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RESUMO

As celebracdes jubilares de um acontecimento sdo ocasides oportunas para o
recolhimento da memoria e uma revisdo da histdria do ocorrido. Ha 25 anos
surgia no seio do Movimento dos Focolares o projeto da Economia de Comunh&o
(EdC). Nascida no Brasil e finalizada a supera¢éo da desigualdade social, a EAC
se apresenta como expressao civil de um carisma religioso. Assim, a presente
pesquisa indaga a relacdo entre carisma e mudanca social, perscrutando na
memoaria e na historia do Movimento dos Focolares os elementos constituintes
da EdC. Delineia, ademais, o modo como tal realidade eclesial procurou
responder as questbes sociais no Brasil, notadamente ao problema da
desigualdade econdmica. Adota-se para isso o0 método da confrontacdo entre
memoria e historia, referencial segundo o qual realizou-se pesquisas de natureza
documental em arquivos do Movimento dos Focolares e entrevistas com
membros do movimento que tenham vivenciado o nascimento da EdC, a fim de
recolher destes a memdria coletiva do movimento. Antes da realizacdo das
entrevistas o projeto foi submetido ao Conselho de Etica em Pesquisa da
PUC/PR, tendo sido aprovado. Tomou-se como referencial teérico deste trabalho
a conceituacdo de carisma apresentada por Coda, Ciardi, Weber e Bruni e
articulou-se o pensamento desses autores a fim de apresentar o carisma do
Movimento dos Focolares como chave hermenéutica necessaria para a
compreensao da Economia de Comunh&o. Um dos resultados da associagéo
entre método e referencial tedrico foi a construcdo de uma narrativa da fundacao
da EdC onde resta evidenciada, dentre outras coisas, como a ideia de comunh&o
condicionou a memoria dos Focolares, sua identidade e praticas politicas e
econdmicas configurando-se como o elemento carismatico impulsionador para o
nascimento de um projeto econémico autbnomo.

Palavras-chave: carisma. Mudanca social. Economia de Comunhéo.

Focolares. Memoéria e historia.



ABSTRACT

The jubilee celebrations of an event are opportune occasions for recollection of
the memory and a revision of the history of the event. Twenty-five years ago the
project of the Economy of Communion (EoC) was born within the Focolare
Movement. Born in Brazil and finished to overcome social inequality, the EoC
presents itself as a civil expression of a religious charism. Thus, the present
research investigates the relationship between charism and social change,
searching in the memory and history of the Focolare Movement the constituent
elements of the EoC. It also outlines how this ecclesial reality sought to respond
to social issues in Brazil, notably the problem of economic inequality. The method
of confrontation between memory and history is adopted, according to which
documentary research has been carried out in archives of the Focolare
Movement and interviews with members of the movement who have experienced
the birth of the EoC in order to collect from these the collective memory of the
movement. Before conducting the interviews, the project was submitted to the
Research Ethics Board of PUC / PR and approved. It was taken as a theoretical
reference of this work the conception of charism presented by Coda, Ciardi,
Weber and Bruni and articulated the thought of these authors in order to present
the charism of the Focolare Movement as the necessary hermeneutical key for
the understanding of the Economy of Communion. One of the results of the
association between method and theoretical reference was the construction of a
narrative of the foundation of the EoC where it is evident, among other things,
how the idea of communion conditioned the memory of the Focolare, its identity
and political and economic practices, the charismatic element that drives the birth
of an autonomous economic project.

Key-words: Charism. Social change. Economy of Comunion. Focolare.
Memory and history.
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1 INTRODUCAO

Vivemos num mundo de rpidas transformacdes, que fazem trepidar os
pilares éticos das sociedades. Vivenciamos um tempo de crise das instituicdes
politicas e religiosas, de crise econdmica e, sobretudo, de vertiginosas
mudancas nos padrdes comportamentais que regem as relacdes sociais.
Vivemos num tempo, também, prédigo em novas formas de associacdo e
iniciativas de promocao da dignidade humana, da igualdade, da liberdade, dos
direitos e garantias fundamentais do ser humanao.

Vemos o pulular de associacdes civis e ONG dedicadas as mais diversas
causas humanitarias, bem como as iniciativas de voluntariado e campanhas de
arrecadacdo de fundos voltados a acbes de solidariedade com vitimas de
catastrofes naturais, por exemplo. Mas vemos, também, desagregacédo social e
violéncia, crise migratoéria e ecoldgica, novas formas de pobreza e excluséo.

E tempo noturno o nosso, onde, como apontava Jodo Paulo II, “O homem
moderno, apesar das suas conquistas, depara também na sua experiéncia
pessoal e coletiva 0 abismo do abandono, a tenta¢do do niilismo, o absurdo de
tantos sofrimentos fisicos, morais e espirituais” (JOAO PAULO I, 1982). E noite,
no entanto, onde ja se vé o despontar de uma aurora nos sinais de uma maior
sensibilidade contemporédnea as questfes ecoldgicas, onde brechas de
esperanca de um novo dia sdo vistas em acdes e instituicdes que promovem e
sao elas mesmas uma rede de solidariedade a nivel global.

A nossa cultura e nossa sociedade passam por mudancas em ordem,
velocidade e amplitude tais que a interpretacéo do fen6meno requer um esfor¢o
tedrico de fazer dialogar diferentes areas do saber, respeitando os limites
epistemoldgicos de cada ciéncia, visto as profundas interconexfes entre os
processos de mutacdo. Haja vista a complexidade dos fendbmenos que
vivenciamos, o sociélogo polonés Zygmunt Bauman nos alerta que “é o momento
de perguntar como essas mudancas modificam o espectro de desafios que
homens e mulheres encontram em seus objetivos pessoais e [...] como
influenciam a maneira como estes tendem a viver suas vidas” (BAUMAN, 2007).

Partindo de um outro ponto de vista, mas igualmente adotando a

perspectiva de buscar compreender como “homens e mulheres tendem a viver
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suas vidas” no mundo contemporaneo, encontramos na carta Enciclica Caritas
in Veritate do Papa Bento XVI uma indicagao valida para um trabalho de natureza
teoldgica. E a indicacdo de que na busca de um “desenvolvimento humano
integral” é necessario “fazer interagir os diversos niveis do saber humano”, haja
vista a complexidade dos problemas encontrados na atualidade (CV 30).

A complexidade da vida humana, portanto, é aquele objeto que faz confluir
pensamentos socioldgico, teoldgico e econdémico num esforco intelectual de
olhar o mundo e interpreta-lo, a luz da razéo e da fé, a fim de que essa mesma
luz abra caminhos que permitam-nos chegar aquela “vida em plenitude” que € a
esperanca crista. A laboriosa tarefa da nossa teologia nesse caso é “redescobrir
e testemunhar” o patriménio de fé e doutrina “para falar com credibilidade dele a
esta época de penuria e esperanca, padecendo da auséncia de paixdo pela
Verdade” (FORTE, 2003).

As mudancas sociais que vivemos trazem consigo desafios e
oportunidades para o desenvolvimento humano. Os processos politicos,
econdmicos, culturais e religiosos sdo mutuamente imbricados e com fronteiras
muitas vezes indistintas, mas é possivel delinear alguns elementos chave para
a nossa interpretacéo da realidade social circunstante.

Destrinchar cada elemento de mudanca social que vivemos nao é trabalho
para uma dissertagdo como esta, por iSSO mesmo Nnos concentramos Nnos
aspectos econdmicos e antropolédgicos de tais mudancas, demandando quais
sejam 0s seus impactos para a fé cristd na contemporaneidade. De fato, a
Constituicao Pastoral Gaudium et Spes, do Concilio Vaticano I, ha mais de 50
anos apontou como o estado de constante mudanca que vivemos causa
inquietacdes a Igreja, sobretudo em virtude da persisténcia de desequilibrios
econdmico-sociais, ndo obstante todo o desenvolvimento tecnolégico que
acompanha esse processo (GS 63).

Definidos como resposta providencial para o nosso tempo (RATZINGER,
1998), os Novos Movimentos Eclesiais e as Novas Comunidades s&o um dos
elementos de mudanca no campo religioso catolico contemporaneo, a partir dos
quais demandamos os impactos da pds-modernidade para a fé cristd. Como
fenbmeno social e religioso do nosso tempo, os Novos Movimentos e

Comunidades estdo marcados por ambiguidades e esperangas, provocam
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inquietacdes, louvores e criticas, especialmente naquilo que diz respeito a
guestbes de ética e engajamento social.

Reconhecidos como expressdes carismaticas no seio da Igreja, sdo por
vezes apontados como movimentos espiritualistas, apaticos a politica,
despreocupados com questbes econdmicas. Suscitam, desse modo, criticas
diversas, que apontam a existéncia de certa comodidade diante das
desigualdades sociais, enquanto o Concilio afirma e espera da Igreja uma atitude
de inquietude frente aos desafios contemporéaneos.

Ha, ao nosso ver, uma contradicdo entre o reconhecimento dos
Movimentos como expressdes carismaticas e a afirmacao, feita por alguns
tedlogos, de que esses grupos nao suscitariam um comprometimento dos seus
membros com as questfes de ética politica e econbmica provenientes da
mudanca social em curso. Essa contradicdo repousa seja ha compreensao
teoldgica que temos de carisma, onde este é concebido como dom do Espirito
para um dado momento histérico, seja pela compreensdo socioldgica, que o
aponta como forca de transformacgéo cultural e mudanca social historicamente
comprovada, como no classico estudo de Max Weber “A ética protestante e o
espirito do Capitalismo” (WEBER, 2016).

N&o obstante essa critica, observamos que h& evidéncias de acbes e
projetos desenvolvidos por alguns dos Novos Movimentos Eclesiais. Vemos que
essas iniciativas apontam para uma peculiar resposta aos problemas sociais,
oferecendo a Igreja e a sociedade elementos culturais que podem ser sinal de
esperanca para o nosso tempo. No Brasil, um exemplo disso € a Economia de
Comunhé&o, projeto de enfrentamento das desigualdades sociais desenvolvido
pelo Movimento dos Focolares a partir do ano de 1991.

A partir da conceituacéo de carisma como olhar hermenéutico e seguindo
0S pressupostos da classica sociologia weberiana acerca da relacdo entre
carisma e mudanca social, nos aproximamos da Economia de Comunhé&o
indagando as suas origens na experiéncia carismatica do Movimento dos
Focolares nos anos que precederam o nascimento do projeto. Perscrutamos a
histéria desse movimento procurando compreender como e se questdes de ética
social e econbmica estiveram presentes na reflexdo e na vida da comunidade,
procurando de algum modo testar a hipotese do afastamento dos Novos

Movimentos das problematicas sociais brasileiras.
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A nossa indagagéao articula teologia, sociologia e economia em torno do
conceito de carisma, que figura em nosso trabalho como chave hermenéutica
fundamental para a compreenséao das possibilidades de mudanca social que os
Novos Movimentos eclesiais podem produzir. Fizemos isso a partir do caso do
Movimento dos Focolares e do nascimento da Economia de Comunh&o como
expressao econdmica civil de um carisma religioso.

Para tanto o método perseguido foi aquele da Memodria e Historia,
segundo as indicacdes de Maurice Halbwachs (1990) e Jacques Le Goff (1990)
acerca da memoria coletiva, seus usos e relagcdes com a historia. Realizamos
pesquisa documental e entrevistas com membros do Movimento dos Focolares
resgatando a histéria e a memdria coletiva desse grupo sob o prisma da relacao

da comunidade com a esfera social econdmica.
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2 MODERNIDADE, POS-MOPERNIDADE E FLORESCENCIA
CARISMATICA CONTEMPORANEA

2.1 PANORAMA DA MODERNIDADE

Na segunda metade do século XX, filésofos, socidlogos e outros
pensadores procuraram cunhar um termo que abarcasse o leque de mudancas
pelo qual o mundo passa. Embora ndo consensual, tal debate lancga suas raizes
conceituais no conceito de Modernidade, um conceito de natureza filosofico-
sociolédgica para designar uma época especifica, iniciada no século XVI e que se
supde estar chegando ao fim.

Conceituar algo que na verdade € um processo histérico é tarefa um tanto
quanto temeraria. Preferimos, assim, descrever algumas caracteristicas daquilo
que é identificado como Modernidade. E possivel dizer que esta surgiu na
Europa, num periodo de grande efervescéncia cultural e de radicais mudancas
sociais. Dentre tais mudancas destague-se o0 Renascimento e 0 seu
antropocentrismo, a gradativa, mas consistente consolidacdo das ciéncias,
notadamente a fisica e as ciéncias naturais. Primordial € também a profunda
mudanca religiosa, social e politica desencadeada pela Reforma Protestante e,
por fim, a génese do Capitalismo Moderno (WEBER, 2016; WEBER, 2012).

Embora iniciada no século XVI, a modernizacao das sociedades ganhou
um decisivo impulso com as revolugbes Francesa e Industrial, no século XVIII,
fendbmenos que modificaram substancialmente a politica e a economia europeias
e que até hoje influenciam o ocidente. Podemos assim associar o processo de
modernizacao com o de expansao do estado democratico moderno (herdeiro da
revolucao francesa) e com o de industrializacdo das sociedades (consequéncia
da revolucéo industrial).

A acepcéo que aqui adotamos segue primordialmente a tese weberiana,
gue concebe a existéncia de um amplo e complexo processo que envolve o
desenvolvimento de novas técnicas de producdo (industrialismo), de novas
relacbes de trabalho e um tipo especifico de empresa e empreendimento
econdbmico, voltado para o mercado (empresa capitalista), um estado com

carateristicas bem precisas de laicidade e predominio do direito, cuja legitimacéo
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do exercicio do poder ndo se assenta em uma origem divina, mas na outorga por
parte dos cidadaos (o estado democratico) e, ainda, um processo de laicizacao
de amplos setores da vida social.

O tedlogo Angel Castifieira descreve a Modernidade como um periodo
cujas caracteristicas socioculturais principais sdo o dominio da razdo na
explicacdo do mundo; a compreensao da histéria num sentido de progresso e
incessante desenvolvimento; predominio da tecnologia como processo de
previsibilidade e dominio do desenvolvimento. Lugar de destaque dentre as
caracteristicas da Modernidade merece o tema da autonomia dos sujeitos e as
ideias correlatas de responsabilidade e liberdade que marcaram as grandes
narrativas da historia gestadas na Modernidade (CASTINEIRA, 1997).

No percurso que faz pelos meandros culturais e filosoficos que moldaram
a cultura e as sociedades modernas, Castifieira demonstra como as ideias (e 0s
ideais) de emancipacdo dos sujeitos de toda autoridade opressora e de toda
supersticao religiosa se assentam na crenca da universalidade da razdo como
faculdade humana capaz de libertar o ser humano de toda forma de
dependéncia.

A questdo da autonomia dos sujeitos tem um impacto direto no nosso
campo de estudo, seja porque tal concepcéo € pressuposto do modo de agir no
mercado capitalista seja porque tal questdo suscitou diretamente um embate
com a religido institucional, herdeira das ideias e das tradicdes medievais. Tais
tradicdes, as quais permeavam as esferas da politica, da economia e da religido,
passaram gradativamente por um processo de deslegitimacao.

Era considerado como obscurantismo a ideia politica ou religiosa que
tivesse como pressuposto uma tutela dos sujeitos. E ainda, a explicacdo dos
diversos ambitos da vida social que nédo tivesse como fonte legitimadora a
prépria razdo humana passou a ser considerada supersticao, contraria a luz da
razao e por isso mesmo redutora e aprisionadora da liberdade humana.

No que diz respeito a autonomia das esferas da vida humana, tal projeto
foi encampado sobretudo pelos filésofos iluministas, os quais desenvolveram
uma concepcéo filosofica que se baseia na existéncia de uma razdo universal
legitimadora das acdes humanas e das sociedades. Professou-se a fé na

probabilidade de alcanca-la autonomamente e a se identificou com a razéo
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instrumental cientifica, critica sobretudo a religido e as tradicionais formas de
politica.

O iluminismo pés em marcha, assim, um movimento de autonomia e de
separacdo das esferas da vida humana. A teoria sociolégica weberiana, esta
mesma filha da racionalidade moderna, aponta que o processo de modernizacao
se da em ambitos diferentes da vida social, tais como a arte, o direito, a moral, a
economia e a ciéncia, 0s quais passam a ter fundamento axiolégico na razao
subjetiva dos sujeitos.

Em um didlogo com Weber, Castifieira aponta como o0 processo de
racionalizacdo ndo esta circunscrito as formas mentais, mas se estende as
instituicbes e formas de organizacdo sociais. Configura-se em um ethos cuja
caracteristica € a légica classificatoria e segregadora das partes que compde um
certo elemento, estabelecendo-se assim uma disjuncdo entre as esferas do
saber (entre ciéncia, moral e arte, por exemplo) atribuindo-se a cada uma
dessas, logicas proprias e autdbnomas (CASTINEIRA,1997).

No que diz respeito a ciéncia, houve uma disjuncdo do conhecimento
teoldgico e filosofico de outros saberes, que aos poucos reivindicavam para Si
autonomia em relacao a religido constituida, propondo-se gradativamente como
alternativa de explicacdo do mundo, a qual ao longo dos séculos tornou-se
hegemdnica. E preciso considerar o paradigma mecanicista predominante no
desenvolvimento cientifico moderno, bem como a ideia de uma racionalidade
especificamente cientifica e seu influxo na economia para entendermos como
estas esferas se retroalimentam e se constituiram nos principais pilares do
desenvolvimento capitalista moderno.

Foi Max Weber quem, no inicio do século XX, destrinchou essa relagéo
ao descrever o processo de racionalizacao do ocidente europeu. Ao esbocar um
conceito de Capitalismo, Weber esclarece que este sistema ndo €
primordialmente caracterizado pela busca desenfreada pelo lucro, nem mesmo
pelas relacdes mercantis de mercado, ou ainda por um tipo especifico de relacao
de trabalho, mas pela busca do lucro seguindo uma orientacdo racional
especifica (WEBER, 2016). Comentando a teoria weberiana do surgimento do

capitalismo, Raymond Aron assim descreve o0 seu pensamento:
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Segundo Max Weber, o capitalismo é definido pela existéncia de
empresas cujo objetivo é produzir o maior lucro possivel, e cujo meio é
a organizacao racional do trabalho e da producéo. E a unido do desejo
de lucro e da disciplina racional que constitui historicamente o traco
singular do capitalismo ocidental (ARON, 1999 com grifos n0ssos).

Por disciplina racional Weber entende um tipo de ascese do trabalho (aos
moldes de uma ascese religiosa) e 0 emprego de técnicas de producédo cada vez
mais sofisticadas, sistemas de contabilidade cada vez mais desenvolvidos e,
enfim, um tipo de razao instrumental capaz de dar ao empreendedor capitalista
uma certa previsibilidade de retorno do capital investido.

Weber aponta com isso uma complexa rede de causalidades que
desembocaram no surgimento do sistema capitalista e da propria Modernidade,
na qual a légica econdmica adquiriu a supremacia dentre as ldgicas sociais
existentes. Por logica econdmica entendemos dizer o tipo de relacdo meio-fins
que pressupde o calculo de se obter algo com 0 minimo de recursos possivel,
sinbnimo, portanto, de légica instrumental. Embora distintos, o desenvolvimento
da ciéncia, a nocdo de separacao das esferas da vida e a busca por uma maior
autonomia dos individuos assegurada pelo estado liberal e pela democracia
moderna estdo mutuamente imbricadas no soerguimento da ordem social e
econbmica que perdurou no ocidente nos ultimos séculos.

Particularmente no que diz respeito a interdependéncia entre
desenvolvimento técnico e economia, serd Weber, mais uma vez, a nos
apresentar um diagndéstico preciso de como esses campos interagiram na

constituicdo do sistema econémico moderno. Segundo esse autor:

A peculiar forma de capitalismo do Ocidente moderno foi fortemente
influenciada pelo desenvolvimento das possibilidades técnicas. A sua
racionalidade €, nos dias de hoje, essencialmente dependente da
calculabilidade dos fatores técnicos mais importantes. Mas isso
significa fundamentalmente que ela é dependente das peculiaridades
da ciéncia moderna, especialmente no que diz respeito as ciéncias
naturais baseadas na matematica e no experimento exato e racional.
Por outro lado, o progresso dessas ciéncias e da técnica que encontra
nelas sua fundamentagéo recebe agora um estimulo importante por
parte desses interesses capitalistas, quando se trata de suas
aplicacbes econbmicas praticas. (WEBER, 2016).
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Weber ndo submete o desenvolvimento das ciéncias a economia,
afirmando que ha uma autonomia das ciéncias em suas pesquisas por objetos
que ndo tém aplicabilidade técnica direta. A sua afirmacdo € a de que o
desenvolvimento da técnica € encorajado pelo interesse econdmico capitalista,
com os fins de aumentar a previsibilidade dos lucros.

A indicacao weberiana que mais nos interessa, no entanto, € a de que a
estreita vinculacdo entre ciéncia e economia capitalista é mutuamente
importante para ambas. Nesse aspecto podemos falar de uma logica
predominante comum, que € aquela do dominio da natureza (e da sociedade)
por meio da técnica, presente seja na empresa capitalista seja na ciéncia,
podendo ser apontada como um dos axiomas da Modernidade. Pode-se dizer
que esta promoveu um desejo de dominio sobre a natureza e sobre o proprio ser
humano que teve uma ampla abrangéncia nos modos de viver tipicos da
Modernidade. A segregacdo e autonomia dos ambitos da vida, a qual ja nos
referimos, séo expressoes dessa l6gica de dominio.

Uma outra faceta do processo que ora descrevemos é apontada por
Bauman. Trata-se do desejo de pureza que caracterizaria a Modernidade. Esse
desejo reveste-se de uma compulsdo pela ordem, por uma ordem racional
preestabelecida que procura tornar estaveis as acfes humanas, bem como
previsiveis e, portanto, contabilizaveis (BAUMAN, 1998).

A necessidade de ordem e controle para o desenvolvimento capitalista foi
um dos aspectos mais presentes na obra de Weber, sob o prisma conceitual da
burocracia moderna, a qual é mais uma expressao daguela racionalidade tipica
da Modernidade ocidental capitalista, que promoveu uma ruptura com a ordem
social e politica preexistente justamente por distinguir os ambitos da familia e da
religido (privados) da atividade econdmica e da administracdo estatal.

Para ele “a burocracia € de carater ‘racional’: regra, finalidade, meios,
impessoalidade ‘objetiva’ dominam suas atitudes. Por isso, seu surgimento e sua
divulgacao tiveram por toda parte efeito ‘revolucionario’ [...] que caracteriza o
avancgo do racionalismo, em geral, em todas as areas” (WEBER, 2012 grifos do
original). Seguindo essa visdo compreendemos como o ethos da racionalizacao
permeia as instituicdes sociais, criando as condi¢cdes para o desenvolvimento

capitalista. Ao mesmo tempo, o capitalismo burgués impde seu ethos e torna-se
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ele mesmo forca motriz das mudangas sociais necessarias ao seu
funcionamento.

No que diz respeito ao ambito da religido e do transcendente, ganha
espaco a ideia de secularizagdo com uma narrativa da historia que prescinde de
Deus. A religido é excluida pelo espirito moderno do lugar legitimo de explicacao
do mundo, colocando-se no lugar a explicacéo técnica funcional imanentista. O
ser humano passa a ser o verdadeiro sujeito da histéria, modificando-a e
conduzindo-a por meio da técnica.

Ha uma confluéncia dos pensadores classicos da Sociologia (Karl Marx,
Max Weber e Emile Durkheim) ao apontar, cada um a seu modo, para 0 0caso
de um sol no horizonte da histéria ocidental: a religido. Mas deve-se a Weber a
mais abrangente explicacdo do impacto do processo de modernizagdo do
ocidente sobre a religido. A sua andlise foi exitosa, por exemplo, ao descrever a
secularizagdo como processo de declinio da religido como forca motora e
doadora universal de sentido para as sociedades ocidentais modernas.

O processo de secularizacdo diz respeito a perda de espaco da religido
na esfera publica, de modo que questdes de fé e moral religiosa sao
deslegitimadas quando tratam de aspectos da vida social, tais como a politica e
a economia, visto que na Modernidade estas esferas gozam de grande
autonomia. A secularizacdo assenta-se na ja referida praxis de separacao entre
publico e privado e estéa relacionada a racionalizacdo e ao dominio da ciéncia e
da técnica nos modos de vida das sociedades capitalistas. Diz respeito ao
desprestigio das explicacbes metafisicas e das cosmologias religiosas nas
visbes de mundo predominantes, que demonstra uma tendéncia ao ofuscamento
da experiéncia religiosa na Modernidade.

Ecoando as explicacdes weberianas acerca da perda de espaco da
religido e concomitante apropriacdo dos espacos simbdélicos por parte da técnica

e da ciéncia, Stefano Martelli diz que:

O termo ‘secularizacéo’ designa os processos de laicizacéo, isto é, de
autonomia em relagdo a esfera religiosa, que surgiram no Ocidente a
partir da dissolucdo do feudalismo. Por isso seculariza¢do tornou-se
sinbnimo de subtragdo de provincias, do saber, do poder e do agir
social, do controle ou da influéncia de instituicdes eclesiasticas ou de
universos simbdlico-religiosos (MARTELLI, 1995).
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Se concebermos a secularizagdo tal qual nos apresenta Martelli, é
evidente que esse processo apresentou muitos desafios para o catolicismo, o
qual respondeu de maneira muitas vezes conflitiva com tal processo, em certas
ocasides lancando anatemas a pretensdo moderna de criar uma ética universal
arreligiosa, centrada na escolha racional de sujeitos livres. Essas tensdes n&o
foram somente de natureza tedrica, mas também de natureza pratica e em
algumas sociedades com grande impacto para a vida eclesial, especialmente em
virtude da diminuicdo daqueles que frequentavam cultos religiosos, sem falar da
pouca adesdo aos ensinamentos morais e sociais cristaos.

Na verdade, € preciso salientar que as tensfes entre religido e
Modernidade concentram-se sobremaneira na questdo da existéncia de uma
institucionalidade mediadora entre as consciéncias individuais (pretensamente
autdbnomas, segundo o ideario iluminista) e as variadas esferas de atuacédo dos
sujeitos na sociedade, cada uma dessas esferas igualmente autbnomas e
regidas por uma moralidade prépria. Nesse processo de deslegitimacdo da
instituicdo religiosa, as igrejas perderam espaco e prestigio na sociedade e o
pensamento advindo dessas instituicdes foi 0 mais das vezes associado a
obscurantismo e irracionalidade, quando ndo apenas considerado como uma
guestao de opinido pessoal e privada.

O predominio da razdo instrumental estabelece como paradigma a
eficacia, o controle e a posse dos objetos, manipulaveis segundo uma l4gica
dedutiva de carater cientifico. O real passa a ser aquilo que é explicavel pela
ciéncia, de modo que aquilo que nédo é explicavel (segundo uma certa concepcéao
de ciéncia) € considerado irracional. Exclui-se desse modo a religido e a
metafisica do &mbito do racional.

Ao descrever esse processo de predominio da razao instrumental,
Castifieira critica os efeitos perversos de tal paradigma para a natureza e para o
proprio ser humano. A razdo que parecia orientar-se para a libertacdo
(autonomia) dos sujeitos, transformou-se ela mesma opressora e redutora da
condicdo humana, estabelecendo-se como verdadeiro idolo. Nas palavras do
autor: “Este progresso racionalizador, portanto, acarreta um processo impar de
desencanto, cujos efeitos sédo a irrupcdo de um monoteismo da razdo (razéo =

racionalidade-meios-fins) que ignora os fins ou valores ultimos, e de um
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politeismo axiolégico em que, quanto aos valores, cada individuo pode ter seu
deus”. (CASTINEIRA, 1997).

O afd autonomizador da Modernidade constituiu-se, conforme afirma
Daniéle Hervieu-Léger, “sobre os escombros da religidao”, no entanto,
paradoxalmente lanca parte de suas raizes na propria religido, notadamente nas
tradi¢cdes judaico-cristas. Segundo essa autora 0 processo de secularizacdo néao

€ somente o olvidar-se da religido de amplos setores da sociedade e da cultura:

[a secularizag&o] combina, de maneira complexa, a perda da influéncia
dos grandes sistemas religiosos sobre uma sociedade que reivindica
sua plena capacidade de orientar ela mesma seu destino, e a
recomposicdo, sob uma forma nova, das representacdes religiosas que
permitiram a esta sociedade pensar a si mesma como autbhoma
(HERVIEU-LEGER, 2015).

Para essa autora, assim como para Weber, a secularizagdo como
desmagificacdo do mundo esta associada com uma religiosidade que concebe
a divindade como radicalmente transcendente ao mundo. Também se associa
ao modo possivel de se estabelecer uma relacdo com essa divindade como na
ideia de alianga, presente no Antigo Testamento, ou na ideia de salvagéo,
presente no Novo Testamento. Ambas concepgdes conduziriam, segundo esses
autores, ao desenvolvimento daquilo que hoje chamados de autonomia dos
sujeitos na Modernidade.

Hervieu-Léger, no entanto, vai mais longe e aponta que a concepcéao de
historia presente na filosofia e nas ciéncias modernas é ela mesma fruto da
compreensao cristd de Reino de Deus como evento escatolégico. Essa autora
aponta, também, e existéncia de uma ideia de progresso (cientifico, econdmico)
que conduz a sociedade a um momento de “recapitulacdo”, momento este de

harmonia social e de prosperidade econdémica definitiva:

Dessa forma a Modernidade coloca sempre mais a frente a autonomia
criativa da humanidade desqualificando uma utopia religiosa que situa
arealizacdo de todas as aspira¢cdes humanas em um ‘outro mundo’[...].
Mas esta Modernidade se reapropria do sonho de realizagdo antes
oferecido pela utopia religiosa, projetando e prometendo, sob formas
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seculares diversas, um mundo de abundancia e de paz, finalmente,
realizado (HERVIEU-LEGER, 2015).

Deparamo-nos, portanto, com contradicdes inerentes ao processo de
construcdo e consolidacdo da Modernidade que se evidenciam ao passo que 0
ideario moderno se consolida. Aqui apontamos somente duas dessas
contradi¢bes, as quais estdo mais proximas do universo religioso. Primeiro, a
crenca na razao universal em conflito com o valor supremo da autonomia
racional dos individuos. E segundo, a desqualificacdo do simbolismo, das
praticas e das narrativas religiosas, ao passo em que se constituem
metanarrativas de salvagao secular por meio do progresso material da sociedade

e do dominio técnico-cientifico sobre o mundo.

2.2 CRISE DA MODERNIDADE E EMERGENCIA DE UM NOVO
PARADIGMA

Longe de ser exaustiva, a nossa descricdo da Modernidade desemboca
na sua ambiguidade conceitual e axiologica, que a partir de meados do século
XX passou a ser amplamente debatida e criticada, ao passo que novos
acontecimentos e movimentos culturais emergiram e ganharam for¢ca no pés-
segunda guerra mundial.

A sequéncia de guerras que o mundo viveu, os horrores causados pela
técnica e pela ciéncia a servico da guerra e da dizimacdo de grupos étnicos
inteiros, o totalitarismo dos Estados Modernos e o embate ideol6gico da guerra
fria com suas narrativas de salvagao autoproclamadas puseram em xeque a
crenga na autonomia da razao como fonte de emancipagéo e liberdade dos
individuos.

Na Ameérica Latina vimos na segunda metade do século XX a emergéncia
e a queda de regimes ditatoriais, e emergéncia de governos neoliberais e de
governos de esquerda. Vimos fracassos e sucessos de projetos politicos e

partidarios, com evidentes melhorias na qualidade de vida da popula¢do, mas
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com escassas consequéncias na condicdo de dignidade humana das
populacdes marginalizadas. Vimos dignidade ser confundida com possibilidade
de consumo e 0 consumismo reinar.

Tudo isso num processo de urbanizacao vertiginoso, que fez o Brasil, por
exemplo, passar de um pais predominantemente rural na década de 50 para
uma absoluta concentracéo da populacédo nas cidades, que segundo o Censo de
2000, as portas de século XXI, chegou a 81% da populacdo vivendo em areas
urbanas e a 83% no final da primeira década deste século.!

O século XX viu as instituicdes modernas entrarem em profunda crise de
legitimidade e muitos dos pilares ideoldgicos da Modernidade serem abalados
pela ndo realizacdo do ideério de seguranca ontologica e de liberdade dos
individuos. Ao mesmo tempo, persiste o desejo de autonomia do sujeito, por
vezes radicalizado sob a forma de um individualismo apatico e descrente das
metanarrativas politicas e econbmicas de progresso, mas também por vezes
atuado em iniciativas de responsabilidade civil e ecolégica, geradora de
solidariedade e de novas instituicdes voltadas a busca de solugbes para 0s
problemas sociais existentes, como € o caso da Economia de Comunhéo.

A tdnica de algumas descri¢cdes sociolégicas das sociedades atuais é
aquela da caracterizacdo de uma crise generalizada. E o caso da descricdo
empreendida por Bauman, para quem séo tempos de crise econémica continua,
estes. De crise humanitaria e migratoria. De crise das instituicdes democraticas
nos mais diversos paises do ocidente. Tempos, para usar a expressao desse
autor, de uma “cegueira moral”’ inquietante, a qual reflete uma ultima crise, a
antropologica (BAUMAN, 2014).

O termo “crise” adquiriu significado predominantemente econémico. Isso
deve ser entendido, ao nosso ver, como metafora da ampliacdo do ambito
econdmico e sua ascendéncia sobre as demais esferas da vida social e, em
altima instancia, da vida humana, empreendida pelo capitalismo moderno. N&o
a compreendemos, portanto, com o viés pessimista e, as vezes, apocaliptico que
emerge do pensamento de Bauman.

Na verdade, como bem afirma Karl Polanyi, a desarticulacdo da vida

social, a geracdo de fluxos migratérios e a degradacdo humana ndo sao

! Vide publicacdo do IBGE disponivel em http://www.censo2010.ibge.gov.br/sinopse/index.php com
comparativo populacional dos ultimos Censos. Acessado em 17/03/17.
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particularidades do nosso tempo, como a sociologia de Bauman pode nos fazer
acreditar, mas acompanham o estabelecimento da economia de mercado. Para
Polanyi, as transformacdes que uma economia de mercado impde a sociedade
em geral sdo normalmente mais rapidas que a sua capacidade ajustes a essas
mudancgas, donde derivam as crises e problemas sociais que frequentemente
estdo presentes na sociedade capitalista (POLANYI, 2000).

Polanyi aponta, assim, que a medida em que o mercado se expande e
migra do ambito estritamente econdmico para o ambito social mais amplo, se
estabelece uma sociedade de mercado e o0 progresso econdmico €
acompanhado por consequéncias institucionais para o Estado e, sobretudo, por
profundas mudancas sociais. Essas mudancas atingem a terra e a natureza,
transformando-as em matéria-prima, e o préprio ser humano, transformando-o
em forca de trabalho. As transac¢des comerciais passam a ser mediadas por uma
mercadoria, o dinheiro, e essas invencdes (a matéria-prima, a mao-de-obra e o
dinheiro) passam a ser oferecidas no mercado como mercadorias. Afirma

Polanyi:

A producéo é a interacdo do homem e da natureza. Se este processo
se organizar através de um mecanismo autorregulador de permuta e
troca, entdo o homem e a natureza tém que ingressar na sua Orbita,
tém que se sujeitar & oferta e a procura, isto é, eles passam a ser
manuseados como mercadorias, como bens produzidos para venda.
Foi este, precisamente, 0 ajuste que ocorreu sob o sistema de
mercado. O homem, sob 0 nome de m&o-de-obra, e a natureza, sob o
nome de terra, foram colocados & venda (POLANY]I, 2000).

Ja dissertamos aqui sobre a divisdo das esferas da vida como tarefa
moderna de organizagdo da existéncia humana, necesséaria a superacao do
suposto obscurantismo medieval e religioso. Descrevemos as relacdes entre
ciéncia e economia, bem como a prevaléncia da primeira como instancia de
legitimacao das explicagdes de mundo e o predominio da l6égica econémica e
tecnocrata e utilitarista no processo de racionalizacdo e secularizacdo das

sociedades. Resta-nos, ainda, dissertar sobre a transformac&o do ser humano
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em mercadoria, como afirma Polanyi, e sobre a sobreposicdo do econdémico ao
social.

