apelo profético do Pai e das exigéncias
do Espirito. A recuperacdo dessa relacdo simbolica trinitaria tem importantes impactos na
questdo do pluralismo religioso porque resgata uma fidelidade a praxis dos pobres
independentemente de qualquer tradicdo religiosa. Em sintonia com autores cristdos da linha
do pluralismo religioso, Sobrino assinala a impropriedade de uma cristologia que absolutize o
Cristo, destacando sua relacdo com o Pai e o Espirito dentro da Trindade, esquecendo-se da
relacionalidade com o reino e o Deus do reino. (Teixeira, 2007, p. 334-335). Para sermos fiéis
a essa interpretacdo, julgamos que Sobrino estd dizendo que ndo se pode elaborar uma
cristologia baseada em Cristo sem Jesus histérico e que este seja o ponto de partida da
reflexdo cristoldgica.

Jesus participava da expectativa do reino, ou seja, acreditava que o projeto libertador

seria possivel. Essa visdo remete a humanidade de Jesus a categorias histdricas existenciais,
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pois 0 apresenta confrontando-se com as perguntas da humanidade para saber se ha ou ndo
salvacdo para a histéria oprimida. Por isso, Jesus esté inserido na humanidade de uma maneira
especifica e, como tal, acredita que € possivel superar a miséria da historia. Ele esta inserido
na corrente esperancada da histdria no meio da opresséo que se revela como utopia e, por isso,
a humanidade de Jesus e verdadeiramente humana (Sobrino, 1996, p. 118).

Quando se fala de um Jesus verdadeiramente humano abre-se uma perspectiva plural,
uma vez que ndo se elenca apenas uma humanidade cristd, mas o humano como categoria
antropoldgica. Estamos conscientes de que Sobrino ndo é genuinamente pluralista, mas torna-
se aberto a uma realidade plural, deixando margem para pensar uma cristologia plural que

leve a mensagem de Cristo, ou seja, 0 reino para todos:

Uma cristologia libertadora é uma cristologia pluralista como claramente nos mostra
Sobrino, tanto nos seus escritos sobre Jesus como na forma como ele mesmo tenta
segui-lo. O centro da predicacdo e da vida de Jesus ndo era propriamente o Deus,
mas o Reino de Deus. Em outras palavras, um Deus sem 0 Reino ndo é o Deus de
Jesus. Semelhante Deus teria sido um “Deus falso”, para Jesus. Pois, para ele, o
prioritario, aquilo que mais importava ndo era que as pessoas alcangassem um
conhecimento claro e teologicamente ortodoxo sobre Deus, mas que chegassem a
ver que, qualquer que seja o contetdo do mistério de Deus, esse mesmo conteldo
misterioso chama, indubitavelmente, a comprometer-se a trabalhar pelo Reino de
Deus, isto é, a edificar comunidades nas quais seus membros se preocupem e
cuidem verdadeiramente uns dos outros, como Deus se preocupa e cuida deles. Em
outras palavras: o Reino de Deus conformar-se-ia como uma ordem social
verdadeiramente nova, edificada sobre a compaixdo e sobre a justica para todos
(Knitter, 2007, p. 185).

Se a cristologia da libertacdo é aberta a toda pluralidade no seu aspecto vertical, ou
seja, enquanto Jesus pregava o reino de Deus e o seu relacionamento com o Pai, pode-se
elucidar a mesma postura na sua horizontalidade, isto é, no que concerne aos destinatarios do
reino, que sdo os pobres. E justamente neste duplo aspecto que a cristologia da libertacio é
plural. Por um lado, ao pregar o reino de Deus e relacionar-se com o Pai, Jesus anunciava um
encontro com a alteridade, caminho percorrido pelas religides. Por outro, é justamente nessa
relacionalidade de Jesus com 0s pobres que se encontra um caminho de transformacédo da
realidade presente na pluralidade das religides.

E nesse emaranhado de uma abertura pluralista que o evangelizador desenvolve uma
espiritualidade marcada por uma cristologia que engloba temas plurais porque pertencem a
libertacdo como meta do reino de Deus. As cristologias plurais pertencem ao pluralismo da
vida e a sua diversidade de situagbes. Por isso, podemos falar em cristologias negras,
feministas e indias (Gebara, 2007, p. 169-170).
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Portanto, o evangelizador ndo é possuidor da boa nova, mas anuncia a mesma
mensagem que Cristo anunciava. E um servidor do reino, ou seja, o evangelizador desenvolve
a espiritualidade do servico ao reino, reproduzindo os tracos caracteristicos de Jesus. Dessa
maneira, transcorreram a missdo e o caminho histérico, mas também nos tornou presente o
reino e salvagéo de Deus (Sobrino, 1992, p. 166-167).

O evangelizador supbe que saiba e tenha conhecimento do que vai anunciar
fundamentando-se uma cristologia que unifica o anincio a préaxis de Jesus de Nazaré. Essa
praxis, faz-se necessario lembrar sempre, pauta-se no reino de Deus como horizonte de tudo
para Jesus. Entretanto, ndo foi algo dado como inerente a pessoa de Jesus, visto que estava
sujeito aos condicionamentos e possibilidades histéricas, mas fruto de um processo que é
amadurecido em sua missdo evangelizadora para fora em que o préprio Jesus vai-se
constituindo evangelizador. E uma historizacio de sua propria consciéncia a partir de sua vida
real em que Jesus vai captando o sentido de sua vida no entendimento do reino de Deus e do
sentido de sua prépria missao evangelizadora (Sobrino, 1982, p. 286-287).

Também se poderia dizer do crescimento da praxis do reino de Deus. Se Jesus coloca
toda sua vida a servigco do reino, o evangelizador deve seguir 0 mesmo itinerario como uma
entrega da sua prépria vida. Essa descoberta de Jesus advém de uma praxis que exige uma
transformacéo historica de estruturas que Jesus denominou de reino de Deus. Da mesma
maneira, o evangelizador deve ter presente valores positivos advindos da praxis jesuanica e da
praxis da realidade dos pobres. Por isso, quando Sobrino fala de evangelizador ndo tem
presente evangelizadores e suas funcdes ad intra eclesial, mas fala de um evangelizador a
partir do seguimento a Jesus de Nazaré (Sobrino, 1982, p. 285-286).

O evangelizador deve ter como fundamento que o acesso a Deus somente é possivel
em uma praxis libertadora de acordo com o seguimento a Jesus, pois Deus é enquanto reina,
ou seja, enquanto liberta e cria uma solidariedade humana. Por isso, na praxis do seguimento
aparecem as categorias cognosciveis para formular com sentido e compreender a realidade do
reino, ou seja, permite compreendé-lo como praxis e ndo como uma teoria.

Tudo isso nos faz pensar que Sobrino tem a compreensdo de um evangelizador que é
capaz de voltar as categorias de Jesus de Nazaré, atualizando-as na sua missdo, ou seja, O
evangelizador sobriniano € aquele que leva a mensagem de Jesus e ndo propriamente uma
doutrina, mas espalha o sentido cristico no mundo. Nesse sentido, o caminho percorrido pelo
evangelizador deve ser o mesmo de Jesus: seguimento, pratica e ética. O evangelizador ndo
objetiva uma sociedade crista explicita e formal, mas se ocupara do andncio do reino que nao

tem a pretensdo de superar outras comunidades religiosas.
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Por ultimo, queremos afirmar que o perfil do evangelizador é deixar-se afetar pela
tragédia. Sobrino toma por base a tragédia vivida em EI Salvador para falar de uma
espiritualidade que ndo foge e nem mascara a intensidade da miséria humana. Trata-se de um
primeiro momento de honradez ao real. Fugir ou mascarar a tragédia é afastar-se da realidade
porque sem partir da realidade ndo se pode ajudar a ninguém. Deixar-se afetar pela realidade,
sentir a dor diante de vidas ameagadas, indignar-se diante da realidade, sentir vergonha por
prejudicar o planeta traz luz para pensar uma espiritualidade que gere consciéncia solidaria
universal ou ecumenicidade universal. Tudo isso surge como algo bom e humanizador,
ocorrendo o milagre do humano, que é levar e dar o que se tem de melhor (Sobrino, 2007,
p.77).

O evangelizador se sente convocado a solidariedade pela propria realidade, uma vez
que convocar é mais do que pedir ou exigir, ou seja, é ir aléem da obrigacdo profissional, do
sentimento ético ou de culpa. O distintivo da convocacdo é realizar o fundamental do ser
humano. A realidade é capaz de convocar a uma solidariedade que realiza a pessoa do
humano (Sobrino, 2007, p. 129-130).

O perfil de um evangelizador marcado pela consciéncia do reino com posturas abertas
e libertadoras que colocam Sobrino em uma perspectiva de abertura ao pluralismo é

exemplificado na espiritualidade sobriniana como evangelizadores ou pessoas com espirito.

4.5.2 Evangelizadores com espirito

Voltamos nosso olhar para o que consideramos como exemplo testemunhal na
espiritualidade sobriniana. Apds uma reflexdo sobre a relacdo da espiritualidade tendo como
pressupostos e fundamentos a antropologia e a teologia desenvolvidas na praxiologia, Sobrino
ousa apresentar alguns exemplos testemunhais de pessoas que viveram essa espiritualidade
que consideramos completa e unificadora para pensar a espiritualidade latino-americana.
Além de assumirem a condicdo de pessoas com espirito, apresentando a dimensédo
antropologica como pressuposto fundamental para a espiritualidade sobriniana também
revelam Deus caracterizando a dimensdo teologal. Por isso, a0 empregar para esses
evangelizadores o titulo de pessoas com espirito, Sobrino analisa essas pessoas como uma
verdadeira sintese pratica da espiritualidade latino-americana da libertacéo.