E pertinente a explicacdo dada por Karl Polanyi para o processo social
que nos levou a esse estagio de transbordamento do aspecto econdmico sobre
0 social, o politico e o religioso como € perceptivel em nosso tempo. Para
Polanyi, ha uma peculiaridade que marca o ocidente a partir do século XIX, qual
seja, que embora todos os tipos de sociedade conhecidos sejam condicionados
por fatores econdbmicos, somente a partir do século XIX é que a nossa civilizagao
escolheu basear-se no lucro como justificativa do comportamento humano,
tornando possivel a existéncia de um mercado autorregulavel (POLANYI, 2000).

E justamente o principio de autorregulacdo do mercado, que significa, em
outras palavras, a autonomia da economia em relacdo a sociedade, que Polanyi
aponta como problematica. Para ele, é preciso lembrar que “a economia do
homem, como regra, estd submersa em suas relagdes sociais” (POLANYI,
2000). Isso significa que a ascensdo da economia sobre essas relacoes,
transformando-as em relagbes econbmicas, fato recente na historia da
humanidade, tende a disseminar a légica instrumental a todos os ambitos da vida
humana e a transformar, assim, o social no econémico e o ser humano de ser
social a homo oeconomicus.

Polanyi evoca aquilo que a antropologia social do seu tempo
(notadamente os estudos de Bronislaw Malinowski) ja apontava, que via de regra
0s sistemas econbmicos existentes até o0 surgimento do capitalismo e o
estabelecimento de uma economia e uma sociedade de mercado, ndo se
basearam intrinsecamente em motivacbes econdmicas, mas em principios
outros como a reciprocidade, a redistribuicdo e a domesticidade (POLANYI,
2012).

O pensamento de Polanyi precisa o uso do termo economia para que se
possa compreender a distincdo feita nos principios que a regulam. O autor
aponta que etimologicamente o termo traz dois significados distintos. Um
primeiro significado, que ele chama formal, e um segundo, que chama

substantivo:
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O primeiro significado, o formal, provém do carater légico da relagao
meio-fins, como em economizar ou conseguir algo a baixo preco; desse
significado provém a definicdo de econdbmico pela escassez. O
segundo, o significado substantivo, aponta para a realidade elementar
de que os seres humanos, como quaisquer outros seres vivos, ndo
podem existir sem um meio fisico que os sustente (POLANYI, 2012).

O aspecto substantivo diz respeito a relagdo do ser humano com a
natureza e de como este extrai do meio natural 0s recursos necessarios a sua
subsisténcia. Essa subsisténcia ndo esta associada somente a sobrevivéncia
corporal (alimento, abrigo), mas a toda gama de necessidades que o ser humano
possa ter, materiais ou ndo, supriveis, no entanto, sempre por meios materiais
(POLANYI, 2012).

Polanyi demonstra, assim, que a economia tem um significado substantivo
completamente diverso da relacdo instrumental meio-fins, que foi o pensamento
prevalente na Modernidade. Nesse pensamento, o pressuposto da acao é que
para se atingir um fim desejado, utiliza-se um meio material escasso. Assim,
economia passa a ser sinbnimo de acéo de obtencdo do maximo desejavel com
0 minimo de recurso disponivel.

O autor aponta, ainda, que a partir do século XVIII a teoria econébmica
passa a fundir os dois significados num Unico conceito, onde o comportamento
e a motivacgdao tipica do mercado, ou seja, a obtencao do lucro (maximizacao do
ganho) por meio do uso de bens escassos passa a ser compreendido como
explicagdo universal do comportamento humano. A essa associagdo da
economia em geral com sua forma particular de mercado Polanyi chama de
falacia economicista (POLANYI, 2012).

A principal obra de Polanyi, denominada “A grade transformacéao”, teve
por escopo explicar as origens daquilo que o autor chamava de ruina da
civilizacdo do século XIX. Escrevendo na década de 1940, periodo da segunda
guerra mundial, o sociélogo procurou demonstrar que a civilizagdo ocidental se
construiu sobre os pilares de instituicdes politicas e econdmicas que estavam
em crise, e cuja historia chegava ao seu ocaso. A principal delas, na analise de
Polanyi, era a instituicdo do mercado autorregulavel.

Ao contrario do que previa o autor, ndo vimos o colapso das economias

de mercado e da ideia de autorregulacdo. Embora a Europa tenha passado por
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um periodo de forte intervencionismo estatal na constituicdo do assim chamado
Welfare state, a segunda metade do século XX foi terreno de novos
desenvolvimentos das economias de mercado, bem como de um deslocamento
do centro da atividade econémica da indastria, como fora no século XIX, para as
financas.

Persiste nos tempos hodiernos a sobreposicdo da esfera econdmica
sobre as demais instancias da vida, de modo que a politica, a arte, as relacdes
sociais em geral, a religido e os diversos campos do saber parecem assumir
tracos das relacdes contratuais de comércio e troca de mercadorias e o mercado
tornou-se onipresente.

Paradoxalmente, no mercado, de onde as relacbes ndo contratuais
haviam sido excluidas, tornando-se o lugar das grandes corporacfes e dos
grandes detentores de capital, como afirmava Polanyi (2000), vimos emergir
novas formas de organizacbes, seja de carater local, seja de carater
transnacional, onde as motivacdes para a acdo ndo sdo, primordialmente, de
ordem utilitarista, mas da ordem da reciprocidade e do dom, aspectos que esse
autor associava a economia substantiva.

O sociologo francés Alain Caillé resume dessa maneira o atual estado do
surgimento de novas formas de instituicbes econbémicas no mundo

contemporaneo:

Em todos os quadrantes da terra se assiste a um desenvolvimento
simplesmente espetacular do setor terciario, do voluntariado [...] e do
engajamento associativo. No mundo da pobreza, porque o Estado e o
mercado, insuficientemente desenvolvidos e estruturados, estéo longe
de poder garantir sobrevivéncia material da totalidade da populagéo e
porque os cidaddos sentem entdo a necessidade de “se virar”
recorrendo a todos os instrumentos do “‘informal”’. J& no mundo da
riqueza, é muitas vezes o préprio superdesenvolvimento do mercado e
do Estado que acaba criando novos problemas e necessidades novas
aos quais ndo sdo capazes ou ndo sdo mais capazes de responder
(CAILLE, 2002).

O autor fala que a incapacidade do Estado e do Mercado em resolver as
demandas da sociedade leva a necessidade de novas formas de solidariedade,

além daquelas ja existentes na familia. Essa solidariedade, para ele, se exprime
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institucionalmente com o surgimento de cooperativas sociais, associagbes e

atividades coletivas sem fins lucrativos. Ainda para Caillé:

Em todos esses exemplos, quer se trate de um tipo tradicionalista ou
moderno, é claro que o engajamento associativo e voluntario implica
gue a pessoa dé uma parcela de seu tempo e se empenhe
pessoalmente em alguma tarefa. Claro, em outros termaos, que ele deve
funcionar em primeiro lugar no registro do dom (CAILLE, 2002).

Seja no pensamento de Polanyi seja naquele de Caillé, registra-se uma
critica ao carater utilitarista da logica predominante no Mercado. Cada um a seu
modo, ambos apontam também a emergéncia dessa critica em formas
institucionais na tentativa de corrigir o predominio da economia formal (para usar
os termos de Polanyi) sobre a substantiva. O primeiro autor via no Estado
democrético, garante das liberdades individuais e da justica social, 0 caminho
para a proteger a sociedade dos problemas gerados pela autorregulacdo do
mercado. Caillé, diversamente, demonstra que o0s regimes ditatoriais de
esquerda e de direita do século XX estavam impregnados da logica utilitarista.
Aponta, pois para a propria sociedade, 14 onde o registro do dom se faz presente
em formas institucionais, para demonstrar a presenca da logica antiutilitarista na
contemporaneidade.

Vemos, destarte, que a légica utilitarista tipica da modernidade, embora
ainda prevalente nos mais diversos ambitos da sociedade, passa a ser
questionada, entra em crise, seja do ponto de vista te6rico, como na critica de
Polanyi ao uso ambiguo do termo economia e a ideia de mercado autorregulavel,
seja do ponto de vista pratico, como destaca Caillé ao apontar a presenca do
dom em instituicdes atuantes no mercado hoje. E nesse contexto amplo, que
abrange sejam os problemas sociais apontados por Bauman, passando pela
guestdo semantica apontada por Polanyi, até chegar a emergéncia de novos
paradigmas de acdo, como defende Caillé, que falamos em crise da
Modernidade.

Nessa crise, que possui contornos as vezes contraditorios, se desenvolve
um novo paradigma, por muitos chamado de pdés-moderno. Esse termo

popularizou-se pelo estudo do filosofo marxista Jean-Frangois Lyotard no fim da
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década de 1970 com o livro ‘A condicdo pés-moderna’, no qual ele se desdobra
especialmente sobre o impacto da condicdo pds-moderna para o saber e a
ciéncia.

Lyotard parte de uma concepcao de p6s-modernidade como a descrenca
generalizada nos metarrelatos de natureza filosdfica, legitimadores por sua vez
do saber cientifico. Concentra-se, portanto, o seu estudo numa discusséao de
natureza sobretudo epistemologica apontando para uma crise do saber
decorrente do fluxo informacional que caracteriza a contemporaneidade, crise
essa que segundo Lyotard tem impactos no Estado e, de um modo geral, nos
vinculos sociais existentes em uma dada sociedade (LYOTARD, 1998).

Para Martelli foi nos anos 1980 que a tematica ganhou novo estatuto
académico com a teorizagdo de uma “pos-modernidade” emergente, da qual o
‘reencantamento’ do mundo, ou seja, o nascimento e desenvolvimento de novas
expressoes religiosas no berco das sociedades industrializadas € um sinal e uma
evidéncia do fim da Modernidade secular. Ainda que prevalecam na obra de
Martelli observactes de natureza epistemologica e reflexdes especificas sobre
a relacdo entre a teoria socioldgica e a religiao na p6s-modernidade, esse autor
nos traz algumas importantes indicacées para um enquadramento conceitual do
“p6s-moderno” e suas relagdes com a religiao (MARTELLI, 1995).

Primeiro o seu uso e definicdo do termo “pds-moderno” com uma dupla
valéncia. Uma adjetiva para qualificar a sociedade como tal e outra substantiva
para nominar a contemporaneidade e seus aspectos. Assim Martelli assume a
tese da existéncia de uma radical ruptura entre a Modernidade e a pos-
modernidade no que diz respeito as condi¢cdes socioculturais verificadas em
ambas, assumindo-se também uma certa autonomia da esfera socioecondémica
frente aquela da producéo.

Martelli identifica as descontinuidades fundantes da pés-modernidade em
rupturas epistemoldgicas das ciéncias, as quais teriam sido promovidas seja
pelas ciéncias naturais seja por aquelas sociais. De um lado, as rupturas
paradigmaticas com o positivismo, as descobertas no campo da geometria nao
euclidiana e o avango da fisica e da matematica, os quais teriam colocado em
xeque a ideia de rigor e pureza dessas ciéncias. E de outro lado, a critica
filosofica empreendida por Husserl e Heidegger a linguagem cientifica e sua
pretensa superioridade (MARTELLI, 1995).
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Pensadores contemporaneos tém visbes diferentes acerca da pos-
modernidade e o viés epistemologico seguido por Lyotard continua presente, a
exemplo das descricbes de Martelli, acima relatadas. Ha na atualidade uma
miriade de conceitos socioldgicos utilizados para descrever a pos-modernidade
ou negé-la enquanto um fendmeno social especifico.

Dentre as muitas abordagens possiveis, assumimos, ainda que nao
integralmente, a postura critica de Bauman e Giddens de que néo é possivel
dizer que vivemos na “pOs-modernidade”, quando se da a esse conceito a
valéncia adjetiva de uma nova época social (como o foram o periodo medieval e
moderno). Como bem argumenta Bauman, s6 é possivel dizer que vivemos em
um “p6s” alguma coisa quando desta nos distanciamos, ao passo que aquilo que
comumente se chama pds-modernidade € um processo em curso, inacabado,
do qual ndo sabemos a direcdo, as consequéncias e nem mesmo se chegara a
um fim.

Entendemos, assim, que estamos em um periodo de transicdo da
Modernidade para um outro momento histérico por ndés desconhecido.
Compreendemos que essa ‘transi¢gao’ pode ndo se concluir, o que nos leva a
considerar, consequentemente, a Modernidade ndo como um projeto acabado
ou uma época finda, mas que elementos vigorosos dessa ainda subsistem. Tal
posi¢cdo ndo nos impede de levar em consideracao que alguns dos principios
régios da Modernidade estejam abalados e evidenciem seus desgastes.

Qual seja o0 nome dado a esta época de transicdo (Modernidade, poés-
modernidade, Modernidade tardia, Modernidade liquida, alta Modernidade, pos-
industrialismo, etc.), concordamos com a maioria dos autores que falam de uma
descontinuidade importante no projeto de Modernidade. A essa descontinuidade
chamamos pés-modernidade no sentido estrito daquilo que Giddens chamou de
“‘contornos de uma ordem nova e diferente” (GIDDENS, 1998). Quem vé
contorno, no entanto, ndo vé o objeto tal como ele é e pode facilmente enganar-
se quanto a sua natureza e funcéo, pois vé somente um aspecto da realidade,
que é a “forma”.

Cabe-nos, portanto, descrever a “forma” daquilo que entendemos no jogo
de luzes e sombras da histéria da qual participamos. Tal descri¢cdo parte da ideia
teologica de perscrutar 0os sinais dos tempos e a0 mesmo tempo procura

distanciar-se de uma filosofia da histéria, bem como de uma ideia de progresso
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unilinear da historia em uma direcdo previsivel, aos moldes de uma Sociologia
bastante comum no século XX.

Do debate acerca da pés-modernidade participa também a Teologia, lugar
de onde pensadores tém lancado seus olhares sobre a realidade circunstante e
a partir de onde procuram teorizar a fé vivida em didlogo (e em conflito) com o
mundo contemporaneo, procurando responder as indagacdes suscitadas nesse
contexto social. Essas mesmas indagacfes sdo aquelas interpelacbes do
Transcendente as quais o tedlogo se submete em atitude de escuta e as quais
se dedica em atitude de perscrutacdo da histéria onde Deus se revela.

Nessa perscrutacdo da historia a Teologia abre-se a Filosofia e as
Ciéncias Sociais na sua tarefa de, como diz Libanio, “evitar o fideismo de uma
fé sem razdes e o racionalismo de entender a fé como término de um processo
racional” (LIBANIO, 2003). Como servico aos homens e mulheres de hoje, a
Teologia contemporanea vive um encontro fecundo (e, as vezes, problematico?)
com as Ciéncias Sociais, onde estas podem emprestar métodos e resultados
Uteis para a tarefa da primeira. Esta, por sua vez, apropria-se criticamente
desses mesmos resultados e técnicas em respeito ao proprio estatuto
epistemoldgico da ciéncia teoldgica.®

Do encontro entre saberes como acima descrito, vemos que ha
convergéncias importantes no campo do pensamento social e teolégico acerca
das caracteristicas fundamentais do mundo contemporaneo. Caracteristicas
essas que nos possibilitam bem enquadrar o nosso objeto de estudo, a
Economia de Comunh&o, como fenémeno tipico do nosso tempo.

O primeiro aspecto convergente é que as crises econdmicas e politicas e
suas consequéncias de degradacao e desrespeito a dignidade humana levantam
sempre novas guestdes éticas que se impdem a fé crista e a Teologia. Como em
todas as épocas, a tensdo adaptativa e disruptiva do cristianismo com a histéria
se faz presente também em sua relacdo com o desenvolvimento capitalista e

com a sociedade moderna. Sinal disso é o nascimento da Doutrina Social da

2 Sobre o aspecto problematico da relacdo entre Teologia e Ciéncia Sociais ver MILBANK, John. Teologia e
Teoria Social: para além da razdo secular. Sdo Paulo: Loyola, 1995. Tradugdo de Adail Sobral e Maria Stela
Gongalves.

3 A esse respeito reportamos o paragrafo 81 do documento Teologia Hoje, da Comissdo Teoldgica
Internacional, o qual adverte sobre a apropriagdo acritica, por parte da Teologia, dos resultados das
ciéncias, de modo que estas quase impdem “seu préprio magistério” a Teologia.
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Igreja como um corpus doutrinal e uma area teoldgica especifica, inaugurada
com a Enciclica Rerum Novarum, de Ledo Xlll, em 1891. Essas novas questdes
éticas se imp6em, também, as Ciéncias humanas como um todo, aos Estados e
a politica como instancias sociais cuja funcédo liga-se inextricavelmente a busca
do bem comum.

A carta Encilclica Caritas in Veritate, do Papa Bento XVI, nos oferece um
exemplo dos pontos de encontro possiveis entre o pensamento social e a
Teologia na andlise da sociedade contemporanea. Escrita no ano de 2009, nessa
Enciclica o Papa foca a sua anélise nas consequéncias da crise econémica do
ano de 2008 e, com a linguagem doutrinal que é tipica desse tipo de escrito,
aponta para o fracasso do Estado e do Mercado na promocao de um
desenvolvimento humano integral.

Uma chave de leitura possivel desse documento pontificio € aquela da
racionalidade inerente ao desenvolvimento econémico da modernidade. Para
Bento XVI, a ciéncia econbmica desenvolveu-se a partir de concepcdes
imanentistas e utilitaristas da realidade social e humana e por isso mesmo
reduziu o desenvolvimento humano a questdo material. Para ele, o
desenvolvimento ndo pode ser compreendido somente em seu aspecto
econdmico-material. E preciso atentar as multiplas dimensdes do ser humano e
da sua vida em sociedade quando se fala em desenvolvimento, de modo que
ndo s6 o acréscimo na producdo de riquezas seja a medida do crescimento
econdbmico, mas o0 acréscimo de perspectivas de vida, da qual participam o
progresso técnico e cientifico, o fortalecimento das instituicdes politicas e sociais
gue sejam capazes de assegurar justica e paz, o crescimento moral e espiritual
do ser humano e da sociedade.

N&o obstante os pressupostos de fé aqui presentes, hd um paralelo
possivel entre o pensamento do Papa e aquele de Polanyi quando se fala de
economia num sentido amplo. Para ambos, as relacbes econdémicas estao além
da relacdo utilitarista predominante no mercado. Polanyi nos ajuda a
compreender que aquilo que se descreve como problema de natureza
econbmica, tal qual a desigualdade social, que deveria ser resolvido segundo
pressupostos econdmicos, €, na verdade, um problema social. Sendo assim, ndo
encontra solucéo, primordialmente, na esfera econémica da vida social, mas nas

relacdes sociais estabelecidas, das quais a economia é parte integrante.
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Distancia-se, porém, de Polanyi, porque este centra a sua andlise da
mudanca social e depde suas esperancas de protecdo da sociedade frente aos
dissabores do progresso econdémico nas instituicdes, notadamente no Estado
democratico, mas também em instituicdes ndo-econdmicas. Bento XVI amplia
essa visdo; embora aponte o Estado democratico como fundamental para
regular o mercado e evitar os desequilibrios e aposte na constituicdo de uma
rede de instituicbes sociais agindo subsidiariamente ao Estado com fins a
promocao do desenvolvimento integral, indica a pessoa humana e sua iniciativa
livre, responsavel e solidaria como promotora de desenvolvimento.

Essa acao pessoal é possivel, na visdo de Bento XVI, ndo por causa do
dominio dos saberes e das técnicas, mas, sem exclui-los, € possivel quando
motivada pelo Amor na verdade (Caritas in Veritate). Por um “amor rico de
inteligéncia e [uma] inteligéncia cheia de amor” (CV 30). Essa proposicao exige,
do ponto de vista do pensamento social, abertura interdisciplinar e respeito as
epistemologias préprias de cada saber. Porém encontra na Teologia lugar
epistemologico em virtude da sua “vocacdo” a uma visdo holistica, nao-
fragmentéaria do ser humano.

No que diz respeito a consequéncia antropoldgica de tal principio de
pensamento, desvela-se aqui mais uma confluéncia entre as disciplinas do saber
humanistico. Pensar o Amor como motivador da acao so é possivel, do ponto de
vista de uma teoria da acédo social, se se pensa o dom como principio criador do

laco social presente inclusive na economia. Assim diz Bento XVI:

A caridade na verdade coloca o homem perante a admiravel
experiéncia do dom. A gratuidade esta presente na sua vida sob
multiplas formas, que frequentemente lhe passam despercebidas por
causa de uma visdo meramente produtiva e utilitarista da existéncia. O
ser humano esta feito para o dom, que exprime e realiza a sua
dimenséo de transcendéncia (CV 34).

A antropologia do dom desenvolvida por Alain Caillé a partir dos estudos
de Marcel Mauss aponta que, mesmo na contemporaneidade, as relacoes
sociais estdo pontuadas por acdes que pressupdem a existéncia do dom como

base e principio. Isso porque o dom é aquele principio geral da triplice obrigacéo
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de dar, receber e retribuir, conforme a linguagem de Mauss, que se define como
“toda prestacédo de servicos ou de bens efetuada sem garantia de retribuicéo,
com o intuito de criar, manter ou reconstruir o vinculo social” (CAILLE, 2000).

Para Caillé o dom se faz notar na esfera da socialidade primaria seja da
familia, dos circulos de amizade e vizinhanca, seja nas formas de socialidade
secundarias tipicas da modernidade, fundadas no contrato e na impessoalidade.
Dessa forma, estéa presente nas empresas e no mercado e em todas as esferas
sociais onde o fato associativo se faz aparece (CAILLE, 2000). Isso nos leva a
olhar para a interpessoalidade das rela¢des, onde as afinidades, os afetos, as
desavencas, as trocas simbolicas e materiais acontecem e onde a posta no dom
€ o fato social que permite que estas relacdes persistam e se perpetuem.

Essa visdo de Caillé contrasta com aquela de outros sociélogos, como
Bauman. Para este, ha um individualismo tipico do nosso tempo, conhecido pelo
“‘enfraquecimento dos vinculos humanos” e pelo “definhamento da
solidariedade”. Esse autor amplia a sua visdo de que ha uma privatizacdo das
consequéncias dos problemas sociais, ou seja, de que ha uma imputacdo ao
individuo da responsabilidade de gerir as adversidades que foram socialmente
geradas, apontando que ha implicac6es também para as relacdes interpessoais,
criando um mundo de individuos assombrados, ‘em que poucas pessoas
continuam a acreditar que mudar a vida dos outros tenha alguma relevancia para
a sua” (BAUMAN, 2007).

Numa assercdo tanto resumida quanto pessimista da sua visdo da
sociedade atual, Bauman aponta que “Os vinculos humanos séao
confortavelmente frouxos, mas, por isso mesmo, terrivelmente precarios, e é tdo
dificil praticar a solidariedade quanto compreender seus beneficios, e mais ainda
suas virtudes morais” (BAUMAN, 2007). Essa constatacdo aponta para a
precarizacao das relacdes humanas em funcdo de uma prevaléncia do individuo
autossuficiente, livre das amarras da tradicdo e das instituigbes, inclusive
modernas, cuja realizacdo pessoal esta centrada na possibilidade de consumo
num mercado igualmente livre.

Tem razdo Bauman ao apontar que ha um enfraquecimento da
solidariedade na sociedade. Deve-se isso a reclusdo imposta ao dom, tedrica e
praticamente, a esfera privada da vida, principalmente as relactes familiares e

de amizade. Bauman deixa de observar, no entanto, que ha novas formas de
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solidariedade e novas virtudes morais em gestacdo na pos-modernidade, outros
modos de engajamento politico para além das classicas estruturas do partido e
dos sindicatos. Se é verdade que o consumismo corréi as relacées, é também
verdade que as iniciativas de comércio équo e justo, pautadas em valores outros
que a racionalidade instrumental predominante, gera novas comunidades e,
assim, um novo ativismo coletivo.

Inversamente, ressaltar os sinais positivos de uma mudanca social
presente no nosso tempo ndo exclui a necessidade de apontar que o desejo de
liberdade e autodeterminacdo do sujeito a partir de sua propria razdo, que era
talvez o maior ideal da Modernidade, se transformou, de certo modo, em
liberdade individual realizavel por meio do consumo. Ndo mais é a razao
humana, nem mesmo o ser humano o centro da vida, mas a insercao (ou
exclusado) no mercado de consumidores.

Como nos diz Bordoni, a pdés-modernidade exaltou o individuo a-solidario
e solitario, criando uma situagao de “lei da sobrevivéncia”, onde tem espago na
sociedade aquele que € mais esperto e cujas caracteristicas econdmicas de
astlcia nas vendas e avidez no consumo sdo mais desenvolvidas. Prevalece o
consumismo cego de toda consequéncia humana e ecoldgica, cujos resultados
ndo sao outro sendo soliddo e mal-estar, além de degradacdo ambiental
(BORDONI & BAUMAN, 2016).

Nesse aspecto da crise a palavra teologica toma especial significado de
critica a realidade social por ndo desprezar a centralidade do ser humano na sua
reflexdo. E é nesse ponto, por fim, que encontramos mais um aspecto de
confluéncia entre as Ciéncias Sociais e a Teologia na hermenéutica do mundo
contemporaneo. Entendemos que 0s pressupostos racionalistas da
Modernidade se enfraqueceram, assim como a pretensao universalista que lhe
era tipica, dando espaco a uma racionalidade cada vez mais fragmentaria. Esta
mesma racionalidade passa, no momento de crise da Modernidade, por
persistentes criticas que promovem uma sua acentuada deslegitimacao.

A pés-modernidade € marcada por uma plurivocidade de paradigmas, por
uma racionalidade ndo homogénea, pela desconstrugédo da ideia de um sentido
da histéria, pelo carater descontinuo e paradoxal da construgdo do
conhecimento e pela manifestacdo dos riscos inerentes a ciéncia e a técnica.

Todos esses aspectos de “desconfianca” em relacdo a razdo universal



35

apregoada pelo lluminismo abriram espaco a um aspecto da vida humana
duramente combatido por séculos: a religiosidade.

A cultura pés-moderna é aquela que renuncia ao humanismo e que subjaz
na incapacidade de aventar certezas sobre a existéncia humana e social, mas
que ao mesmo tempo e paradoxalmente por renunciar a pretensao universalista
da razdo acaba por reconhecer a possibilidade do desconhecido e do ainda néo
apreendido pela razdo. Abre-se assim ao religioso e a possibilidade do
transcendente. Ao aceitar o limite da razdo, a pés-modernidade permite pensar
a possibilidade de projetos humanos que acolhem pressupostos que sejam
estranhos a razéo instrumental.

Atualmente as ideias de secularizacdo e desencantamento do mundo séo
criticadas e as mudancas sociais acima relatadas podem contradizer os
progndsticos dos grandes teoricos do século XIX, notadamente as previsdes
acerca do fim da religido, da “morte de Deus” e do ocaso das crencgas, abrigadas
sob a grande narrativa da secularizacao e racionalizagcdo do mundo.

Se por um lado a religido como teodiceia e explicacdo do mundo teve os
seus pilares abalados, por outro lado, como nos aponta Peter Berger o fenébmeno
social da emergéncia e proliferacdo de novos grupos religiosos e mesmo a
visibilidade de discursos religiosos no espaco publico e na midia indicam uma
outra direcdo no horizonte das sociedades contemporaneas. De uma profunda
mudanga sim na matriz religiosa, mas ndo um ocaso universal das crengas
(BERGER, 1996).

A sociologa Deis Sigueira aponta como o progndéstico do ocaso da religido
esta ligado a uma visdo desqualificadora da mesma, notadamente em Comte,
Durkheim, Marx, Freud e Max Weber. Na avaliagao de Siqueira o que se verifica
hoje ndo é um desaparecimento da religido, que de algum modo esta sendo
revivida em nossos dias, mas € uma transmutacéao da religido em espiritualidade
(SIQUEIRA, 2008). Onde o termo religido esta para os aspectos institucionais,
tais quais dogmas e ritos, enquanto o termo espiritualidade esta para aqueles
subjetivos como crencgas, expressdes misticas e esotéricas.

Vemos na contemporaneidade uma multiplicagdo de expressdes
religiosas antes nao conhecidas, seja em seu numero seja nas formas como se
expressam. Trata-se de fenbmenos distintos e ao mesmo tempo correlatos que

identificamos no mundo contemporaneo. De um lado, até mesmo como



36

consequéncias do processo cultural e intelectual vivido na Modernidade, temos
que as religides tradicionais e dominantes ja ndo tém o mesmo espaco gue antes
no ocidente.

Essas mesmas expressoes religiosas tiveram seus discursos de teodiceia
abalados e isso tem reflexos na vida social atual. Ao mesmo tempo, a religido
tradicional e a esfera religiosa como um todo pluralizou-se, dificultando a
construcdo de discursos homogéneos. No caso do cristianismo, essa
pluralizacdo se deu seja em numero de igrejas e expressdes cristds, seja no
interior de uma Igreja, cujo caso emblematico é a pluralizacéo interna vivida pelo
catolicismo com o desenvolver-se dos Novos Movimentos Eclesiais (NME) e das
Novas Comunidades.

A pluralizacdo dos grupos religiosos esta acompanhada de maneira
inseparavel da pulverizacdo da experiéncia religiosa. Essa categoria (a
experiéncia) é aquilo que parece ser mais tipico da época em que vivemos e
deve ser entendida em relagdo com os fenbmenos do individualismo e da
privatizagao da vida, bem como do subjetivismo reinante.

A religiosidade na po6s-modernidade esta ligada a busca das sensacdes,
mas também esta ligada a uma busca de sentido existencial e seguranca
ontolégica, quase que como reacdo ao medo disseminado do qual ja falamos, a
precarizacao da vida social e ao afrouxamento dos lagos interpessoais. Essa é
a posicao defendida, por exemplo, por grande parte dos tedricos que tratam da
qguestdo da religido na pés-modernidade (BAUMAN, 1998; HERVIE-LEGER,
2015; MIRANDA, 2006; LIBANIO, 2005).

Se analisarmos, no entanto, a argumentacao acima no seu sentido mais
estrito, corremos o risco de considerar a religido como um apéndice da cultura e
da sociedade, como um mero “6rgao produtor de significado”, que pode ser
substituido, portanto, por outro qualquer, inclusive de natureza cientifica, como
o pretendia a filosofia iluminista moderna. Se argumentarmos que a religido volta
ao cenario contemporaneo somente porque a razdo técnico-cientifica e
instrumental moderna “fracassaram” cometemos ao menos dois equivocos:

Primeiro, o equivoco de negar que a logica utilitarista-instrumental pode
permear também a religido. De fato, nas formas de religiosidade presentes na
pos-modernidade, notadamente nas expressdes cristds de matriz

neopentecostal, ha um evidente predominio dessa légica nas suas visoes de
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mundo e préticas sociais. Nado ha nestas um fracasso da légica instrumental, mas
uma ampliacdo de dominios e uma ascendéncia sobre o religioso. Rejeitamos,
portanto, que seja a reacao ao fracasso da razao instrumental a fomentar essas
formas de religido tdo presentes na nossa sociedade.

Segundo, se admitirmos que a religiao floresce onde a razao instrumental
fracassa em dar significado existencial, consequentemente admitimos que a
qualquer tempo uma outra esfera da vida social (a arte ou a politica, por exemplo)
podem passar a ocupar esse mesmo espaco da religido, como se a “fungéo da
religido” pudesse ser desempenhada por algum tipo de institucionalidade ou
esfera cultural equivalente.

Nesse caso estariamos adotando os pressupostos iluministas que
marcaram a Modernidade e fundaram as ciéncias sociais, conduzindo-as a
analisar o processo de mudanca social e religiosa decorrido da Modernidade sob
0 prisma negativo, como esquecimento da religido e predominio de uma
racionalidade superior. Essa mesma ideologia racionalista nega status de
humanidade a uma série de elementos constituintes do ser humano, que € nao
s6 razdo como sentimento, ndo s ldgica como contradi¢do, ndo s6 matéria como
espirito.

E, essa critica, encontramos no interior da propria Sociologia, Ciéncia
Social que se debrucou sobre o estudo da religido. NO6s a encontramos
esbocada, mas ndo acabada, em Weber ao conferir a religido (especialmente
em sua forma carismatica) potencial fundador de sociedades e culturas. Ainda
assim esse esforco de Weber sucumbe em sua visdo de racionalidade e
rotinizagéo do carisma, por exemplo.

Em uma clara defesa da especificidade da religido como constituinte do
ser humano, encontramos na Sociologia brasileira contemporanea a socidloga
Deis Siqueira, que nos diz que “A religiosidade, essa dimensao constituinte da
condicdo humana (busca pelo numinoso, pelo misterioso, pelo sagrado, pelo
transcendental), pode ser acoplada, mas nao subordinada, a outro estruturante
da condicdo humana. Agrupadas, as pessoas (0 homem é um ser gregario) sao
atores sociais, que tendem a construir regras, hierarquias, relagées assimeétricas
de poder. Enfim, instituicbes” (SIQUEIRA, 2006).

Torna-se peremptoria a afirmacdo da condicéo religiosa constituinte do

ser humano para uma compreensdo do fenbmeno das novas formas de
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religiosidade surgidas no ocidente nas ultimas décadas. Nao se trata, destarte,
de uma aberracdo ou de um surto de irracionalidade reativa a racionalidade
sufocante da Modernidade. Trata-se, sim, da manifestacdo de uma condicéo
humana que um fenémeno histérico e cultural especifico tentou olvidar.

Tentou, mas néo conseguiu, conforme nos relata Mircea Eliade. A
fenomenologia da religido desenvolvida por Eliade nos mostra bem como o
homem moderno tentou se desvencilhar de toda a religiosidade, mitos, ritos e
“supersticbes” de seus antepassados, mas ndo pdde negar que é herdeiro
desses mesmos antepassados religiosos. Constitui-se, assim, como negag¢ao do
homem religioso, mas continua sendo “assediado” por essas mesmas realidades

religiosas (ELIADE, 1992). Segundo esse autor:

O homem a-religioso no estado puro é um fendmeno muito raro,
mesmo na mais dessacralizada das sociedades modernas. A maioria
dos ‘sem religiao’ ainda se comporta religiosamente, embora nao
esteja consciente do fato. Nao se trata somente da massa das
‘supersticdes’ ou dos ‘tabus’ do homem moderno, que tém todos uma
estrutura e uma origem magico-religiosas. O homem moderno que se
sente e se pretende a-religioso carrega ainda toda uma mitologia
camuflada e numerosos ritualismos degradados” (ELIADE, 1992).

As discussdes que se sucedem no campo dos estudos da religido
contemporaneo estao fortemente marcadas por uma disputa de paradigmas que
poderiamos sinteticamente apresentar como os partidarios da secularizacao e
suas consequéncias versus os partidarios da “revanche de Deus”, designando
0s primeiros como aqueles que professam a fé na teoria classica da
Modernidade secularizadora e veem os fenbmenos religiosos contemporaneos
como um refugo, uma reacdo ao avanco da Modernidade. Ja os Ultimos séo
fundamentalmente criticos a teoria da secularizagéo e apontam a reemergéncia
de fendmenos religiosos no seio das sociedades pdés-industriais como uma
evidéncia de refutacdo desse paradigma.

No nosso entender, ambas as posi¢cdes devem ser criticadas. Adotamos,
assim, uma postura de sintese diante dessa problemética. Entendemos que em
seus aspectos metanarrativos a teoria da secularizagdo deve ser abandonada

por ser insuficiente para descrever a religido e por ser fontalmente redutora
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desta. Devemos, no entanto, admitir que o campo religioso passou por profundas
mutacdes e que houve um resfriamento das praticas religiosas e uma profunda
crise de legitimacéao da religido nas sociedades capitalistas modernas. Devemos
admitir, também, que vemos impactos dessas mudancas nas sociedades
contemporéneas, em que pese uma maior tolerancia as diversas formas de
expressao religiosa em nossos dias.

Por outro lado, a argumentacéo de Eliade é contundente e aponta para
uma presenca latente de expressoes religiosas na mais secular das sociedades.
Assim sendo, ndo h& que se falar em “revanche” ou “retorno” do sagrado porque
nunca houve uma anulacdo da sua presenca nas sociedades. Houve um
“resfriamento das chamas”, mas sob as cinzas a brasa continuava acesa. Bastou
soprar que voltou a arder.

E aqui chegamos ao ponto do limite epistemoldgico (e metodoldgico) das
ciéncias, ao qual pensadores como Eliade (1992) e Berger (1985) aludem e
sobre o qual procuramos nos ater. Qual seja, que até o ponto de pressupor um
paradigma do Homo Religiosus, visto que “todas as civilizagbes passadas e
atuais das quais se dispde de documentacdo confidvel apresentaram ou
apresentam algum tipo de manifestacdo religiosa” (SIQUEIRA, 2008) e que “o
impulso religioso, a busca de um sentido que transcenda o espaco limitado da
existéncia empirica neste mundo, tem sido uma caracteristica perene da
humanidade (isto é uma afirmacéo antropolégica, e ndo teolégica — um filésofo
agnostico ou mesmo ateu pode muito bem concordar com ela)” (BERGER,
2000), chegam as Ciéncias da Religido. E propriamente nesse ponto comeca a
Teologia. A Teologia, portanto, € o lugar de onde falamos sobre os Novos
Movimentos Eclesiais.

2.3 POS-MODERNIDADE E FLORESCENCIA CARISMATICA NA IGREJA
CATOLICA

A segunda metade do século XX foi marcada por muitas mudancas,
algumas das quais ja aludimos. No bojo dessas mudancas estao as expressoes

religiosas presentes no ocidente, de modo que também a Igreja Catdlica passa
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por grandes transformagdes e por uma pluralizagdo interna com o pulular de
novas expressdes no seu interior.

A Igreja € uma “realidade humano-divina, histérica e transcendente”
(MIRANDA, 2006) e por isso mesmo, em seus aspectos humanos esta suscetivel
as mudancas culturais préprias de cada tempo. Desse modo, as caracteristicas
da pos-modernidade, tais quais as aqui apontadas, desafiam a Igreja sob muitos
aspectos. Mas é a configuracdo institucional da Igreja Catoélica que se vé mais
afetada pelos tempos hodiernos.

Por outro lado, a religido ndo é s6 produto do seu tempo. Nao é sé
resultado de forcas politicas e econdmicas. Nao so6 sofre as mudancas do tempo,
mas também produz mudancas. E isso ndo somente como reacdo as condicdes
externas adversas (ou favoraveis) mas a partir de sua légica propria. Se isso €
verdade em relacdo as religibes de um modo geral, bem mais verdade o é em
relacdo a Igreja.

Assim, a segunda metade do século XX & marcada por um reavivamento
da Igreja, operada pelas forgas de renovacao do Vaticano Il e por diversas outras
iniciativas, dentre as quais os Novos Movimentos e Comunidades Eclesiais
(NME, a partir de agora), aos quais nos detemos. Nesse sentido, a Igreja torna-
se, ao nosso ver, ndo s6 espectadora das mudancas, mas ela mesma
protagonista.

As interpretacfes teoldgicas desse fenbmeno e o Magistério da Igreja
apontam para uma “nova Pentecostes”, suscitada pelo Espirito Santo como
resposta aos desafios eclesiais contemporaneos. Segundo Libanio “o Concilio
Vaticano Il, depois de longo mergulho silencioso do carisma no seio da Igreja
Catdlica, agita-o novamente, ao provocar excelentes reflexdes sobre sua
necessidade, sua importancia e riqueza. E os tempos atuais vivem sua
florescéncia” (LIBANIO, 2007).

Ha um consenso acerca da seminal importancia do Concilio Vaticano Il
na historia recente da Igreja como fonte de renovacédo para a vida desta,
inaugurando um novo tempo para a Igreja e para a humanidade (TEIXEIRA e
SILVA, 2010; LIBANIO, 2005). E também nota comum que o Concilio foi
fundamental para o desenvolvimento dos Novos Movimentos Eclesiais. Tedlogos

como Rylko e Miranda afirmam que embora alguns movimentos tenham nascido
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antes do Vaticano Il é somente olhando-os sob o prisma do Concilio que se pode
ter uma correta compreensédo do fendmeno (RYLKO, 2000; MIRANDA, 2006).

E dificil precisar uma data de inicio do fenémeno dos NME. Do ponto de
vista histérico, a maioria deles esta situada no pos-Concilio, entre as décadas de
1960 e 1970. E o caso da Renovacédo Carismatica Catolica (1967) e do Caminho
Neocatecumenal (1964). No Brasil, onde o fenbmeno mais evidente é o das
Novas Comunidades, as décadas de 1970 e 1980 foram as mais fecundas em
termos de surgimento dessas novas expressdes. Assim a comunidade Cancao
Nova (1978) e a Comunidade Shalom (1982).

No entanto, outras expressdes importantes surgiram no periodo pré-
conciliar. Poderiamos falar de experiéncias precursoras como o Opus Dei
(1928), ou ainda, como o faz Miranda, falar da Acdo Catolica e do Mondo
Migliore, grupos que tiveram uma grande importancia entre os leigos na Igreja
antes do Concilio Vaticano Il. Nesse periodo pré-conciliar devemos apontar o
nascimento do Movimento dos Focolares (1943) e do Comunhéo e Libertacao
(1954), ambos no norte da Italia, caracteristicamente laicais e que sdo os
primeiros dentre aqueles grupos organizados que normalmente enquadramos
conceitualmente na esfera dos NME.

A esse respeito o Movimento dos Focolares € paradigmético e a sua
histéria confirma quanto afirma Miranda acerca da importancia da A¢édo Catodlica
e do Mondo Migliore na gestacao dos NME. Isso porque a histéria da fundacao
dos Focolares se confunde em muitos aspectos com o periodo de efervescéncia
da Acdo Catolica na cidade de Trento, onde Chiara Lubich, fundadora dos
Focolares, vivia.* Chiara Lubich mesma foi uma das representantes da Acéo
Catdlica na cidade e as suas primeiras intuicbes carismaticas foram
comunicadas no ambito das reunides da Acdo Catdlica. Posteriormente esses
grupos se distinguiram o Movimento dos Focolares constituiu-se com sua
identidade propria.

No periodo inicial de formacgéao do Movimento dos Focolares, no qual este
passava por estudos por parte da Santa Sé, encontramos uma forte ligacao entre

Chiara Lubich e Pe. Riccardo Lombardi jesuita fundador do movimento Mondo

4 A esse respeito ver: Lucia Abignente, Memoria e presente: la spiritualita del Movimento dei Focolari in
prospettiva storica. Roma: Citta Nuova, 2010. Especialmente o capitulo |, I/ contesto storico della nascita
del Movimento dei Focolari.
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Migliore. Segundo relatos, Padre Lombardi teria chegado a propor uma fuséo
entre os dois grupos, 0 que nao aconteceu, especialmente devido a intervencéo
do entéo arcebispo de Trento, Carlo de Ferrari.®

A natureza paradigmatica a qual nos referimos esta presente na
dificuldade de compreensdo (externa) e autocompreensdo (do proprio
movimento) da especificidade do grupo nascente frente a iniciativas
institucionais de promocéo do laicato, como fora a Acédo Catodlica. Frente a
movimentos de avivamento promovidos ou apoiados pela hierarquia, como o
Mondo Migliore, a dificuldade de compreenséo da distingdo era a mesma.

Paradigmatica também fora a intervencdo do arcebispo de Trento ao
compreender que se tratava de algo novo, ainda ndao desenvolvido em sua
plenitude e, a0 mesmo tempo, ainda ndo entendido em sua especificidade e que
por isso mesmo néo poderia ser fundido com algo ja conhecido.

Tais dificuldades de apreensdo do fenbmeno estdo presentes até hoje,
passados mais de 70 anos do surgimento dos Focolares, por exemplo. Sao
dificuldades derivadas da vasta pluralidade de grupos e expressdes, 0s quais
desenvolveram formas institucionais especificas e assumiram configuracfes
candnicas dispares. Sem falar na diversidade de espiritualidades, de formas de
atuacao e de expressdes estéticas presentes em cada grupo.

Apesar disso é possivel delinear tracos comuns, que ajudam a entender
o fenémeno. E o que faz Miranda, apontando quatro caracteristicas tipicas dos
NME, quais sejam a origem carismatica, a participacdo de pessoas de diversas
categorias e estados de vida, a especificidade da atividade apostdlica e a sua
universalidade.

Por universalidade Miranda aponta a caracteristica de ampla atuacéo dos
NME nos varios setores sociais e eclesiasticos, inclusive o estabelecimento de
didlogos ecuménico e inter-religioso (MIRANDA, 2006). Essa caracteristica esta
intimamente associada a especificidade da atividade apostoélica dos grupos, visto
a presencga evangelizadora publica dos mesmos. Por sua vez essa atividade
apostolica é favorecida pela presenca de pessoas nos mais diferentes estados
de vida (leigos, religiosos, sacerdotes) e atuantes em ambitos diversos da

sociedade e vinculados ao grupo de modo razoavelmente flexivel. Por fim, ha o

5>Ver FOLONARI, Giulia Eli. A partitura escrita no céu: cinquenta anos com Chiara Lubich. S3o Paulo: Cidade
Nova, 2013. Traducdo de Eustaquio Rosa.



43

aspecto carismatico com o qual os NME estao fortemente identificados. A esse
aspecto voltaremos posteriormente.

As caracteristicas delineadas por Miranda, de natureza eminentemente
eclesioldgicas, ajuntamos uma densa descricdo feita pelo entdo cardeal
Ratzinger por ocasido do encontro teolégico promovido pela Santa Sé em 199868,
onde a sua perspicacia teoldgica intuira que os Novos Movimentos Eclesiais
deveriam ser distinguidos de outras formas e movimentos sempre presentes na
histéria da Igreja.

Joseph Ratzinger prop0s uma distingdo entre Movimentos, correntes e
iniciativas de mobilizacdo. Para o teblogo, mesmo alguns grupos comumente
chamados de movimento sdo na verdade correntes, que podem vir a se
condensar em movimentos concretos. J& iniciativas de recolhimento de
assinaturas, mesmo aquelas que pedem algum tipo de mudanca na Igreja sao,
para ele, apenas mobilizacdes. As caracteristicas especificas de um movimento
sdo, na visdo de Ratzinger, individuadas no franciscanismo do século XIli
(RATZINGER, 1999).

E aqui encontramos um aspecto comum a Ratzinger e Miranda. Um
movimento € especificamente uma manifestacdo carisméatica. “Os movimentos
nascem de uma personalidade carismatica guia, se configuram em comunidades
concretas que por for¢a de suas origens revivem o Evangelho na sua inteireza e
sem hesitacdes reconhecem na Igreja a sua razdo de vida, sem a qual néo
poderiam subsistir’ (RATZINGER, 1999 traducdo nossa).

Essa conceituacao oferecida por Ratzinger nos permite individuar, além
de caracteristicas de cunho eclesioldgico, outras que chamaria de histérico-
sociolégicas. S@o elas a presenca de uma lideranca carismatica, a
espontaneidade da sua fundacéo e os carateres comunitario e totalizante da vida
do grupo. Tais caracteristicas possuem uma certa afinidade com as condi¢cées
histéricas da pos-modernidade e sao verificaveis também nos Novos
Movimentos Religiosos nao cristaos.

Esses mesmos predicados sao as ‘virtudes’ e os ‘defeitos’ dos NME e os

aspectos de atrito que acompanham esses grupos estéo intimamente ligadas as

6 0 evento teoldgico aconteceu na esteira do encontro promovido pelo Papa Jodo Paulo I, no qual o papa
reuniu pela primeira vez na praga de Sdo Pedro os movimentos de maior expressividade na igreja no
periodo.
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suas caracteristicas. O atributo de carismatico coloca a Igreja o perene desafio
de discernimento da autenticidade do carisma e ao proprio grupo exige que a
figura carismatica, por vezes onipresente, seja devidamente ‘relativizada’ e
enquadrada no espectro de uma testemunha da fé e néo fonte da revelacgéo.

A espontaneidade dos grupos, ndo s6 em sua origem, mas em sua
atuacdo e desenvolvimento € mais uma fonte de atritos seja com a religido
constituida seja com outros setores da sociedade. Se de um lado corre-se o risco
de uma heterodoxia doutrinéria, por outro a busca por uma religiosidade menos
institucional e mais mistica parece encontrar nos NME o seu lugar no seio da
Igreja. De fato, como bem afirma Siqueira, ha uma “transmutagao de religido em
espiritualidade” na atualidade (SIQUEIRA, 2008).

Por fim, a énfase em uma radicalidade de vida e o carater comunitario das
mais diversas expressfes parece estar ligado paradoxalmente as caracteristicas
das relacbes sociais estabelecidas na contemporaneidade. Se, como ja
explicitamos, encontramos nNo Nosso contexto relagdes sociais marcadas por um
individualismo exacerbado e por um afrouxamento nos lagos afetivos
interpessoais, os NME parecem oferecer possibilidades de uma nova vivéncia
de relagdes comunitarias que contradizem a légica relacional p6s-moderna.

Ha autores, porém, que apontam essa mesma caracteristica como
perigosamente relacionada com uma tendéncia p6s-moderna a formas religiosas
totalitarias e, especialmente, ao fundamentalismo religioso. Bauman, por
exemplo, aponta que o fundamentalismo (nédo so religioso, mas também politico)
€ uma das caracteristicas do nosso tempo (BAUMAN, 1998). Muitas vezes
identifica-se nesses grupos um ideario antimoderno e um desejo de retorno a
formas religiosas pré-conciliares (LIBANIO, 2007).

Criticas e interpelacdes sdo feitas aos NME por sua natureza muitas
vezes definida como espiritualista e por serem pouco preocupados com
guestbes politicas e sociais. Muitas vezes se coloca a questdo em termos de
uma contraposi¢do entre as novas expressdes carismaticas, notadamente a
Renovacdo Carismatica Catodlica, e as Comunidades Eclesiais de Base,
inspiradas na Teologia da Libertagdo. Grande exemplo dessa pretensa dicotomia
€ o estudo de Reginaldo Prandi “Um sopro do Espirito”, que no capitulo V dedica-
se a uma comparacao entre as CEBs e a Renovacgédo Carismatica (PRANDI,
1998).
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Contundente é o estudo realizado por Sandro Gomes, o0 qual questiona
se estariamos caminhando “rumo a uma cidadania renovada”. Ao pesquisar
algumas Novas Comunidades na regido metropolitana do Rio de Janeiro, o autor
aponta que ha uma tendéncia a uma “fuga do mundo” nessas comunidades, que
privilegiam praticas encantadas e éxtase religiosa em detrimento de questdes
ligadas a cidadania, a politica e a esfera publica de um modo geral (GOMES,
2008).

Gomes aventa a hip6tese de que, sendo comunidades de tipo emocional,
0s membros daquelas estudadas tendem a agir menos na esfera publica a
medida que a fraternidade emocional entre os componentes seja mais intensa.
Para ele “o suporte emocional simbdlico oferecido pela comunidade daria a seus
membros um forte sentimento de pertenca e um crescente desinteresse por tudo
aquilo que fosse potencialmente experimentado como ameaca a essa pertenca
e a identidade que ela gera” (GOMES, 2008). Dai advém a referida tendéncia a
um afastamento daquilo que € associado ao mundo, notadamente a politica e 0s
problemas sociais e econdmicos.

Também Libanio insiste que os NME trazem a tdnica espiritualista, focada
nas formas de oracédo e louvor, na conversao e na busca de um sentido para a
vida, deixando de lado questBes de carater critico-social. Para ele, os NME
dificultam o enfrentamento coletivo de questdes sociais, criando uma espécie de
individualismo da busca por autossatisfagcdo, preocupando-se mais com o
préprio bem-estar emocional de cada membro do grupo (LIBANIO, 2007).

Ao considerarmos as criticas aos NME, devemos apontar que ha uma
certa confusdo entre uma realidade especifica, a Renovacdo Carisméatica
Catdlica, com todo o fendbmeno dos NME, que € muito plural. Evidentemente
esse é um erro metodoldgico que enfraquece a argumentacao de alguns autores.
A parte isso, a propria Renovacdo Carismatica € um movimento demasiado
complexo e heterogéneo para dele se fazerem conclusdes apressadas.

Além disso, chama-nos a atencdo a tendéncia a considerar criticamente
os NME em comparag¢ao com outras expressdes, tais como a Acéo Catdlica e a
Teologia da Libertacdo, desconsiderando no mais das vezes as especificidades
legitimas de outras expressdes eclesiais, talvez ainda pouco conhecidas em
profundidade. Por outro lado, estudos empiricos como os realizados por Gomes

e Prandi sdo contundentes quando constatam a tendéncia a espiritualizacao da
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vida e 0 esmorecimento da luta por cidadania e justica social, ou mesmo uma
pouca preocupacdo com questdes de ética econbmica e politica, centrando-se
sobretudo em questbes de ética sexual e questdes individuais.

Semelhantes criticas suscitam questdes importantes, especialmente se
considerarmos a natureza carismatica dos NME. Como os NME lidam com as
problematicas éticas impostas pela cultura contemporanea? Que tipo de
resposta procuram dar, a partir dos préprios carismas, as mazelas humanas e
sociais dos nossos dias? Que referencial antropoldgico adotam?

Vivemos em tempos de forte crise antropolégica e de relagbes humanas
frageis. A economia parece ter entrado em todos 0s espacos sociais existentes
e ndo ha nada que escape a sua légica contratual e mercantil. A emergéncia de
expressdes carismaticas no limiar do século XX e inicio do XXI ndo poderia, de
algum modo, lancar novas luzes sobre as problematicas que vivemos? Um novo
carisma poderia apontar saidas?

Entendemos que a pluralizacéo interna a Igreja € nao s6 um desafio como
uma riqueza extraordinaria para os nossos dias. Como em toda experiéncia
histérica de pluralidade, € comum que grupos e discursos especificos se tornem
hegemonicos, e as vezes somente suas vozes ecoam. Acontece, porém, que
das margens uma nova voz se faca ouvir. Na Igreja ndo é diferente e a Teologia
pode, assim, indagar pelas tentativas de resposta que ainda pouco sao
conhecidas.

Assim o fazemos perscrutando a realidade carismatica do Movimento dos
Focolares, onde a Economia de Comunh&o lanca raizes. Esta udltima, uma
proposta de intervencao social baseada na producéo de bens e servigos, numa
economia de mercado, finalizada a distribuicdo da riqueza produzida, com vistas
a superacao da desigualdade social. Nasceu no seio das comunidades dos
Focolares uma concepcdo de empresa tida como um lugar de relacBes de
reciprocidade, capaz de promover uma intervencao social que se ancora na
nocéo de promocao da autonomia e emancipacao dos sujeitos.

A visdo carismatica de Chiara Lubich, com a qual imbuiu 0 Movimento dos
Focolares e da qual a Economia de Comunhdo € herdeira é a de que uma
espiritualidade, se vivida, tende a revolucionar tudo, da politica a arte, da religido
a diversdo. E num texto de forte teor mistico, escrito na década de 50 no qual

Lubich exprime a sua “visdo” sobre a cidade de Roma ela afirma:
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Jesus deve ser ressuscitado na Cidade Eterna e inserido em toda
parte. E a vida, a Vida completa. Ndo é somente um fato religioso...
Separa-lo da vida integral do homem é uma heresia pratica dos tempos
de hoje, é sujeitar o homem a alguma coisa inferior a ele e banir Deus,
gue é Pai, para longe dos filhos.

As vezes pensamos que o Evangelho n&o resolve todos os problemas
humanos e traz somente o Reino de Deus entendido num sentido
unicamente religioso. Ndo € bem assim. Certamente ndo é o Jesus
histérico ou Jesus enquanto Cabeca do Corpo mistico que resolve
todos os problemas. Quem resolve é Jesus-nds, Jesus-eu, Jesus-tu...
E Jesus no homem, naquele determinado homem — quando a sua
Graca estd nele — que constréi uma ponte, abre uma estrada [..].
(LUBICH, 1998)

Se os NME sdo expressdes carismaticas e por carisma entendermos
como uma acao do Espirito na vida integral do ser humano, entdo ha uma
contradicdo em termos experiéncias negadoras da acao publica em prol dos
mais pobres ou no distanciamento das questdes de ética econémica e politica.
Ou entdo as metodologias de pesquisa e os paradigmas tedricos utilizados em
tal constatacédo sdo inadequados para o estudo de experiéncias carismaticas.

Assim passamos a refletir sobre a especificidade e a natureza do carisma,
sobre a sua valéncia humana e social, a fim de compreendermos se existe
alguma relacdo entre experiéncias carismaticas e historicos de mudanca social

resultantes das primeiras.
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3 CARISMA E MUDANCA SOCIAL

3.1 HA ESPERANCA NA POS-MODERNIDADE?

De um modo geral a teoria sociologica baumaniana trata do “mal-estar” e
da inseguranca ontoldgica, para usar os termos que lhes sdo comuns, como
consequéncias de um tipo de relacdo econdmica estabelecida, que produz uma
cultura do descarte humano evidenciada nas multidées que migram, no
desemprego em massa, no esquecimento dos velhos e na falta de oportunidades
para os jovens. No nosso entender, no entanto, mais que um tempo de crise
econdmica com consequéncias humanas, vivemos uma crise antropolégica, da
gual o modelo econémico e o0s inumeros problemas sociais Sdo um sintoma.

Tomamos essa ideia de Karl Polanyi, para quem “a existéncia de uma
esfera econdmica separada na sociedade criou uma espécie de fosso entre a
politica e a economia, entre o governo e industria, algo como uma terra de
ninguém” (POLANYI, 2012), onde as razdes de mercado podem prevalecer
frente a questdes éticas.

E a crise do modelo de relagdes humanas estabelecidas desde o advento
da Modernidade, que refuga agora suas consequéncias. Estas se fazem sentir
na politica e na economia, compreendidas como esferas de macro relacdes
sociais, cujas caracteristicas como afeto e reciprocidade foram tolhidas. Essa
concepcao antropoldgica deixou muito pouco ao ser humano e ocupou seus
espacos vitais com a légica da compra e venda, da oferta e demanda de
produtos, onde o fim é obter a maior vantagem para si, 0 lucro que sera
individualmente aproveitado.

A economia ndo é s6 um aspecto da vida nessa concepcao antropologica.
Ela é a vida mesma do ser humano, onde, como afirmam Bruni e Smerilli, “quase
tudo esta a venda” e onde se cultiva a ilusdo de um dia comprar tudo, “da saude
a juventude, da amizade ao amor, de encontrar enfim o elixir eternamente
procurado pelas culturas humanas” (BRUNI; SMERILLI, 2010 tradu¢do nossa).
Viver, segundo esse modelo antropologico, € nada mais que produzir e comprar

e estar vivo é ser produtivo. Obviamente o aspecto critico ndo é aquele da



49

engenhosidade humana, que é capaz de produzir e modificar a natureza. E antes
aguele da transformacdo dos mais diversos aspectos da vida em relacbes de

escambo. A esse respeito Bruni e Smerilli se perguntam:

Em uma tal representacdo da economia qual lugar tem a gratuidade,
as ‘vocacgoes’, as motivagoes intrinsecas? Qual lugar tém os carismas,
se é que tém um lugar, que sao uma palavra que resume e explica as
trés precedentes (gratuidade, vocagdes, motivagdes intrinsecas), em
tal sociedade? (BRUNI; SMERILLI, 2010 traducdo nossa).

Ler a pés-modernidade como crise ndo € coloca-la sob uma otica
negativa, € antes, apropriar-se da onipresenca do paradigma economicista que
permeia a cultura, as instituicbes e as relacfes sociais para poder afirmar,
seguindo o jargdo econdmico, que toda crise é também tempo de oportunidades.
E tempo de mudancas. Tempo de indagacées e também de respostas pessoais,
culturais e institucionais. Ha crise, mas ha também oportunidades de superacéo.

Responder aquilo que é suscitado por um desenvolvimento econdmico
excludente € uma das exigéncias postas pela pés-modernidade, época que
parece ainda carente de respostas a altura de tais questionamentos. Ao
olharmos o mundo contemporaneo percebemos que os desafios ndo sdo de
natureza técnica e econdmica primordialmente, mas problematicas de um outro
espectro que se impde ndo s6 a economia (enquanto ciéncia e enquanto esfera
da vida social), mas a politica, as artes, as ciéncias em geral, e também a
religido.

Afastada da esfera publica no auge da Modernidade, a religido parece sair
do seu exilio e volta a ocupar, embora ndo sem controvérsias, espacos que antes
Ihe eram negados. Ousou-se falar em “revanche de Deus”, expressdo que ao
nosso ver é inadequada para falar da atual publicidade que grupos e ideias
religiosas tomam na contemporaneidade. Conhecemos a ideia weberiana que
afirma a capacidade de inovacéo ideal que as religides injetam nas sociedades
em tempos de crise. Foi assim no século XVI, conforme a classica explicacdo da
“Etica protestante e o espirito do Capitalismo” de Weber, foi assim com o

surgimento do monasticismo com S&o Bento, com o franciscanismo do século
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XIlI, conforme nos apontam Bruni e Smerilli (BRUNI; SMERILLI, 2010). Poderia
ser assim também hoje?

Se entendermos, como pretendiam os modernos, a fé religiosa como uma
questado de foro intimo, ou ainda, a fé como possuindo somente uma fungéo de
doacdo de significado existencial as pessoas, ndo podemos esperar que as
expressodes religiosas contemporaneas aportardo algo de significativo para a
interpretacdo e a mudanca do mundo. Se assumirmos que a experiéncia de fé
conduz somente a um conforto existencial e a uma libertagdo da angustia
provocada pelas vicissitudes da vida, tal fé ndo passa de um ansiolitico
comprado em qualquer farmacia, segundo uma légica de demanda e oferta de

produtos quase sempre pereciveis. Algo semelhante nos diz Secondin:

Seja como for, este parece ser um ‘sagrado’ tranquilizador, ou pelo
menos funcional em relacdo a necessidade humana de abrigo e
seguranca, no contexto de uma sociedade que ja ndo tem metas nem
mediacbes. Em meio a desintegracdo e ao colapso dos projetos, a
Unica experiéncia humana positiva que parece se manter e desfrutar
de nova estima é a busca religiosa, com a consequente admiracéo das
grandes personalidades religiosas, que preenchem o buraco negro
provocado pelo desmoronamento das utopias e dos messianismos
sociopoliticos recentes (SECONDIN, 2002).

A afirmacao de Secondin contém uma certa ‘aposta’ na capacidade de
grandes personalidades religiosas contemporaneas (poderiamos dizer grandes
figuras carismaticas) de preencher o vazio de esperanca (existencial, mas
também social, politica e econémica) da qual a pés-modernidade é herdeira.
Extensivamente, essa capacidade ndo pode ser tributada somente ao lider, sem
o qual certas injecOes de esperanca ndo seriam possiveis, mas a comunidade
que partilha da experiéncia carismatica.

H& uma dupla tendéncia no campo da religido contemporaneo. Do lado
das ciéncias, interpreta-lo em termos funcionais como repositorio de sentido as
angustias existenciais dos individuos na sociedade do consumo. Do lado da
praxis religiosa, ha uma tendéncia a individualizacéo da religido e a uma pratica
religiosa subjetivista e espiritualista, preocupada sobretudo com questdes de

bem-estar pessoal em detrimento a questdes de ética social e econémica.
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Ambas as tendéncias estdo em conflito com o cristianismo enquanto
religido da encarnacédo de Deus, o que significa que sua expressao social ndo
se reduz a praticas rituais ou a representacdes simbolicas. Nao se reduz a uma
cosmologia ou a uma experiéncia mistica subjetiva de identificacdo com o
sagrado. Significa e implica também, além dessas tipicas expressdes
estritamente religiosas, uma ética, um modo de agir no mundo que perpassa as
mais diversas esferas da vida. Interpretar a religido como funcdo da sociedade
e reduzi-la ao 6pio que conforta e anestesia as dores de uma humanidade
fragmentada é ndo conhecer a capacidade de fundacdo da ordem social (e ndo
s6 de justificacao da existente) residente nas religides e, mais que isso, é reduzir
o préprio ser humano, negando que este seja homo religiosus tanto quanto homo
oeconomicus o é.

Com isso ndo queremos negar absolutamente o carater de doacdo de
significado do qual a religido é prenhe. Queremos, ao contrario alargar essa
visdo para dizer que o fenbmeno humano ao qual chamamos religido esta
continuamente em ebulicdo e dele derivam instituicbes, formas de vida e de
pensamento, arte, musica, poesia, cultura enfim. Entendemos, assim, a religido
como a esfera da vida humana que é capaz de alargar os espectros de vida e de
pensamento la onde o ser humano se encontra nas estreitezas que ele mesmo
criou.

Na verdade, se seguirmos a interpretacdo weberiana da religido, ainda
gue com ressalvas quanto ao modo como Weber a concebe, percebemos que
nos seus escritos de sociologia da religido esta figura como capaz de fundar as
sociedades, como no capitulo anterior acenamos, e transforma-las justamente
pelo teor ético das expressdes religiosas que weber circunscreve sob o conceito
de “religides mundiais”.

Mas é quando fala das experiéncias carismaticas enquanto portadoras de
um potencial transformador das sociedades, especialmente como consequéncia
da visdo econbmica que estas portam consigo, que Weber nos da indicacbes
preciosas para a indagacao acerca das experiéncias carismaticas dos NME e,
especificamente, nos da o vocabulario interpretativo necessario para entender
as ligacoes intrinsecas entre a Economia de Comunh&o enquanto teoria e praxis
econbmica contemporanea e as suas raizes na experiéncia carismatica do

Movimento dos Focolares.
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A experiéncia religiosa profunda € devastadora, destruidora e
reconstituidora da vida pessoal e social. E essas caracteristicas se evidenciam
sobretudo na fundagcdo carismatica de matriz religiosa, tendencialmente
constituidora de uma comunidade que a rotiniza, para usar a expressao
weberiana, e a institucionaliza como garantia da sua perpetuacao na sociedade.

Guardados os limites epistemologicos de tal explicacao, a viséo teologica
acerca da experiéncia religiosa carismatica néo é radicalmente oposta aguela de
Weber. E antes complementar por asseverar o carater objetivo e extrinseco do
carisma, o qual ndo depende do seu portador e nem mesmo lhe é doado para
uso proprio, mas necessariamente para a humanidade, pois “nenhum
carismatico pode viver somente para si, este esta sempre enderecado enquanto
tal ao tu do outro homem, a sociedade” (HASENHUTTL, 1973).

Segundo Piero Coda, os dons carismaticos possuem um significado
histdrico proprio de resposta as exigéncias de cada tempo. Esse significado esta
entrelacado com a histéria da Igreja e com a continua atuacdo do Espirito Santo
nesta (CODA, 1999). Ora, se € assim que o Espirito atua por meio dos carismas,
ou seja, como resposta historica aquilo que a propria historia suscita com as
contradicbes e os avancos que lhes sdo tipicos, entdo admitir que hajam
experiéncias carismaticas desconectadas do contexto histérico no qual estdo
inseridas significa ou negar-lhes a veracidade da sua dimensao carismatica ou
negar-lhes a validade da resposta histérica que representam.

Devemos afirmar com Chenu que a concepcao crista tipica da propria
relacdo com a histéria e com a contingéncia humana na qual o fenbmeno
religioso se insere é aquela de que a via para Deus é o proprio homem e passa
pelos acontecimentos da histéria (CHENU, 1968) e isso est4 a dizer que, do
ponto de vista cristdo, a atitude religiosa que |Ihe é tipica ndo é aquela do
alheamento das vicissitudes da vida em sociedade, mas uma inser¢cao nestas
onde o suceder-se dos acontecimentos e a cronica pessoal e coletiva que se vai
redigindo adquire valor teofanico, pois € nesta que Deus se faz presente e fala a
humanidade. E quanto afirma de maneira contundente Geffré, para quem:

A humanizacdo de Deus faz do homem a mediacdo real da relacdo
com o Absoluto. O “sobrenatural” ndo deve ser entendido no sentido
de entidade separada. Ele se define por uma relagéo: a relacdo do
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homem com o Deus vivo. Dar de comer aos famintos, transformar as
estruturas de uma sociedade injusta, construir a paz sdo atos de
conteddo humano. Mas de fato eles tém uma significacao
transcendente, porque objetivamente neles se Ié o alcance histoérico da
humanizacgéo de Deus (GEFFRE, 1989).

Colocar-se na histéria e engajar-se ativamente no mundo e nas
dimensdes sociais na qual estamos todos inseridos nédo €, portanto, atitude de
afastamento de Deus, segundo essa visdo. E antes a atitude tipica da relacéo
humana com a divindade que o cristianismo apregoa. A agdo humana na historia
estd assim impregnada de valor sacral sem deixar de ser acdo humana,
imanente.

A mulher e 0 homem religioso na contemporaneidade precisam manter-
se vigilantes para nao transformarem o sagrado reencontrado em experiéncias
comunitarias de matriz carismatica numa mera fuga do mundo e das
insegurancas pessoais e sociais, buscando nessas um lugar de conforto. E
preciso vigilancia para nao se deixar levar por uma “sacralizagao de um passado
mitico e reconfortante, nem pela bulimia de emoc¢des fugazes, absorvidas em
grande quantidade. A pardbola da nossa situacdo de desilusdo ameaca
sucumbir-nos na confusdo, no transformismo sem vida nem valores”
(SECONDIN, 2002).

Podemos esperar dos NME uma resposta inovadora aos desafios do
nosso tempo a medida em que esses consigam manter alinhavadas as
problematicas “mundanas” que os suscitaram e as respostas que o Espirito,
conforme a fé crista nos diz, sugere com o préprio carisma. Respostas disjuntivas
entre ética social e espiritualidade individual, ndo parecem ser tipicas de um
carisma nem em sentido sociolégico, como Weber o demostra, nem em sentido
teoldgico. Superar, portanto, uma tal tendéncia € uma exigéncia que deriva,

ademais, da especificidade do préprio cristianismo, como afirma Secondin:

O desafio a que o cristianismo é chamado hoje a responder consiste
em perseverar em uma de suas caracteristicas originais: inculturar a
mensagem da liberdade dada ao ser humano em Cristo, em um
contexto que se afigura sem memoria nem futuro, todo encapsulado no
presente, dominado por certezas provisérias e por ideias frageis e
fragmentadas (SECONDIN, 2002).



54

Se quisermos falar em termos de critérios de distin¢cdo para identificarmos
uma comunidade como sendo ou ndo carismatica, 0 que ndo € o escopo deste
trabalho, poderiamos dizer que a dimensao carismatica esta presente onde a
profecia e a denuncia de tudo aquilo que desfigura o rosto humano esta presente.
E proprio do carisma assumir alegrias, esperancas, tristezas e angustias do ser
humano (GS, 1), colocando-o a foco do proprio olhar carismatico, a fim de
proporcionar-lhe a “vida nova” que em termos civis poderiamos qualificar com os
conhecidos termos do desenvolvimento humano e da liberdade, ou como
preferimos, felicidade. Pois “se os seres humanos buscam a felicidade, para
além dos bens econdmicos e da renda, entdo os carismas S80 essenciais,
porque ndo ha alegria sem gratuidade, e ndo ha gratuidade sem carismas”
(BRUNI; SMERILLI, 2010 traducao nossa).

3.2 O SIGNIFICADO TEOLOGICO E SOCIOLOGICO DO CARISMA

No nosso entender, h4 uma crise no modelo de relacbes humanas
prevalente na cultura contemporanea, e as consequéncias dessa crise estao
presentes na politica e na economia, estas compreendidas como esfera de
macro relacdes sociais. Dessas relacfes de carater politico e econémico,
caracteristicas fundamentais do ser relacional humano foram retiradas, restando
somente a crueza dos tramites burocraticos e a insipida seguranca contratual
gue molda os relacionamentos sob a égide da formalidade.

E a gaiola de ferro da burocracia, como diria Weber. Fernandes faz alus&o
ao primeiro autor para indicar, também em didlogo com Polanyi e outros
pensadores, que se faz necessario recuperar principios e critérios diferentes
daqueles instrumentais se quisermos alcancar algum equilibrio socioambiental

para a humanidade:

sem a libertagdo da jaula da instrumentalizagdo e da racionalidade
econdbmica ou, como define Weber, uma prisdo gerada pelo
mecanicismo sem espirito, torna-se impossivel restabelecer o
equilibrio socioambiental, pois o desequilibrio no qual a humanidade e
o0 planeta se encontram hoje € um dos produtos da humanidade
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racionalizada e dominada pelo economicismo. E o que Polanyi observa
como a subordinacdo do homem e da natureza aos mecanismos da
economia de mercado, que alienam o homem em relacdo a
consciéncia de que sociedade e natureza fazem parte de um todo
articulado. O primeiro passo, portanto, para restabelecer esse
equilibrio é o reconhecimento de que sé a humanidade pode fazé-lo, a
partir da recuperacdo de sua consciéncia. E s6 o fara se resgatar
outros critérios de racionalidade que ndo sejam a instrumentalizacédo e
0 economicismo, géneses de grande parte dos problemas
contemporéneos, tais como a degradacdo da qualidade de vida, a
poluigdo, o desperdicio, a exaustdo dos recursos naturais, a pobreza
(FERNANDES, 2008).