Estas pessoas consideradas como exemplos praticos de uma espiritualidade libertadora
deixam uma verdadeira heranca por abracar um modo de viver com espirito sendo fiéis a

realidade, isto €, vivem a luz de uma praxiologia que se torna o exercicio de sua militancia
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espiritual. S8o pessoas que conseguem condensar 0 que Se considera arcabouco da
espiritualidade sobriniana: a dimensdo antropoldgica e teoldgica da vivencia espiritual.

Sobrino aponta como exemplos de pessoas com espirito os martires da UCA: Inacio
Ellacuria, Segundo Montes, Inacio Martin Bardé, Amando Ldpez, Juan Ramén Moreno,
Joaquin Lopéz y Lopéz, Julia Elba e Celina Ramos, juntamente como Monsenhor Romero e
tantos milhares e milhares de salvadorenhos que lutaram e morreram como Jesus de Nazaré
na cruz pela libertacdo e enchem com seu sangue o pogo da espiritualidade latino-americana
e, por isso, continuam vivos como Jesus. Caso contrrio, a fé na ressurreicdo de um
crucificado seria va. Essas pessoas deixam vida como todos os seres humanos porque foram
imbuidos da dimensdo humanistica: misericordiosos, verazes, justos, amorosos e crentes e
deixam essas virtudes como um verdadeiro exemplo (Sobrino, 1994, p. 251).

Essas pessoas encarnaram 0 que humaniza: o mundo real marcado pela pobreza e
injustica. Desse modo, pessoas com espirito fazem a pergunta sobre sua prépria humanidade
que € iluminada por outra pergunta: onde deveria estar? Diante dessa realidade, optaram
fundamentalmente pelos pobres de forma cristda, humana, ética e historica. Entretanto, € uma
opcao primordialmente humana para torna-los reais e humanos (Sobrino, 1994, p. 252).

Quando Sobrino elenca exemplos de pessoas com espirito esta falando de pessoas que
sdo verdadeiramente humanas, sendo fiel ao pressuposto de sua espiritualidade marcada pelo
pressuposto antropoldgico. Ao somar a essa dimensdo antropologica o principio praxiologico,
Sobrino esta dando exemplos de pessoas que verdadeiramente fazem a espiritualidade da
libertacdo acontecer, mas que também elas sdo espiritualidade latino-americana, ou seja,
fazem e sdo a propria espiritualidade.

O principal exemplo de uma pessoa com espirito € Monsenhor Romero porque sua
vida mostra com toda clareza que se encarnou nessa realidade.”* N&o obstante seu esforco,
Sobrino reconhece que € dificil conceituar a categoria espirito em sua abordagem espiritual da
libertacdo praxioldgica. Porém, ndo se torna dificil apontar pessoas concretas ou grupos que
tém e manifestam espirito. Desse modo, Dom Romero foi um homem com espirito e também
comunidades religiosas entre camponeses, comunidades de base, homens e mulheres que
trabalham desinteressadamente com entrega e generosidade, humildade e disponibilidade

dizem o que significa viver a histéria com espirito (Sobrino, 1992, p. 19).

™ A nossa pretensdo ndo é apresentar uma biografia da vida de Monsenhor Romero e tampouco analisar suas
cartas pastorais que séo verdadeiros tratados de pessoas que viveram a vida com espirito. Nossa proposta é muito
modesta e resume-se em demarcar alguns aspectos pontuados por Sobrino como pessoa que viveu a vida com
espirito.
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As pessoas que vivem a vida com espirito fazem uma verdadeira sintese da
espiritualidade sobriniana porque sdo exemplos eximios de prética e de espirito na luta pela
justica e, consequentemente, de fé em Deus. Dom Romero mostra que essa sintese pode ser
desenvolvida ndo sé pessoalmente, mas também institucionalmente, ou seja, que essa sintese
que se faz no mais profundo da pessoa deve ser expressa na vida profissional e ser
potencializada mediante uma préatica testemunhal. No caso, de Dom Romero, sua
espiritualidade potencializou o seu ministério episcopal (Sobrino, 1992, p. 57).

A necessidade de uma pratica da justica foi absolutamente essencial na vida de Dom
Romero. Diante de um mundo marcado pelas injusticas sociais, precisa-se manter fiel a
realidade. Por isso, Monsenhor Romero deixa um verdadeiro legado que se assemelha a Jesus
de Nazaré em uma dimensé&o de totalidade porque passou fazendo o bem. Desse modo, emitiu
um juizo sobre a realidade, ou seja, deixou a realidade falar, dizendo a verdade como nunca
havia dito em El Salvador. Seu legado deve ser reconhecido pela memoria histérica com que
servia para atualizar hermeneuticamente a Palavra de Deus em suas homilias. Por isso,
Sobrino afirma que por Dom Romero, Deus passou em El Salvador (Sobrino, 1996, p. 22).

Sua espiritualidade marcada pela fidelidade a préaxis do chéo pobre e oprimido de El
Salvador ndo o separou, mas o aproximou de Deus. Por estar mergulhado na pratica e na fé
manteve a esperanca de seu povo em Deus e, como tal, suas palavras se apoiavam na pratica
da realidade mais profunda de EIl Salvador, mas também revelavam uma espiritualidade
completa que integrava sua vida a causa do seu povo (Sobrino, 1992, p. 58).

O ser humano que vive no horizonte do espirito € aquele capaz de unir fé e vida de tal
maneira que a espiritualidade serd um eixo integrador de sua vida, mas também de sua prética.
E dessa mesma forma que Sobrino defende a espiritualidade de Dom Romero como uma
espiritualidade genuinamente libertadora. Segundo Sobrino, Dom Romero buscava algo
transcendental que sentia presente em sua vida e na vida do seu povo. O transcendente dar-
Ihe-ia forca para se encarnar na realidade, promover a esperanca mesmo diante da realidade
dificil da morte. Desse modo, era necessaria uma dimensdo transcendente que fortalecesse a
luta por salvacdo e, por isso, acreditava que sobre as ruinas da morte brilharia a gléria da
libertacdo. A oracdo do povo era entendida como um clamor que sobe até Deus e que nada e
ninguém poderia deter (Sobrino, 1992, p. 58).

O martirio de Dom Romero é interpretado como uma fecundagdo das terras

salvadorenhas e uma fragrancia que se espalha por todo continente latino-americano como
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uma verdadeira semente de libertacdo.” a pessoa de Romero se torna impactante para a
teologia da libertacdo porque se estd diante de um exemplo preciso de luta contra toda
opressdo salvadorenha. O préprio Sobrino diz que o assassinio de Dom Romero produziu
tanta comocao dentro e fora do pais e repudio generalizado como se paciéncia de Deus estive
esgotada e esses martirios fossem preanuncio da libertacdo que se aproximava (Sobrino, 1992,
p. 182).

O modo de vida de Dom Romero concretiza em exemplo o que significa uma pessoa
que vive com espirito, que € fiel e honesto com a realidade, mas também que vive para além
do real. Trata-se de uma espiritualidade que se traduz em agéo caracterizando Dom Romero
como um verdadeiro contemplativo, ou seja, que fazia de sua oragdo uma contemplagéo de
Deus na agé@o do povo sofrido e oprimido de El Salvador.

Certamente, as pessoas com espirito que vivem no horizonte da fé iluminada pela
praxis celebram a vida na liturgia e a liturgia na vida. Procuraremos discorrer em poucas
palavras como a espiritualidade sobriniana interage com liturgia. Em outras palavras, como

pensar a liturgia a partir da espiritualidade sobriniana.
4.5.3 A relacéo entre espiritualidade e liturgia na obra sobriniana

N&o dispomos de um acervo sobre 0 modo como Sobrino entende a liturgia ou celebra
a liturgia. Esta seria uma das perguntas que fariamos ao nosso autor: como pensar a liturgia a

partir da espiritualidade latino-americana?”

Também em nossa pesquisa notamos uma
auséncia sobre a tematica da liturgia.

Entretanto, Sobrino afirma que a luta pela defesa dos pobres acontece também por
meio da oracdo e da liturgia em plenitude no horizonte da fé e da esperanca. Por essa razéo, a
oracdo e a liturgia estdo ancoradas na vida dos pobres que constitui uma condi¢do necessaria
para uma experiéncia de Deus e uma 6tima oportunidade para se manter fiel a realidade. Por
isso, entendemos que para Sobrino, as oracdes e liturgia sdo momentos em que Deus vai se
mostrando como deve ser a vida em plenitude e os pobres vdo captando como € essa vida

libertada (Sobrino, 1992, p. 135).

2 Dom Oscar Romero foi martirizado em El Salvador em 24 de margo de 1980 (Gonzalo, 2022, p. 16).

™ Tentamos um contato por meio de e-mail com Jon Sobrino, entretanto fomos informados que devido a sua
idade e estado de saide ndo poderia mais conceder entrevista sobre suas obras, consequentemente, sobre sua
teologia.
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A fundamental estrutura da oracdo é a fidelidade ao real, ou seja, orar a partir da praxis
relacionada com a prética da justica. Por isso, Jesus de Nazaré é o principal exemplo de quem
orou com espirito e ensinou aos discipulos a rezarem. Esse modelo de oragéo precisa levar em
consideracdo o Jesus histérico. Ndo se pode resumir a oracdo a uma forma tedrica, mas faz-se
necessario que mesmo a forma contemplativa se apoie em uma determinada praxis como
lugar orante (Sobrino, 1978, p. 45-46).