Resgatar critérios em desuso e a assumir responsabilidades pressupde
liberdade e motivacdo. Quanto a liberdade, Polanyi aponta que a sociedade de
mercado também produziu liberdades que sdo um valor inquestionavel, tal qual
as liberdades civis de expressao, de associagao, de consciéncia, etc., as quais
devem ser preservadas (POLANYI, 2000; 2012). Mas motivacfes profundas,
onde as encontramos? Que tipo de motivacdo pode alterar o modo de agir
humano, produzir valores e reconduzir & economia parametros éticos, motivos
outros que o lucro?

Do ponto de vista socioldgico, alguma pista para responder a essas
indagacdes Max Weber nos da. Ele nos demonstra que o agir econémico pode
estar sob a influéncia de tradi¢cbes culturais e de éticas religiosas. Seria
necessario, entdo, tornar a estados pré-modernos de desenvolvimento ou a
teocracias para encontrarmos Nnovos rumos econdmicos e para restituir a
economia a miriade de significados e causas que ela originalmente possui?

E certo que n&o. Weber descortina para nés a existéncia de uma forca
social capaz de romper e criar tradicdes, modificar e restaurar religides, arrebatar
e formar seguidores, inculcar e difundir novas éticas, gerar e moldar
comportamentos num amplo espectro de atuacdo. Essa forca é o carisma.
Importante notar, antes mesmo de entrar em questdes conceituais, que carisma
é dom. E gratia gratis data e porque dom, esta inscrito nas motivacées nao-
instrumentais do agir, pressupbe gratuidade e, assim, contrasta com o
utilitarismo moderno.

O antropologo francés Jacques Godbout da uma interessante contribuicéo

sobre a exclusdo do dom das sociedades contemporaneas, 0 que ao Nn0Sso ver
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€ extensivo ao carisma como forc¢a inserida na l6gica do dom. Godbout afirma o

seguinte:

O erro da modernidade nao é certamente o de visar a autonomia dos
individuos e o universalismo. Poderia se o de acreditar que o sistema
do dom estéa intrinsecamente ligado as socialidades tradicionais e
arcaicas, e que portanto dele se poderia fazer economia, ao passo que
o0 dom nao é mais do que o sistema das relacdes sociais de pessoa a
pessoa. Embora ao querer erradica-lo, se incorra no risco de produzir
uma sociedade radicalmente dessocializada e domocracias, ha melhor
das hipoteses, vazias de sentido. Mas aqui tocamos nas implicacdes
éticas, filosoficas e politicas de uma reflexdo sobre o dom nas
sociedades modernas [...] (GODBOUT, 1992).

Como vimos, a Modernidade apostou na seguranca e procurou cercear
aquilo que pode ser fator de inseguranca. A cultura moderna procurou dirimir 0s
riscos, qual numa empresa capitalista se busca isolar as causas potenciais (0s
riscos) de perdas. Dentre tais riscos a empresa capitalista moderna identificou
aguele derivado da ambivaléncia das relagcbes humanas e dessa maneira
desenvolveu modos de controlar imprevisibilidades do “fator humano”.

O “fator humano” séo todos aqueles aspectos “irracionais” da vida, nao
controlaveis pela razdo iluminada e autbnoma moderna. Sao os sentimentos, 0s
afetos, as vontades nado racionais, as quais deveriam ser banidas do espaco
publico, onde reinaria a ordem, o calculo e a previsibilidade, todas estas
caracteristicas da Modernidade. As relacdes publicas, nessa perspectiva,
deveriam ser imunizadas dessas desvirtuacbes do comportamento humano
degenerado. Deveriam ser, portanto, espaco da racionalidade previsivel e da
expectativa acurada da reacao do outro.

Luigino Bruni aponta que na modernidade a descoberta da subjetividade
e da alteridade enquanto um “tu” com o qual o “eu” se relaciona esteve
acompanhada de um certo medo decorrente dessa relagdo. Isso porque essa
alteridade foi pensada sobretudo em termos negativos, como aquele que nao
sou eu, onde a énfase esta na negacao e ndo na alteridade. Bruni defende a
tese de que na modernidade o “homem encontra-se diante de um outro como
ele mesmo, mas diferente de si, onde cada ‘eu’ representa para o outro ‘eu’, um
‘nao’, um nao-ser’ (BRUNI, 2010).
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Admitindo que a relacdo com a alteridade traz subjacente um aspecto de
negacao, Bruni utiliza-se da metéafora biblica da luta de Jacé com o anjo, na qual
este ultimo personagem fere o primeiro a medida que o abencoa, como metafora
de toda relagdo humana na qual h& potencialmente o risco da ferida, sem a qual
a bencdo ndo se faz presente. Com isso Bruni esta a dizer que as relacdes
verdadeiramente humanas sdo aquelas cuja intensidade e proximidade admitem
a ambiguidade do depender do outro para ser feliz, na forma de amizade e
reciprocidade, a0 mesmo tempo em que estas sO existem na condi¢cdo de
liberdade do outro. Bruni afirma que o homem moderno viu somente o perigo, a
“ferida” da relacao com o outro e buscou defender-se dessa ferida utilizando-se

de mediacdes de carater social. Para ele:

Perante o “n&0” que a descoberta do outro implicava, o pensamento
politico e econdmico moderno n&o quis enfrentar nem atravessar
aquele negativo e aquela ferida, mas foi buscar, de fato, a estrutura
relacional inter-humana a situacdo da  pré-modernidade
eu/mediador/tu, onde o mediador, em vez de Deus, € o Leviatd ou o
Mercado, que desempenham [...] a mesma fun¢éo de impedir que se
atravesse aquele risco que é o outro, que se pde ao meu lado num
plano de igualdade (BRUNI, 2010).

Seguindo as indicacdes de Bruni e as aquelas de Polanyi, as quais
relatamos anteriormente, podemos entender como as relagdes intersubjetivas
tornaram-se relagcdes de natureza econdmico-contratual. O encontro com o outro
passou-se a dar num mercado formal e ordenado, mediado por um instrumento
racional, o contrato, no qual a relacdo estd previamente posta, impedindo
situacdes ndo previstas no contato com a alteridade. Elimina-se ou no minimo
mitiga-se o risco potencial presente no encontro.

A explicacdo de Bruni traz uma critica a exclusdo dos afetos e dos
relacionamentos de reciprocidade (exclusdo do dom) que a economia (enquanto
pratica e enquanto ciéncia) empreendeu. O autor aponta como prevaleceu a
ideia de interesse na explicacdo das relacbes e foram depreciadas as
concepcdes de bondade e gratuidade na teoria liberal classica. Ele parte do
pensamento que infundiu toda economia ocidental, o de Adam Smith, o qual

preconizava um mercado livre e relagcdes de mercado fundadas num contrato de
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previsibilidade, com o qual as relacbes afetivas e reciprocas seriam
prescindidas.

Findou-se, portanto, na perspectiva de Bruni, por teorizar uma economia
sem alegria, sem reciprocidade e afeto. Uma economia sem gratuidade, sem a
charis de onde etimologicamente a primeira deriva, sem aquilo que da alegria
profunda aos seres humanos, e nao somente experiéncias sensoriais

agradaveis. Uma economia sem carismas, visto que:

Na modernidade a ferida do outro é sobretudo uma ferida de relagéo,
uma incapacidade de se encontrar e de se abencgoar na reciprocidade.
Na pos-modernidade esta ferida espiritual e relacional mostra cada vez
mais a sua dramaticidade. Estamos a espera de novos carismas (e se
estivessem ja presentes?) que, com um novo olhar, nos ajudem a ver
béncaos nestas feridas (BRUNI, 2010).

Precisamos, portanto, compreender melhor a nogdo de carisma a fim de
nos aproximarmos da Economia de Comunhdo a partir da sua prépria
compreensao. Para tanto partimos da teorizagdo econémica de Bruni, que nos
afirma a impossibilidade de se pensar no desenvolvimento econémico ocidental
desprezando o papel que os carismas desempenharam (BRUNI, 2010).

Para bem compreendermos o significado do termo carisma faz-se
necessaria uma breve retomada da tradicdo biblica paulina, onde o termo foi
originalmente empregado. Segundo Fabio Ciardi, a palavra carisma € um
neologismo paulino que imediatamente remete a charis, a graca de Deus, que é
expressdo do seu amor gratuito pela humanidade (CIARDI, 2011).
Caracteristicas da graca € a sua universalidade e a sua gratuita dispensacéo da
parte de Deus a todos os seres humanos. Desta forma, a palavra charis denota
algo universalmente presente, algo de corriqueiro, ainda que nao banal.

A explicagcdo de Ciardi nos conduz além dessa compreensao,
descrevendo como no Novo Testamento o uso do termo grego charis esta
sempre no singular, significando a unicidade dessa Gragca amplamente
difundida. No entanto, o autor aponta que o proprio termo acrescido do sufixo -
ma passa a denotar algo de especifico, de particular. Desse modo:
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Quando a Unica charis toca uma pessoa particular, essa assume
conotacdes concretas e particulares. A charis se transforma em charis
— ma, dom “particular”, como da a entender o sufixo — ma. Deus ama
com a totalidade do Gnico seu amor, é sempre e para cada um Amor,
mas doa a si mesmo com um amor que se adapta a cada um: o Unico
dom se concretiza e se individualiza para cada pessoa. Por isso a
palavra charisma pode ser empregada ao plural, charismata. Uma
Unica charis, muitos carismas, porque Deus comunica 0 mesmo dom
em uma maravilhosa multiplicidade e variedade (CIARDI, 2011 —
traducdo nossa).

Com a explicacdo acima, Ciardi nos da os elementos necessarios para
bem compreender a fundamental afirmagéo de Paulo na sua carta aos Corintios,
onde a palavra carisma aparece com toda a sua forga e com um significado cujos
tracos perduram até os nossos dias. Diz o apéstolo: “Ha diversidade de dons,
mas o Espirito € o mesmo; diversidade de ministérios, mas o Senhor € 0 mesmo;
diversos modos de acao, mas é o mesmo Deus que realiza tudo em todos. Cada
um recebe o dom de manifestar o Espirito para a utilidade de todos” (1Cor 12, 4-
7).

Para Paulo, embora dom particularmente dado, o carisma ndo esta para
o individuo como sua posse, mas como servigco a coletividade, a Igreja. Tal
concepcao esta presente também nos capitulos 13 e 14 seguintes, nos quais o
Apostolo descreve alguns elementos da sua eclesiologia da edificacdo do Corpo
de Cristo. Christoph Hegge referindo-se a essa concepcdo paulina da
distribuicdo de dons e carismas para a edificacdo do Unico Corpo de Cristo,
aponta como todo carisma € doado por Deus para a renovac¢ao da sua Igreja “em
resposta aos desafios do tempo presente” (HEGGE, 2006).

Subtrai-se dai, portanto, a concepcao de que o carisma € uma forca de
edificacdo da coletividade, infundida sobre um ou mais individuos, mas em
funcdo da comunidade. Ndo €é engenho humano nem conhecimento
racionalmente adquirido, mas isso nao significa que essas caracteristicas néo
estejam compreendidas dentre seus aspectos. O carisma como Paulo nos
aponta é graca gratuitamente e unilateralmente dada por Deus. E acdo do
Espirito para a edificacdo de Cristo em seu corpo, que € a Igreja.

Na mesma direcdo aponta a Exortagdo Apostolica Christifideles Laici, de
Jodo Paulo Il, que “O Espirito Santo, ao confiar a Igreja-Comunhao os diversos

ministérios, enriquece-a com outros dons e impulsos especiais, chamados
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carismas. Podem assumir as mais variadas formas, tanto como expressao da
liberdade absoluta do Espirito que os distribui, como em resposta as multiplas
exigéncias da historia da Igreja” (ChL, 24). A riqueza da Graga é, portanto,
distribuida de forma variada e ao mesmo tempo especifica e vem ao encontro
de uma necessidade historica especifica. E graca ordinaria enquanto presente
na Igreja ao longo dos séculos e €, da mesma forma, extraordinaria enquanto
impulso especial e peculiar para um dado momento histérico.

Séo introduzidos, com a definicAo acima dada na referida Exortacao
Apostdlica, dois elementos importantes para este trabalho: um primeiro é a
definicdo de carisma e a sua natureza e o segundo € a relacdo entre carisma e
histéria, em outras palavras, incidéncia de um carisma nas estruturas e na vida
da sociedade em resposta aos desafios de cada tempo histérico.

Piero Coda nos da os elementos fundamentais para a compreensao de
carisma que adotamos neste trabalho. Seguindo a trilha de Hans Urs von
Balthasar, Coda conceitua o carisma como sendo luz proveniente do Espirito
gue conduz os que a recebem a olhar e penetrar mais profundamente o centro

da revelagédo dada em Jesus Cristo. Para Coda:

Gracas a esses [os carismas], os olhos do coracdo e aqueles da mente
se fazem capazes de penetrar mais a fundo, alcancando sempre novas
e mais eficazes energias de vida e projetacao histérica, no originrio e
progressivo dom através do qual Deus comunica aos homens a sua
propria vida que € luz para os homens (CODA, 2014 - tradug&o nossa).

Em um outro momento Coda aponta também o carater extraordinario e
surpreendente que os carismas possuem, emergindo na Igreja pela acdo do
Espirito Santo no Kairds de Deus na histdria como resposta as questbes do
proprio tempo, evidenciando naquele contexto algum aspecto particular da
revelagcado dada em Jesus Cristo (CODA, 1999).

E evidente no pensamento de Coda que o carisma é olhar contemplativo
e cognoscitivo de Deus mesmo, mas € ao mesmo tempo e a partir da
centralidade de Deus olhar transformador (e transformado) sobre o mundo, &

projetacdo e engenhosidade de respostas que sejam adequadas as exigéncias
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e as vicissitudes do tempo. Importante notar, assim, a intrinseca coincidéncia
temporal desse olhar para Deus e para o mundo.

A coincidéncia do olhar nos permite assim romper com uma pretensa
dualidade entre vida mistica ou espiritual e vida ética, problema que ja
anunciamos e discutimos neste trabalho. Compreendemos a partir da
perspectiva de Coda que nao existe numa realidade carismatica uma vida toda
interior (mistica) e uma vida exterior (pratica, ética ou ascética).

O que existe é a vida do ser humano concreto, que no cotidiano “ora et
labora” com enxadas e teclados, neurdnios e tratores e que com o rosto banhado
de lagrimas e suor de labuta busca a Deus e ao mesmo tempo €é alcancado por
Ele. Este inspira aquele a continuar a apostar na vida que espera e trabalha para
gue seja abundante e plena para si e para 0s outros.

O carisma, no entanto, ndo é uma experiéncia de natureza somente
pessoal e que diga respeito a vida do individuo, mesmo que este esteja voltado
em atitude de servico para a coletividade. Na histéria da humanidade onde
encontramos figuras carismaticas encontramos frequentemente comunidades
carismaticas que transformam aquilo que poderia ser interpretado como uma
guestao de natureza individual e quase biografica em algo de natureza social.

Segundo Ciardi, é fundamental entender que o carisma suscita homens e
mulheres “capazes de profecia” e de criar novas formas de vida crista, dando
vida a espiritualidades, ordens religiosas, movimentos. Para esse tedlogo,
embora dado a uma pessoa, 0 carisma adquire um carater coletivo ao passo que
envolve mais pessoas no mesmo ideal de vida, garantindo assim a perpetuacao
desse ideal no tempo (CIARDI, 2011).

Ciardi supde, assim, que o carisma € algo que possa ser partilhado, algo
gue abraca pessoas que se estreitam na vivéncia daquilo que de certa forma os
acomuna. O carisma cria lagos e forma um tipo de institucionalidade com forte
caracteristica afetiva que sociologicamente denominamos comunidade. Na viséo
de Ciardi, no entanto, essa ndo € uma comunidade de seguidores, é antes, uma
comunidade de coparticipes da graca carismatica, embora permaneca sempre a
figura daquele que primeiro recebeu o carisma e a quem coube difundi-lo, que é
a figura do fundador.

Giancarlo Rocca ao fazer uma analise histérica do conceito de “carisma

do fundador” delineia como este ainda n&o encontrou uma aplicagcido consensual



62

na teologia. Depois de esbocar como tal ideia vem sendo aplicada nos ultimos
anos, Rocca propde alguns elementos comuns para a sua compreensédo. Para
Rocca, o carisma do fundador especificamente “trata-se de dotes peculiares, que
lhe permitem enfrentar situacdes totalmente novas e imprevisiveis, caminhar a
s6s nos momentos criticos, ser chefe e guia, animador, além de discernir com
grande lucidez quais séo as necessidades dos tempos. Sem estes ndo se chega
a fundacdo de um instituto e, portanto, ndo se pode falar de fundador ou
fundadora” (ROCCA, 2010).

A compreensédo de Rocca ressalta que o dom do Espirito investe homens
e mulheres com a ousadia, a coragem e as forcas necessarias para atuar uma
fundacédo. Nesse sentido, a referéncia ao Evento de Pentecostes é fundamental,
pois somente depois de Pentecostes € que se fala em carismas na Igreja
primitiva. E depois de Pentecostes que os discipulos, cheios do Espirito,
anunciam o querigma, que Jesus, que fora morto, ressuscitara e fora por Deus
constituido “Senhor e Cristo” (At 2, 36).

O esquema teoldgico de Congar é precioso a esse respeito. Cristo €
fundador, cabeca da Igreja, mas o Espirito Santo € co-instituinte desta, pois é
missdo do Espirito gerar Cristo em seu corpo que € a Igreja, doar a adocéo filial
aos seus membros. O Espirito Santo esta intimamente ligado a Igreja, é por Ele
que se diz desta que é Una, Santa, Catodlica e Apostdlica (CONGAR, 2010).

A fonte de todo carisma € o Espirito Santo, que continuamente edifica a
Igreja, a rejuvenesce e a adorna de dons (LG 4). E preciso, assim, ressaltar que
a “fundacao” da Igreja esta intimamente ligada ao evento escatolégico do envio
do Paréclito prometido por Jesus aos apostolos. Em pentecostes a comunidade
fundada por Cristo recebe os dons necessarios ao seu sustento e expansao. “A
missédo do Espirito se manifestou em Pentecostes, depois foi co-extensiva a vida
da Igreja e a dos cristdos” (CONGAR, 2010). O envio desses ndo podem, assim,
ser interpretados separadamente da edificacdo da comunidade crista.

Vemos em nossos dias uma tendéncia a subjetivacdo dos dons
carismaticos, muitas vezes entendidos como dons pessoais para a santificacao
do crente. Em algumas comunidades cristds esses dons, notadamente aqueles
de cura e linguas, nao raro tomam as caracteristicas de competéncias pessoais

ou, ainda, s&o consumidos com o viés de autoajuda e cura da subjetividade.
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No relato do capitulo 2 dos Atos dos Apdstolos, a partir de Pentecostes a
comunidade ¢é edificada pelo “ensinamento dos Apdstolos” e persevera unida “na
comunhdo fraterna, na fragéo do pao e nas oragdes”. Pela presenca do Espirito,
a comunidade nascente € unanime, e “os que tinham abracado a fé reuniam-se
e punham tudo em comum: vendiam suas propriedades e bens, e dividiam-nos
entre todos, segundo as necessidades de cada um” (At 2, 44-45).

Reportamos aqui esses ultimos conceitos e fundamentacéo biblica para
reforcar a ideia da possibilidade de fundacdo de uma comunidade ou, em todo
caso, da capacidade de agregacdo que o dom carismatico traz consigo.
Indicamos, assim, a existéncia de uma peremptoria necessidade de
institucionalizacdo da visdo carismatica para a garantia de sua continuidade no
tempo. E assim o fazendo, adentramos naquele aspecto que trata da incidéncia
de um carisma nas estruturas e na vida da sociedade.

Ressaltamos, por oportuno, que ao falar de institucionalizacdo nao
gueremos criar o antagonismo carisma/Instituicdo. Fazemos sim uma distincéo
metodoldgica porque a entendemos como util para a compreenséao do fenémeno,
mas partimos do pressuposto teoldgico ja elucidado por Paulo de que Instituicdo
(ministérios) e carisma fundam-se no mesmo Espirito (Cf. 1Cor 12, 4-7). Tém,
portanto, um Unico principio e a mesma finalidade de edificar a Igreja, mas
porque a graca do Espirito é pluriforme, carisma e Instituicdo ndo sdo a mesma
coisa nem se confundem.

O Magistério recente da Igreja Catdlica insiste na coessencialidade das
duas dimensfes, fundamentando-se por sua vez numa eclesiologia de
comunhdo onde a Igreja é vista como “povo reunido na unidade do Pai e do Filho
e do Espirito Santo” (LG 4), que tem portanto o horizonte trinitario como
condicionante do pensar a pluralidade e a diferenca entre Instituicdo e carisma
sem cair numa “dialética dos principios” (RATZINGER, 1999) e ao mesmo
tempo assumir a sua unidade fundamental sem negar-lhes a diferenca e a tensao

que muitas vezes esta presente entre esses dois aspectos da Igreja.8

7 Por dialética dos principios referimo-nos ao tipo de pensamento que pressupde uma rela¢io de tensdo
dialética entre a instituicdo e o carisma a partir da qual a vida da Igreja é explicada.

8 A esse respeito a Carta luvenescit Ecclesia, da Congregac3o para a doutrina da fé, da Santa Sé é um
documento rico por recapitular aquilo que foi produzido em termos da teologia pds-conciliar e do
magistério dos papas a respeito da relagdo entre os dons carismaticos e hierarquicos na Igreja.

Também reportamos aqui a contribuicdo do entdo cardeal Ratzinger por ocasido do congresso teolégico
promovido pelo Vaticano as vésperas do Pentecostes de 1998, onde o entdo Papa Jodo Paulo Il reuniu os
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Ponderada essa questao da relag&o entre carisma e Instituicao, resta-nos
ainda um aspecto para elucidar na nossa compreensao do principio Carismatico.
Seguindo a linha tracada pela teologia paulina, dissemos que o carisma € algo
que esta em funcédo da edificacdo da Igreja. Com isso ndo queremos dizer, por
certo, que estao orientados a constituir um tipo de agremiacéo exclusivista e
autocentrada. Quando assumimos a afirmacéo paulina da edificacdo da Igreja
colocamo-nos ao mesmo tempo na esteira do ensinamento do Concilio Vaticano
Il buscando um alargamento das fronteiras da Igreja que abranja toda a
humanidade (cf. LG 37).

O cardater, por assim dizer, centrifugo do carisma transborda os limites da
Igreja, ndo esta direcionado a esta como se fossem apéndices departamentais
de uma instituicdo, mas a enriguecem e adornam justamente pela ruptura das
estreitezas que por vezes nela se apresentam. Voltam-se os carismas para a
humanidade inteira e por esta razdo edificam a Igreja, que é, como bem afirma
Domenico Grasso “nao um edificio sem portas e janelas, finalizado a si mesmo,
soberbo na sua beleza e autossuficiéncia, mas é toda voltada para fora de si
para anunciar aquilo que Deus fez por ela e pode fazer por quantos respondam
ao seu chamado”. (GRASSO, 1982 - traducdo nossa).

E porque os limites da sua atuacdo e o horizonte que se coloca & sua
frente é a humanidade inteira que o carisma adquire valéncia socioldgica e forca
de transformacdo social tanto e a medida que essa visdo seja ndo sO de um
individuo, que ainda assim pode provocar enormes implicacdes sociais, mas
guanto e a medida que essa visdo se dissemine e se perpetue em formas
institucionais.

Quando nos remetemos a histéria e a memoria da Economia de
Comunh&o em suas raizes carismaticas no seio do Movimento dos Focolares &
inevitavel falar de Chiara Lubich, que a criou e de cujo pensamento e exemplo
essas instituicbes estdo impregnadas. Mas nao € primordialmente o seu
pensamento e 0 seu exemplo sui generis que nos interessa, mas quanto esse
pensamento gera comportamentos especificos na comunidade e, focando ainda

mais, quanto gera comportamentos econémicos peculiares.

Novos Movimentos Eclesiais na praga de S3o Pedro. Sobre o texto de Ratzinger no congresso ver:
RATZINGER, Joseph. | movimenti ecclesiali e la loro collocazione teologica. In | movimenti nella Chiesa.
Citta del Vaticano: Libreria Editrice Vaticana, 1999.
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Perseguindo esse fim remetemo-nos mais uma vez a Max Weber
tomando desse autor a ideia de rotinizacdo do carisma nao tanto preocupando-
nos com a sucessédo do lider carismatico a frente do movimento, nem mesmo
com as férmulas canbnicas encontradas e balizadas pela Igreja por meio de
estatutos e regras de vida para cada grupo. Sabidamente Weber toma
emprestado da teologia do seu tempo o termo carisma para descrever aquela
espécie de fendbmeno humano que pontilha a histéria e que condensa momentos
de transformacgdo cultural e econdmica que condicionam geracdes inteiras.
Algumas dessas experiéncias carismaticas sdo verdadeiros pontos de inflexdo
da historia e por isso sdo concebidas como experiéncias originarias, fundantes
desta.

Weber entendia carisma como uma qualidade atribuida a um lider e
livremente reconhecida por seus adeptos em funcao das provas dadas por seu
portador de que este possui uma virtude extraordinaria (WEBER, 2016).
Tomamos da concepcao weberiana sobretudo o aspecto de extraordinariedade
da mensagem carismatica, como o lider atrai seguidores e funda entorno a si
uma comunidade. Distanciamo-nos, no entanto, da preocupac¢éo quanto ao tipo
de dominacédo estabelecida na relacdo lider-seguidores por ndo ser a questéo
politica o foco do nosso trabalho.

Segundo Adrian Prabst, deve-se a Weber a mais importante contribuicdo
sociolégica acerca da natureza e da influéncia do principio carismatico na vida
social (PRABST, 2013). De fato, devemos considera-lo porque a influéncia do
pensamento weberiano extrapolou os limites da sociologia e aportou conceitos
para outras ciéncias como a Economia e a prépria Teologia. E necessario
precisar, portanto, o que Weber compreende como carismatico e, a0 mesmo
tempo, as nossas distancias dessa sua concepcao.

O termo carisma deve ser entendido em Weber como:

Referéncia a uma qualidade extraordindria de uma pessoa,
prescindindo que seja real, presumida ou suposta. Desse modo, a
‘autoridade carismatica’ aludira a um poder sobre os homens, quer seja
primordialmente interno ou externo, ao qual se subordinam os
governados em virtude da sua fé na qualidade excepcional da pessoa
especifica (WEBER, 2015).
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Os grifos no original nos termos extraordinaria e pessoa sao elucidativos
da posicdo de Weber. Para ele carisma é algo incomum, algo que néo esta na
ordem do ordinariamente posto. E também algo que pertence a pessoa portadora
e que se acaba quando ndo ha provas dessa virtude extraordinaria ou quando o
carismatico (o lider, o profeta, o mago) morre.

Por néo estar ligado a ordem posta, o carisma € algo “revolucionario” e,
historicamente, s6 os carismaticos puderam acrescentar novas disposicdes a
ordem social outrora vigente, visto que essa faculdade Ihe era conferida do “alto”.
Primitivamente a comunidade formada pelos seguidores do lider carismético é
alheia a ordem econdmica estabelecida, fato que tende a mudar num momento
posterior (WEBER, 2015).

O alheamento a ordem temporal é algo que segundo Weber caracteriza
um carisma religioso de tipo profético. Para ele ha nessas expressdes religiosas
uma negacao seja da economia seja da politica. As vezes essa nega¢ido tomou
as vestes de uma total indiferenca quanto a ordem temporal, ndo sendo esta
importante para a salvacdo. No que diz respeito a subsisténcia do grupo
carismatico, o autor descreve que normalmente ela se da por meio de doacbes,
prebendas e coisas do género e de forma mais consistente a preocupacado com
a economia so é colocada quando o lider carismatico morre.

Se seguirmos esse pensamento de Weber encontramos uma explicacao
sociolégica plausivel para o alheamento das esferas civis que assedia 0s Novos
Movimentos Eclesiais. O interesse de salvacao e de santidade que a experiéncia
carismatica produz tende a deslocar o olhar dos sujeitos para a divindade num
além-mundo e a rejeitar a economia, a politica, a ordem mundana, enfim, como
impeditiva para o alcance dessa salvacao almejada.

Poderiamos justificar e admitir assim como razoavel que os NME nao se
interessem pela vida intramundana. Mas ha alguns aspectos que nos impedem
de fazé-lo. O primeiro deles € de ordem epistemologica e desenha-se como
critica ao pensamento de Weber e o segundo de ordem metodoldgica e diz
respeito ao nosso proprio objeto de estudo.

O pensamento e a teoria weberiana estdo marcados por uma dualidade
persistente. A propria ideia da existéncia de uma ordem intramundana e outra
extramundana ja nos sugere iSS0, mas Sa0 outros aspectos conceituais aqueles

gue mais evidenciam essa légica. Partindo da propria explicacdo de carisma,
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vemos a constante contraposi¢cdo no pensamento weberiano entre carisma e
instituicdo como tipos ideais, de modo que o autor deixa de lado as
interpenetracfes que estes possuem, especialmente quando o portador de um
carisma é um lider reformador de instituicées.

Na atualidade temos exemplos sonoros da dificuldade em se estabelecer
os limites desses aspectos na Igreja catdlica. Se pensamos a renuncia do Papa
Bento XVI e analisamos mais detidamente, a luz do pensamento weberiano, a
sua atitude, concluimos que seria inconcebivel ao lider burocrata legitimamente
estabelecido e, mais ainda, a um homem sem carisma tomar uma atitude
desestabilizadora e subversiva de toda a ordem institucional da qual ele mesmo
€ o0 representante. Esse tipo de acdo s6 pode ser explicada quando ha a
presenca de um carisma, 0 que provavelmente néo se aplica ao caso de Bento
XVI.

Posteriormente temos o pontificado de Francisco. Ele, mais uma vez, lider
burocréatico (na tipologia weberiana), eleito segundo uma ordem tradicional
(ainda segundo a tipologia weberiana) toma como nome aquele de uma figura
carismatica (Sao Francisco) e a partir da propria instituicdo e do cargo que
legitimamente lhe foi outorgado anuncia e age como reformador da ordem
institucional utilizando-se sobretudo de uma linguagem de natureza carismatica.
Ao nosso ver, estes exemplos rompem com a dualidade posta por Weber, de
onde admitimos ndo sO teologicamente como j& o fizemos, mas
sociologicamente que embora possamos continuar a falar e a pensar em termos
de uma distincdo entre carisma e Instituicdo, as fronteiras entre as duas esferas
nao sao rigidas e as interconexdes sdo grandes a ponto de refutar uma dialética
de principios.

O aspecto metodoldgico diz respeito ao nosso trabalho. A Economia de
Comunh&o ndo é um empreendimento de rotiniza¢do do carisma simplesmente.
N&o surgiu na fase pos-fundacional da comunidade carismatica, mas foi
idealizada e posta em motu pela propria figura carismatica. As nossas pesquisas
demonstram que embora exista uma postura critica quanto a ordem politica e
econbmica vigente no seio do Movimento dos Focolares, que € a comunidade
carismatica berco da EdC, ndo ha uma postura de alheamento nem de rejeicéo
do mundo, antes, ha uma postura quase de “instrumentalizagao” do mundo e da

esfera mundana para a persecucao do fim carismatico.
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A Economia de Comunhéo, nosso objeto, extrapola evidentemente a
esfera do religioso e constitui-se como visdo critica da acdo econbmica
estabelecida, e isso é tipicamente carismatico conforme o proprio Weber
assevera, mas néo o faz por meio da atitude de indiferenga e alheamento e nem
mesmo como mera consequéncia nao intencional da acéo religiosamente
inspirada, como na classica explicagdo da “Etica protestante e o espirito do
Capitalismo”. Ela o faz, sim, como ac¢ao intencional, religiosamente inspirada
como imperativo ético, carismaticamente movida como desejo de subversdo da
ordem vigente e, ao mesmo tempo, como abertura dialogal ao mundo, admitindo
gue este tem algo a dizer e a contribuir com a realizacdo do fim carismatico.

A contribuicdo mais significativa de Weber no que tange a explicacéo
sociolégica do carisma é a que diz respeito a capacidade deste de gerar novas
possibilidades de acao social, seja pela fundacao de novas institucionalidades
ou pela renovacédo das ja existentes, seja pelo alcance subjetivo que a forca
carismatica possui, modificando ndo sO6 as estruturas sociais, mas a
subjetividade dos agentes da acao social.

Weber, no entanto, desloca a resposta institucional do carisma para o
momento poés-fundacional, em consequéncia da sua visdo dual acerca da
relacdo carisma-instituicdo. Para ele € quando o carisma se esgota que 0s
seguidores sdo demandados, por forca da necessidade de transmissdo do
carisma, a buscar alternativas institucionais para que as ideias carismaticas
sobrevivam.

Ha, para Weber, uma adaptacdo as exigéncias externas a comunidade
carismatica, que a forcam a buscar alternativas e a realizar concessdes ao
“‘mundo” da politica e sobretudo da economia, criando assim uma tenséo entre
0 pensamento carismatico e a vida pratica, levando no mais das vezes a uma
racionalizacdo ética dessa tensédo. Donde deriva, ainda segundo Weber, a ética
das religides mundiais, fundadas por figuras carismaticas de carater profético
(WEBER, 2015).

Ainda para Weber, a tensdo entre o conteudo carismatico e a necessaria
“adaptacéo” a vida cotidiana é tanto maior quanto mais presente forem os
conteudos de ética fraterna que estiverem presentes no anuncio profético. O
exemplo ideal-tipico que o autor propGe é aquele de Jesus ao anunciar um ideal

de amor universal, fundando uma ética de irmandade. Onde para Weber “a
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religido de fraternidade sempre esteve em antagonismo com as ordens e valores
mundanos e este antagonismo ficou pior tanto mais quando mais firmemente se
colocou em pratica suas exigéncias” (WEBER, 2015).

Nesse sentido é a tensdo adaptativa que a ética do amor universal produz
que induz as comunidades carismaticas a criagdo de outras possibilidades de
vivéncia do carisma em instancias outras que estdo além deste. Assim surgem
novas possibilidade de intercambios econémicos, novas formas de agremiacao
politica, novas possibilidades de producéo cultural e estética, novos contetdos
de moral sexual, outras possibilidades de composi¢des familiares. Enfim, est4
presente o germe de uma nova cultura.

Na concepcao de carisma aqui empegada, pensamos que esse momento
de producdo e inovacdo ndo esta presente somente num momento poés-
fundacional e nem mesmo deve ser compreendido como uma reducéo ou
adaptacao do carisma. Pensamos, ao contrario, que é nesse mesmo esforco de
realizacdo da visdo carismatica que reside o seu potencial transformador e que
tal esforco comeca ja no préprio lider carismatico ao procurar transmitir aquilo
que nele por vezes é somente uma intuicdo. O tipo ideal, se quisermos utilizar
essa metodologia, desse lider é aquele “profeta” cuja fonte do carisma seja uma
experiéncia mistica.

O esfor¢co de comunicacdo empreendido pelo mistico, para transformar
em enunciado aquele tipo de experiéncia humana que por definicdo € inefavel,
nado pode ser considerado um empreendimento adaptativo secundario. Ao
contrario, é a experiéncia carisméatica primordial, de modo que o carisma néo
esta na experiéncia que ele fez, mas na capacidade que tem de comunicar por
meio de enunciados e por meio do proprio exemplo.

Nesse aspecto nos colocamos exclusivamente no campo epistemolégico
da Teologia para evocar a ideia de carisma como olhar, conforme aquilo que diz
Piero Coda, capaz de haurir da e na histéria, pela graca do Espirito, forcas de
renovagcdo e mudanca social. A transformacdo social promovida pelo carisma
nao estd em uma fase segunda, adaptativa. Nao ha uma praxis diversa de uma
teoria, onde a teoria pura € o carisma e a pratica é o que fizeram dele. Ha o
carisma que uma vez transmitido subsiste na comunidade, como o afirma Fabio
Ciardi. Ha o carisma que é ja olhar transformador e que € ja impulso de
transformacao da propria vida do sujeito e da vida social.
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A encarnagdo de um carisma em formas institucionais (ou rotinizagao,
para usar a linguagem weberiana) ndo €, ao nosso ver, uma mudanca na
natureza e no potencial transformador das ideias carismaticas. Seria
inconcebivel a partir da Teologia interpretar a institucionalidade derivante do
modo de viver “carismatico” como algo contrario e em conflito com o proprio
principio que move as pessoas em suas escolhas e praticas cotidianas.