Sistematicamente, a praxis como lugar de oracdo formula novos modelos orantes que
expressem a realidade objetiva. Por isso, hd uma circularidade na oracéo que vai de Deus até a
realidade e da realidade até o proprio Deus. Trata-se de uma operacionalizacdo do
transcendente ao ser humano e da praxiologia ao transcendente. Dessa maneira, Sobrino
continua sendo coerente como seu pensamento espiritual latino-americano, apresentando na
maneira de orar seu método e sua espiritualidade.

Sobrino fala de uma oracdo como contemplacdo na acdo de tal forma que deve se
tornar historica, chamada de contemplacdo na justica. Esse modelo quer assegurar na agado
uma contemplacéo e vice-versa. Essa interacdo entre contemplacédo e acéo vale para a liturgia,
sacramentos, leitura da Palavra de Deus como também para oracdo pessoal e comunitaria. A
contemplacdo ndo pode viver somente da agdo, mas precisa encontrar um mecanismo que
torne a acdo concreta, ou seja, que sirva de critério de verificacdo que se esta contemplando.
(Sobrino, 1978, 47-64).

O mundo da realidade dos pobres produz uma criatividade litdrgica e pastoral,
teologica e espiritual. Dessa maneira, afirmarmos que Sobrino embora ndo aprofunde como
realizar em outras areas da teologia, coloca a liturgia dentro desse espirito de renovacao
guiada pela praxis. Parafraseando, a realidade produz um “ex opere operato” que significa
uma transformacdo sacramental da realidade de opressdo em libertacdo. Por isso, entendemos
gue Sobrino concebe a liturgia como um celebrar a esperanca de libertacdo, isto €, como uma
realidade que sacramentalmente ja se visualiza a libertacdo (Sobrino, 1992, p. 100).

Portanto, apresentamos estes vestigios sobre a liturgia na opinido de Sobrino como
ideias que poderdo ser pesquisadas e a nosso ver, seria um trabalho bastante plausivel abordar
a liturgia a partir da espiritualidade sobriniana. Entretanto, precisamos dizer também que
Sobrino trabalha a vida religiosa na América Latina (Sobrino, 1982, p. 301-325). No
horizonte renovador sobriniano no que tange a espiritualidade ainda apontamos uma reflexéo
sobre os exercicios espirituais de Inacio do Loyola (Sobrino, 1983, p. 403-431), bem como
uma abordagem sobre a realidade sacerdotal na Igreja (Sobrino, 1994, p. 161-211). Esses

temas também sdo reinterpretados a partir da espiritualidade sobriniana e merecem atencéo
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especial e, por isso, julgamos que seria deselegante aborda-los superficialmente. Tudo isso
coloca Sobrino como um autor completo e talvez ndo seria exagero dizer que enfatizou em
suas reflexdes todos as areas da teologia.

Ao aproximar-se do término de nossa tese, queremos delinear as contribuicdes

especificas da espiritualidade sobriniana.

4.6 Contribuices especificas da espiritualidade sobriniana

Pode até soar repetitivo, mas consideramos necessario, antes de entramos na conclusédo
do nosso estudo, sintetizarmos em trés pontos o que elencamos desde o inicio como trés
aspectos fundamentais na espiritualidade sobriniana como contributo para pensar qualquer
espiritualidade: viver com espirito, viver no horizonte da libertacdo e viver com honestidade a
praxiologia. Tudo isso porque queremos ser coerentes com a definicdo que fizemos sobre a
espiritualidade sobriniana a partir de trés aspectos: espirito, libertacdo e praxis que
inicialmente denominamos de dimensdes antropoldgicas e, consequentemente, teologais.

Viver com espirito para Sobrino, € uma maneira de explicitar a identidade
antropologica do ser humano como condigédo espiritual. Essa dimensdo reproduz a estrutura
humana, que é portadora de forca vital e dindmica capaz de estruturar a condicéo espiritual do
ser humano. O espirito deve iluminar e configurar a dimensdo espiritual do ser humano que
implica em uma opcéo livre e consciente como estrutura especifica de cada pessoa humana.

O espirito da forma a espiritualidade em sua dimensdo antropolégica como um eixo
integrador da vida humana que se expressa como uma poténcia capaz de criar energias,
motivacdes e justificar uma maneira de viver. Por um lado, Sobrino contribui e dialoga de
maneira singular para tirar a espiritualidade cristd de uma pura abstracdo e da alienagéo,
dando énfase ao seu carater antropoldgico, historico e livre. Por outro, pensa o espirito como
uma animacéo divina ou expressdo da vontade de Deus em cada ser humano. E como se o
espirito humano fosse animando pelo Espirito de Deus e, podemos dizer, vice-versa: 0
Espirito de Deus assume em si 0 que € prerrogativa benéfica para o ser humano.

O ser humano é constituido de espirito que realiza uma nova epistemologia na
espiritualidade latino-americana por meio da compreensdo de um ser humano que tem uma
funcdo globalizadora capaz de hierarquizar valores e tomar decisdes. Entretanto, os cristédos
concebem que esta fungdo globalizadora é pneumatizada pelo Espirito de Deus de tal maneira
que déa sentido as demais funcGes de ser humano, inclusive, fazendo-o viver ao mais além da

vida, ou seja, viver com espirito faz o ser humano globalizar a vida em dois horizontes que se
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complementam associando-se a uma realidade antropoldgica e teologal ao mesmo tempo, mas
de forma que ao associar-se aos caracteres antropoldgicos e teologais hierarquiza valores na
pratica e vivéncia espiritual. O espirito torna-se uma poténcia que julga simultaneamente os
caracteres antropolégicos e teologais.

O espirito € critério de discernimento tanto na esfera antropoldgica quanto na esfera
teoldgica. Dessa maneira, 0 espirito € uma categoria totalizante ndo apenas como principio
antropolégico por meio do qual o ser humano toma decisdes que sdo inerentes a sua condigdo
humana, mas também porque toma decisfes teologais, criando esperancas e utopias sobre o
relacionamento com Deus, encontrando um sentido para a existéncia que de certo modo na
teologia é interpretado como uma escatologia.

O espirito como categoria totalizante envolve critérios que tem a ver com a esperanga
de uma totalidade da vida que ndo se concebe sem uma harmonia historica no sentido pleno
de utopias libertarias. Desse modo, estabelece-se uma nova epistemologia fundamental para
pensar a espiritualidade no horizonte da libertacéo.

Viver no horizonte da libertagdo é também uma categoria antropologica e, como tal,
estd presente na categoria espirito. Entretanto, na espiritualidade latino-americana, essa
categoria € antropoldgica porque a libertacdo é condicdo almejada por todo ser humano pobre
que vive oprimido nesse continente. E também uma categoria teologal porque a
espiritualidade da libertacdo define-a como uma acgéo divina, uma vez que, segundo a tradicédo
biblica e a experiéncia humana e religiosa do povo, Deus esta sempre do lado dos oprimidos.

A categoria libertacdo faz a espiritualidade ter um aspecto pessoal, uma vez que
nenhum ser humano que vive com espirito ndo se submete a opressdo e, por sua vez, um
aspecto social, pois a opressdo ¢ uma realidade vivida por muitos pobres. Por isso, podemos
dizer que a libertacdo em seu aspecto pessoal e comunitario potencializa um sentido para a
vida humana sem esquecer que se torna um caminho de experiéncia pessoal com Deus.

A libertacdo se torna um horizonte de vida porque faz surgir uma causa pela qual se
luta e abraca, delineando o que de fato é espiritualidade sendo uma forma de viver. Desse
modo, consideramos também a libertacdo como um horizonte integrador porque precisa de
uma atitude vital que continuamos chamando de antropoldgica como poténcia articuladora de
um sentido pelo qual se luta e uma atitude teérica que denominamos de teologal, ou seja,
como dimensao relacionada ou integrada com a fé em um Deus. Dessa maneira, libertagdo é
uma categoria que esta presente na vida do ser humano e na experiéncia que este tem de Deus.

A categoria libertacdo surge da propria identidade do ser humano que se descobre

dentro de um processo de opressdo e que se articula como em torno de uma busca de viver,
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almejando o que considera parte de sua identidade antropoldgica e também a luz da fé como
identidade de sua vida crista.

A libertagdo torna-se uma categoria importante na espiritualidade sobriniana que
recebe um complemento advindo do primeiro aspecto de sua teoria espiritual, pois Sobrino
usa o termo “libertagdo com espirito”. Esse termo se torna fundamental em Sobrino que ndo
se pode conceber nenhum elemento de sua espiritualidade que ndo tenha espirito: “libertagao
com espirito”, “pratica com espirito”, “pessoas com espirito”, “oracao e liturgia com espirito”.
Tudo isso leva a crer que a espiritualidade é parte integrante da pessoa humana e deve estar
em tudo o que se faz ou o ser humano é espiritualidade e faz tudo com espiritualidade.

Sendo assim, viver com honestidade a praxiologia consiste em ser fiel a uma realidade
existente que no continente latino-americano é marcada pela opressao e precisa de um sentido
que se abraca como uma causa a ser percorrida, que é transformar a realidade, alcancado o
que se almeja, que é a libertagdo. Por isso, na espiritualidade sobriniana, viver com
honestidade a realidade & desenvolver uma praxiologia que significa enfrentar, analisar e
libertar a realidade. O objetivo de Sobrino € muito explicito: apresentar um sentido a realidade
da América Latina que tem como lugar primeiro a praxis, ou seja, o sentido real da vida
humana latino-americana e, por sua vez, o sentido teoldgico que se da a essa realidade.

Viver no horizonte de uma fidelidade a praxiologia exige-se uma antropologia da
praxis, ou seja, que o ser humano seja fiel, honesto e corresponda a essa realidade, mas
também um contato teoldgico com essa realidade, isto é, a fé precisa ser vivida em um
processo de libertacdo. Sob esse aspecto, a experiéncia teologal esta inserida em uma praxis
assim como a libertacao esta associada ao espirito.

Ao considerar a praxis como lugar da manifestacdo de quem vive com espirito e no
caso particular, do continente latino-americano, de quem almeja a libertacdo, Sobrino chama
atencdo para um grande perigo de algumas correntes de espiritualidade que pensam o ser
humano espiritual ligado somente a esfera do divino e que a espiritualidade deve ocupar-se
somente da salvacdo do ser humano em um plano transcendente ndo implicando nenhuma
fidelidade a realidade historica.

Por isso, quando elencamos os trés pressupostos fundamentais da espiritualidade
sobriniana (espirito, libertacdo e praxis) estamos falando de dimensfes distintas, mas nao
separadas. Nesse sentido, Sobrino ndo concebe um ser humano que se assume como espiritual
e ndo assume um projeto libertador, bem como ndo seja fiel a realidade em que se esta

inserido. H& uma correta ligacdo entre esses aspectos, definido a espiritualidade como
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dimensao fundamental do ser humano que é exercida no horizonte da libertagdo, uma vez que
0 espirito da pessoa ou do grupo est& sempre relacionado com a préxis.

A espiritualidade sobriniana é vida segundo o espirito caracterizando-se como uma
pneumatologia a partir de uma dimenséo antropoldgica e uma dimenséo teologal. Por meio da
dimensdo antropoldgica, o espirito atualiza a espiritualidade como dimensédo presente em cada
ser humano, tendo como objetivo dar um sentido para a vida, conforme é exemplificado pela
categoria libertacdo na espiritualidade latino-americana e s6 acontece em uma fidelidade a
praxis como manifestacdo de quem vive com espirito. Com a dimensdo teologal, o Espirito
atualiza o que o ser humano espera de Deus para transformar a realidade e o que Deus espera
do ser humano também em vista dessa transformacdo que se chama libertacdo. Desse modo,
para Sobrino, o Espirito faz Deus habitar na realidade como palavra de Deus e faz sempre a
memoria a partir da otica divina, criando uma imaginacdo da realidade libertada.

A espiritualidade é um proceder a vida com espirito e com Espirito. Dessa maneira,
Sobrino estabelece uma relacdo profunda entre antropologia e teologia de modo que
espiritualidade é uma forma de viver o espirito humano em Deus e viver Deus no espirito
humano. Para Sobrino ndo ha dicotomia entre antropologia e teologia, pois uma
espiritualidade em sua vertente antropoldgica ja é toda ela teologal e uma espiritualidade
teologal é sempre antropoldgica.

Ao resgatar a interacdo entre pneumatologia antropolédgica e teoldgica, Sobrino
reverbera consideraveis contribuicdes para o cenario da espiritualidade. Por isso, Sobrino
acaba com a dicotomia entre teologia e espiritualidade porque esta se insere no mais profundo
do pensar teoldgico que, por sua vez, aquela da os fundamentos para uma espiritualidade
cristd. Mas também, quer superar a dicotomia existente entre antropologia e teologia. Pois, a
antropologia ocupa o centro da dimensdo pessoal de cada pessoa humana e no seio da
sociedade como dimensdo do espirito e a teologia como dimensdo da fé presente também em
cada pessoa humana busca um relacionamento com Deus. Pela dimensdo antropoldgica, a
espiritualidade tem a ver com o todo da pessoa humana ou a existencialidade. Pela dimenséo
teoldgica, a espiritualidade tem a ver com o relacionamento da pessoa com Deus.

A espiritualidade é a busca de um caminho para viver, isto é, que realize a pessoa
humana quer na sua vertente antropoldgica quer na teolégica. Podemos dizer que a préatica da
libertacdo ou a dimensdo antropoldgica ndo exclui outras dimensdes da existéncia humana
como a experiéncia religiosa, atitude vital e espirito. Entretanto, falar de uma espiritualidade
marcada pela dimensdo teologal ndo é algo alienante. Por isso, a espiritualidade provoca

caminhos de possibilidades para o ser humano viver tudo com espirito. E um reflexo subjetivo
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do viver com espirito. Porém, para a espiritualidade latino-americana, esse reflexo subjetivo
acontece em uma prética de libertacdo que é integrada pelo espirito como dimensdo humana e
como dimensdo teoldgica.

Para ndo desvirtuar a novidade sobriniana dessa interacdo entre antropologia e
teologia, salientamos que para discernir a vontade de Deus, necessita-se de espirito, coracdo e
olhos limpos que ndo retenham a verdade, mas busquem de verdade a vontade de Deus. Esse
discernimento da vontade de Deus chama-se vida espiritual, pois a pessoa humana como um
ser habitado pelo espirito capta ou interpreta a vontade de Deus por meio da fidelidade e
seguimento ao mais profundo da vida cristd. Entretanto, vida espiritual significa também viver
humanamente com abertura, disponibilidade e fidelidade ao fundamento do real e do proprio
espirito do individuo.

A situagdo de préxis do continente latino-americano ndo exclui as dimensdes da vida
humana, mas muito pelo contrério, exige-as de tal forma que sdo matérias da reflexéo
teologica. Elas ndo entram pela porta falsa, voluntarista, idealista ou pura formalidade a uma
tradicdo eclesial. S&o partes constitutivas da espiritualidade sobriniana com pleno direito e
crescente necessidade. Por isso, acreditamos que a praxis é uma realidade que questiona e
mobiliza a totalidade do ser humano e do ser cristdo. Trata-se de uma praxis que produz
espiritualidade a exemplo de Dom Romero, cristdos das comunidades, 0s que vivem na zona
de conflitos ou até mesmo os que combatem (Sobrino, 1992, p. 37-38).

A espiritualidade da libertacéo é perfeita sintese entre o0 ser humano e o ser cristdo, ou
seja, a espiritualidade sobriniana faz uma perfeita dialética entre a dimenséo antropoldgica e a
dimenséo teoldgica.

Com vistas para uma nova espiritualidade, Sobrino a partir da Teologia da libertagao
cria um sentido que potencializa uma experiéncia historica e, a0 mesmo tempo, pessoal que
dialeticamente esta unida ao ser humano em sua realidade existencial e unida a Deus em sua
realidade teologal. Desse modo, o espirito promove uma verdadeira reminiscéncia da
condicdo antropoldgica do ser humano que reelabora conceitos novos atraveés de uma
inteligéncia noética, fazendo uma animacéo da vida com uma respiracdo do que se considera
energia vital com uma consciéncia reflexiva e uma comunicacdo baseada na linguagem. O
espirito também faz a mediacdo do antropolégico com o onto-teoldgico, ou seja, coloca a
pessoa humana existencialmente falando em comunicagdo com o outro absoluto. Por isso,
podemos dizer que Sobrino desenvolve a categoria espirito como uma dimensdo prépria do
ser humano que abarca a natureza como o ser do humano como vida, inteligéncia, linguagem

e liberdade, defendendo que ha um espago para a alteridade na vida humana.
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A espiritualidade estd na base fundamental da pessoa humana que se depara com uma
realidade a ser enfrentada com toda sua complexidade. Por isso, quando falamos da categoria
espirito sobriniano estamos trazendo a tona uma racionalidade prépria do ser humano que é
canalizada para vérias areas da pessoa humana que ndo estdo desintegradas, mas latentes na
condicdo existencial, gerando transcendentalidade, vida inteligéncia, razdo, consciéncia.
Sobrino tem o mérito de transportar todo bem do espirito humano para a praxis.

A espiritualidade sobriniana embora tenha um chéo proprio que é a praxis da realidade
latino-americana torna-se ampla e complexa porque abarca varios elementos que ddo sentido
a vida na sua condicdo de existencialidade, 0 somatico como dimensdo do corpo, psiquico
com dimenséo da alma, o espiritual como dimens@o da mente, inteligéncia, razdo e condicao
de abertura a alteridade que coloca o ser humano em abertura ao dom, a oblacéo e ao amor.
Pensar a categoria espirito em Sobrino é abrir perspectivas para dialogar com outras areas ou
dimensdes da existencialidade, bem como da propria praxis latino-americana.

A espiritualidade possibilita uma identidade ao ser humano porque revela operacgdes
estruturais como formas e condigdes proprias da existencialidade. A condicdo corporal é
marcada pela intencionalidade da inteligéncia como nods que abarca o intelecto, ou seja, 0
espirito é racional porque abarca a inteligéncia, a liberdade para tambem refletir a prépria
condicdo de finitude. A vida é pneuma porque respira um ar de existencialidade e de
sabedoria que reflete as condicdes histéricas e transcendentes da pessoa humana quer
individual ou coletiva. Por isso, a espiritualidade reacende a consciéncia de si e da interacéo
com o cosmos e com a coletividade, integrando no ser humano uma estrutura racional capaz
de palavra, pensamento e sabedoria.