Objetamos de tal modo a contradicdo sociolégica entre carisma e
Instituicdo, como j& o fizemos anteriormente, ndo sé pelos motivos ja
explicitados, mas sobretudo pelo fundamento de fé inerente a episteme
teologica: A encarnacao do Verbo, pelo Espirito, conhecida na pessoa histérica
de Jesus. O Verbo encarnado ndo esta em contradicdo com o Verbo preexistente
junto ao Pai (e ao Espirito) antes da sua entrada na histéria humana. Tal
verdade, no entanto, ndo exclui que o Verbo encarnado estivesse condicionado
pelas vicissitudes do tempo e do espaco. Era, portanto, limitado as condi¢des
préprias da existéncia humana.

Analogamente, o carisma ao institucionalizar-se ndo deixa de ser carisma,
mas condiciona-se evidentemente as formas e modos de existéncia institucional
que toma. Permanece presente, no entanto, nessas mesmas formas, o germe
de mudanca e transformacdo que de tempos em tempos parece sacudir as
mesmas instituicbes outrora criadas.

Exemplo disso s&o as reformas de ordens religiosas e mesmo as reformas
empreendidas por concilios e papas na Igreja Catodlica, as quais muitas vezes
nao estdo centradas em questdes institucionais, mas na necessidade de um
resgate de uma santidade originéria, ideal de vida sempre presente nessas
formas de organizacdo ao qual as proprias formas devem subordinar-se.

Dialogam com a nossa conceituacao de carisma as intuicdes apontadas
por Luigino Bruni. Para esse economista, o dom carismatico € sobretudo
capacidade de ter um olhar diferente para a realidade circundante. E capacidade
de ver “béncéo” onde parece haver somente “ferida”. Ou seja, € hermenéutica
transformadora da vida, € olhar empreendedor, € acurada percepcdo das
possibilidades de acdo. E segundo esses termos que o autor pode afirmar que
“ndo ha desenvolvimento plenamente humano, e ndo hé inovacéo social, sem

os carismas” (BRUNI, 2010).
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Para Bruni, assim como para Weber, a histéria da humanidade esta
pontilhada desse tipo de experiéncia. Bruni, no entanto, reconhece que € no
campo da economia civil onde as experiéncias carismaticas deixam sua marca
mais evidente. Isto €, para o0 autor as marcas da acao dos carismas na histéria
nao estdo somente na esfera religiosa, como se poderia imaginar, mas na esfera

econdmica mesma. Diz Bruni:

A acdo dos carismas € vasta e poderosa, cobre e impregna de si o
mundo, € como o sangue que flui nas suas veias. Ndo o vemos, mas
ele torna possivel a vida. As religides sao lugares privilegiados onde os
carismas florescem, porque encontram ali um terreno particularmente
fértil. Mas a acéo dos carismas vai muito para além dos limites visiveis
das religides, alias, é o que de mais laico se possa imaginar (BRUNI,
2010).

Reside nessa nova hermenéutica da realidade, com a capacidade de ver
aquilo que nao é evidente e reinterpretar a realidade dando a esta um sentido
diferente daquele que Ihe é atribuido pelo senso comum, a capacidade de
inovacdo dos carismas. Por isso mesmo, para bem compreendermos a EdC é
preciso adentrar na sua autocompreensdo partindo do pensamento infundido
pela sua fundadora. Isso porque nos detemos nas raizes carismaticas desse
projeto, portanto nas intuicdes primarias e originarias da tentativa de resposta
institucional ao problema da desigualdade social. Assim, a hermenéutica tipica

presente nesse pensamento nos interessa para bem compreendé-lo.

3.3 REALIZACOES CARISMATICAS NA HISTORIA: ALGUNS EXEMPLOS

Alguns exemplos histéricos da agéo dos carismas na economia e na vida
civil das sociedades podem ser ilustrados: temos o Carisma de Sao Bento, de
Séo Francisco, de Inacio de Loyola, de Sao Vicente de Paulo. Isso para ficar no
ambito catélico, mas poderiamos indicar, ainda no &ambito cristdo, os

Reformadores, Martin Luther King ou Frére Roger Schutz.
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O carisma de S&o Bento é reconhecido ndo s6 do ponto de vista religioso,
mas do ponto de vista civil pela vasta contribuicdo dada a cultura e a ciéncia no
continente europeu. Com sua regra de vida, resumida no motu “ora et labora”,
séo Bento deu novo significado ao trabalho manual, antes estigmatizado como
destinado as classes subalternas de escravos, por Sdo Bento passa visto como
meio de santificacao.

N&o obstante a regra beneditina exigir a pobreza dos membros da ordem,
€ certo que o monastério em si possuia a administrava uma série de bens
materiais fundamentais a sua subsisténcia. Bruni e Smerilli argumentam que a
dedicacédo dos monges em administrar bem o patriménio do mosteiro, que pelas
dimensdes e pelo numero de monges que tinham, esse tornava-se um trabalho
complexo, fez surgir os primeiros elementos de uma contabilidade complexa,
onde a cultura dos monges e o zelo pelo mosteiro fez surgir sempre novas ideias
e solucdes de administracdo (BRUNI & SMERILLI, 2010).

Max Weber, ao descrever o processo de racionalizacdo do ocidente,
encontra nos monastérios 0s elementos originarios desse processo. Weber
argumenta que “do ponto de vista econémico, as comunidades monacais do
ocidente constituiram o0s primeiros senhorios territoriais racionalmente
administrados e, mais tarde, comunidades de trabalho na area agricola e na
artesanal” (WEBER, 2012). Para ele, essas comunidades desenvolveram
técnicas e uma cultura ‘cientifica’ prépria, capaz de operar “o economicamente
improvavel”, isso pelo empreendimento metddico que a ascese beneditina (e de
outras obras carismaticas) implicava na vida dos membros do monastério.

A forma de vida e a cultura prépria dos mosteiros beneditinos continua a
interessar pesquisadores ainda hoje. Inauen, juntamente com outros autores,
buscou, por exemplo, nas estruturas de governo beneditinas novas ideias para
a pratica da governanca corporativa hoje. Para esses autores, caracteristicas
presentes nos mosteiros beneditinos, tais quais um sistema de valores comuns,
estruturas democraticas de eleicdo da lideranca e integracdo hierarquica, bem
como a pratica de controles internos e a abertura a controles externos ao
mosteiro sdo elementos replicAveis hoje para garantir o bom governo em
empresas e outras instituicdes (INAUEN et al., 2013).

A influéncia dos carismas na vida civil diz respeito ndo s6 a cultura

imaterial das sociedades ou ao desenvolvimento de uma racionalidade
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especifica. Jacques Le Goff aponta que as ordens mendicantes do século Xl
foram essenciais para o renascimento da cidade medieval. Segundo esse autor,
a concepcao religiosa (o carisma) propria dessas ordens, que pressupunha a
pregagdo e a mendicancia como aspectos essenciais da vida, as levou ao
estabelecimento de conventos em regides periféricas, mas proximas aos centros
urbanos (LE GOFF, 2011).

Ainda segundo Le Goff, com o crescimento em prestigio social e o
crescente acumulo de bens recebidos como doacédo ou heranga, essas ordens
aumentaram o tamanho dos conventos e das proprias igrejas, e isso €, na visao
do autor, um marco importante na constituicdo da cidade moderna. Os conventos
se tornaram construcdes importantes na paisagem da cidade. Le Goff aponta,
ainda, a importancia da pregacdo dos mendicantes, que atraia grandes
multidées. Dai a necessidade da construcdo de pracas ao redor das igrejas dos
Franciscanos e Dominicanos, marcando com mais um elemento a paisagem
urbana medieval (LE GOFF, 2011).

Ainda sobre as ordens mendicantes, ndo podemos deixar de apontar que
as formas especificas de vida comunitaria que estabeleceram no século XIll sdo,
em si, experiéncias de uma economia comunitaria relevante. Note-se bem que o
centro carismatico dessas ordens estava ligado a algo muito bem identificados
com a esfera econémica: a mendicancia. Quanto tomamos a ordem Franciscana,
0 apelo a pobreza e a negacdo da posse de bens, a ligacdo entre o carisma
religioso e a economia tornam-se ainda mais evidentes.

Algumas contribuicbes do carisma de S&o Francisco estdo presentes
ainda hoje na economia capitalista. Bruni e Smerilli apontam que os
desenvolvimentos teoldgicos e pastorais dos franciscanos ao longo dos séculos
levou ao desenvolvimento dos Montes de Piedade, instituicbes bancarias
desenvolvidas no interior de uma economia civil, pensadas no interior da corrente
franciscana de pensamento econdémico.

Para esses autores, a razao principal que levou ao nascimento dos
Montes de Piedade néo é primariamente econémica, mas de carater solidario e
pastoral. Foram levados a cabo pelos Franciscanos como forma de ajuda
concreta as familias que ndo tinham acesso ao crédito e, por isso, tomavam

empréstimos a usurarios. A preocupacao pastoral franciscana promoveu essas
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instituicbes como forma de livrar as familias da pobreza e como forma de luta
contra a usura (BRUNI; SMERILLI, 2010).

Os Montes de Piedade, mais tarde também chamados de Montes de
Socorro e Caixas EconOmicas sao antecessores de instituicbes econdmicas
importantes na atual economia. A necessidade de dar acesso a crédito a
populacdes de baixa renda continua sendo um desafio para o desenvolvimento
econdmico em regides pobres do planeta. O economista indiano Amartya Sen,
prémio Nobel de economia em 1998, bem demonstra isso em seus trabalhos.

Mas podemos apontar para o cenario brasileiro, uma das principais
instituicdes financeiras do pais que tem nos Montes de Socorro do periodo
imperial a sua raiz. a Caixa Econdmica Federal. Nao obstante a historia
centenaria da instituicdo, ainda esta marcada como banco voltado para as
camadas populares, cuja missdo € dar acesso a crédito a populagédo. Nessas
instituicdes, hoje inteiramente desvinculadas do sua matriz religiosa originaria,
temos bons exemplos da possibilidade criativa da ideias carismaticas para a
economia.

Se quisermos pensar ndo tanto em termos de expressdes carismaticas,
mas da presenca do dom, da reciprocidade e, de alguma forma, do principio da
comunhdo em realizacbes econdmicas e civis, teriamos ainda outros exemplos
para enunciar. Desde as cooperativas agricolas, industriais e mesmo aquelas
voltadas ao microcrédito produtivo, passando pelas iniciativas de economia
solidaria, as quais muitas vezes estdo ligadas a pequenas comunidades e
associacfes, até chegar aos Kibutz, experiéncias comunitarias de
assentamentos judeus na palestina.

Em todos esses exemplos, vemos que a forma de associacédo e a
expressao comunitaria neles contidos sdo fundamentais para o estabelecimento
de uma forma de economia mais voltada a “subsisténcia do homem?”, para usar
os termos de Polanyi (2012). Cada uma dessas experiéncias tem um modo
proprio de relacionamento com o mercado. Nao séo, note-se bem, experiéncias
avessas ao comércio e ao mercado em si, pois estdo voltadas a producédo de
bens e servicos comercializaveis no mercado. Mas sdo experiéncias que tém por
fundamento o dom e a reciprocidade, expressfes nao-utilitarias das relagbes

sociais, inclusive econdémicas e voltadas a producéao de bens materiais.
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3.4 RELIGIAO, CIENCIAS SOCIAIS E MUDANGCA SOCIAL

Em 2006 a Sociedade de Teologia e Ciéncias da Religido (SOTER)
organizou o seu congresso anual sob o tema “Religido e transformagéao social no
Brasil hoje”. A leitura dos anais desse congresso nos fornece preciosas
indicacdes acerca da relacéo entre religido e mudanca social, bem como do uso
e influéncia das teorias socioldgicas classicas na Teologia que trata da mudanca
social.

A visdo predominante nesses estudos € aquela que aponta a politica
institucional como o0 caminho para as mudancas sociais e a exigéncia ética crista
€ de certo modo interpretada como exigéncia de atuacdo na esfera publica, nos
espacos institucionais do estado ou mesmo na constituicdo de movimentos
coletivos de luta por direitos de cidadania. Percebe-se que ha uma transposicéo
das categorias tipicas da analise politico-partidaria de natureza sociolégica para
o estudo da Teologia, de modo que os diferenciados matizes da praxis dos
grupos eclesiais sao lidos, muitas das vezes, como alinhados a tradicbes da
esquerda ou da direita (como se fossem partidos politicos no esquema
democratico atual), ou ainda como progressistas ou conservadores.

Tradicionalmente as tematicas da mudanca social, do desenvolvimento
humano, as questdes ligadas a pobreza e a sua superacao, bem como questdes
acerca do protagonismo civil e do envolvimento dos sujeitos nas esferas politica
e econdmica sdo tratadas segundo um binémio institucional forte, em cujos polos
tendem a se agrupar correntes de pensamento e propostas de acéo. Trata-se do
binbmio Mercado-Estado, ao qual se perfazem aquelas propostas interpretativas
gue se utilizam do esquema esquerda/direita ou progressista/conservador em
seus trabalhos. Essa tradicdo elucida bem a questdo sociolégica que foi
transportada para a Teologia e que encontra nos classicos, tais como Weber,
Marx e Smith, a sua formulacéo tedrica tipica.

Weber, por exemplo, ao falar das possibilidades de mudancgas sociais
decorrentes do carisma centra a sua analise na questao ética como motivadora
da acdo do individuo. De fato, o método sociolégico de matriz weberiana é
aguele denominado de individualismo metodoldgico, pois Weber concebe que a

acao social tem como protagonistas os individuos, que agem segundo interesses
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materiais ou ideais (WEBER, 1982), orientando a sua conduta a partir da
racionalidade subjacente a esses interesses.

Ao elaborar a classica explicacdo presente na “Etica Protestante”, Weber
descreve de fato o surgimento do capitalismo como resultado de uma complexa
trama de causalidades, mas aponta o surgimento de um ethos especifico como
primordial para a origem do empreendimento capitalista. Esse ethos fora
formado pela acéo religiosamente orientada de certos individuos. O carisma ou
a ideia-forca de matriz religiosa agiria, para o autor, na interioridade dos

individuos, motivando-os para a acao.

Ndo as ideias, mas os interesses material e ideal, governam
diretamente a conduta do homem. Muito frequentemente, as “imagens
mundiais” criadas pelas “ideias” determinaram, qual manobreiros, os
trilhos pelos quais a agdo foi levada pela dinamica do interesse. “De
que” e “para que” o homem desejava ser redimido e, ndo nos
esquegamos, “podia” ser redimido, dependia da imagem que ele tinha
do mundo (WEBER, 1982).

Weber representa, como se pode depreender do excerto acima, um
expoente do pensamento liberal centrado no individuo e em seus interesses.
Ndo diferente dessa concepcdo € aquela de Adam Smith, pai fundador da
economia liberal classica, para quem os interesses materiais teriam forjado a
divisdo social do trabalho, um processo, portanto, de mudanca social. Smith em
“A riqueza das nagdes” assevera que “nao € da benevoléncia do acougueiro, do
cervejeiro ou do padeiro que esperamos Nosso jantar, mas da consideracao que
eles tém pelo seu proprio interesse” (SMITH, 1996). O interesse dos individuos,
portanto, € aquilo que move as sociedades e é capaz de provocar nelas
mudancas segundo esses autores.

Num outro extremo de possibilidades explicativas da mudanca social
encontramos Karl Marx. E certo que em Marx o interesse também é protagonista
da historia. Assim como para os autores citados anteriormente, ndo ha espaco,
para Marx, de elementos como gratuidade, reciprocidade, dadiva, além dos
sentimentos de todo tipo, na agao social. Tem lugar o interesse.

A peculiaridade do pensamento de Marx, no entanto, ndo esta na

centralidade do interesse, mas na concepc¢ao de quem € o sujeito da acao social
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movida pelo interesse. Se para Smith e para Weber a centralidade € do individuo,
para Marx o sujeito da mudanca social € um sujeito coletivo, a classe social. De
maneira sintética e explicita 0 pensamento marxista acerca da mudanca social

esta assim descrito no Manifesto Comunista:

A histéria de toda sociedade até nossos dias € a historia da luta de
classes. Homem livre e escravo, patricio e plebeu, bardo e servo,
mestre de oficio e companheiro, numa palavra, opressores e oprimidos
se encontram sempre em constante oposic¢ao, travaram uma luta sem
trégua, ora disfarcada, ora aberta, que terminava sempre por uma
transformagao revolucionéria de toda a sociedade, ou entdo pela ruina
das diversas classes em luta (MARX; ENGELS, 2007).

Motor da histéria no pensamento marxista € a luta implacavel entre
classes opostas na defesa dos seus interesses, sobre cujos escombros se abre
a possibilidade revolucionéaria para as sociedades, num processo dialético no
qual a novidade social nasce como sintese de uma relacéo conflitiva destrutiva
das partes em litigio. Para Marx n&o se trata de um “antagonismo individual, mas
de um antagonismo que nasce das condicdes de existéncia sociais dos
individuos” (MARX, 2008). Nao dependeria, portanto, do individuo promover um
tal antagonismo, mas as relagcées nas quais o individuo esta imbricado, mais
detidamente as relagbes de producao dos meios de subsisténcia, a classe social
ao qual pertence determina as condi¢des de tal conflito, impulsionando a histéria.

Longe de dar uma explicacdo exaustiva do pensamento de Weber, Smith
ou Marx, a nossa sintética abordagem extrai desses pensadores (criadores de
verdadeiras escolas de pensamento) os conceitos chave que, no nosso
entender, influenciaram a teoria social, as escolas de pensamento politico e
econdbmico, bem como os movimentos que efetivamente introduziram alguma
mudanca nas sociedades ocidentais, a exemplo das garantias de direitos civis e
na configuracao dos direitos sociais e trabalhistas.

Tais teorias influenciaram e ainda influenciam o pensamento e a praxis
religiosa e teoldgica das ultimas décadas, tornando-se assim referencial teérico
e fonte de principios da praxis social dos agentes religiosos preocupados com a
transformacao social. Nao é dificil evocar a importancia da Teologia Liberal e da
Teologia da Libertacdo para a luta por igualdade e por direitos no ocidente
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cristdo. No que se refere & Teologia da Libertacdo, mais préxima a realidade
brasileira, € impossivel ndo encontrar nela as raizes mais profundas de toda
mudanca social dirigida a promocao de direitos, especialmente da igualdade
social, que tenha ocorrido no Brasil nas ultimas décadas. Ao mesmo tempo,
também a Teologia da Libertacdo € um bom exemplo do privilégio tedrico e
pratico dado as lutas coletivas, onde o protagonista da acédo social € antes de
tudo o grupo organizado.

O século XX foi marcado por tensdes politicas e propostas econdmicas
que foram a radicalizagdo dessas concepc¢des de mudanca social naquilo que
em termos econdmicos colocamos no bindmio Capitalismo-Comunismo, onde de
um lado militavam os defensores da iniciativa individual num mercado livre e, de
outro, defensores da regulacéo estatal das relagoes de trabalho e da economia
como forma de garantir a igualdade. De um lado a énfase no individuo livre e
empreendedor, capaz de gerar rigueza; de outro lado énfase na classe social,
no partido, nas lutas coletivas por justica e igualdade.

Ao nos aproximar da Economia de Comunhé&o, cujo nome primeiramente
dado foi de Economia da “Comunh&o” (que evoca a igualdade) na “Liberdade”
(que evoca a livre iniciativa), encontramos um outro lugar de fala. Vemos que a
EdC se propde pensar a mudanca social a partir de algo que néo estd nem no
polo do Estado nem do Mercado.

De fato, falamos da possibilidade de desenvolvimento econémico nao a
partir de uma forma de gestdo do Estado ou de ideias e ideais politicos que
privilegiem uma intervencdo na economia ou que defendam a livre iniciativa, a
liberalizacdo dos mercados ou o controle das financgas, a regulacao dos capitais,
etc. Nao utilizamos primordialmente aquele vocabulario que tipicamente esta
associado a ideia de mudanca social.

Falamos antes de crise das instituicoes e sobretudo de crise das relacdes
humanas, contexto institucional no qual encontramos o nascimento dos Novos
Movimentos Eclesiais. Vimos também que o paradigma relacional moderno, que
chamamos de econdémico-contratual, é a légica de relacionamento tipica seja do
estado (contratual-legalista) seja do mercado (contratual-comercial) e que
domina na atualidade todas as esferas da vida humana.

Sem estar imune aos influxos culturais da pos-modernidade e sua logica

comercial de relacionamentos humanos frouxos, vimos o surgir de movimentos
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e comunidades religiosas que reforcam lacos afetivos comunitarios, muitas
vezes ao redor de figuras carismaticas, possibilitando assim o nascimento de
ideais e préticas que possam produzir uma mudanca social, para além das
esferas do Mercado e do Estado ou da politica institucional.

Com a apropriagdo da critica feita por Bruni as teorias econdmicas
modernas, 0 nosso vocabulario se enriqueceu com a charis (de onde vem
gratuidade e carisma), elemento importante da relacionalidade humana, ausente
no modo econdmico-contratual de estabelecer lacos inter-humanos. Nesse
percurso deparamo-nos entdo com o carisma como principio de mudanca social
e forca geradora de comportamentos pessoais e coletivos a partir de uma
singular hermenéutica da realidade. Hermenéutica. E isso quer dizer

possibilidade de leitura e interpretacao.

3.5 ELEMENTOS CARISMATICOS FUNDAMENTAIS DA EDC

Cada carisma traz consigo uma peculiaridade na possibilidade de
interpretacdo da realidade social e na enunciacdo dos meios para a realizacao
do préprio ideéario. O carisma do qual Chiara Lubich foi portadora, a partir do qual
fundou o Movimento dos Focolares e com o qual imbuiu a Economia de
Comunhao traz também elementos tipicos, dentre eles o do desejo de superacao
das dicotomias tedricas e praticas que perpassam a hossa sociedade.

Chiara Lubich desde os primérdios da sua experiéncia na Trento dos anos
40, durante a guerra, descreve-se como particularmente atraida por uma frase
do Evangelho de Jo&do: “que todos sejam um” (Jo 17, 21). Essa frase do
Evangelho é identificada por Chiara como o carisma do qual se faz portadora, o
carisma da Unidade, que ao longo dos anos ela articulou como uma
espiritualidade especifica, fundada na vivéncia do Mandamento Novo — “Amai-
VOS uns aos outros como eu vos amei” (Jo 13, 34) — e no mistério do abandono
de Deus — “Meu Deus, meu Deus, por que me abandonastes? ” (Mc 15, 34) -,
gue para Lubich sdo expressdes de um unico Amor, como faces de uma Unica

moeda, chave para a realiza¢do da unidade (LUBICH, 1985).
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A Unidade é, portanto, a chave hermenéutica prépria do carisma e para
acessar a sua especificidade nos aproximamos de alguns textos/discursos que
condensam aspectos fundamentais desse pensamento. Nos remetemos
primeiramente a descricdo que Chiara Lubich faz da sua propria experiéncia
mistica, compreendendo por esta, aquele tipo de experiéncia fruitiva do Absoluto
possivel a uma pessoa humana, que por forca dessa experiéncia leva-a a
superar o modo usual de conhecer o objeto do conhecimento, o proprio Deus
(VAZ, 2015).

Como acesso ao indizivel, a mistica coloca sempre questdes de natureza
filosofica e antropologica de modo que, segundo afirma Lima Vaz, s6 podem ser
superadas se a experiéncia mistica for reconhecida como “fato antropolégico
singular, cuja singularidade sé pode ser reconhecida e interpretada nos quadros
de uma adequada filosofia do ser humano”, aquela que pressupde a categoria
filosofica do transcendente como constitutiva desse mesmo ser humano (VAZ,
2015).

O pressuposto antropolégico de que ha uma capacidade humana de
transcender a si mesmo é algo que assumimos. Tomamos como nossa a ideia
de que o dado historico da existéncia de experiéncias misticas como expressées
de abertura humana e acesso ao Absoluto, nas mais variadas expressdes
religiosas historicamente dadas, € algo constitutivo do proprio ser humano. E
assim que nos referimos a mistica de Chiara Lubich, como dado antropoldgico,
como experiéncia de encontro com o indizivel, que assinala no sujeito uma
mudanca qualitativa de sua condicdo existencial, impregnando-o da realidade
mistérica na qual este mergulha.

A experiéncia mistica de Chiara Lubich marca o seu modo de pensar e
conforma a sua acéo carismatica, extraindo da primeira a legitimidade da
segunda. O encontro com Deus, segundo a mistica de Chiara, se da por meio
do amor ao proximo, amor este que € expressdao da vida do Evangelho,
imperativo ético de toda relacao interpessoal. Ndo ha em Chiara uma ascese nos
termos classicos, uma fuga do mundo mediada por praticas religiosas tais como
jejuns ou oracdes prolongadas. Ha, no entanto, uma intensa rela¢cdo com o texto
sacro, considerado quase como manual de vida pratica. Vejamos o relato que a

propria Lubich fez, no ano de 1986, da experiéncia vivida nos primoérdios do
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Movimento, no verdo europeu do ano de 1949, enquanto passava férias no vale

de Primiero, montanhas Dolomitas, norte da Italia:

Precedentes

Tinham se passado cinco anos do inicio do nosso Movimento e
tinhamos ja compreendido e feito nossos alguns principios
fundamentais da nossa espiritualidade, como Deus Amor, a Vontade
de Deus, ver Jesus no irméo, o mandamento novo, Jesus Abandonado,
Jesus em meio, a Unidade...

Ora, h&a algum tempo estavamos concentrados sobre a Palavra de
Vida, que viviamos com particularissima intensidade. Nao haviam
grandes estruturas do Movimento até entdo, nem tinham nascido as
obras, por isso todo 0 nosso empenho consistia em viver o Evangelho.
A Palavra de Deus entrava profundamente em nds, a ponto de mudar
a nossa mentalidade [...]. (LUBICH, 2012 — traduc&o nossa).

Do texto acima extraimos aspectos fundamentais para a compreensao da
expressdo econdmica nascida no seio dos Focolares. O carisma, como
sustentados pela tese weberiana que ja explanamos, exige uma mudanca de
mentalidade. Chiara atribui essa mudanca de mentalidade a Palavra, que
provocaria uma nova evangelizacdo da pessoa. Também esta é atitude tipica do
mistico, como afirma Losso, 0os misticos partem sempre das escrituras, por isso
ndo sdo fundadores, mas revitalizadores da religido (LOSSO, 2016). Ha,
portanto, em Chiara, uma exigéncia de conformacéo da pessoa com a Palavra,

que se realiza na atitude de uma dupla abertura, ao Absoluto e ao outro.

Essa nova mentalidade que ia se formando manifestava-se como uma
verdadeira contestacdo divina ao modo de pensar, de querer e de agir
do mundo. E em nds provocava uma reevangelizacgao [...].

O fato é que cada Palavra, mesmo se expressa em termos humanos
diversos, € Palavra de Deus. Mas, assim como Deus é Amor, cada
Palavra é caridade. Acreditamos ter descoberto, naquele tempo, a
caridade sob cada Palavra.

E, quando uma dessas Palavras caia na nossa alma, nos parecia que
se transformassem em fogo, em chamas, se transformassem em amor.
Era possivel afirmar que a nossa vida interior era toda amor. [...]
(LUBICH, 2012 — traducédo nossa).
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E interessante notar que na histéria da Igreja a conformacéo a Palavra,
tal como Chiara descreve, € uma tematica evocada por inUmeros personagens,
misticos e santos, de tal modo que se considera o testemunho destes como
hermenéutica privilegiada das Escrituras (VD, 48). O te6logo protestante Stefan
Tobler, ao comentar esse texto de Chiara, faz notar que nele esté presente a
esséncia da Palavra na sua qualidade de geradora de experiéncias com Deus,
Palavra esta que traz consigo o Espirito, o qual suscita vida e nova experiéncia
l& onde um homem, uma mulher ou uma comunidade se deixa viver pela Palavra
(TOBLER, 2012).

A contestagdo ao “modo de pensar do mundo” é descrita como uma
mudanca interior, como uma assimilacdo de cada palavra como amor. O amor,
portanto, € o centro da espiritualidade e é o comportamento tipico enunciado
pela Lubich, amor que € uno e vario. Palavra cuja expressao por exceléncia é a
completa doacdo de si. Na narrativa de Chiara, a mudanca de mentalidade
operada pelas palavras do Evangelho, operada, podemos dizer, pela atitude
comportamental amorosa, leva-a a uma “visdo das coisas” substancialmente

diferente da que ela tinha antes.

Pelo que me lembro, a ultima Palavra que tinhamos vivido naquele
periodo era “Deus meu, Deus meu, por que me abandonaste?”. E
Jesus Abandonado pareceu-nos a Palavra por exceléncia, a Palavra
completamente explicada, completamente aberta. Bastava, pois, viver
Ele.

Viver Jesus significava viver o nada de n6s mesmos, para sermos
todos para Deus (em sua vontade) e para 0s outros. [...]

Chegadas, nos focolarinas, & em cima, um outro fenbmeno se
acrescentou: eu percebi que ndo era tudo chamas somente dentro de
mim, mas, de certo modo, também fora de mim. Tive a impressao de
perceber, talvez por uma graca especial de Deus, a presenca de Deus
sob as coisas. Por isso, se os pinheiros estavam dourados pelo sol, se
os riachos caiam nas suas cascatas cintilando, se as margaridas e as
outras flores e o céu estavam em festa por causa do verao, mais forte
era a visdo de um sol que estava sob todo o criado. Via, de certo modo,
Deus que sustenta, que rege as coisas.

E Deus sob as coisas fazia com que estas ndo fossem como nés as
vemos; estavam todas coligadas entre elas pelo amor, todas, por assim
dizer, enamoradas umas das outras. Por isso se o riacho terminava no
lago era por amor. Se um pinheiro se erguia ao lado do outro era por
amor.

E a visdo de Deus sob as coisas, que dava unidade ao criado, era mais
forte que as coisas mesmas; a unidade de tudo era mais forte que a
distincdo das coisas entre elas. (LUBICH, 2012 — tradug&o nossa).
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Trata, o texto acima, do aspecto hermenéutico fundamental do carisma:
olhar todas as coisas a partir do Uno. Chiara enuncia, com sua Vvisao mistica, a
existéncia de uma unidade fundamental das coisas, que as unifica sem anular
suas diferencas. Mais que isso, a unidade fundamental que as liga pressupoe as
diferencgas, a relagéo; pois aquilo que as une (e também as diversifica) é o amor.

O amor, assim, é pressuposto ontolégico da pluralidade e da unidade das
coisas e das relacbes. Note-se que para Chiara, a relacionalidade nao é
prerrogativa humana, mas de todo o cosmo criado, onde cada coisa (mesmo as
plantas, os rios) tem a sua razao de ser, o seu fundamento ontologico, na doagéo
de si e na recepc¢édo do outro (o lago que recebe o riacho, o pinheiro que se deixa
dourar pelo sol). Todas as coisas existentes estdo em relacdo de amor e essa
relacdo € Deus mesmo, o Uno. E para Chiara essa é a visdo por exceléncia, a
visdo do Uno, da unidade subjacente a toda diversidade.

Do texto acima extraimos dois nés fundamentais da teia conceitual/préatica
do pensamento carismatico que infunde a Economia de Comunhdo: a
relacionalidade intrinseca a tudo o que existe e a Unidade como pressuposto
hermenéutico para a compreensao dessa relacdo. Mas continuemos sobre o

texto de Chiara:

O Pacto

Viviamos estas experiéncias quando Foco veio a montanha.

Foco, apaixonado por Santa Catarina, sempre buscara durante sua
vida uma virgem a quem pudesse seguir. E agora tinha a impressao de
té-la encontrado entre nds. Por isso, certo dia fez-me uma proposta:
fazer um voto de obediéncia a mim, pensando que desse modo estaria
obedecendo a Deus. [...]. Eu ndo entendi, naquele momento, nem o
porqué da obediéncia, nem essa unidade a dois [...]. Ao mesmo tempo,
porém, me parecia que Foco estivesse sob a acdo de uma graga, que
nao deveria ser desperdicada.

Ent&o disse-lhe mais ou menos o seguinte: ‘pode ser mesmo que o que
vocé diz venha de Deus... pois bem, amanha iremos até a igreja e eu
direi a Jesus Eucaristia, que vird ao meu coragao, como em um calice
vazio: sobre 0 nada de mim estabelece um pacto com Jesus Eucaristia
no coracao de Foco; e faz, Jesus, que nasca entre nos aquele vinculo
gue bem conheces. Depois acrescentei: e vocé, Foco, fagca o0 mesmo.
Assim o fizemos e saimos da igreja. Foco devia dirigir-se ao convento
pela porta da sacristia para fazer uma palestra aos frades. Eu senti o
impulso para retornar a igreja. Volto e me coloco diante do sacrario. Ali
estou para rezar a Jesus Eucaristia, para lhe dizer: ‘Jesus’. Mas nao
consigo. De fato, aquele Jesus que estava no sacrario também estava
aqui em mim; era eu, eu mesma identificada plenamente com Ele. Por
isso ndo podia chamar a mim mesma. E entdo percebi que saia da
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minha boca, espontaneamente, a palavra Pai. Naquele momento eu
me encontrei no seio do Pai. (LUBICH, 2012 — traducdo nossa).

A mistica de Chiara tem a sua especificidade dada no encontro originario
e originador da prépria experiéncia; encontro entre uma jovem mulher de 29 anos
e um experiente deputado italiano, fundador de um partido politico, Igino
Giordani, intelectual maduro e humanista apaixonado, homem influente no meio
eclesial. Em Chiara antes da unido mistica com o Absoluto procurada pela
pratica de uma ascese individual, ha o encontro com uma pessoa humana
concreta com a qual e por causa da qual, por meio da graga sacramental, o
Absoluto € acessado.

A ascese tipica de Chiara é aquela do “fazer-se” nada por amor, que
significa a completa doacéo de si ao outro, numa atitude ativa de acolhimento do
outro em si, no “vazio” do proprio coracao. Pela Palavra acolhida, conforme relato
de Lubich, transformada em chama, em amor, o proprio sujeito passa por um
cambio existencial e descobre-se enxertado na dindmica agapica do dar-se
gratuitamente por amor. Quem o faz descobre, amando, o “sol sob todas as
coisas” (o Amor), que as liga de modo misterioso (uma relagdo de Amor) e na
diversidade das coisas e dos seres descobre a unidade ontolégica do cosmo (0
Amor).

O proximo passo para Chiara foi estabelecer um pacto, que néo é de
natureza contratual, mas existencial, com Igino Giordani (que Chiara chamava
de Foco). Permitir que a graca sacramental estabeleca entre eles um novo tipo
de relagéo: a unidade. Se pela vida da Palavra a “mentalidade” e a “interioridade”
dos sujeitos tinham-se transformado em amor, esse amor, nada de si para que
0 outro seja, abre-se agora a uma outra esfera, além daquela horizontal do
relacionamento intersubjetivo, abre-se a esfera do Transcendente, que por meio
da Eucaristia recebida os introduz em uma nova realidade: o seio do Pai. Tal
acesso pressupOe a identificagao (por meio da Palavra e do sacramento) com
Jesus mesmo. E o Filho (e nele Chiara e Foco) quem esté no seio do Pai. Chiara

continua a sua narrativa:
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Enquanto isso ndo se deixava de viver, viver com intensidade, em meio
aos nossos pequenos trabalhos domésticos, aquela realidade que
éramos vivendo a Palavra de vida.

Todas as manhas recebiamos a santa Comunhd&o, deixando que Jesus
operasse 0 que desejasse, enquanto a tarde [...] faziamos a meditacao
de uma maneira bastante original: cogitando que Jesus desejasse
comunicar-me algo a respeito do que Ele havia operado pela nossa
nova comunhdo, eu e as focolarinas nos esforcdvamos para nao
pensar em nada, para anular qualquer pensamento, a fim de que Ele
mesmo pudesse nos iluminar.

No foco da Trindade estavamos, de fato, de tal modo fundidas em um
que eu chamava o nosso pequeno grupo de “Alma”. Eramos a “Alma”.
Ora, se 0 Senhor quisesse, poderia iluminar essa Alma (por meio de
mim, que era como que o centro dessa ‘Alma’) a respeito das novas
realidades e, por isso mesmo, parecia-nos necessario que houvesse o
maximo possivel de siléncio interior. Em seguida, tudo o que eu havia
compreendido comunicava a Foco e as focolarinas. Eram trés,
portanto, as nossas comunhdes: aquela com Jesus Eucaristia, com a
sua Palavra e aquela entre nés. (LUBICH, 2012 — tradugdo nossa).

Chama atencéo no relato de sua experiéncia de ‘entrada no seio do Pai’
a dimensdo dada ao cotidiano, como se para sublinhar que ndo ha um
movimento extatico ou manifestacbes extraordinarias e magicas. Ha a
cotidianidade, o envolver-se nos afazeres domeésticos, o participar dos ritos
religiosos corriqueiros. Mas ha, também, o desejo de “anular qualquer
pensamento” na expectativa que um novo modo de pensar se estabeleca em
Chiara, Igino Giordani (Foco) e nas demais focolarinas. Aradjo comentando esse
trecho da narrativa de Chiara Lubich aponta como “mesmo em suas expressfées
mais intensamente misticas [a entrada no seio do Pai, em Deus], a doutrina
contida no carisma ndo é unicamente uma contemplacdo da realidade como
visdo ou conhecimento, mas é também — e sempre — uma experiéncia vivida”
(ARAUJO, 1998).

A narrativa mistica de Chiara aqui parece ter uma mudanca qualitativa.
Introduz-se um novo sujeito na experiéncia: € a Alma. Nao um individuo, nem
mesmo um grupo andnimo. E antes um sujeito coletivo onde individualidade e
coletividade, ou em outras palavras o uno e o multiplo, ndo estdo em conflito nem
em relacdo dialética, onde n&do h& sobreposicdo nem anulagéo dos polos, mas
distincdo e unidade na pluralidade-unidade do sujeito.

Quem contempla Deus para Chiara Lubich, € a Alma, é aquele sujeito
social novo que existe 14 onde hd uma relagdo de mutualidade estabelecida aos

moldes de uma reciproca imanéncia das pessoas que se relacionam. Nessa
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relacéo as pessoas ja nao sao individuos nem formam um coletivo anénimo, mas
permanecendo elas mesmas formam uma unidade coletiva, que € multipla e
compacta ao mesmo tempo. Isso pela comunhdo entre si e com Jesus. Ela

mesma explicita isso com as seguintes palavras:

Como pactuamos a unidade, somos um, nos tornamos um Unico Jesus,
filho no Filho; mas assim cada um de nés é Jesus. O Unico Jesus e
muitos Jesus, tantos quantos somos, segundo a nossa especifica
personalidade sobrenatural em Jesus, que recebemos como dom do
saber perder aquela (personalidade) meramente natural. Somente
seremos Jesus distintos se formos Jesus unidos. E participacdo néo
individual — o que seria uma contradicdo em termos! — mas coletiva,
comunional, em Jesus, na vida da Trindade (LUBICH, apud CODA,
1998).

Compreendemos dessa maneira o0 que significa o0 agir segundo o
Evangelho no pensamento de Chiara. Significa agir tendo Jesus como modelo
ético e, mais que imita-lo, ser um outro Jesus, inserir-se na vida da Trindade por
meio da Palavra, da Eucaristia e da relacdo de amor mutuo entre as pessoas na
labuta diaria de cada homem e mulher. Assim, esse homem e essa mulher ja
ndo sdo individuos que agem, mas homem-Jesus, mulher-Jesus, realidade
coletiva que preserva a individualidade. Na ac&o ordinaria esse homem e essa
mulher, ligados ontologicamente, sdo a Alma, sujeito coletivo que age.

A acdo de cada pessoa nao €, pois, acdo de um individuo isolado, nem
de uma classe ou de um sujeito juridico-institucional, mas acdo pessoal que
denota participacdo em uma coletividade. E acdo em comum, comunitaria, mas
que ndo necessita da manifestacéo coletiva para explicita-la. E acdo do sujeito
em comunhao, atributo caracteristico do tipo de relacionamento interpessoal que
Lubich descreveu em sua experiéncia mistica.

Vemos, assim, que Lubich em sua experiéncia religiosa aproxima-se da
compreensao neotestamentéaria de koinonia. Mesmo sem explicita referéncia a
trechos escrituristicos no excerto que analisamos, Chiara Lubich descreve a sua
experiéncia mistica, qual seja, o estar unida a Jesus, pelo Espirito, recolhida no
“seio do Pai”, ndo como uma acgao individual, mas como explicitagéo do coletivo
estar unidos em Cristo por meio da Graga, ecoando assim as palavras de Jo&o

“a nossa comunhao é com o Pai e com seu Filho Jesus Cristo” (1Jo 1,3).
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Ha um evidente paralelo entre o significado do termo “alma” com
significado de sujeito coletivo formado pelo “estar unidos em Cristo” (como Graca
frutificada pela comunhao fraterna, com a Palavra e com a Eucaristia) com o
significado mesmo da koinonia eclesial que faz da Igreja uma comunidade nao
de individuos que se reiinem, mas de pessoas reunidas na e pela comunh&o
com um Outro. A esse respeito, a palavra de maior autoridade na interpretacao
dos escritos de Chiara Lubich é aquela de Piero Coda, que justamente
comentando o passo descrito como “pacto de unidade” entre Chiara Lubich e

Igino Giordani (Foco) assim assevera:

Gracgas ao pacto e a tudo o que este comporta, pode-se dizer que, no
seio do Pai, esse sujeito novo é forjado — a Alma, na linguagem de
Chiara Lubich — e que é capaz de acolher como dom o conhecimento
de Deus e, por Deus, o conhecimento do que Deus mesmo opera em
nds, ao criar-nos e re-criar-nos em Cristo como Igreja seu Corpo e
Esposa. E isto por meio da escuta e da vivéncia da Palavra de Deus
transmitida pela Igreja e através da Eucaristia levada a plena eficacia
de vida pelo amor reciproco, realizado & medida de Jesus abandonado
e em intima unido com ele (CODA, 2003).

s

A afirmacdo de Coda € extraida de um seu artigo no qual a sua
preocupacao de pesquisa € a relacdo entre o conhecer teoldgico e o carisma da
Unidade. Nesse contexto Coda descreve aquilo que para ele ndo é novidade
enquanto conteudo, pois presente na longa tradicdo eclesial, que o sujeito do
conhecer teoldgico € a Igreja, mas que é inovador enquanto modus operandi em
sua manifestacao histérica concreta, o estar unidos, pensar e conhecer a partir
da unidade, como Igreja. Para Coda, por fim, “é porque se fez Igreja que a Alma
— gerada no Pacto da Eucaristia — entra no seio do Pai conhece como Esposa o
Verbo e, guiada por Ele, viaja pelo paraiso” (CODA, 2003).

A experiéncia de Lubich se insere na mais profunda e sublime eclesiologia
de comunhdo do Concilio Vaticano Il pela identificacdo da propria unido com
Deus, na experiéncia mistica, com a comunh&o de vida com o0s irmaos, no amor
reciproco que os liga e com a comunhao sacramental, graca do Espirito que os
transforma em outro Cristo. Inabitados pelo Espirito os fiéis sdo fundidos na
Alma-Igreja e nesta sdo chamados a comunhdo trinitaria. Lubich exprime-se de

modo ainda mais veemente na seguinte afirmacao:
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Tendo ele [Jesus] derramado em nossos coracdes o amor de Deus,
por meio do Espirito Santo, permite-nos participar da mesma
comunh&o que existe entre Ele e o Pai. No seu testamento, Ele fala do
relacionamento profundo entre as pessoas da Santissima Trindade e
deseja que os homens tenham um relacionamento iluminado por esta
mesma comunhdo (LUBICH, 1981)

Essas palavras ecoam a afirmacé&o conciliar do chamamento universal a
comunhdo no mistério da Igreja, sacramento e sinal da comunhdo da
humanidade com Deus (LG 1), “povo reunido na unidade do Pai e do Filho e do
Espirito Santo” (LG 4). Ressonancia esta que remete a dimensao
Pneumatoldgica da Constituicdo da Igreja na e pelo Espirito, donde o carisma
expresso por Lubich e reconhecido pelo Magistério é testemunha de um dos
modos com o qual esse mesmo Espirito “rejuvenesce a Igreja” (LG 4).

A manifestacdo histérica concreta a qual se refere Coda €é-nos
interessante enquanto explicitadora de um modelo relacional que como lider
carismatica Chiara impde aos seus seguidores, gerando assim uma realidade
socioldgica sui generis. Trata-se de estabelecer a reciprocidade intersubjetiva,
da qual a sua relagdo com Giordani € como um protétipo, como modelo-tipo das
relacdes a serem estabelecidas na comunidade. E ainda, por atribuir a essa
relacdo, caracterizada pela reciproca doacédo entre as pessoas, a autoria da acdo
social enquanto sujeito que é Alma-Igreja, comunhdo entre pessoas humanas
concretas entre si e com Jesus. Esse novo sujeito da agao social “ndo é nem o
individuo tomado em si mesmo, nem o coletivo hipostatizado, mas todo ser
humano que acolhe a todos e a todos se doa, personalizando-se
progressivamente em Cristo gracas a dinamica unidade despertada no e pelo
Espirito Santo” (CODA, 2003).

O ser humano em relacdo é, em resumo, 0 sujeito que emerge do
pensamento e da experiéncia de Lubich, o qual age a medida que se conforma
a Cristo segundo um modo de agir pautado no amor, no dom de si e ha acolhida
do outro. E o ser humano n&o em uma relacdo qualquer, mas numa relagéo de
comunh&o. E um ser humano aquele que emerge das paginas analisadas que
Tommaso Sorgi bem define como “homem a trés dimensdes”. Quais sejam: a
profundidade, pela descoberta de si mesmo como dom; a amplitude, pelo lancar-

se na relagao horizontal onde se realiza o dom de si no encontro com o outro, e
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a altura, demonstrada pela insisténcia na abertura ao transcendente, ao mistério,
vivido por Chiara na relacdo com a Palavra e com a Eucaristia (SORGI, 2000).
O pensamento de Chiara encontra ressonancia e lugar préprio na

Doutrina Social da Igreja Catdlica, segundo a qual:

A revelacdo em Cristo do mistério de Deus como Amor trinitario é
também a revelacdo da vocacdo da pessoa humana ao amor. Tal
revelacdo ilumina a dignidade e a liberdade pessoal do homem e da
mulher, bem como a intrinseca sociabilidade humana em toda a
profundidade: “Ser pessoa a imagem e semelhanga de Deus comporta
.. um existir em relagdo, em referéncia ao outro ‘eu”, porque Deus
mesmo, uno e trino, é comunh&o do Pai, do Filho e do Espirito Santo
(CDsSl, 34).

A pessoa humana, livre e sociavel, assemelha-se por isso & sociabilidade
e liberdade do Deus-Trindade, relacdo de comunhdo gerada na livre e
inextricavel doacédo de si e acolhimento do outro, que é o Ser mesmo de Deus,
que € Amor e que, porque Amor, ndo é fechado a si, mas aberto a ponto de
transbordar-se na criagdo do cosmos e do ser humano, modelado em segredo
(cf. SI 139, 15) como “argila na mao do oleiro” (Jr 18, 6), tecido com paciéncia
amorosa a sua “imagem e semelhanca” (Cf. SI 139, 13; Gn 1, 27), cuja marca
dessa mesma semelhanca é a capacidade humana, que € necessidade e desejo,
de amar.

A Doutrina Social da Igreja oferece, pois, o vocabulario teoldgico-
antropoldgico necessario a uma compressao do ser humano como mistério, ser
aberto a relacdo e com uma vocacdo universal a comunhdo. Essa base
antropolégica € explicitada por Lubich de maneira singular, com uma linguagem
que lhe é proépria, na qual podemos identificar os elementos tipicos da
hermenéutica subjacente ao carisma da Unidade que prospectamos na
descricdo feita por Lubich da sua experiéncia mistica. Esses elementos séo:
ideia de uma mudanca de mentalidade a partir do Evangelho; o interpretar o
mundo ‘a partir da unidade’; o amor como estatuto ontologico do ser humano e
como causa das relagbes inter-humanas e césmicas; e, por fim, o sujeito-

comunhdo, a pessoa-relacdo como realidade sociolégica.
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A experiéncia mistica de Chiara nos adverte que antes de falar de
economia como sinbnimo de relacdes de troca, é preciso falar de relagées,
daquilo que ontologicamente constitui o ser humano: suas relacdes, das quais
gratuidade e doacéao, abertura e recepc¢ao, unidade, alteridade, transcendéncia
séo os atributos fundamentais.

Quando falamos de economia os papéis do Estado e do Mercado tomam
a cena do debate. O ser humano € marginalizado na discussdo econémica, na
qual os atores principais passam a ser as macro instituicbes mencionadas.
Desde o advento da modernidade o pensamento dual dicotdmico prevalece e na
politica, assim como nha economia, também é um bindmio-contradicdo a ditar as
regras. E a polaridade Direita-Esquerda, que associada aquela econdémica
remete a Capitalismo-Comunismo.

A partir da hermenéutica carismatica onde a EdC finca suas raizes a
economia passa a ter um outro centro e passa a ter outro significado e légica de
pensamento. Sai o estado, 0 mercado, a producdo e 0 consumo e aparece o ser
humano e a relacdo interpessoal, cujo atributo caracteristico € a comunhao.
Homem e relagdes passam a ocupar o centro da economia, a0 menos enquanto
possibilidade tedrica e interpretativa®, rompendo com a tradicdo moderna de
conceituar/praticar uma economia imune das relacdes, mediada por instituicbes
e ancorada num tipo de relacdo contratual-instrumental.

Nasce de fato a Economia de Comunh&o no caldeirdo cultural e religioso
no qual vivemos, esse tempo de passagem que chamamos pos-modernidade,
onde as rupturas e as continuidades com aquilo que é moderno se conectam em
arranjos sui generis. A EdC esta estreitamente ligada a experiéncia comunitaria
do Movimento dos Focolares, a uma espiritualidade centrada na comunhéo e na
reciprocidade, que “vincula os participantes numa relagéo que contém cada uma
das individualidades, mas que ao mesmo tempo as supera” (CRUZ, 2016).

A EdC associa elementos culturais da modernidade capitalista,

notadamente a empresa, com elementos culturais pré-capitalistas, como as

% H4 sempre uma distancia entre discurso e pratica que ndo podemos inadvertidamente prescindir. Nosso
estudo ndo toma a Economia de comunhdo no nivel da praxis econémica, mas no nivel da interpretacado
da realidade social. E nesse nivel que podemos afirmar a centralidade das relagdes humanas, a partir
daquilo que colhemos na nossa investigagdo. Outros niveis dessa afirmacdo devem ser verificados em
outros ambitos, proprios talvez da sociologia, da economia, da administra¢cdo ou ainda do direito do
trabalho.
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relacdes de reciprocidade e gratuidade, a vida comunitéria de relagbes estreitas
permeadas de afeto. Mais ainda, colhe da antropologia teoldgica catélica e da
tradicdo biblica o conhecimento sapiencial que a adjetiva como “de comunhao”
e resgata o papel do coragdo, o mais intimo do ser humano, a sede de seus
pensamentos e sentimento, o “lugar” onde se originam as agdes humanas e onde
Deus mesmo habita, pelo Espirito que fora derramado (cf. Rm 5, 5). Atribui,
assim, a interioridade humana, lugar de liberdade criativa, papel de motor da
mudanca social, onde o homem e a mulher espiritual, carismatica, ndo tem
relaxados os seus deveres de cidadania e participacdo na vida social, mas
reforcados pelo dever ético que se lhe impde de ser, por primeiro, sinal profético
de uma humanidade nova.

Podemos, enfim, compreender qual a dimensdo mistico-espiritual, quais
as consequéncias politicas e econbmicas e, ainda, qual a valéncia sociol6gica
enquanto explicitacdo de um principio de teoria da acdo, contida na seguinte

afirmacéo de Lubich, de onde extraimos o titulo deste trabalho:

Exige-se mais igualdade, mais solidariedade, acima de tudo uma
distribuicdo mais justa dos bens. E claro que os bens ndo se movem
nem caminham sozinhos. S&o os cora¢des que devem se mobilizar e
viver a comunhéo! (LUBICH, 2003)

A perspectiva que Lubich imprime ao movimento que funda e ao projeto
econdmico que dele resulta é a de um ethos da responsabilidade pessoal que
reclama uma conversao e um engajamento em relacdes interpessoais pautadas
no agir agapico, gratuitas e livres, e amplia-las a niveis institucionais, tais como
a politica e a empresa, esta inserida no mercado, e assim, partindo da
transformacao de si, passando pelas instituicbes nas quais 0s sujeitos estdo

inseridos, transformar a sociedade.
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3.6 A ECONOMIA DE COMUNHAO

Por ocasidao do recebimento do Prémio Europeu pela Promogéo dos
Direitos do Homem em Estrasburgo na Franca, em setembro de 1998, Chiara
Lubich pronunciou-se acerca dos aspectos sociais e politicos do Movimento dos
Focolares falando da constatacéo que tivera sete anos antes, em 1991 ao visitar
a cidade de Sao Paulo: o movimento por ela liderado precisava dar novos passos
se quisesse suprir as necessidades materiais prementes de alguns de seus
membros. 10

A partir da constatacéo de que se fazia necessario um aumento de escala
na comunhao de bens para suprir a necessidade crescente dos membros mais
carentes da comunidade, Chiara Lubich convocou os préprios aderentes ao
movimento a empreenderem acdes concretas, de cunho empresarial, para que
se atendessem as necessidades materiais identificadas, rompendo assim a
barreira do voluntarismo e da mera agao individual caritativa e forjando no interior
da propria comunidade uma resposta institucional mais consistente ao problema

da desigualdade social no Brasil. Ela mesma assim se exprimiu:

Mesmo ndo sendo versada em problemas econdmicos, imaginei que,
para aumentar as receitas, podiam-se criar empresas,
estabelecimentos comerciais, entre 0 nosso pessoal, cuja
administracdo deveria ser confiada a pessoas competentes, capazes
de fazé-los funcionar com eficacia e com isso obter lucros.

Estes lucros deveriam ser postos em comum: uma parte, loégico, para
incrementar a empresa, vista como comunidade de trabalho; outra para
ajudar os necessitados e lhes dar o de que viver, até que encontrem
um meio de sustento; e finalmente, uma terceira parte, para
desenvolver meios de formagdo para ‘homens novos’ [...] (LUBICH,
1998)

Reportamos aqui esse texto para extrair dele os elementos essenciais a

caracterizacdo do que € a Economia de Comunhao:

10 Discurso proferido por Chiara Lubich por ocasido da entrega do Prémio Europeu pela Promocdo dos
Direitos do Homem. Publicado integralmente em ABBA revista de cultura, vol. I, 2000. Texto traduzido
por Irami B. Silva, pp. 9-16.
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a) Uma proposta de intervencgao social baseada na producéo de bens
e servicos, numa economia de mercado, finalizada a comunhéo e a distribuicéo
da riqueza produzida;

b) Uma concepg¢ao de empresa como uma “comunidade”, portanto,
lugar de relagbes de afeto, reciprocidade e gratuidade, para além das regras
contratuais das leis trabalhistas e dos estatutos éticos de cada profisséo;

C) Uma concepcéo de intervencao social (ajuda aos necessitados)
ancorada na nogéo de promoc¢ao da autonomia e emancipacao das pessoas;

d) A atividade econdmica vista como promotora, indutora da formacéao
de uma nova sociedade a partir da formagao de “homens novos”;

e) A empresa vista como vetor de mudanca social e como instrumento
de promocéo da igualdade social que conjuga a livre iniciativa empreendedora
com a também livre, mas moralmente requerida, partilha dos bens e riquezas
geradas;

A Economia de Comunhéo (EdC) emergiu no inicio da década de 90 como
projeto de superacao das desigualdades sociais e econdmicas e colocou-se no
campo da economia civil, numa ampla camada de instituicdes intermediarias
entre o estado e o individuo, presentes e atuantes no mercado, fazendo deste
lugar ndo sé de trocas de mercadorias, bens e servicos, mas lugar de relaces
humanas. Assemelha-se assim ao conhecido movimento cooperativista, as
iniciativas de economia solidaria, aos projetos de fair trade e, de certo modo, a
tipo de insercdo mercadoldgica praticadas por ONGs e outras organizacfes do
terceiro setor.

Diferencia-se da maioria dessas iniciativas quanto a sua origem, que no
caso da EdC esta vinculada a uma comunidade religiosa, quanto a natureza
juridica da empresa, visto que nos casos apontados hd uma constituicao juridico-
institucional que lhes sdo préprias como a cooperativa, a organizacdo social,
enquanto no caso das empresas de EdC n&o ha uma constitui¢do juridica tipica.
Mas aquilo que, segundo Luigino Bruni, caracteriza a empresa é justamente o
aspecto da comunhao, que permeia as diversas relacdes e que culmina com a
partilha dos lucros. “A comunhdo do lucro — é quanto afirma Bruni — é a
expressao final de uma vida de comunhao que envolve a vida empresarial inteira”
(BRUNI, 2005).
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Os pontos acima elencados certamente ndo esgotam o significado do
projeto. Seja pela natureza de um discurso, com sua exigéncia de sintese, seja
porque tal discurso foi pronunciado pouco tempo depois do surgimento da
proposta em si, portanto, a pratica e a sua reflexdo tedrica eram ainda
insipientes. Dez anos depois, em uma publicacio comemorativa pelo
lancamento do projeto de Economia de Comunh&@o ja encontramos uma
elaboracdo mais aprofundada do que seria tal projeto.

Trata-se de uma publicacdo de carater multidisciplinar onde os passos
iniciais dessa expressdo econdmica sao Iinterpretados e elaborados
academicamente. Nele ja encontramos as primeiras elaboracdes tedricas dos
principios econémicos fundamentais do projeto, bem como a sua intrinseca
ligagdo com a espiritualidade do Movimento dos Focolares. A natureza dessa
publicacdo nos indica uma ampliagdo do horizonte de significado do projeto, que
ja na primeira década de existéncia integra a praxis empresarial e a comunhao
dos bens praticadas a uma elaboracéo sisteméatica de contetdos culturais com
a mobilizacdo de uma rede multidisciplinar de pensadores, evidenciado desse
modo uma pretensao de incidéncia no ambito da cultura académica.

E nesse plano das pretensées que encontramos um salto significativo no
projeto da EdC. Se este nasceu com a timida (embora decidida) pretenséo de
atender as necessidades concretas e imediatas daqueles membros do
movimento que estavam em situacdo de vulnerabilidade econdémica e social,
agora encontramos o intento de influir nas esferas sociais e econémicas com a
proposta de “humanizar a economia” e disseminar uma nova cultura: a “cultura
do dar”.

Assim, no artigo de Hans Burckart, por exemplo, o projeto de economia
de comunhéo é apresentado como uma projecao cultural (para fora) daquilo que
€ vivido no interior da sua comunidade originaria. Segundo o autor o projeto de
Economia de Comunh&o tem um alcance que ultrapassa a intuicdo originaria,
podendo ser considerada como uma alternativa econdmica para a sociedade
(BURCKART, 2002).

A projecdo cultural da Economia de Comunhdo esta, ao nosso ver,
associada a projecdo mesma da sua fundadora, Chiara Lubich. De fato, a partir
de 1995 Lubich recebeu inumeros reconhecimentos civis e religiosos, de

organismos internacionais, de estados, de universidades e de instituicdes
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religiosas. Em muitas dessas ocasifes o discurso proferido por ela faz
referéncias diretas a EdC, que é quase sempre apresentada como expressao
cultural tipica do seu carisma.

Lubich recebeu 16 doutorados Honoris Causa, dois dos quais em
Economia. Recebeu dois reconhecimentos internacionais, o prémio Unesco de
Educacao para a Paz, em 1996, e o Prémio Direitos Humanos, do Conselho da
Europa, em 1998. No Brasil, além da medalha de Honra ao Mérito da USP —
Universidade de Séao Paulo, e dos doutorados honoris causa da PUC/SP e
Universidade Catolica de Pernambuco, ela recebeu a Ordem do Cruzeiro do Sul,
honraria maxima da Republica. Tais reconhecimentos sdo um importante
simbolo da amplitude da ac&o carismatica na cultura, da qual a EdC figura como
expoente.

O estudo publicado por Mario Pinto e Sergio Leitdo aponta para a
abrangéncia pretensiosa da EdC. Para esses autores a partir de uma ética
fundada na espiritualidade cristd do Movimento dos Focolares, o projeto de
Economia de Comunh&o estabelece-se como uma alternativa de transformacao
da economia vigente a partir da mudanca das praticas sociais, modalidades de
gestao e fundamentos antropologicos do empreendimento empresarial (PINTO;
LEITAO, 2006).

Em vias de sintese, definimos a Economia de Comunh&o como uma rede
de pessoas e instituicbes comprometidas com a superacédo da desigualdade
social a partir do paradigma antropoldgico cristio da comunhdo, esta
compreendida como principio, meio e fim da propria atividade econdmica
empresarial. Esse projeto tem dimensfes assentadas na préatica da atividade
empresarial, em estudos académicos, numa dimensao espiritual e numa ampla
rede de relacionamentos interpessoais.

A producdo académica da EdC perfaz, segundo os dados da
ANPECOM?, cerca de 50 trabalhos académicos no Brasil, entre dissertacdes e
teses, dos quais apenas um esta no campo da teologia. A Economia de

Comunhé&o conta com um centro de documentacdo académica, sediado no

11 ANPECOM - Associacdo Nacional por uma Economia de Comunh3o — Organismo civil de coordenacdo
e divulgacdo das a¢des da Economia de Comunh3do, é também o ente juridico que gere as doagdes dos
lucros das empresas participantes do projeto e de outros entes, pessoas fisicas e juridicas, que sem uma
adesdo formal contribuem para a Economia de Comunhdo. Os dados aqui enumerados foram retirados
do site da ANPECOM, disponivel em: http://anpecom.com.br/ - acessado em 09/07/2017.
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centro de formag&o do Movimento dos Focolares em Vargem Grande Paulista,
regido metropolitana de Séao Paulo.

Em 2017, ainda segundo a ANPECOM, estdo sendo diretamente
beneficiadas em acdes de superacéo da vulnerabilidade econdémica 113 pessoas
no Brasil. Dessas pessoas 30 recebem bolsas de estudos, 21 recebem recursos
para assisténcia médica, 7 para habitacéo e 55 para auxilio alimentacdo. Nesses
nameros ndo estdo contabilizados os empregados, colaboradores, parceiros e
empresarios das empresas de Economia de Comunh&o. Também n&o estdo
contabilizados os empreendedores que receberam ajuda para montagem ou
expansao/melhorias do préprio negocio.

Em termos econémicos, a abrangéncia da Economia de Comunhéao € de
dificil mensuracdo. Seria necessario contabilizar o faturamento anual das
empresas aderentes ao projeto, e ndo somente o lucro partilhado, para que se
tenha um dimensionamento mais preciso da sua inser¢do nha economia
brasileira. Ainda mais complexa é a mensuracdo da difusdo dessa ideia em
termos culturais e o real impacto da mesma numa mudanga social abrangente.
Aqui nos deparamos com a nossa limitagdo metodoldgica, jA que este trabalho
nao tem como escopo delinear ou verificar quais aspectos da economia brasileira
estdo em mudanca sob a influéncia da EAC, mas recolher a memdéria e escrever

a histéria desse projeto.
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4 EdC — HERMENEUTICA, MEMORIA E HISTORIA DE UM EVENTO
FUNDACIONAL

4.1 METODO DE PESQUISA

O amor (charitas), aquilo que move o sol e as demais estrelas, como
declama Dante, move também os seres humanos e a sua histéria. E o faz por
meio da Charis e do Charisma, que estdo presentes na histéria como forcas
motrizes da acdo humana no tempo. Tempo, duradouro ou fugaz, cronolégico ou
psicoldgico, profano ou sacro. Tempo, que Le Goff define como matéria
fundamental da histéria enquanto domado pela cronologia de um calendario e a
busca de uma periodizacao inteligivel a narrativa da histéria. (LE GOFF, 1990).

A nocao de tempo adquire hoje muitas dimensdes interpretativas por parte
das ciéncias, da filosofia, da psicologia e da propria Histéria como disciplina
académica. Essas multiplas dimensdes do tempo e a sua relacdo com a historia
interpela o investigador hodierno, impondo a este tarefas antes desconhecidas.
Abrem-se, também, novas possibilidades do encontro entre as diversas areas do
pensamento. E o caso do estudo da memoria, que leva Le Goff a afirmar que
nos nossos dias “o tempo histdrico encontra, num nivel muito sofisticado, o velho
tempo da memoaria, que atravessa a historia e a alimenta” (LE GOFF, 1990).

A histéria € o terreno no qual as agdbes humanas se realizam e “a
historicidade designa aquela constituicdo basica e prépria do homem pela qual
esta situado no tempo precisamente como sujeito livre” (RAHNER, 1989).
Também € na histéria que cada ser humano encontra aquilo que o precede, 0
préprio mundo, a cultura, as relagbes familiares e sociais, a economia e as
formas de organizacao politica que condicionam a sua liberdade e sem as quais
uma histéria ndo € construida e as memorias ndo sdo constituidas em cada um
de nos.

A historia € o ambiguo terreno da liberdade e dos condicionamentos onde
o sujeito humano realiza seus feitos e onde é tocado pela transcendéncia. E uma
histéria 0 movimento das mentes e dos cora¢des na dire¢do da realizacdo de
gestos concretos sempre mais profundos de liberdade e gratuidade. E na

historia, enfim, que a mais absoluta manifestacdo de Deus, como afirma Von
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Balthasar, se realiza na graca da encarnacdo do Verbo na pessoa historica de
Jesus de Nazaré (BALTHASAR, 2005).

Sob o olhar da fé crista, prisma sem o qual a visdo do gesto fundacional
de Lubich ficaria distorcida, a histéria € vista como um movimento dirigido ao
evento escatoldgico da manifestacao de Cristo e do seu ato derradeiro onde,
pelo Espirito, reunira a si todas as coisas (Cf. Ef 1,10) e as portara a plenitude
da comunhdo com o Pai. A unidade, da qual a comunhdo € como um seu
sindnimo, é o ponto para o qual os acontecimentos no tempo estdo enderecados.

Toda humana histéria, porém, € passivel de uma interpretacdo, ela
mesma sempre parcial e modelada pelo tempo na qual € narrada. H4 pouco mais
de vinte e cinco anos numa sala de um centro de formacdo do Movimento dos
Focolares em Vargem Grande Paulista, regido metropolitana de S&o Paulo, uma
histéria foi iniciada, Chiara Lubich langcou um projeto, uma ideia econémica que
depois foi chamada de Economia de Comunhao.

Todos os trabalhos lidos sobre a Economia de Comunh&o datam a sua
origem no dia 29 de maio de 1991 e a histdria da fundacdo da EdC é repetida
guase sem variagdes, como um mito fundacional. Fala-se da ideia que Lubich
tivera ao chegar ao Brasil e ver, ao cruzar a cidade de Sao Paulo, a profunda
desigualdade que marca a estética da cidade: opuléncia coroada de espinhos.
Sim, Chiara Lubich viu a cidade, intuiu algo e lancou uma proposta. Mas tera
sido algo assim tdo méagico e imediato? Essa historia também é passivel de uma
explicacéo.

Em nossas pesquisas sobre a EAC e o Movimento dos Focolares um
inspirador artigo de Bernhard Callebaut nos foi de grande luz. Afirma o autor que
“a sociologia ndo pensa que as ideias caiam do céu [...] e as circunstancias
ajudam muito a plasmar a vida. Ideias e contexto sdo os dois fatores que se
conjugam para chegar ao resultado final, e a histéria dos Focolares néao faz
excecao” (CALLEBAUT, 2010 tradugéo nossa).

Se as ideias caem do céu como chuva, na terra elas encontram as
superficies concretas que condicionam a dire¢cao que as aguas tomarao e entram
no ciclo no qual as primeiras sdo permeadas e modificadas pelas ultimas. Alias,
a chuva é uma metafora biblica importante para indicar o envio do Espirito Santo
e a acao de Deus na histéria, como apontado em Isaias 44,3 ou em Ezequiel

36,25, ou ainda, como a metafora cara a muitos grupos pentecostais
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contemporaneos, como chuva tardia que faz a vida renascer (Cf. Os 6,3; Zc 10,1;
JI 2, 23), ou como indicado na sequéncia liturgica do dia de Pentecostes como
agua que lava e chuva que irriga a aridez.

Conceituamos anteriormente carisma como dom do Espirito e capacidade
hermenéutica da realidade. Nesta capacidade o0s aspectos de intuicao,
criatividade, inovacéo, astlcia, ousadia e genialidade estdo todos implicados e
podem se manifestar extraordinariamente em situacdes especificas. Mas isso
ndo exclui os aspectos de reflexdo, multiplas tentativas de respostas, debates,
estudos e, principalmente, escuta atenta dos atores sociais em jogo. E, tratando-
se de carisma segundo uma concepc¢ao teoldgica, escuta atenta do Espirito e
leitura cuidadosa dos sinais dos tempos e do manifestar-se de Deus na historia.

A intuicdo comunicada por Lubich em 29 de maio de 1991 tem
precedentes ainda pouco explicitados, o que se faz necesséario para que seja
melhor compreendida. Aquele dia resta como marco, como momento de sintese
e ponto de convergéncia de reflexdes e vivéncias de Chiara Lubich e da
comunidade focolarina, evento ao qual podemos nos aproximar para nele
descobrir as raizes carismaticas que sustentam a EdC.

Pensadores como Ricoeur (2007), Nora (1993), Le Goff (1990) apontam
gue as comemoracdes jubilares sao ocasides privilegiadas da friccdo entre
memoria e histéria. De igual modo Lisboa nos afirma que os aniverséarios
redondos (os jubileus de prata, de ouro, etc.) produzem em nossos dias um
consenso de que essas datas sejam festejadas, de modo que essas celebracdes
se tornam lugares da memoria, onde esta e a histéria se entrelacam na producéo
material e simbodlica que marca o ato de celebrar (LISBOA, 2008).

Em 2016 celebrou-se os vinte e cinco anos do lancamento da EdC, jubileu
de prata celebrado em diversas ocasifes, sendo a mais significativa a audiéncia
com o Papa Francisco, em 04 de fevereiro de 2017. Nosso trabalho se insere no
bojo dessas comemoracdes, colhendo o0 momento de revisdo da historia tipico
dos atos jubilares para com o auxilio da memoria coletiva oferecer uma
possibilidade de leitura das raizes da Economia de Comunhao.

Assim sendo, seguimos do método iniciado por Maurice Halbwachs, o
qgual que nos permitiu recolher a memdria coletiva do Movimento dos Focolares.
Nos foi possivel, ao lado da memoria da comunidade carismatica, recolher a sua

histéria naqueles componentes factuais e narrativos, que configuraram a
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identidade do grupo enquanto tal e o seu legado para a posteridade. Realizamos
a nossa pesquisa colocando lado a lado os dados do levantamento historico-
documental e aqueles colhidos nos relatos orais registrados no decorrer da
pesquisa.

A citada obra de Halbwachs, donde extraimos 0 nosso método referencial,
estd inserida na tradicdo sociologica durkheimiana, com sua conhecida
tendéncia para um determinismo social. Desse modo, a concepcdo de memoria
elaborada por Halbwachs é a de que essa é algo eminentemente coletiva, social.
Encontramos assim uma certa influéncia da ideia de “fato social”*? presente na
obra de Emile Durkheim, o qual pressupunha a existéncia de realidades sociais
objetivas e externas aos individuos, operando coercitivamente sobre estes.

A ideia de externalidade de um constructo social atuante sobre o individuo
é fundamental para entender a perspectiva de Halbwachs, para quem toda
memoria € por exceléncia coletiva. Para esse autor, a memoéria (mesmo a
chamada individual) € um resultado particular da influéncia de diversos grupos
sobre o individuo, que articula tais influéncias de modo singular em relacdo a
outras pessoas (HALBWACHS, 1990).

Nos termos referidos por Halbwachs, a memdédria € uma realidade
dindmica e dinamicamente produzida no entrecho das relacfes subjacentes aos
grupos sociais nos quais as pessoas estio inseridas. E na dindmica comunitaria
que a memoria se faz. Resulta dai a afirmacdo de que toda memaria € coletiva.