Sobrino defende a espiritualidade (espirito) como uma dimensdo do ser humano
porque abarca uma poténcia inerente a condicdo de existencialidade humana, ou seja, 0 ser
humano é espirito. Por isso, cria uma metodologia que se traduz em uma nova epistemologia
para pensar a espiritualidade, diga-se ndo apenas na corrente teoldgica da libertacdo, mas para
pensar toda espiritualidade como condigdo inerente a pessoa humana. O método sobriniano
ganha também notoriedade porque demonstra que a espiritualidade nunca esteve ausente do
processo de libertacdo. Desse modo, retoma algumas categorias histéricas como praxis e
libertacdo para pensar a espiritualidade de forma global, uma vez que mesmo na préatica da
libertacéo, a espiritualidade continua presente e abarca todas as dimensdes da vida porque a

libertacdo também é uma condicdo antropoldgica e teologal como um ato do espirito.
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CONCLUSAO

Ao caminharmos para o final de nossa proposta, queremos retomar algumas intuigdes
que consideramos importantes para pensar a espiritualidade sobriniana. Durante toda nossa
pesquisa enfatizamos a espiritualidade sobriniana como espiritualidade latino-americana da
libertacdo. Como novidade de um tedlogo latino-americano, definimos sua espiritualidade a
partir de trés aspectos: bem do espirito humano como realidade antropolégica, libertagdo com
espirito que acontece na fidelidade a praxis.

No primeiro capitulo, tratamos sobre a dimensdo antropoldgica da espiritualidade,
elucidando o ser humano como portador da categoria espirito. Por isso, relacionamos o ser
humano com a categoria espirito como poténcia estruturadora da espiritualidade conforme
discorreu Jon Sobrino. O espirito é necessario para dar um horizonte a libertacdo que gera
valores especificos, pessoais e estruturais, ou seja, 0 espirito promove uma libertacdo integral
porque tem como funcdo ser uma dimenséo integradora.

No segundo capitulo, trabalhamos a categoria libertacdo como consequéncia de uma
espiritualidade libertadora. A libertacdo deve em esséncia apontar para a totalidade tanto no
projeto final em que o ser humano se percebe quanto nas libertagcBes parciais que estdo
incluidos no processo libertario. Em nivel ético-religioso, a totalidade provoca valores como
solidariedade, reconciliagdo e misericérdia que acompanham e potenciam a libertacéo.

A libertacdo € imbuida de um nivel antropolégico que significa propiciar as diversas
manifestacdes do espirito na criatividade da cultura, arte, celebracdo, amizade e amor. O
espirito abre a libertacdo & utopia e a transcendéncia. E no horizonte do espirito que a utopia
realiza uma harmonia integradora gque tende a plenificar os elementos dispares das libertacdes
historicas. Desse modo, o0 espirito harmoniza no horizonte da utopia o pessoal, estrutural,
justica e perdao, triunfo e reconciliacdo.

No terceiro capitulo, abordamos a categoria praxiologia fazendo a dialética entre
teoria e préatica/acdo como fruto de uma espiritualidade e de um processo de libertacdo.
Compreendemos que o espirito coloca a libertacdo como aberta a utopia que tem como
consequéncia uma espiritualidade dinamica e fiel a praxis, ou seja, partir da préaxis tem-se
algo concreto e historico para chegar a libertacdo. Essa referéncia utépica faz com que haja
uma animagdo, bem como um julgamento da préaxis real e conscientemente chegue-se a
projetos de utopia.

O quarto capitulo se deteve ao que chamamos de contribuicdo sobriniana para a

espiritualidade latino-americana da libertacdo. As categorias sobrinianas espirito, libertacéo e
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praxis desembocam necessariamente em uma renovacdo eclesioldgica, possibilitando reler
conceitos como salvacdo, provocando uma reviravolta na reflexdo teoldgica e na
espiritualidade da libertacéo.

Objetiva-se neste percurso conclusivo demarcar nossas impressdes sobre estas trés
categorias como novidades da espiritualidade sobriniana. Em principio, queremos enfatizar
que Sobrino desenvolve uma visdo muito positiva do ser humano como espirito. Por isso, a
compreensdo que tem da espiritualidade tem suas raizes na compreensdo sobre a pessoa
humana. Na verdade, quando Sobrino afirma que a espiritualidade € tdo inerente ao ser
humano quanto sua corporeidade, sociabilidade e praxicidade quer pensar 0 ser humano como
espiritual e a espiritualidade como parte constitutiva da pessoa humana.

Para Sobrino, o ser humano possui trés dimensdes: corporal, social e préxica que séo
integradas pela espiritualidade. Também compreende a espiritualidade em trés dimensoes:
espirito, libertacdo e préxis que sdo integradas pela condi¢do antropoldgica e teologal da
pessoa humana. Nessa perspectiva, Sobrino tem uma visao tridialética do ser humano e da
espiritualidade. Fazendo a relacdo das trés dimensdes, podemos dizer que 0 corpo € a matéria
pneumatizada pela condicdo do espirito, a sociabilidade representa todo potencial libertador e
historico e a praxicidade é a dimensdo da acdo que engloba criatividade e liberdade que séo
proprias da elaboracéo teorica e préatica da praxiologia.

A consciéncia de que o espirito exige uma integracdo entre corpo, sociabilidade e
praxidade também se constata na harmonia entre espirito, libertacdo e praxis. Por isso,
Sobrino coloca um desafio fundamental que para pensar a espiritualidade devem-se
harmonizar as dimens@es do ser humano que hermeneuticamente sdo praticamente as mesmas
da espiritualidade.

A equacdo entre corpo-espirito, sociabilidade-libertacdo e praxiologia-praxis se
tornam uma tridialética que sendo distintas estdo harmonizadas quer na condicao
antropologica quer na condicdo teoldgica. O espirito/espiritualidade é a poténcia reguladora
da antropologia e da teologia.

No universo das contribuicGes de Sobrino, queremos fazer também uma convergéncia
entre antropologia e teologia. Na verdade, a pneumatologia faz a convergéncia entre
antropologia e teologia como fizera a harmonia tridialética entre corpo-espirito, sociabilidade-
libertacdo e praxiologia-praxis. Por isso, afirmamos que na estrutura fundamental da

espiritualidade, tem-se como pressupostos: corpo-espirito, sociabilidade-libertagdo e
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praxiologia-praxis.”* O espirito se faz presente no ser humano e também no sentido que ele
abraca como horizonte de sua vida, ou seja, 0 espirito esta presente na subjetividade humana,
mas também no objeto para o qual o ser humano canaliza toda sua vida. Sobrino, como
tedlogo cristdo de tradicdo catélica e ainda ancorado pela teologia da libertacdo, chama esse
objeto a partir de uma esfera teologal denominada de Deus. Desse modo, 0 ser humano quer
na sua antropologia quer na sua condicdo de abertura a Deus chamada de teologal é sempre
pleno do espirito ou do Espirito. Sobrino, como ja salientamos, afirma que ndo se pode
distinguir com nitidez espirito e Espirito. Isso significa que ndo se pode separar a condi¢do
antropoldgica da teoldgica. Porém, quando falar da integracdo dessas duas condi¢cdes se
remete a pessoa humana como um ser de espirito/Espirito. Desse modo, quando se quer
enfatizar a condigdo antropoldgica emprega-se espirito e Espirito para a condicéo teologal.

Quando resgatamos a categoria espirito em Sobrino, queremos dar relevo ao carater
vital da pessoa humana que é marcada pela forca, dinamicidade, pensamento, acéo,
linguagem, criatividade e tudo quanto essa dimensdo humana possa abarcar. Centramo-nos na
categoria espirito/Espirito porque Sobrino elucidou em sua espiritualidade a mesma
centralidade. Com essa énfase, queremos apresentar a mesma intensidade com que Sobrino
desenvolve a categoria espirito/Espirito para apresentar a espiritualidade e também o ser
humano ndo de forma mecénica, mas como dinamicidade que sabe ser fiel a préaxis de forma
original, nova e determinada. Por isso, a espiritualidade é deixar afetar pelo que seja
espirito/Espirito.

Esse modo de pensar a espiritualidade comporta uma realidade globalizante que
abarca varios ambitos da realidade que pode ser entendido como manifestacdo do espirito
humano/Espirito de Deus. De forma sistematica, essas manifestacbes sdo novidades,
verdades, vida e liberdade. O caminho da espiritualidade sobriniana é sempre atualizado pela
categoria espirito/Espirito como uma dimensao propria da pessoa humana, desenvolvendo o
principio epistemologico. Por isso, a categoria espirito/Espirito desenvolve uma teoria do
conhecimento sobre o ser humano. Nesse sentido, o ser humano é uma pessoa com
espirito/Espirito, ou seja, tem uma espiritualidade. De acordo com essa compreensao
epistemoldgica, a conclusdo € que Sobrino define todo ser humano como ser espiritual e

através da espiritualidade se capacita para viver de maneira mais humana.

™ Apresentamos essa convergéncia tridialética (corpo-espirito, sociabilidade-libertacdo e praxiologia-praxis)
somente agora de forma proposital. Primeiro, porque foi uma descoberta ao longo de nossa pesquisa. Segundo,
porque temos a pretensdo de aprofunda-la em estudos futuros.