Conforme afirma o autor:

Nossas lembrancas permanecem coletivas e nos sdo lembradas por
outros, ainda que se trate de eventos em que somente nds estivemos
envolvidos e objetos que somente nds vimos. Isto acontece porque
jamais estamos s6s. Nao é preciso que outros estejam presentes,
materialmente distintos de nds, porque sempre levamos conosco certa
guantidade de pessoas que ndo se confundem (HALBWACHS, 1990).

7

A afirmacdo acima € sintomatica da posicdo de Halbwachs quanto a

construcédo coletiva da memoria. Ao falar dessa construgéo, o autor ndo defende

12 Sobre o conceito de “fato social” ver DURKHEIM, E. As regras do método sociolégico. Sdo Paulo:
Martins fontes, 1999.
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a tese de que somente fatos vividos coletivamente comp8em a meméria dos
individuos. A sua posi¢ao é de que somos seres “povoados por outros seres”,
pelos grupos dos quais participamos, desde a familia até o grupo social mais
amplo, e é nessa relagdo que nos constituimos como sujeitos e que as nossas
memodrias subjetivas se formam.

Fundamentamos neste aspecto metodologico a possibilidade de
indagacao a pessoas especificas que participam de uma comunidade para que
a memoria coletiva dessa mesma comunidade seja acessada. E entendemos
que a coletividade dessa memoria independe da quantidade de individuos que
fornecam suas lembrancas, mas depende diretamente da posicéo relacional que
esses mesmos sujeitos tenham no grupo social. Isso significa que no nosso
entender ha pessoas que sdo testemunhas memoriais privilegiadas quando se
trata da memoria coletiva de um grupo e essas testemunhas sdo aquelas
pessoas cuja inser¢cdo na comunidade seja marcada pela longa duracdo das
relaces estabelecidas.

A importancia da obra de Halbwachs esta na originalidade de apontar os
aspectos coletivos da memoria, em detrimento a posicdo dominante, na época
como ainda hoje, de que essa seria algo puramente individual, de natureza
psicolégica. O autor, ao contrario, demonstra que fatores sociais concorrem para
a (re) elaboracdo da memaria, que embora expressa por uma pessoa singular €
coletiva porgue o meio e as relagcdes estabelecidas por essa pessoa condicionam
0 seu modo de rememorar.

Ao destrinchar as relacdes entre memoria e historia, o autor abre novos
horizontes para a histéria como disciplina, que em seus desenvolvimentos
posteriores resgatara também a memdéria como fonte da historia. Nessa esteira
insere-se o historiador francés Jacques Le Goff, para quem as ciéncias sociais,
notadamente a sociologia e a antropologia, contribuiram para alargar o espectro
de trabalho do historiador, especialmente elaborando novos meétodos e
ampliando a nogédo de “documento” como fonte da histéria. Reintroduziu-se,
assim, a historia oral e a memoria coletiva como aspectos importantes para a
histéria como disciplina cientifica.

Le Goff traz uma importante perspectiva de trabalho com os aspectos da
memoria e da histéria ao estabelecer como a relagcéo entre esses dois se da.

Para ele a memodria alimenta a historia e a histéria é fonte de memoéria. Ha, no
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entanto, um papel de relevo da histdria (como disciplina cientifica, note-se): “A
historia deve esclarecer a memoria e ajuda-la a retificar os seus erros” (LE
GOFF, 1990).

Isso significa que quando falamos de historia ha que se falar de um
compromisso com a verdade, com a imparcialidade e a honestidade do
historiador. Tais aspectos, no entanto, ndo se inserem numa tradicdo académica
que pressupbe a neutralidade do sujeito pesquisador, nem mesmo uma
inocuidade dos objetos pesquisados, a modelo das ciéncias naturais. Diz
sobretudo de um compromisso critico do proprio pesquisador em relacdo a
prépria ciéncia produzida e aos objetos estudados. Quando se trata de memoaria
e historia, Jacques Le Goff nos adverte de dois aspectos importantes para essa
postura critica intelectual.

Em relacdo a memoria, ha que se considerar as relacdes de poder
estabelecidas nos grupos sociais, relacdes estas que extravasam O mero
controle das condicdes do presente, mas influenciam o futuro e a memoria futura
do grupo social, escolhendo ou privilegiando quais aspectos memoriais restarao
e quais documentos sdo produzidos para a histéria.

Em relacdo a historia, e especialmente, a fonte documental escrita da
histéria Le Goff novamente nos chama a atencdo para a relacdo de forcas
estabelecidas por ocasido da elaboracéo do documento, como tais documentos
influenciam a memoéria e como cabe ao pesquisador eleger quais deles irao

adquirir o status de testemunha da historia.

O documento ndo é qualquer coisa que fica por conta do passado, é
um produto da sociedade que o fabricou segundo as relagfes de forcas
gue ai detinham o poder. S6 a analise do documento enguanto
monumento permite a memdéria coletiva recupera-lo e ao historiador
usa-lo cientificamente, isto €, com pleno conhecimento de causa [...].A
intervencdo do historiador que escolhe o documento, extraindo-o do
conjunto dos dados do passado, preferindo-o a outros, atribuindo-lhe
um valor de testemunho que, pelo menos em parte, depende da sua
prépria posicdo na sociedade da sua época e da sua organizagdo
mental, insere-se numa situacgédo inicial que é ainda menos "neutra" do
gue a sua intervencao (LE GOFF, 1990).
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Os paragrafos acima apontam para um desenvolvimento da ideia de
memoria coletiva no campo da historia, disciplina esta que enriqueceu a
discusséo sobre a memoria e sua relacdo com a historia, acrescentou a no¢ao
de documento e estabeleceu, conforme vimos da elaboracgéo de Le Goff, critérios
para 0 uso dos mesmos.

Apropriamo-nos neste trabalho das perspectivas apontadas acima e
buscamos, ainda, um outro desenvolvimento da teoria de Maurice Halbwachs,
desta feita na Psicologia social. Se na teoria halbwachiana a meméria de cada
individuo é particular ndo tanto pela singularidade que lhe € prépria como pessoa
humana, mas pela combinacéo peculiar de relacfes sociais do qual participa e
de memodrias coletivas as quais esta sob influéncia, encontramos na Psicologia
social uma melhor colocacao dessa questao.

O Psicélogo Celso Pereira de S& aponta que a apropriacao feita pela
Psicologia Social do conceito de memoria coletiva possibilitou uma revisao critica
seja dos aspectos psicologizantes da ideia de memdria (presente em Bergson e
Freud, por exemplo), seja do aspecto sociologizante dessa mesma ideia, tal qual
apresentada por Halbwachs (SA, 2007).

O referido psicélogo aponta um aspecto que distingue a apropriacdo da
feita pela psicologia para o conceito de memoria coletiva. E o fato de que a
concepcao de meméria como um simples atributo do grupo ou da sociedade nao
€ uma forma adequada de conceber o papel dos sujeitos. Sa defende, assim, a
“‘proposigao de que, em ultima analise, sdo as pessoas que se lembram, embora
a forma e boa parte do contelddo das suas memdérias sejam socialmente
determinadas, pelos grupos, pelas instituicbes, pelos marcos mais amplos da
sociedade, por recursos culturalmente produzidos, dentre os quais se inclui a
propria linguagem” (SA, 2007).

Foi essa também a concepcéo adotada neste trabalho. Sem excluir os
aspectos da coletividade e relativa externalidade da memdéria em relacdo aos
sujeitos, admitimos que séo as pessoas quem produzem essas memarias e que
estas o fazem de modo peculiar, segundo caracteristicas que lhes séao préprias.
Embora préprias, ndo significa que sejam subjetivistas, pois como dito por Sa, a
forma e os contetdos lembrados sdo em grande medida apropria¢cdes daquilo

gue € socialmente veiculado.
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Com esta perspectiva adotada é que nos permitimos a utilizacdo da
técnica de pesquisa dos relatos orais como meio para acessar a memoria
coletiva do grupo, tendo presente que a rememoracao € uma reconstrucao no
presente de um passado marcado por condi¢des sociais que permitiram ou nao,
por meio dos processos de socializagdo, a preservagdo de certas memorias e

representacdes da historia do grupo.

4.2 TECNICAS DE PESQUISA UTILIZADAS

A comunidade, lugar de relacdes por exceléncia, é também lugar de
memodéria. Por essa razdo nos aproximamos da comunidade dos Focolares, lugar
memorial onde foi gerada a EdC e indagamos a membros dessa comunidade
sobre a sua historia pessoal, a relacdo estabelecida com o movimento, as
lembrancas e vivéncias referentes as questbes sociais, a desigualdade, a
pobreza, as problematicas de natureza politica e econdmica.

Como técnica de pesquisa para o registro da memoria coletiva realizamos
entrevistas individuais, guiadas por questionario semiestruturado que se
encontra anexo a esta dissertacdo. Foram realizadas cinco entrevistas, que
foram gravadas em meio digital, perfazendo um total de nove horas e quarenta
e seis minutos de gravacdo. Admitimos que os relatos colhidos ndo sé&o
lembrancas de uma vida individual, mas memdrias coletivas construidas na
relacdo da pessoa depoente com o grupo do qual faz parte. Sendo assim a
prépria narracdo dos fatos, ainda que pessoais, estd marcada pela elaboragéo e
reelaboracéo do grupo, seja por meio dos discursos seja por meio das praticas
desse mesmo grupo ao longo do tempo.

Seguindo a tradicdo metodoldgica das ciéncias sociais, 0s relatos orais
foram transcritos como forma de assegurar a base documental para a nossa
pesquisa e a assertividade das proposi¢des utilizadas na analise dos dados
colhidos. A transcricdo resultou em cerca de 120 paginas de texto, arquivadas
em meio digital. A partir do texto escrito e com o auxilio do programa Atlas Tl v.

8.0 foram identificadas categorias de analise do texto, a partir das quais
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identificamos coincidéncias nas narrativas dos entrevistados acerca de fatos
historicos ou relagdes com atores sociais especificos.

Em atencéo as orientaces do Conselho Nacional de Etica em Pesquisa,
naquilo que diz respeito a pesquisas com entrevistas, 0 nNosso projeto foi
submetido a andlise do Conselho de Etica da PUC/PR, por meio da Plataforma
Brasil, em 16 de novembro de 2016, sob o numero de protocolo
62097716.5.0000.0020, tendo sido aprovado em 20 de marco de 2017, ocasido
a partir da qual realizamos a pesquisa de campo.

Conforme a indicacdo metodoldgica feita por Le Goff, antes reportada, as
relacfes de poder sdo um fator importante na constituicdo dessas memarias. Por
essa razdo escolhemos cuidadosamente os sujeitos entrevistados. A partir de
nossas leituras prévias acerca da EdJC e do Movimento dos Focolares
identificamos algumas categorias sociais de sujeitos que poderiam fornecer
informacdes relevantes da memaria coletiva do préprio grupo. Escolhemos as
seguintes categorias: sacerdotes catolicos, empresarios aderentes a EdC,
intelectuais membros do Movimento dos Focolares e pesquisadores da EdC e
pessoas que tenham recebido ajuda financeira. Para tanto nos utilizamos de
duas técnicas para identificacdo das pessoas.

A primeira técnica foi levantar a partir da documentacao disponivel o nome
de pessoas que ainda estejam vivas e atuantes no Movimento dos Focolares.
Nessa mesma documentacao percebemos que haviam nomes muito frequentes,
0 que nos levou a seleciona-los. Dois entrevistados foram selecionados dessa
maneira, um homem e uma mulher, ele sacerdote e ela socidloga de influéncia
na comunidade.

A segunda técnica de identificacdo do participante foi a selecdo dos
mesmos nas reunides promovidas pela EAC na cidade de Curitiba, das quais
este pesquisador participou. Nessas reunifes foram observados os diversos
atores do projeto e selecionados dois participantes, um homem e uma mulher,
um deles empresario da EdC e outro alguém que tenha sido beneficiado do ponto
de vista financeiro de alguma ag&o promovida.

Houve também elemento surpresa na pesquisa, uma entrevista que nao
estava prevista. O nome do entrevistado ndo estava citado na documentacéo
recolhida e, por morar em outra cidade, ndo o conhecemos nas reunidées mensais

da EdC em Curitiba. Encontramos esse patrticipante no Centro Mariapolis Santa
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Maria, centro de formacéo do Movimento dos Focolares na regiao metropolitana
de Recife — PE onde realizavamos uma outra entrevista. Fui recebido e
hospedado em sua casa, onde nos conhecemos e ele se apresentou como um
dos pioneiros do Movimento dos Focolares no Brasil, vindo da Itdlia na década
de 60. O proprio entrevistado se ofereceu a participar da pesquisa indicando-me
qgue daquele grupo inicial de focolarinos vindos da Italia ele é o Unico ainda vivo.
A sugestao foi obviamente acatada.

Quanto ao aspecto historico da nossa pesquisa, utilizamos fontes escritas
e documentais produzidas pelo Movimento dos Focolares e, de modo especial,
produzidas por sua fundadora, Chiara Lubich. A pesquisa documental foi
realizada de trés maneiras distintas. A primeira e principal fonte foram os
arquivos fisicos existentes nas casas sede do Movimento dos Focolares no
Parana, cujo acesso foi disponibilizado a este pesquisador pelos responsaveis
desse movimento no estado.

A segunda fonte para a pesquisa documental foram as bases de dados
virtuais mantidas pelo Movimento dos Focolares na web. A primeira delas, de
acesso publico, foi a pagina web do Centro Chiara Lubich3, instituicdo
responsavel pela gestdo e preservacdo do acervo documental produzido por
Chiara Lubich e que publica fotos, videos e textos dela.

Outras duas bases virtuais utilizadas foram o repositério denominado
Centro Santa Chiaral* e o repositério Indy — Focolare Movement international
documents for you'®, ambas as bases sdo repositério multimidia com acesso
restrito a usuario previamente cadastrado. Este pesquisador teve acesso
autorizado as bases de dados pelas liderancas regionais do Movimento dos
Focolares.

Dentre as fontes documentais encontradas nos arquivos fisicos,
selecionamos e foram analisados relatorios de atividades, cartas circulares,
discursos, cartas de membros que tenham sido enderecadas as liderancas e que
discorrem sobre questdes ligadas a economia, anotacdes, cadernos com

material de formacé&o para os membros e correspondéncias transmitidas por fax.

13 0 site do Centro Chiara Lubich é: http://www.centrochiaralubich.org

14 0 site desse repositério é: https://cscmedia.assetbank-server.com/assetbank-
cscmedia/action/viewHome

5 http://indy.focolare.org/
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A pesquisa documental nos arquivos dos Focolares desconsiderou toda
correspondéncia que estivesse previamente caracterizada explicitamente como
“confidencial” ou “sigiloso” na prépria organizacdo do arquivo. Também foram
desconsideradas correspondéncias pessoais ou que ndo tenham tido autoria
coletiva. Consideramos anotagfes andnimas que foram encontradas nos
arquivos pesquisados.

E relevante notar que dentre as cartas arquivadas pelo Movimento dos
Focolares encontramos um estilo de escrita muito peculiar e mesmo uma
modalidade de correspondéncia Unica. Encontramos comumente cartas que séo
de autoria coletiva, onde um grupo de pessoas, nhormalmente um pequeno grupo
de formacédo de membros do movimento, ou mesmo uma pequena comunidade
escreve ao Focolare, isto €, aqueles membros consagrados do movimento que
moram numa comunidade de vida, na casa especifica que na estrutura do
movimento funciona como sua sede.

Tais correspondéncias possuem um esquema literario proprio, onde se
descreve a circunstancia em que se escreve, sdo partilhadas de modo mais ou
menos breve alguma experiéncia de vida de algum membro e onde, finalmente,
se fala da comunhao de bens realizada, se detalha os valores e a destinacdo do
dinheiro. Além disso, ha uma linguagem especifica, tipica dos Focolares, com
termos e expressdes usadas no movimento, algumas em lingua italiana, outras
estrangeirismos igualmente derivados do italiano.

A titulo de exemplo temos a palavra Vermelho. A partir de 1954 Chiara
Lubich passou a designar os aspectos da vida cotidiana e espiritual segundo as
cores do arco-iris, delimitando para cada uma das sete cores um aspecto
espiritual e um aspecto pratico. Assim, sob a cor vermelha, primeira do arco-iris,
temos tudo aquilo que diz respeito a comunhdo dos bens, a economia e ao
trabalho. A identificacdo desse vocabulario é essencial para o entendimento da
documentacéo produzida pelos Focolares em ambito interno. No caso da palavra
exemplificada, a semantica a ela atribuida € de suma importancia para este
trabalho.

Ainda no que diz respeito ao aspecto documental, encontramos nos
arquivos pesquisados diversos volumes de diarios atribuidos a Chiara Lubich.
Por meio desses diarios, Lubich comunicava as comunidades espalhadas pelo

mundo a propria experiéncia espiritual, as suas intuicdes e pensamentos. Nota-
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se que essa é uma documentacdo importante na constituicdo da memoria do
grupo, além de demonstrar a ascendéncia que a lider carismatica possuia sobre
a comunidade e como essa ascendéncia era exercida, notadamente pelo
exemplo de vida registrado em forma de diarios.

O exame desses diarios exigiu o conhecimento em lingua italiana, visto
que era a lingua na qual Lubich se comunicava e na qual as comunidades dos
Focolares, em seus nucleos mais restritos, conservou grande parte dos seus
discursos, diarios, escritos espirituais, além de vasto material audiovisual.

Dois diarios especificos foram fundamentais na nossa investigacdo
historica. O primeiro deles é o registro das viagens de Chiara Lubich ao Brasil
nos anos de 1964 e 1965. Tal escrito, publicado originalmente em 1985, foi
editado e publicado em portugués no Brasil no ano de 1991, ano da fundagéo da
EdC. Temos nessa publicacdo um precioso exemplo de gestdo da memdria por
parte do grupo estudado. Isso porque nesse documento, especialmente nos
trechos concernentes a viagem realizada por Lubich em 1964 ao Recife, estédo
descritas as suas primeiras impressdes do Brasil, onde Chiara registra o préprio
mal-estar ao ver a profunda desigualdade social, a pobreza e a miséria na cidade
do Recife. Ali registra-se, pela primeira vez, o olhar da lider carismatica sobre a
pobreza no Brasil.

Esse diario é referido em outras publicacdes sobre a histéria do
Movimento dos Focolares no Brasil, donde se depreende a sua relevancia como
documento histoérico. Alguns episodios relatados nesses diarios, bem como a sua
existéncia, também foram evocados pelos depoentes nas entrevistas realizadas,
evidenciando, assim, aquele aspecto onde memdria e histéria se confirmam (ou
se corrigem) a partir do confronto entre a fonte documental e aquela memorial.

O segundo diéario utilizado é aquele que trata da viagem de Chiara Lubich
ao Brasil em maio de 1991, ocasido no qual lancou a economia de comunhdo. A
esse diario tivemos acesso a sua versdo em portugués e em italiano. Todos os
entrevistados fizeram referéncia a esse diario, demonstrando que o mesmo teve
ampla difuséo no seio do movimento dos Focolares.

Outras fontes documentais utilizadas foram os discursos publicos de
Chiara Lubich e outros textos, materiais de formagdo comunitérios, relatorios
descritivos de atividades comunitarias, material de divulgacdo do movimento e

do projeto de EdC, dentre outros documentos elaborados por Chiara Lubich e
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outros membros do movimento que tenham tido alguma posicao de destaque ou
de governo na comunidade por considerarmos que tais pessoas tiveram um

papel importante na conducdo e na manutencao da coesao do grupo.

4.3 29 DE MAIO DE 1991 - “A BOMBA”

O primeiro registro de relato oral da nossa pesquisa traz de forma
cristalina a importancia do dia 29 de maio de 1991 como ponto de partida. Esse
dia esta marcado na memoria coletiva dos Focolares como “o dia da bomba”, a
EdC é a bomba que explodiu naguele dia. Antes mesmo que qualquer pergunta
lhe fosse dirigida o entrevistado 1 assim se exprimiu: “Foi batizado como sendo
a bomba, né? A bomba em Séo Paulo... essa concepcdo de Chiara com essa
intuicdo, ndo é? da expressao da coroa de espinhos ao redor de sdo Paulo ela
intuiu esta necessidade de... ndo é por falta de bens é por falta de comunh&o”
(ENTREVISTADO 1)

A narrativa de uma historia traz consigo o ato de rememorar, tornar
presente aquilo que era pretérito e nesse presente interpretar o passado num
encadeamento narrativo logico, dotado de sentido e aderente a realidade factual,
mas néo restrita a esta. A nossa narrativa evoca o dia 29 de maio de 1991 e o
interpreta como um evento fundacional ligado intimamente a uma série de outros
eventos e fatos de uma precedente historia de quase cinquenta anos.

No desvelamento desses episddios a narrativa fundacional que Chiara
Lubich nos oferece € de suma importancia. Tomamos, assim, a transcricdo da
sua intervencéo oral no encontro realizado na data referida como ponto de
partida da nossa investigacao historica. Essa intervencéo foi registrada em audio
e video e dela tivemos acesso ao video, a sua transcricdo em lingua italiana e a
transcricdo da traducdo simultdnea em portugués, a qual utilizamos como
documento base para a nossa analise.

O evento aconteceu em Vargem Grande Paulista, cidade da regiéao
metropolitana de S&o Paulo, mais precisamente no centro de difusdao do
Movimento dos Focolares que a época se chamava Mariapolis Araceli, onde se
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realizava um encontro com membros da comunidade, advindos de varias partes
do Brasil para o encontro com a fundadora. Os registros documentais ddo conta
gue estavam presentes cerca de 650 pessoas. Nesse evento realizou-se um
momento de perguntas e respostas, forma tipica de dialogo estabelecida por
Lubich com os participantes do movimento por ela fundado. Os presentes
perguntavam, normalmente, questdes previamente preparadas e enderecadas a
fundadora. E ela respondia as vezes de maneira espontanea, as vezes seguindo
um texto preparado.

A um certo ponto Chiara Lubich mesma anuncia que respondera a uma
pergunta que ela considera central para aquele momento. O seu discurso
evidencia o significado fundacional que ela doa ao momento e, ao mesmo tempo,

demonstra a expectativa gerada ao seu redor. Disse ela:

E agora segue-se uma pergunta que deveria ser central. E uma
pergunta que exige uma resposta bastante longa e uma grande
unidade para que eu possa dizer realmente tudo o que tenho no
coragdo. Trata-se de fato do ndcleo central desta minha estadia aqui,
entre vés; daquilo que a meu ver o Senhor, o Espirito Santo,
amadureceu nestes dias, em mim, em dom Foresi, nos e nas
capozonas, em Ginetta, em Volo, e nos outros naturalmente, mas
sobretudo no nosso coragdo. Em parte, ou tudo, ja foi comunicado
também a vocés através do diario que escrevo dia apoés dia e que ja
enviamos a todas as zonas levando uma enorme alegria a toda a parte.
Mas eu gostaria, dado que estamos no lugar onde as coisas estéo a
ocorrer, de vos explicar tudo muito bem e detalhadamente (LUBICH,
1991b).

Essa introducao se constitui, na verdade, como um documento essencial
do modo de pensar e operar de Lubich e das relacbes estabelecidas na
comunidade. Os niveis de comunicacao e, portanto, de construcdo da meméria
coletiva estdo claramente postos nesse excerto. Primeiro Chiara mesma exige
da sala empatia e escuta, aspectos descritos por ela sob o termo grande
unidade, para que ela mesma possa enunciar algo profundo. A linguagem de
Lubich aqui € marcada pela mobilizacdo da atencdo dos ouvintes por meio do
afeto e pela evidenciagdo da sua posi¢cédo de lider carismético. Aquilo que se
deseja comunicar, no entanto, é algo que nao pertence ao lider, ndo € uma sua

ideia, mas aquilo que o Senhor, o Espirito Santo fez amadurecer. Um segundo
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elemento, assim, € o da mediagdo. Chiara Lubich se coloca e ao mesmo tempo
€ identificada como mediadora de uma relacdo vertical com Deus. De igual
forma, ao evocar outras liderancas da propria comunidade (Foresi, Ginetta,
Volo), ela assume a mediacao também de uma relagédo horizontal, pretende falar
em nome dessas outras pessoas.

Halbwachs evidenciava como nossas lembrancas ndo sdo puramente
individuais, mas que somos habitados por outros, 0s quais compdem nossas
memorias. Aqui esta também evidenciada a rede relacional a qual Lubich estava
ligada, o que nos abre uma janela sobre as relagbes de afeto, de poder, de
submisséao, de companheirismo (e quica quantos outros elementos!) que a levam
a nomear as pessoas antes mesmo de comunicar aquilo que deseja.

E, por fim, Chiara nos adverte que registrou tudo em um diario que fez
divulgar. Ha uma preocupac¢do com o registro e com a disseminacao da prépria
experiéncia carismatica. Nesses diarios encontramos a estreita relacdo entre a
documentacdo histérica e a construcdo da memoria coletiva. Le Goff (1990)
afirma que o documento é produto da relacdo de forcas que detém o poder. Na
constituicdo de um documento e na elaboracdo da memdria o poder nédo se
refere somente ao presente, mas a influéncia futura sobre o grupo.

Assim encontramos na referéncia direta aos diarios o desejo de
transforma-los em fonte autorizada ao pensamento da fundadora,
deliberadamente exercendo sobre as geracdes futuras o controle sobre os
elementos memoriais constitutivos do ato fundacional. De fato, trés entrevistados
disseram que acompanharam a viagem de Chiara por meio dos seus diarios.
Dois desses entrevistados estavam fora do pais, um em Portugal e outro na
Itdlia. Um anico entrevistado ndo citou os diarios, mas o seu relato repete
diversos elementos contidos nesses escritos.

Retomemos a transcricdo do discurso que temos como fundacional. Feita

a introducao por Chiara, entdo se passa a pergunta que lhe fora enderecada:

Carissima Chiara, a noticia da 'bomba'*®, que explodiu h& alguns dias,

fez-nos exultar de alegria suscitando em todos nés um desejo imenso

16 A Economia de Comunh3o foi nomeada como “a bomba”, numa referéncia ao impacto provocado pela
ideia nos membros do Movimento dos Focolares no periodo. De fato, esta amplamente documentado
gue muitas pessoas, inclusive Chiara Lubich, referia-se assim a EdC. Essa referéncia também esta presente
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de adeséo total e a vontade de fazermos imediatamente qualquer coisa
a fim de que a realidade, que nos fizeste entrever, se possa encarnar
0 mais depressa possivel. Queres acrescentar qualquer coisa e
sobretudo que conselho nos darias para 'fazermos bem as coisas de
Deus'? (LUBICH, 1991b)

Entusiasmo, doagdo, sentimento de sacralidade, ades&o totalitaria e
gratuidade. A pergunta evolve tudo isso. Retirada do contexto parece ndo se
referir & economia, mas a uma experiéncia exotérica e magica. Ao contrario,
nessa pergunta se da o encontro entre carisma e economia num ponto
nefralgico: a desigualdade social. A partir desse ponto Lubich detalha a sua
intuicdo desdobrando a rede de relacdes constituidas ao longo dos anos,
rememorando experiéncias vividas, ressignificando intuicbes de outrora.

Traz & baila anseios seus e de outrem, exprime reflexdes que fizera,
inspira-se no magistério pontificio, rumina as escrituras, em especial as palavras
dos Atos dos Apostolos, lembra de leituras teoldgicas. Tudo isso Chiara Lubich
recompde e sintetiza na ideia-forca de comunhdo, adjetivo que acrescenta a
economia para apresenta-la como lugar de atuacéo do carisma. A transcri¢ao do

discurso é a que segue:

Olhem carissimos, devemos reportar-nos a uma ideia que a meu ver
foi uma inspiragdo. E esta minha convicgao € partilhada, creio, também
por Dom Foresi e pelos outros focolarinos mais maduros. Foi uma
inspiracé@o que o Espirito Santo nos mandou, creio exatamente ha trinta
anos, provavelmente em 1961. Foi uma inspiracdo que tivemos na
Suica [...]. Um dia fomos a Einsiedeln. Einsiedeln é uma cidade suica
famosa porque é o santuario mariano mais importante de toda a Suica.
[...] Observando viamos realizado o ideal de Sdo Bento, que era "Ora
(isto é: reza) et labora (ou seja, trabalha)", porque havia a majestosa
igreja no centro onde os frades rezavam e a volta todos os campos
onde trabalhavam, além das casas onde estudavam. [...] Nés
observavamos e admirdvamos quanto os santos, passados séculos,
séculos e séculos, continuam vivos nas suas realizacdes. Foi entdo
gue a certa altura [...] pareceu-me compreender que Deus queria
também de nés uma realizacdo um pouco parecida com aquela. De
fato a abadia parecia uma pequena cidade, de tdo grande que era.
Deus queria que construissemos também nés uma cidadezinha, mas
ndo como aquela. Ele queria uma verdadeira e auténtica cidade, com
casas, sobretudo pequenas, mas também com algumas maiores, com
pavilhdes, com chaminés de fabricas, industrias e empresas.

nas entrevistas realizadas, bem como no material de divulgagdo mais antigo da Economia de Comunh3o.
Entre os membros do movimento dos Focolares é comum se referir a gravagdo do discurso ora analisado
como “o video da bomba”.
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Portanto em primeiro lugar, para que se compreenda bem o que vou
dizer, queria descrever-vos esta que, a nosso ver, foi uma primeira
inspira¢do. (LUBICH, 1991b)

Chiara parece esquematizar em linha cronoldgica aquilo que de algum
modo a conduziu a pensar a Economia de Comunh&o. Aqui evoca uma
lembranca da década de 60, onde inspirada nas realizacbes de um antigo
carisma, aquele beneditino, que marcou a vida cultural, politica e econdmica da
Europa, intui que o seu carisma também deveria realizar algo. A intuicdo dela
era que haveria de nascer pequenas cidades, com casas e chaminés de fabricas.
As “cidades” o Movimento dos Focolares comecgou a fundar ja a partir de 1964.
A primeira delas na Itdlia chamada Loppiano. A primeira no Brasil por volta do
ano de 66, em Igarassu, Pernambuco, e no mesmo ano em Vargem Grande
Paulista, Sdo Paulo. Esta Ultima, a época chamada Mariapolis Araceli, é o lugar
fisico onde Chiara realizou esse discurso. Ela via, portanto, a intuicdo da
cidadezinha realizada. Faltavam, porém, as chaminés das fabricas.

Interessante notar que a intuicdo de Lubich em um lugar mariano de
peregrinacdo ndo é algo etéreo, mas algo muito concreto. Nao fala da Jerusalém
celeste ou de uma cidade santa a realizar-se no tempo escatolégico, mas fala de
cidade como as que via no contexto histérico da reconstrucao da Europa do pés-
guerra. Uma cidade humana marcada inclusive com o0s simbolos do
desenvolvimento no século XX. Uma cidade com casas, escolas, empresas,
fabricas e chaminés, realizacao institucional de um carisma espiritual. Mas o
espiritual — afirma Ciardi — “ndo se contrapde ao vivido histérico concreto, ndo &
avulso da realidade humana em cada uma das suas dimensdes” (CIARDI, 2010).

J& tivemos a oportunidade de descrever como a experiéncia carismatica
de Chiara esta marcada pela tensdo entre a contemplacéo mistica e a realizacao
cotidiana, mesmo nos momentos de maior teor contemplativo, como a
experiéncia de 1949, a cotidianidade dos afazeres domésticos esta presente. Ela
mesma exprimiu essa tensao com a expressao “atingir a mais alta contemplacao
e permanecer unido a todos, homem ao lado do homem” (LUBICH, 1983).

O primeiro elemento elencado por Lubich, entdo, foi esse de uma
realizagdo institucional, fazer nascer cidades completas, inclusive com

empreendimentos empresariais, que fossem marcadas pelo carisma e que se
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perpetuassem como expressao cultural e historica da mesma forma que a abadia
beneditina € memorial do Ora et Labora de S&o Bento. O segundo aspecto €

também cultural e foi descrito assim:

Precisamente nestes dias saiu na ltalia um livio de um padre, que

também ¢é sociblogo e investigador. O livro chama-se: "Os

Protagonistas de hoje"!’, referindo-se aos Movimentos. Os

protagonistas para ele sdo os Movimentos. Os Movimentos na Igreja
hoje seriam protagonistas. E, ao dizé-lo, fala muitas vezes também do
Movimento dos Focolares. A mim impressionou-me um conceito que
ele apresenta. Trata-se de um conhecedor da situacdo humana e
religiosa atual e diz: "Certas realiza¢cbes feitas por estes movimentos
indicam a possibilidade de existéncia, entre o comunismo e o
capitalismo, de uma terceira via". (LUBICH, 1991b).

Aqui Chiara Lubich deixa transparecer uma caracteristica sua e da
comunidade que fundou. Ela conhecia a producéo teoldgica do seu tempo e dela
se alimentava. Lia com afinco aquilo que se dizia a respeito do Movimento dos
Focolares, como afirma no excerto acima. Mas sobretudo, reflete também a partir
da teologia. O livro a que faz referéncia é do tedlogo italiano Bruno Secondin
(vide nota) e foi lancado em abril de 1991. Nessa sua referéncia encontramos 0s
sinais das interpela¢gbes que ela, pessoalmente, mas também o Movimento dos
Focolares, recebia por parte de teblogos e outros intelectuais de fora do circulo
carismatico.

Nos diarios escritos naquela ocasido da sua visita ao Brasil encontramos
essa reflexdo de Chiara sobre o escrito de Secondin ainda ndo associada a EdC.
Ali esta colocada, pela primeira vez, a ideia de comunhdo na liberdade, que
caracterizaria o projeto nascente. Vemos assim o compor-se de um pensamento
a partir de reflexdes e vivéncias que se vao integrando. Chiara, ao visitar a
Mariapolis Araceli revé a propria historia e revisita a lembranca da ida a

Einsideln, lugar beneditino que nela suscitou o desejo de fundar cidades novas.

7 Trata-se do livro | nuovi protagonisti. Movimenti, associazioni, gruppi nella Chiesa do teélogo italiano
Bruno Secondin, cujo lancamento ocorreu em abril de 1991, um més antes dessa referéncia feita por
Chiara. Note-se que Chiara erra o nome do livro, erro este que foi mantido pela tradugdo simultanea para
o portugués. Encontramos a referéncia correta em notas acrescentadas posteriormente, provavelmente
pela secretaria pessoal de Chiara Lubich, antes da disponibilizacdo do texto para os membros do
Focolares.
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Agora ela reinterpreta sua memoria a luz da teologia. O diario é do dia 24 de

maio de 91:

Eu li num livro (I Protagonisti di oggi, de Bruno Secondin) que certas
realizagBes concretas dos novos Movimentos manifestam uma terceira
via para onde a historia tenderia apdés o comunismo e o capitalismo:
uma via de comunh&o na liberdade. E, entre outras coisas, também as
nossas Mariapolis (mencionadas ali) seriam uma comprovacéo. Assim
nos veem de fora. Mas ndo é mal e ndo esti errado, sobretudo
pensando a um possivel desenvolvimento futuro: cidades de Deus que
se encarnam nas cidades terrenas modernas, cidade piloto para as
novas décadas. Cidade onde Deus reina. Por isso, é preciso um
palacio, uma igreja... e que se veja: um retorno a aldeia, ao vilarejo, a
cidadezinha, onde a igreja predomina, é central. Um retorno, pelo
menos arquitetdnico, mas onde toda a cidade é igreja, onde todos os
habitantes s@o cidaddos do Reino. Entdo sim, poderemos esperar

numa cidade do homem, verdadeiramente humana. (LUBICH, 1991a).