236

O termo libertacdo em Sobrino é acompanhado da dimensdo espirito/Espirito. O
emprego assim realizado revela uma condicéo antropoldgica, a0 mesmo tempo, transcendente
do ser humano como contribuicdo para desenvolver uma hermenéutica que coloca a realidade
em processo de libertacdo. Desse modo, o que é formulado para a libertacdo significa uma
audécia em pensar ndo somente no &mbito da morte, mas em viver um modo de vida que seja
verdade, liberdade e justica.

A libertagdo com espirito/Espirito é necessaria e justa porque além de proporcionar
paginas hermenéuticas com um compromisso pessoal e comunitario readquire e potencia o
sentido da vida. Além de que para alguns, ou seja, os cristdos militantes da espiritualidade
latino-americana, a libertacdo é a mediacdo principal para uma experiéncia pessoal com Deus.
Por isso, a libertagdo também na espiritualidade sobriniana constitui uma realidade central
como dimensdo integradora porque é capaz de unificar o antropologico e teoldgico, mas
também o pessoal e comunitario como exigéncia da realidade presente normatizando a praxis
e trazendo solucBes para o ser humano, ser crente e ser cristéo.

A libertacdo por meio da espiritualidade coloca o ser humano pela dimensdo
antropoldgica em encontro consigo mesmo e pela dimenséo teol6gica em encontro com Deus.
Pela dimenséo antropoldgica, a espiritualidade ndo é posterior a fé ou ao contato com Deus.
Entretanto, pela dimenséo teoldgica quando se adere a préatica de libertacdo tem-se um tipo de
experiéncia com Deus. E uma espécie de realizacdo historica da fé como acesso a Deus. Para
adeptos de posicionamento ndo teista, a libertacdo coloca-os em contato com a realidade que
se torna um bem a ser almejado. Essas duas caracteristicas caminham também dialeticamente
juntas configurando o acesso do ser humano a Deus, mas também o reconhecimento de si
como ser que produz humanidade.

O ser humano que produz humanidade por meio do amor, da esperanca e da verdade
vai afinando-se com a realidade e percebendo a verdade das coisas que implica a denincia das
injusticas, a limpidez do coracdo para enxergar a verdade nos processos historicos. Por sua
vez, essa vertente de produzir humanidade ndo é contraditoria com a prética da fé e, por isso,
leva o ser humano a Deus.

Por meio da pratica da libertacdo com espirito/Espirito, Sobrino concebe a
espiritualidade como paradigma de todo ser humano ou exigéncia fundamental de produzir
humanidade, estudando e trabalhando na histéria ndo somente como exigéncia ética, mas
como uma atividade propria da categoria humana que esta inserido em uma realidade
praxiologica. Também, a espiritualidade é uma afinidade com Deus, realizando na historia sua

mensagem libertadora ndo como distancia do profano, mas ao contrario, proximidade
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salvadora. Por isso, espiritualidade constitui um verdadeiro caminho para Deus que se da por
meio de um contato com a realidade porque a libertacdo supde um movimento, que é uma luta
contra toda opressdo. Essa postura sobriniana ndo afeta o pluralismo porque a fidelidade a
realidade praxioldgica permite dialogar com todas as esferas religiosas e ndo religiosas em
vista da libertagéo.

A espiritualidade da libertacdo consiste em reproduzir na historia o que Deus pensa
como projeto de reino, ndo como distanciamento da realidade. Por isso, a condi¢do utdpica do
reino que ainda ndo se realizou deve ser lancada na historia em vista de uma libertacdo mais
profunda, humana e integral.

Fica demarcado que com base no processo de libertacdo pode haver uma experiéncia
pessoal com Deus. Isso significa dizer que a realidade € recheada de sinais de justica,
bondade, amor e misericordia. Essa realidade chama o ser humano a um carater pessoal para
experimentar na individualidade, pessoalidade e existencialidade o que deve fazer. O interferir
na realidade ndo é simplesmente deduzivel de principios universais, mas de uma experiéncia
com a realidade que afeta o pessoal como algo que interpela e convoca para descobrir e
realizar 0 que esta mesma realidade pede. Trata-se de uma experiéncia que o ser humano
concreto realiza e sugere Deus como correlato. Essa correlacdo é transcendental e humana é
captada a partir do concreto, pessoal e do intransferivel que € a singularidade de cada pessoa
humana e a partir da experiéncia de Deus em um momento concreto e pessoal.

E evidente que ndo pretendemos esgotar tudo que Sobrino pensa a respeito da
espiritualidade da libertacdo em sua vertente antropologica e teolégica, mas compreendermos
como se da a relagdo do ser humano pessoalmente e com Deus dentro do processo de
libertacdo com espirito/Espirito. A Teologia da libertacdo fala de um encontro do ser humano
com Deus, mas aponta também mediacdes com base em sua espiritualidade, pois 0s
individuos libertadores afirmam e contam sua experiéncia com Deus a partir do processo de
libertacdo. Esse encontro acontece na interioridade do ser humano, uma vez que se decide
pela libertacdo explicita-se na oracdo pessoal, na liturgia e nas reunides de comunidades. Por
isso, libertacdo se diz a partir de uma experiéncia interior do ser humano que pode descobrir
Deus como iniciador dessa experiéncia como quem faz uma aliangca para transformar a
realidade opressora em libertacéo.

A conclusdo é que libertacdo e espiritualidade ndo sdo antagbnicas, mas sdo
profundamente unidas como préatica e espirito. Essa unido corresponde a totalidade do ser
humano como também a totalidade da realidade. Sdo duas realidades unidas como est& unido

o antropoldgico ao teoldgico ou espirito e Espirito.
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Abordaremos este Gltimo aspecto que constroi 0 mosaico da espiritualidade sobriniana
que € a praxiologia. A praxis também esta unida ao espirito/Espirito, ou seja, trata-se de uma
praxis em que a espiritualidade é latente em sua vertente antropoldgica ou teoldgica. A praxis
estabelece unidade e sentido a histéria. Esse nexo baseado na histéria que a impulsiona é
também concebido de maneira historica. A praxis significa um conjunto de acdes e atividades
com fundamentos e dados da teoria, tendo como correlato o bem da sociedade por meio de
uma transformagdo. A praxis quer dizer um enfretamento de realidade estrutural para
transformar. Por isso, a praxis envolve um conjunto de acfes objetivas: econémico, social,
politico e cultural através de uma pratica humana reverberando seu aspecto antropolégico.
Entretanto, esse quadro globalizante da realidade sdo também sinénimos dos mesmos valores
do reino de Deus caracterizando o aspecto teologico.

A interpelagcdo da praxis clama objetivamente pela erradicacdo da opressdo e exige
mobilizacdo de todas as forcas do espirito humano para realizar, reorientar, transformar e
revolucionar a realidade de mundo em dire¢do da vida. Trata-se de uma interpelacdo pelo
sentido da vida pessoal e coletivo como uma pergunta antropolégica. Teologicamente, faz-se
a pergunta sobre a presenca de Deus nesta praxis e busca-se sentido para responder essa
pergunta fundamental. Nesse aspecto antropoldgico, a dimensdo praxica analisa
hermeneuticamente e faz uma leitura da realidade a partir do que se torna valoroso para o bem
da pessoa humana enquanto individuo e sociedade. No aspecto teoldgico, a dimenséo praxica
analisa a partir da otica divina com a capacidade, disponibilidade para agir sobre a realidade.
E o aspecto conatural e teoldgico que pode ser partilhado por muitos seres humanos.

A prética libertacdo com espirito/Espirito desenvolve uma espiritualidade fundamental
gue também tem um aspecto teologal porque além de explicitar o relacionamento do ser
humano com Deus, também permite a honradez com a verdade real, a entrega absoluta no
amor e esperanca que sao mediacGes para o ser humano penetrar no mistério ultimo da
realidade.

A praxiologia é lugar onde se entra em sintonia com o espirito/Espirito por meio de
um reconhecimento da verbalizacdo e da conceituacdo para se percorrer o caminho teérico e
pratico da libertacao.

A finalidade dessa interacdo entre praxis com espirito/Espirito ou préaxis
antropoldgica/teoldgica é compreender a reacdo humana e cristd dentro da realidade, ou seja,
a atividade teoldgica deve estar imbuida de uma acdo e reacdo, a0 mesmo tempo, que
atividade antropoldgica avanca para um logos teoldgico cujo objetivo é dar uma iluminagéo a

praxis. Por isso, a finalidade da teologia é dar forma e figura a préxis, orientando-a e
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animando-a para que se converta em uma antropologia porque toda praxiologia contém uma
teoria. A teologia é o momento ideoldgico ou elemento consciente e reflexivo da préaxis. A
finalidade da antropologia é desenvolver atividades historicas que se inspiram e provocam
acOes humanas sendo, portanto, o lado pratico da praxis.

A antropologia e a teologia estdo a servigco da praxis como uma autocompreensdo da
praxiologia sobriniana que envolve teoria e agdo, pois toda atividade realizar-se-a por meio de
uma teoria que a fundamente e toda teoria sera concretizada por meio de uma agdo. Dessa
maneira, a necessidade de espirito/Espirito ou de espiritualidade que ofereca forma a praxis
esta presente na espiritualidade sobriniana.

A espiritualidade da libertacdo pressupfe um encontro da pessoa humana com 0s
pobres (aspecto antropolégico) e um encontro de Deus também nos pobres (aspecto
teologico). Por isso, a praxis é um principio hermenéutico para compreender o relacionamento
do ser humano consigo, com os outros humanos, outros seres e com Deus. Esse principio
hermenéutico esta bem estilizado e presente na espiritualidade sobriniana por abarcar uma
abordagem antropoldgica da categoria espirito e teoldgica da categoria Espirito. 1sso nédo
pretende ser uma correspondéncia noética entre antropologia e a teologia, mas uma
praxiologia que visa transformacéo da realidade ou tentativa de transformacdo e, quando isso
acontece, pode-se chamar de espiritualidade da libertacao.

A praxiologia transformadora se caracteriza pela aceitacdo de uma corrente espiritual
que une espirito/Espirito, libertacdo e praxis. Essa praxiologia é principio hermenéutico para
compreender a espiritualidade e a libertacdo e mais ainda para unir espiritualidade e
libertacdo. No que concerne a praxiologia, podemos dizer que Sobrino condensa teoria e
pratica/acdo, envolvendo uma publicidade que abrange o corporal (ser humano), politico
(social e histérico) e cosmico (mundo, criacdo e Deus).

Todas essas nossas consideracfes antecedentes pretenderam mostrar 0 mosaico da
espiritualidade sobriniana como inovadora e sua contribuicdo para pensar a espiritualidade
latino-americana da libertacdo. Nunca € demais relembrar que nosso itineréario foi apresentar a
categoria espirito como fundamento e pressuposto de toda espiritualidade sobriniana, seguida
da libertacdo como uma pratica com espirito, tendo como principio hermenéutico a
praxiologia que envolve teoria e a¢do concebidas em unidade. Sobrino pensa a espiritualidade
nesses trés aspectos, envolvendo duas dimensdes também presentes no ser humano que
denominamos de antropologia e teologia. Entretanto, na verdade, antropologia e teologia sao

sintetizadas por uma pura pneumatologia antropoldgica e teoldgica.
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Cabe-nos ainda dizer que a espiritualidade da libertagdo sobriniana pensa de forma
aberta com intuicdes plurais, impulsionando para o cenério atual um paradigma para analisar
0 conceito de espiritualidade, uma vez que se trata de um tema muito pertinente na
contemporaneidade do mundo da religiosidade ou n&o. Sobrino produziu um extenso tratado
de espiritualidade porque ndo é de um manual de espiritualidade conforme as escolas
espirituais elaboram de acordo com sua compreensao e carisma, mas é um verdadeiro tratado
para pensar, refletir e elaborar o que se entende por espiritualidade.

A nosso ver, de forma geral, Sobrino foi ao cerne da identidade da espiritualidade para
contribuir com uma reflexao sobre o que se entende e ndo se entende por espiritualidade. Pela
especificidade da teologia cristd, hd uma abertura para dialogar com outras perspectivas
espirituais. Com a vertente da teologia da libertagcdo, desenvolver uma espiritualidade latino-
americana bem elaborada que néo se resume ao aspecto do pobre, mas alarga os horizontes
remontando-a ao proprio ser humano. Com essa reflexdo, a espiritualidade ndo esté presa ao
aspecto teoldgico, mas como ja elencamos efusivamente, parte do ser humano com espirito.

A espiritualidade sobriniana nascida no ambiente vital da teologia da libertacdo
objetiva resgatar o sentido espiritual dessa reflexdo e acdo teoldgica, cuja prerrogativa é a
defesa de que a Teologia latino-americana ou da Libertacdo tem espiritualidade. Essa questao
toca atualidade em um mundo polarizado com acentos de tradicionalismos exagerados,
superficiais e radicais. Diante dessa constatacdo, a espiritualidade de Sobrino soa como
oportuna, original e paradigmatica para pensar a espiritualidade no sentido mais pleno do
termo. Em um mundo de tantas mudangas, crises, desafios e promessas, concordamos com
Sobrino que nédo sdo suficientes doutrinas e ideologias, mas faz-se necessario espirito/Espirito
para orientar a vida e historia para que gerem utopia e estimulem uma prética transformadora.

A reflexdo de Sobrino mostra a vivacidade e a solidez da espiritualidade latino-
americana da libertagdo. Desse modo, responde a uma necessidade que se torna urgente
impregnar de espirito/Espirito a préatica da libertacdo. Trata-se de uma nova metodologia, pois
0 preenchimento da préaxis pelo espirito/Espirito potencia o sujeito libertador. A
intencionalidade sobriniana € a unido entre espirito/Espirito e pratica, uma vez que sem
espirito/Espirito, a pratica estd ameacada de diluir-se e sem préatica, espirito/Espirito
permanece vago, indiferente e até alienante.

A espiritualidade é tdo inerente e necessaria a Teologia da libertagdo quanto o
espirito/Espirito € para a préatica e vice-versa, ou seja, a Teologia da libertacdo vive de uma
espiritualidade e uma pratica. A compreensdo sobriniana vai além de um entendimento da

espiritualidade como algo tradicionalista na Igreja e na vida religiosa, ou seja, Sobrino vé a
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espiritualidade para além de uma pertenca a uma tradicdo religiosa. Ao compreender a
espiritualidade dentro do universo humano coloca-a como uma dimenséo da pessoa. A
importancia desse enfoque é ndo definir a espiritualidade a partir de suas préticas especificas,
por mais relevantes que sejam, mas de uma abrangéncia que é a propria vida ou ser humano
por completo do qual as préaticas sdo expressdes, motivacdo e iluminagdo. Por isso, Sobrino
pensa a espiritualidade com vida com espirito/Espirito.

Sobrino elabora uma espiritualidade critica a concepgcdo mecéanica que enquadra a vida
espiritual a partir de mecanismos especificos, fixando as aten¢Ges na vida histérica e real e
com base nessa elaboracao encarnou-se seriamente no significado da Teologia da Libertacéo e
de sua estrutura fundamental. E conveniente lembrar a necessidade de uma encarnacio na
realidade latino-americana em todos os niveis: cultural, social e humano. Essa encarnagao
coloca o ser humano como também 0s cristdos em uma praxis que passou a ser um “lugar” de
espiritualidade. A pratica com espirito/Espirito tornou-se um conteudo fundamental de vida
com espirito/Espirito. A medida que se descobre uma praxis mergulha-se em uma
espiritualidade. Nesse sentido, 0 elemento transcendental € acessivel pela mediacdo da praxis
que leva a formular uma pergunta pelo espirito com que se vive a praxis. Por isso, €
necessario explicitar a necessidade de uma vida com espirito/Espirito.

A espiritualidade deve unificar a antropologia e a teologia sem dar autonomia a
nenhuma delas, mas também reconhecendo a distingdo de ambas. O sentido humano e
transcendente relaciona praxis e fé como uma novidade para fundamentar a espiritualidade
sobriniana.

Sobrino propée um novo caminho metodoldgico por meio de uma nova epistemologia
para pensar a espiritualidade. Trata-se de um intelectual critico de toda elaboracédo teoldgica,
uma vez que transitou em todas as areas da teologia sendo conhecedor de varios autores
tedlogos e filosofos, socidlogos por meio de uma verdadeira interdisciplinaridade. Entretanto,
ndo o consideramos infiel a Tradicdo Catdlica porque sua reflexdo teoldgica tem o objetivo de
contribuir com a discussdo da Teologia no intuito de provocar mudancas significativas que
atualizem o fazer teologico. E bem verdade que novas reflexdes acabam incomodando a
setores tradicionalistas da igreja porque exigem o despertar de um sono dogmatico como o
mesmo Sobrino dissera. Por isso, sua reflexdo tem uma tonalidade de experiéncia que provoca
mudangas como bem provocara nele mesmo.

Podemos parafrasear o préprio Sobrino, afirmando que desenvolve uma verdadeira
espiritualidade de baixo, usando o termo que empregou para sua cristologia como de baixo.

Isso justifica porque sua espiritualidade parte do antropol6gico seja a pessoa humana como
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portadora de espirito seja a préxis que é a realidade dos pobres também com espirito.
Entretanto, Sobrino também realiza uma espiritualidade pensada a partir da teologia. N&o
comungamos da ideia de que Sobrino desenvolve uma teologia e, por consequéncia, uma
espiritualidade totalmente imanente desprovida da fé e de uma abertura a Deus que possa se
reverter em uma postura marxista de que a Teologia da libertagdo é acusada.

Somos arguidores das criticas enderecadas a Sobrino como defensor de uma
cristologia puramente centrada na humanidade de Jesus e uma teologia reinocéntrica como
expressdo de uma materialidade historica. Apontamos Sobrino mais uma vez como inovador
que desenvolve uma cristologia que parte do Jesus histérico sem deixar de lado o Cristo da fé
e que na valorizacdo da historicidade de Jesus pergunta pelo reino de Deus apontado como
centro da missao de Jesus de Nazaré. Da mesma maneira, ndo concordamos que Sobrino ao
falar de uma nova epistemologia teologica exclui o intellectus fidei, mas defendemos que na
América Latina, a teologia deve comecar pelo intellectus amoris. Nesse sentido, poderiamos
dizer que em outros lugares, Sobrino convida a pensar a teologia com o intellectus amoris que
em outras situagdes pode ser elaborada a partir da realidade local, ou seja, a praxis da
realidade.

A elaboracdo teoldgica sobriniana se isenta de criticas periféricas, contra Igreja ou
hierarquia. Trata-se de um projeto muito maior. De fato, sua elaboragéo teologica estd em um
método teoldgico como parametro para repensar toda Teologia reverberando em uma nova
epistemologia teoldgica. Ao definirmos Sobrino, intitulamo-lo como um macrotedlogo aberto,
coerente e, a0 mesmo tempo, enraizado no chdo da América Latina. Por isso, ainda o
nomeamos como o tedlogo da espiritualidade, da libertacéo e da praxiologia.

Terminando nosso trabalho ndo temos a pretensdo de exaurir toda obra vasta de
Sobrino diante de tantas publicacdes em livros, artigos, congressos e palestras. Entretanto, a
partir de sua espiritualidade, percebemos que Sobrino elabora uma séria reflexdo com o
intuito de condensar de forma exata e completa 0 seu pensamento teoldgico. Ele pretende
esclarecer e responder as indagacGes sobre o0s pressupostos e fundamentos de toda
espiritualidade a partir da teologia da libertacdo. Por isso, aborda a espiritualidade em seu
aspecto ascendente que parte do ser humano e descendente que parte de Deus. Entretanto,
defendemos que o aspecto descendente ndo de um Deus imovel, mas de um Deus que se deixa
encarnar na realidade dos pobres, sendo captado pelo ser humano.

Para nos, pensar a espiritualidade a partir de J. Sobrino sob a 6tica das Ciéncias da
religido tornou-se uma tarefa complexa, exigente porgue coloca Sobrino no centro do debate

sobre a espiritualidade como um autor que pode e deve transitar nas Ciéncias da religido,
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apesar de ser um tedlogo cristdo e catdlico. Entretanto, nossa audacia se torna exitosa porque
fomos fiéis ao pensamento do nosso autor e trouxemos por meio de um campo interdisciplinar
a reflexdo teoldgica sobriniana para as Ciéncias da religido.

Procuramos, em todo nosso trabalho, exercermos o distanciamento, que é proprio na
epistemologia das Ciéncias da religido. Entretanto, procuramos também ser fiel ao
pensamento do nosso autor, ou seja, mantivemos nossa imparcialidade, mas também
procuramos ser honesto com a teologia sobriniana. Por isso, nestes ultimos paragrafos
queremos fazer uma alusdo a impressdo que temos de J. Sobrino, respeitando sempre o
principio do distanciamento.

Com sentido critico, o autor pode ser mal-entendido, se ndo for bem estudado em suas
formulacdes, sobretudo se partir do que tradicionalmente denomina-se de espiritualidade.
Pode ser acusado de centrar-se sua espiritualidade na antropologia, embora ja tenhamos
explicado exaustivamente que ndo. Com relacdo a libertacdo, pode ser interpretado como
meramente intra-historica, censurando o sentido meta-historico como fora acusado sobre a
compreensdo do reino. Sobrino em suas alocugdes deixa entender que é consciente desses
riscos e, por isso, tem a preocupacdo de esclarecer sempre seus conceitos, como € o caso do
sentido de meta-histérico do reino que explica através de uma ressalva sobre o reino como
graca, dom e, sobretudo, afirmando que o reino € de Deus. A mesma coisa se diga da salvacédo
que afirma ser uma libertacdo. Para evitar equivocos ressalta que ha uma realidade de
ultimidade e que as libertacGes histéricas ndo abarcam o conceito de ultimidade.

Deixamos claro que para ndo obter uma compreensdo reduzida ou equivocada da
teologia de J. Sobrino, faz-se necessario Ié-la e estuda-la em seu conjunto. Por isso, Sobrino
oferece uma cosmovisao de sua espiritualidade como horizonte de partida antropologia que
desemboca em uma teologia. Estamos, portanto, diante de uma excelente proposta de
elaboracdo sobre a espiritualidade também marcada pela realidade da praxis latino-americana
e de uma leitura existencial da pessoa humana e de testemunhos praticos dessa vivéncia
espiritual. Com isso, Sobrino ndo pde em ddvidas os discursos e conteudos teoldgicos, o que
estd em discussdo é o que se pode fazer desses conteldos, a exemplo de pura abstracdo e
falsas universalizacdes.

N&o se pode negar a originalidade da espiritualidade sobriniana em sua forma de
abordar que se tornou possivel na antropologia e teologia por meio de praxis de vida segundo
0 espirito/Espirito e nesta praxis, a pessoa humana e crente vai descobrindo uma nova forma

de viver a relagdo consigo, com 0s humanos, com o cosmos e com Deus. N&o ha davida, que
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para Sobrino, a espiritualidade é simbolo da pneumatologia seja ela interpretada antropolégica
ou teologicamente.

N&o podemos deixar de enfatizar que a teologia sobriniana entende que nao é possivel
se ter uma compreensdo catafatica e plena acerca de Deus ou da realidade, pois algo sempre
escapa a compreensdo humana. Dessa maneira, notamos também que a espiritualidade
sobriniana ndo desenvolve um apofatismo no sentido pleno da conceituacdo do termo
(contemplacéo e mistica) como uma teologia negativa. O apofatismo de Sobrino acontece na
fidelidade a praxis como referenciamos em nosso primeiro capitulo. Compreendemos que
essa a maneira de elucidar a teologia apofatica como contemplativos na acdo remonta a
intuicdes advindas dos modelos de escolas de espiritualidade. Quando cita exemplos de
fundadores de espiritualidade de outras épocas, coloca-os em uma praxis distinta da atual
como Sdo Francisco de Assis, S0 Jodo Cruz, Santa Teresa, Santo Inacio. Porém,
compreende-os dentro de um processo de libertacdo de si mesmos para serem pessoas
espirituais. Por isso, mesmo colocando-os em épocas diferentes para dar-lhes uma atualizacao
a partir da espiritualidade da libertacdo, cujo exemplo mais significativo esta em remeter a
“noite escura” de Jodo da Cruz como “noite escura da injustiga” (Sobrino, 1992, p. 80-81).

O processo de soliddo e quietude empregado na mistica classica para Sobrino, ndo é
voltar para um intimismo do sujeito, nem procurar refugio para si mesmo, que soa como uma
preocupacao narcisista, mas a uma lealdade dentro da historia da injustica e ldcida que
pergunta onde esta Deus (Sobrino, 1992, p. 81). Dessa mesma forma, Sobrino da um sentido
novo a regra geral dos primeiros monges que beberam da fonte de Sdo Bento, afirmando que
sua espiritualidade formula um modelo teérico e sintético que justifica elementos dispares e
complementares como um momento objetivo e subjetivo do ser humano espiritual, apontando
uma sintese relacional entre o transcendente e historico. Essa sintese s6 acontece quando ha
espiritualidade e suficiente reflexdo para poder oferecé-la como uma realidade tematizada e
expressiva (Sobrino, 1992, p. 83). Sentimos a necessidade de fazer essa demarcacédo ainda que
seja no final de nosso trabalho para mostrar nosso compromisso fidedigno a Sobrino e deixar
pontuado que a contemplacdo sobriniana de uma teologia apofatica é necessariamente a do
seguimento para distanciar-se do conceito de imitacéo.

Queremos alertar que a espiritualidade sobriniana ndo se conforma com a satisfacéo de
uma finitude ou de uma contingéncia, bem como com a seguranca da razao que se contenta
com o verificavel e empiricamente constatavel. O ser com espirito/Espirito ndo se resume a
uma estrutura finita de verificagdo e constatagdo, mas carrega de dentro de si um desejo de

transcendéncia. A praxis embora sendo histérica ndo se esgota e, por isso, pode-se pensar uma
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praxiologia transcendental. A libertagdo historica ndo realiza plenamente o ser humano, pois
se assim o fosse, 0 ser do humano estaria reduzido a sua historicidade o que comprometeria o
processo tridialético da espiritualidade sobriniana: espirito/Espirito, libertacdo e praxis.

Portanto, a espiritualidade sobriniana d& o que pensar, podendo questionar como
pensar outras praxis a partir da espiritualidade, a exemplo da espiritualidade com pessoas com
doencas em fase terminal de vida, outras minorias oprimidas e ndo somente o pobre, outros
credos e ndo credos. A categoria espirito/Espirito permanece dando o embasamento para
pensar outras espiritualidades. A libertacdo adquire um novo complemento que consiste em
elaborar a pergunta: libertar-se de que? A praxis determina o pensar a espiritualidade porque
depende da fidelidade, honestidade a realidade.

Nossa pesquisa imbuiu da preocupacdo em responder a pergunta como Sobrino
contribui para pensar a espiritualidade da libertacdo e diga-se qualquer espiritualidade.
Finalizar nosso trabalho seria facil se ndo fosse a preocupacdo de deixar bem demarcado o
que Sobrino entende por espiritualidade. Entretanto, seguimos a dimenséo do espirito/Espirito
com sua dinamicidade em tornar a espiritualidade libertadora e praxica. A humildade nunca
nos faltou em saber que é também proprio do espirito/Espirito em néo ter todas as respostas
para todas as perguntas. O nosso sentimento € de um estudante que movido por uma
espiritualidade permitiu-se estuda-la, sabendo que embora estando presente como um bem
inerente a pessoa humana ha uma condicdo de possibilidade de abertura da espiritualidade a
transcendéncia. Por isso mesmo, ndo abarcando por completo a espiritualidade porque sempre
hd um desejo de novas possibilidades e criatividade préprias do espirito/Espirito, ousamos

dizer que o ser humano € por natureza espiritual.
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