Em outros discursos proferidos por Chiara Lubich encontramos
referéncias a grandes nomes da teologia europeia, tais como Karl Rahner, Yves
Congar e, talvez o mais citado, Hans Urs Von Balthasar. Dificil seria mensurar a
abrangéncia da influéncia desses teélogos no seu pensamento. Ainda mais dificil
seria delinear como a teologia destes moldou a identidade e a memoria dos
Focolares. Mais facil, porém, é identificar a aproximacao tipica que Lubich fazia
desses pensadores. No trecho a seguir percebemos que de fato houve uma
apropriacdo do pensamento de Secondin por parte de Lubich, no entanto, essa
sua apropriacédo é feita para confirmar ideias anteriormente expressas, como no

trecho a sequir:

Estas palavras fizeram-me uma certa impressdo, porque me
lembraram o que eu dizia ha muitos anos, no principio do movimento
gen'®, quando Ihes explicava a espiritualidade [...]. Eu dizia: nem
capitalismo nem comunismo, mas algo animado pelo cristianismo; alids
nés diziamos: "mas cristianismo!", pretendendo referir-nos ao campo
social, é logico. Fez-me recordar isto: esta terceira via. A mim, esta

18 Com o termo Gen Chiara se refere aos jovens dos Focolares, que constituem na estrutura do
movimento um setor especifico. Gen é a abreviacdo da expressao italiana generazione nuova.
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expressao, relacionando-a com o que eu dissera aos gen ha uns vinte
anos, fez-me de fato uma certa impresséo. (LUBICH, 1991b).

Ha um certo estupor de Chiara diante daquilo que ela mesma dissera e
gue depois via ser confirmado por um tedlogo alheio ao seu grupo. E ela se utiliza
da pretensa autoridade dessa palavra para confirmar o que dissera como sendo
uma inspiracéo de natureza divina. A énfase, no entanto, esta num aspecto que
€ marcante na auto compreenséao da EdC e ao qual ja aludimos, que € a negacao
da polarizacdo e a busca de uma via média. O que impressionou Lubich e que
passa a compor o imaginario e a construcao identitaria do grupo é um néao
alinhamento, ao menos a nivel de pensamento, com o comunismo (enquanto
sistema econbmico e paradigma de pensamento) e o capitalismo (na
centralidade do lucro e no pensamento liberal individualista).

Na verdade, mais que comunismo e capitalismo esta em jogo o embate
ideolégico, de visbes de mundo e praticas politicas que marcaram a segunda
metade do século XX e que no Brasil do inicio da década de noventa comecou
a se solidificar em duas correntes politico-partidarias distintas, de esquerda e de
direita. Vale lembrar que a economia brasileira vinha da trauméatica década de
oitenta e todas as suas mudancas no padrdo monetério. O ano de 1990 esta
marcado pelos planos econdémicos do governo Collor e por sua abertura
econdmica de matriz neoliberal.

A EdC nasce no bojo de profundas mudancas econémicas no Brasil e
antes da estabilizacdo alcancada pelo Plano Real, em 1994. Nasce num periodo
no qual a desigualdade social, a miséria e a fome cresciam no mesmo ritmo da
inflacdo galopante. O idedrio politico gravitava sempre mais em torno aos dois
grupos partidarios que governaram o pais nos ultimos 20 anos. A intuicdo de
Lubich, porém, parece colher um certo anseio por solu¢des menos duais e mais

conciliadoras das relagdes estado-mercado e capital-trabalho?.

19 £ o anseio expresso por Secondin na obra a qual Lubich se refere, mas é também o anseio que emerge
das paginas da Centesimus Annus. Mais ainda, é o ensinamento que o Concilio Vaticano Il registra na
Gaudim et Spes no nimero 419: “O desenvolvimento ndo pode ser abandonado nem ao curso quase
mecanico da atividade econ6mica dos individuos e nem somente ao poder da autoridade publica. Por
isso devem ser arguidos de erro, ndo sé as teorias que, sob a forma de falsa liberdade, dificultam as
reformas necessarias, mas também as que sacrificam os direitos fundamentais das pessoas particulares
e dos grupos a organizacdo coletiva da produgdo” (GS 419).
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Mas antes de pensar a uma proposta politica propriamente, Chiara
dissemina no Movimento dos Focolares a urgéncia de tomar o evangelho como
mensagem social e fazer valer as suas exigéncias éticas, que para ela estao
todas concentradas no amor. O discurso ao qual faz referéncia por causa da
similitude com o pensamento de Secondin é um documento importante, inclusive
para as comunidades na América Latina, pois ha indicacdes de que tenha sido
provocado, em parte, por cartas advindas dessa regido, escritas por jovens que
guestionavam qual posicdo tomar diante das desigualdades sociais, das
injusticas e dos governos ditatoriais que se impunham nos paises latino-
americanos.

A transcricdo a seguir € de um discurso proferido em 31 de dezembro de
1974, no Chiara Lubich e Pasquale Foresi conduziam um evento para jovens em
Rocca di Papa, Italia, sede do Movimento dos Focolares. Mais uma vez € um
momento de perguntas e respostas, no mesmo esquema do ocorrido no Brasil.

A resposta de Chiara Lubich é clara:

[...] Se me perguntarem: "Chiara, que estrada seguir? Que estrada
tomar?". Queridos gen, sigam a minha, que ndo é nem a direita nem a
esquerda! N&o julguem, gen, que o Evangelho é apenas uma coisa
espirituall O Evangelho é a coisa mais concreta que existe, porque o
Evangelho é Jesus Cristo e Ele € o Deus feito crianca, que se pode
tocar, que depois cresceu e se fez homem, adulto, com todas as
faculdades humanas, com a inteligéncia... com uma inteligéncia que
continha todas as filosofias, o resumo das filosofias, que era o Logos,
o Verbo, a Verdade. Ora a Verdade contém todas as verdades parciais.
Porque é que julgamos que Jesus esta apenas dos tetos para cima e
gue dos tetos para baixo somos nés que devemos construir o mundo?
O mundo, é Cristo quem o constr6i! Nenhum soci6logo é maior que
Cristo, nenhum politico € maior que Cristo, nenhum psicélogo é maior
gue Cristo, nenhum artista € maior que Cristo, nenhum!! Gen, sigam a
minha estrada e nunca ficardo desiludidos. (LUBICH, 1974).

Pensar no contexto histérico no qual essas palavras foram proferidas nos
ajuda na apreensdo do significado das mesmas. Era guerra fria e o mundo
politico e econdmico se digladiava em torno a dois modelos opostos e
irreconciliaveis. A polarizagéo ideologica ndo deixava muitas possibilidades de
pensamento e mesmo no mundo catolico a tdnica dos debates, como bem nos

informa Balthasar era a de escolher “ou isto ou aquilo”:
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Nao havera outra forma de revalorizar o matriménio sendo depreciando
o papel do celibato no Reino dos Céus? Sera realmente necessario
que, para que seja elogiada a agao politica ‘da Igreja’ — que, no entanto,
s6 pode se limitar a agédo de alguns dos seus membros -, afirme-se o
carater inutil e ultrapassado da vida penitente e contemplativa,
alienando-a do amor dos fiéis? Agora que o amor ao préximo foi
redescoberto como o mandamento central do cristianismo, deve-se
entrar em um estado de convulsdo cada vez que ecoar a palavra
‘interioridade’, e rejeitar toda relagéo direta do homem com Deus como
sendo evaséo ou alienacao da realidade? (BALTHASAR, 2016).

A proposta de Chiara era diversa e pretendia ser a escolha da verdade
em sua dimensao plural. Uma verdade n&o transcendente, dos tetos para cima,
mas concreta e realizavel na exigéncia de superacao de tudo aquilo que divide
a humanidade. Em 1975 Lubich foi novamente instigada a falar algo sobre a
guestao social. Dessa vez ela utiliza uma expressao tipica do ambiente cultural
da década de 70: revolucéo social. A um grupo de homens, apés falar da sua
experiéncia mistica, Chiara Lubich, interrogada sobre a sua visdo “mistica”

acerca da questao social, afirma:

Ontem eu pensava que o Evangelho nado é entendido realmente, ndo é
entendido. Se fosse realmente entendido, nada mais seria necessario,
inclusive para a revolucdo social, ndo seria necessario mais nada.
Jesus disse no Evangelho: “Busquem, em primeiro lugar, o Reino de
Deus e a sua justica e todas essas coisas Ihes serdo acrescentadas”.
[...] Bastariam essas [...] frases para resolver todos os problemas
sociais. Vocés dirdo: Chiara, ndo tem nada a ver.... Mas claro que tem!
Quando Jesus disse: “Busquem, em primeiro lugar, o Reino de Deus e
a sua justica e todas essas coisas lhes serdo acrescentadas”, essas
coisas acrescentadas sdo o pdo, a casa, o alimento, o vestuério, os
filhos, uma boa familia e todas as outras. (LUBICH, 1975).

Nesse trecho percebemos a insisténcia na associa¢do da agcao no mundo
com a vivéncia do Evangelho, como exigéncia ético-religiosa de conformar-se ao
modelo de Cristo. H4A uma primazia da experiéncia do Evangelho como chave
interpretativa e ao mesmo tempo principio de acdo social. Mais uma vez o
seguimento de Cristo é colocado como ponto de partida e a “revolugao social”
como consequéncia.

Do modo exposto nesse discurso, a visao de Lubich pode facilmente ser

interpretada como uma negacdo do mundo e uma espiritualizacdo das
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dimensdes concretas da vida. Pelo tipo de criticas que registramos no capitulo
anterior, pelas tensGes provocadas no interior da comunidade (as quais
explicitaremos a seguir) e pelo sentimento expresso por Chiara no trecho
seguinte, é plausivel depreender que de fato a sua visdo gerou comportamentos
de alheamento e omisséo frente as problematicas sociais presentes naquele
tempo. Isso ndo significa, porém, que esse alheamento tenha sido algo
generalizado nas comunidades dos Focolares. De fato ndo é isso que as
pesquisas documentais e 0s relatos orais testificam, mas justamente o contrério,
uma tensao e atencao crescente as problematicas existentes.

No trecho a seguir ha uma percepcdo de Chiara da singularidade da
prépria proposta, descrita como soliddo. Ha o reconhecimento da insipiéncia da
propria compreensao, mas ja presente o desejo de universalidade e uma crenca
na potencialidade do método escolhido. Viver o Evangelho é fazer uma revolucéo
de carater social que exige uma unificacdo entre crenca religiosa e vida,

profissao de fé e praxis.

O fato é que damos ao Evangelho somente a dimens&o espiritual, ao
passo que o Evangelho tem em muitas de suas frases também a
dimensdo humana, em quase todas, porque Jesus é Homem-Deus. E
0 que Foco [lgino Giordani] diz: ha o Pai nosso, mas ha também o péo
nosso. Tanto é verdade que, no pai-nosso, Jesus nos diz para pedir o
pao, para pedir as coisas concretas. Ora, entendo que se pode deduzir
uma doutrina social crista, que sistemas econdmicos e sociais podem
ser estudados a fundo, mas quem teve a coragem de implantar uma
revolugdo com as Palavras de Deus? Na minha opinido ninguém.
Sabem por qué? Porque ninguém as entendeu. [...] Sinto-me muito
sozinha em dizer essas coisas, mas estou convencida com uma
convicgao que vocés ndo imaginam! (LUBICH, 1975).

Mesmo experimentando soliddo em sua proposta, Chiara insiste naquilo
que ja havia sido dito antes, aos jovens, em dezembro de 1974. A revolucéo
social ndo é seguir nem direita nem esquerda, nem liberalismo nem comunismo,
€ seguir outra estrada que permita a superacéo dos problemas sociais de forma
integral. Essa integralidade Chiara Lubich sé a encontra no Evangelho, que para

ela tem valéncia de principio de acao social.
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Falei sobre isso com os gen. [...]. Eu, com a vontade imensa de
conquistar esses jovens... Pois eles correm o risco de se deixarem
enganar, porque vdo com 0s comunistas e sédo enganados ou com 0s
liberais e sdo também enganados. Por aqueles sao enganados, por
esses ficam desiludidos. Acabei dizendo: Venham comigo, com o meu
partido [...]. Mas se tivéssemos isso como base e féssemos aos
mocambos, em Tondo, nas Filipinas, se fossemos as favelas da
Argentina, e depois de ter dado pao, escolas, etc., déssemos o
Evangelho como é com todas as consequéncias... Experimentem ler o
Evangelho com suas promessas; vocés véo ficar maravilhados e vao
dizer: basta fazer isso, ndo precisa fazer outra coisa! Quem estragou o
Evangelho... E ndo podia ser de outra forma: Jesus é Deus, fez-se
homem, veio a terra... Vocés pensam que Ele nao resolve os
problemas sociais? (LUBICH, 1975).

Identificamos em nossas pesquisas que a memoria coletiva dos Focolares
estd marcada por tensdes provocadas pela recepcdo da indicacéo feita por
Chiara de nao se alinhar com propostas politicas da esquerda ou da direita, mas
seguir a propria estrada insistindo na vida do evangelho, no amor e na unidade.
A gquestdo dramatica enfrentada no Brasil era a ditadura militar. Mas ndo so.
Havia no ambito eclesial uma forte influéncia da Teologia da Libertacdo que sob
muitos versos estava identificada com a nascente esquerda brasileira. Dividia-
se o clero em tendéncias conservadora ou progressista, conforme relato do
entrevistado 1: “A midia que era todo ano publicava nos jornais o mapa do
episcopado brasileiro separando entre conservadores, libertadores, da direita,
da esquerda, do centro, dividia o episcopado todo em grupos. Esse mapa saia
na midia... nessa década ai de final de 70, década de 80 foi muito complicada
pra igreja até a passagem do milénio, praticamente, que comecamos a perceber
também uma certa unidade, uma unidade no episcopado brasileiro”
(ENTREVISTADO 1).

O movimento dos Focolares ndo passou imune por essa polarizacéo e
seus membros e liderangas foram constantemente interpelados pelos atores
sociais em jogo. A Igreja, ja marcada pela opgéo preferencial pelos pobres, os
intelectuais e o movimento cultural que crescia e pressionava pelo fim da
ditadura e por solu¢cbes mais concretas as problematicas sociais eram alguns
dos importantes atores que demandavam dos Focolares alguma resposta.

A esse respeito ha um caso exemplar trazido pelo entrevistado 3. Na
ocasido o entrevistado era responsavel pelo Focolare na regido norte do pais e

deparou-se com uma divisdo interna na comunidade e, mais ainda, com uma
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divergéncia entre homens e mulheres quanto a posi¢cao a ser tomada frente as
guestdes suscitadas na cidade, onde o bispo local, segundo o relato, pressionara
para que o movimento tomasse uma posigao: “ali aconteceu que a Igreja queria
gue todos 0s movimentos tomassem posi¢cao se estavam com a Igreja ou com o
regime, né? E ai comecou dentro da obra todo um processo em que havia quem
dizia que nds devemos levar o amor no mundo, a revolucdo do amor e nao
podemos tomar partido. SO que a injustica era tdo evidente, ndo é? que até os
bispos tomaram posi¢éo contra o governo naquela época. E nés ndo podiamos
estar com os generais e n&o estar com os bispos” (ENTREVISTADO 3).

Segundo o entrevistado a questéao foi levada a Chiara no encontro de
liderancas do movimento na lItalia. Ali evidencia-se uma divisdo interna
provocada que leva a fundadora a intervir e a questionar o entrevistado sobre o
que estava ocorrendo. Segundo o entrevistado na ocasido Chiara mesma
incentivara a todos a aderir & proposta do episcopado e ndo coadunar com a
ditadura militar: “Ai Chiara disse logo, nés estamos com os bispos. E nao
podemos ndo estar com os bispos! Alias, Chiara ali pensou, nés devemos
enfrentar o problema social no Brasil e em toda a América Latina. Quer dizer, o
nosso ideal é o "Que todos sejam um", mas nessa regiao o nosso ideal se reveste
de justica social [...]. Isso Chiara disse em 81” (ENTREVISTADO 3).

A questdo do método a ser seguido para a construcao de uma sociedade
mais justa era algo presente nas discussdes dos grupos e das comunidades dos
Focolares. Por vezes acompanhada de conflitos entre as proprias liderancas,
como no episédio acima relatado, outras vezes acompanhada de divisdes do
grupo ou do afastamento de algum membro. Todos o0s entrevistados relataram
situacBes desse tipo. Além disso dois dos entrevistados relataram memorias
relacionadas a pessoas especificas do cenario politico nacional atual.

Nesses relatos a questdo principal era a da filiacdo a um partido politico
de esquerda como forma de engajar-se pela justica social e pelo fim da ditadura
militar. O Entrevistado 5 diz assim: “n&o foram poucos 0s jovens no N0SSO Meio
que deixaram de participar conosco porque esta medida pra eles era muito
pequena. Era necessario encontrar meios politicos, partidarios, mudar as
estruturas, mudar as leis, substituir governo. Entao pra isso era necessario partir
pra luta, partir para um embate, para que se pudesse provocar essas mudangas”
(ENTREVISTADO 5).
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Alguns dos entrevistados sugeriram que as tensdes e inquietudes por
respostas mais elaboradas se davam sobretudo nos ciclos mais intelectualizados
da comunidade. Uma resposta intelectualmente elaborada, no entanto, demorou
a chegar e as fontes histéricas demonstram que a principal forma de resposta
era a comunicacgao de experiéncias de vida, a divulgacdo de casos exemplares
da vida do evangelho.

Grande importancia tem Ginetta Calliari, mulher que exerceu forte papel
de lideranga no movimento por longos anos no Brasil e interlocutora privilegiada
de Chiara Lubich, conforme emerge do discurso de 29/05/91 e dos diarios de
viagem. A ela deve-se algumas importantes publicacdes que tocam a questéao
social. Sdo delas os livros “Evangelho, forca dos pobres” (1983), “Quando o
evangelho entra na familia” (1981) e “O evangelho no dia-a-dia” (1982), também
a ela é atribuida a iniciativa de algumas das primeiras experiéncias de projetos
sociais mantidos pelos Focolares. Os documentos datados do inicio dos anos 90
apontam que Ginetta teve um papel de suma importancia no inicio da EdC,
especialmente pela mobilizacdo dos membros do Movimento a adesdo ao
projeto e a contribuicdo financeira para a construcdo do primeiro polo
empresarial, hoje Polo Spartaco em Cotia — SP.

Os relatos dos entrevistados apontam o papel de Ginetta. O entrevistado
1, por exemplo, ao relatar um momento em que morava em S&ao Paulo, no centro
de formacé&o dos Focolares, e descrever os conflitos e divergéncias de ideias ali
existentes em relacdo a problematica social relata a intervencéo de Ginetta do
seguinte modo: “[...] uma ocasido as nossas criticas chegaram em Ginetta, ai ela
nos chamou uma noite pra conversar com ela [...] uma conversa assim bem
franca, aberta, onde a gente via esta leitura nossa a partir deste... a partir dos
pobres e 0 movimento, né, aonde estaria um termo comum, de poder se entender
e buscar este caminho. Entéo foi realmente um momento assim bem construtivo,
dificil também pra todos noés. Principalmente quando ela nos chamou pra
conversar... levamos um susto! [...] Ginetta nunca dava conselho, né? nunca,
nunca. Ela sempre contava a experiéncia dela, sempre. Tudo era iluminado pela
experiéncia, entdo a experiéncia de deixar o préprio pais, conhecer o ideal, o
evangelho numa época de guerra, de destruicdo... perder tudo, perder a familia,
perder os bens, deixar tudo, vir para o Brasil pra comecar do nada, ndo é? Entao
a experiéncia la do Nordeste la onde comecou praticamente a obra, a promogao
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das pessoas, das familias, todo esse trabalho que tava acontecendo também na
Mariapolis, das obras sociais, do comprometimento Ia no bairro, ali no préprio
Jardim Margarida. [...] entdo nesse sentido naquela conversa com ela, ndo é,
ficou claro que ndo é uma contestacdo de luta de classes que vai resolver as
coisas, mas € o Evangelho vivido a partir da comunhao dos bens, da partilha e
nao da concentracdo”. (ENTREVISTADO 1).

Ginetta ndo enveredou pelo caminho de uma resposta intelectual as
problematicas postas. Os testemunhos a que tivemos acesso sugerem que ela
seguia uma certa intuicdo de Chiara. O préprio entrevistado afirma que ela “n&o
dava respostas”, mas contava-lhes sempre alguma experiéncia de vida do
Evangelho. Esse é o esquema proposto por Chiara nos discursos dos anos de
1974 e 1975, nos quais esta comunicou uma intuicdo profunda, uma conviccgao,
mas nao uma tese racional.

Procuramos descrever com o vocabulo ‘intuicao’ o pensamento de Chiara
Lubich porque os elementos trazidos por ela ndo séo tanto fruto de reflexdo
tedrica, mas de escuta, de acolhida e de inquietude. De fato, Lubich néo teoriza
sobre a terceira via que pretende seguir, nem elabora um discurso extenso sobre
o significado dessa expressdo. Simplesmente intenta trilhar uma estrada outra
(o cristianismo) que ela entende ser diferente da que esta posta. Uma reflexdo
tedrica sobre essa “terceira via” de acao politica encontramos a partir do ano
2000, quando Lubich da vida a mais uma expressao institucional do seu carisma:
o Movimento Politico pela Unidade. Nessa ocasido ela passa a lancar a ideia de
fraternidade como categoria politica, como principio politico esquecido pela
modernidade, que desenvolveu a liberdade e a igualdade, esquecendo-se do
terceiro principio.?°

Ao longo dos anos a escuta de Lubich é cada vez mais ampla, envolve

cada vez mais pessoas e instituicdes. Escuta o proprio intimo e resgata suas

20 44 uma vasta literatura em portugués sobre a ideia de Principio esquecido langada por Chiara Lubich.
Dentre os principais livros destacamos:

BAGGIO, Antonio Maria (org). O principio esquecido/1: a fraternidade na reflexdo atual das ciéncias
politicas. Vargem Grande Paulista, SP: Editora Cidade Nova, 2008;

BAGGIO, Antonio Maria (org). O principio esquecido/ 2: exigéncias, recursos e definicdes da fraternidade
politica. Vargem Grande Paulista, SP: Editora Cidade Nova, 2009;

LOPES, Paulo Muniz (org). A fraternidade em debates: percurso de estudos na América Latina. Vargem
Grande Paulista, SP: Editora Cidade Nova, 2012;

LOPES, Paulo Muniz et all. Fraternidade e humanismo: uma leitura interdisciplinar do pensamento de
Chiara Lubich. Vargem Grande Paulista, SP: Editora Cidade Nova, 2014.
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lembrancas, passa pela reflexao teoldgica e desemboca no magistério da Igreja.
Em primeiro lugar o magistério do Concilio Vaticano Il, ao qual encontramos
referéncias esparsas por toda a sua producéo de livros e discursos, depois ao
magistério pontificio, especialmente de Paulo VI e Jodo Paulo Il, com quem
estabeleceu estreitas relacdes e amplo epistolario. A visita ao Brasil ocorrida em
maio de 91 é bastante sintomatica do constante dialogo estabelecido por Chiara
e pelo Movimento dos Focolares com a hierarquia Catolica.

A primeira referéncia importante é aquela feita ao Cardeal Arns, a época
arcebispo de S&o Paulo. Os diarios de 1991 néo registram encontros de Chiara
com Dom Paulo Evaristo Arns, no entanto, inspira-se nele a repetida imagem
gue Chiara utilizou a partir de entdo. Toda vez que contou a histéria de fundacao
da Economia de Comunhao para se referir a cidade de Sao Paulo Chiara falou
da “coroa de espinhos”. O encontro com Arns aconteceu posteriormente, em
1998, quando Chiara recebeu da PUC/SP o titulo de doutorado honoris causa.
A referéncia a Arns, no entanto, demonstra que a comunidade local de Sédo Paulo
referia a Chiara as preocupacdes pastorais desse Cardeal, bem como a sua

interpretacéo das questdes sociais da cidade:

E aqui é necesséaria sobretudo a caridade verdadeira, auténtica,
pensando na “coroa de espinhos”, como o cardeal de Sdo Paulo?
chama o cintur@o de pobreza e de miséria que circunda a cidade que
esta pontilhada de arranha-céus. E o grande problema dessas terras
em via de desenvolvimento. Um dos maiores problemas do nosso
planeta e para resolvé-lo podemos fazer bem pouco. Porém, Deus Pai
pode cuidar disso e resolvé-lo, também pela nossa fé de filhos seus.
(LUBICH, 1991a).

Dois importantes interlocutores de Chiara Lubich no Brasil foram D. Joel
Ivo Catapan (1927 — 1999), bispo auxiliar de Sdo Paulo no periodo em que o
Cardeal Arns presidia a arquidiocese, e D. Davi Picao (1923-2009), bispo da
diocese de Santos — SP. Segundo relata o entrevistado 3, entre os anos de 1983
e 1984 Chiara mantivera contatos com a CNBB onde se conversava sobre a
questao social brasileira. Naguela ocasido nasceu o desejo de Chiara de fundar

21 Dom Paulo Evaristo Arns.
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uma escola social para a formacdo dos membros dos Focolares no Brasil em
Doutrina Social da Igreja Catdlica. Essa escola social teve como diretores 0s
referidos bispos.

Em 1991 Chiara estreita 0s relacionamentos ja existentes com o
episcopado brasileiro. Nos seus diarios ela registra e transcreve em partes cartas
dos Cardeais Aloisio Lorscheider, Lucas Moreira Neves, e José Freire Falcéo,
registra conversas pessoais com ao menos sete bispos e resume o epistolario
mantido com prelados brasileiros em seus vinte dias de visita ao pais da seguinte
forma: “Ainda ontem recebi cartas muito belas de 4 bispos. Um define a Obra??
‘incomparavel’ no seu trabalho pela juventude. Os bispos e cardeais brasileiros
gue me escreveram até agora sao 33”. Era o dia 31 de maio de 91, seu ultimo
dia de visita ao Brasil. O vasto epistolério € sinal de relacdo, quanto estreita ndo
€ possivel estabelecer, mas importante o suficiente para que fosse registrada e
difundida entre os membros da comunidade. Fundamental, porém, é a relacao
com o magistério pontificio.

Na viagem de vinda para o Brasil, em 10 de maio de 1991, Chiara traz
consigo e |é durante o voo a enciclica Centesimus Annus lan¢ada por Jodo Paulo
Il naqueles dias. Dessa enciclica Chiara colhe, novamente, o desejo de percorrer
uma terceira via quando se trata da probleméatica social. No discurso de 29 de

maio, fundacéao da EdC ela assim se exprime:

Nestes dias, como talvez saibam [...] saiu uma carta do Papa chamada
enciclica [...]. E uma carta sobre os problemas sociais, econdémicos e
politicos que o Papa de vez em quando enfrenta. O seu titulo é:
"Centesimus annus", [...]. E uma enciclica estupenda, porque faz uma
radiografia perfeita de toda a situagdo econdmica, social e politica do
mundo atual. (LUBICH, 1991b).

Chiara prossegue o seu discurso fazendo um apanhado geral da
enciclica. No seu diario, no entanto, ela expde aquilo que é o primeiro esboc¢o da
Economia de Comunhao. Nesse diario o desejo de encarnar 0 que esta escrito
na Centesimus Annus é explicito. Chiara deseja que o magistério do Papa seja

realizado na sua comunidade segundo as vestes do proprio carisma. Pensando

22 Obra equivale a Movimento dos Focolares.
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na difusdo que tivera esse escrito, testemunhada pelas entrevistas que
realizamos nas quais foi sempre referido, temos aqui um importante registro da
memoria coletiva da EdC e da rede de atores sociais que a compusera. Estamos

no dia 25 de maio de 1991. Chiara assim escreveu:

Hoje de manha farei um encontro [...]. Eu lhes comuniquei ideias que
tive para o futuro desenvolvimento desta Mariapolis, depois de té-las
confrontado com padre Foresi. Penso — como disse no Ultimo diarietto
— que, se a Mariapolis deve ser um reino de Deus, como ja é, a sua
vocagdo € também aquela de apresentar-se ao mundo como uma
Mariapolis toda plasmada da doutrina social cristd do século XX,
segundo a Centesimus annus, com as caracteristicas tipicas do nosso
Ideal: a unidade, a comunh&o. Uma Marigpolis onde revivam os
principios que governam a vida dos primeiros cristdos (amor reciproco,
comunhdo de bens, nenhum indigente), enriquecidos por todo o
patriménio de doutrina social fixado pela Igreja nesses ultimos séculos.
(LUBICH, 1991a).

O projeto de Chiara €, portanto, aplicar a doutrina social catdlica segundo
uma perspectiva prépria do seu carisma, a unidade e a comunh&o. Ela passa,
assim, a detalhar aquilo que viria a ser a espinha dorsal da Economia de
Comunhéo, a conjugacao da livre iniciativa empresarial com o compromisso com

a partilha dos bens, com a igualdade, justica social e a fraternidade.

Por isso — e falo de realidades que poderdo se realizar plenamente
somente no futuro — [...] especialistas e dotados de talentos especiais,
deveriam assumir-se a fundacao, a conducao e o desenvolvimento de
verdadeiras empresas, com 0s seus bens ou de outros do Movimento,
segundo todos os bons critérios humanos e cristaos [...].

Os lucros das empresas, impelidos pela carga do Ideal, deveriam ser
colocados livremente em comum, para dar uma vida digna a todos os
cidaddos e para o desenvolvimento harménico das estruturas da
cidade e das empresas em si.

Isso comportaria a existéncia, na Mariapolis, da propriedade privada, a
liberdade de iniciativa, o direito de associacéo (cooperativas, etc.), tudo
enriquecido pela comunh&o de bens. (LUBICH, 1991a).

Por fim, Chiara recolhe os anseios da comunidade no Brasil e parece
oferecer uma resposta aos membros da comunidade. Nessa resposta,

direcionada primeiramente aos circulos mais estreitos dos Focolares, ha a
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pretensao universalista de que a experiéncia nascente seja ampliada e se
difunda, que a comunh&o de bens a nivel ndo so interpessoal, mas institucional

e empresarial seja farol para outros.

Uma Mariapolis assim no Brasil, onde a disparidade entre ricos e
pobres constitui a chaga social por exceléncia, poderia vir a ser um
farol e uma esperanca.

Que essas primeiras ideias sejam a resposta para uma nossa “oragao
potente”. Quando colocamos, como filhos de Deus, no coragdo do
Eterno Pai a problematica do Brasil? Parece que Ele nos ensine o que
devemos fazer em ambito local para que seja conhecido em vasta
escala: «coepit facere et docere». (LUBICH, 1991a).

A expectativa criada sobre Chiara e sua vinda ao Brasil era muito alta.
Reflete a for¢a da sua lideranga, mas também a tenséo e a angustia provocadas
por uma auséncia de resposta satisfatoria a questdo social. De fato, o anuncio
do surgimento da EdC caiu como uma bomba no seio das comunidades dos
Focolares porque de algum modo esse anseio era correspondido por Chiara.

A entrevistada 2, que & época morava na Itélia relatou a sua memoria das
vésperas da viagem de Chiara ao Brasil: “Estava em Loppiano... e Chiara estava
vindo pro Brasil. E eu estava sofrendo porque ndo vinha. Eu queria vir com
Chiara, mas néo podia, ndo estava nos programas. Fulana, a outra brasileira
aqui do Recife, ela vinha. Entdo a gente conversou muito por telefone, etc, etc.
Na véspera da viagem eu fiz um telefonema na casa de Chiara e pedi para
passar pra casa dela, pra cima. Ai veio Gis?® ai disse, rindo assim, ja rindo... e
disse assim: tu querias falar com Chiara era? Eu disse, ndo eu queria dizer s6
uma coisa pra ela, mas eu posso dizer pra vocé e vocé diz pra ela. Va4, diga! Diga
a Chiara o seguinte: que nesses anos todos que ela ndo esteve mais no Brasil,
uma situacdo amadureceu la de problemas, de angustias, de desafios. Todo o
movimento do Brasil esta esperando Chiara porque estamos certos que Deus
vai inspirar ela alguma coisa de novo pra nés. Entdo vocé diz a Chiara que eu
vou ficar por aqui, mas eu t6 18" (ENTREVISTADA 2).

Indagada sobre como soubera da ansia dos brasileiros por uma resposta

de Chiara, a entrevistada 2 respondeu: “Eu continuei estando la a seguir todo

2 Gisela Calliari, secretaria pessoal de Chiara Lubich, uma das pioneiras do Movimento dos Focolares.
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desenvolvimento aqui no Brasil do movimento e também das vicissitudes do
povo brasileiro, entdo era claro que, nas conversas, quando o pessoal vinha pra
la, nos encontros, que existia essa ansia.. como movimento o que € que a gente
faz? O que € que a gente t4 fazendo? O que é que a gente pode fazer? Entédo
isso ai eu acompanhava porque era... faz parte da minha histéria pessoal
também. Ai eu disse isso pra Gis, diz a Chiara que eu td aqui mas eu to la, viu?
To la com ela! Ai Gis botou a mao no telefone e disse tudo pra Chiara. E disse -
Chiara ta dizendo que ta certo. Eu gostaria de sublinhar um aspecto do que
aconteceu em S&o Paulo. Chiara sabia dessa ansia, mas Chiara nunca pensou:
eu vou la e resolvo” (ENTREVISTADA 2).

A expectativa pelo nascimento de algo era resultado do tempo de espera
e maturacdo de uma resposta mais completa a questdo da desigualdade.
Amadurecimento gerado no tempo e na préatica da comunhéo de bens e amplos
niveis no interior do Movimento dos Focolares, mas também pela abertura e

didlogo com a Igreja e a sociedade com suas multiplas interpelacdes.

Resumindo: como sabem nestes dias recordamos: Einsiedeln; veio em
relevo ‘Os Protagonistas de hoje’, além da enciclica "Centesimus
annus" que meditamos e voltamos a meditar a fundo para
conhecermos o pensamento da Igreja. A essa altura quisemos rever o
nosso ldeal e descobrimos que no nosso Ideal ha... O nosso Ideal é
um carisma, mas descobrimos que no nosso carisma também ha um
aspecto social. E um carisma também de caréater social se quisermos.
E um carisma que leva a santidade, ao ecumenismo, & evangelizac&o,
mas também é um carisma que pode ajudar a resolver o problema
social. Foi o que descobrimos. E porque é que encerra um aspecto
social? Porque frisa um aspecto social que é a comunhao dos bens.
N&o s6 a evidencia mas faz-nos pratica-la ha quarenta e sete anos, os
gue temos de vida. (LUBICH, 1991b).

Chiara redescobre e repropde o carisma naquilo que é o cerne da sua
vida comunitaria, a comunhao, inclusive de bens materiais. Ao propor um modo
novo de fazer economia centrado na comunhéo, na relagcédo de amor reciproco
entre as pessoas que constituem a comunidade empresarial, a fundadora nao
faz que remeter a Comunhéo da Trindade e a propde como modelo a ser imitado,
inclusive na economia. Em seu diario Chiara registra em 26 de maio de 91, num

contexto no qual fala das primeiras reacdes frente a partilha que fizera das
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primeiras intuicdes da EdC: “se veem realizar agora, em 1991, realidades que
se verificaram em 1949”. E a referéncia direta & sua experiéncia, ja detalhada no
capitulo anterior.

A comunhd&o de bens, pratica comum nos Focolares, € expressao material
da liberdade do amor, que vé e faz do outro alguém igual a si. Amor, que conjuga
liberdade e igualdade, que reforca os lacos interpessoais e cria comunidade.
Amor, portanto, a obra econdmica que Lubich propde e amar é, nas palavras de
Coda, “desejar levar o outro a altura de si, na liberdade e na alegria da partilha
de tudo o que se é e daquilo que se tem” (CODA, 2014, traducdo nossa). A raiz
carismatica mais profunda da Economia de Comunh&o, portanto, encontramos
em 1949, naquela experiéncia que Chiara chamou “Paraiso” e a qual ja no
langamento da EJC os membros dos Focolares se refazem, como registrado no
diario de 27 de maio por Chiara, transcrevendo uma carta que recebeu, a fim de

divulga-la entre todos:

Hoje vocé nos levou ainda mais ao Paraiso e de la nos mostrou e fez
viver com vocé a histéria de amanha.

Devo lhe dizer com simplicidade que hoje senti uma alegria que jamais
experimentei em toda a minha vida. Sabe, Chiara, aqui todos falam dos
graves problemas da nossa gente. Porém, ninguém apresenta
solugBes. Hoje vocé nos chamou e, do Paraiso, nos disse como
devemos fazer, como devemos agir. Foi belissimo! A luz, a solugao
para todos os problemas da humanidade vém do Paraiso, que se
encarna e renova o tecido da sociedade! (LUBICH, 1991a).

A “bomba” do dia 29 de maio de 1991 é a redescoberta do carisma em
sua potencialidade social. Foi o momento de retomada de consciéncia do papel
social a ser desempenhado, mas também da capacidade de realizar algo de
maneira mais concreta, institucional. A “bomba” foi a mobilizacdo das ideias e
das vontades num esforgo de resposta coletiva ao desafio da pobreza. Resposta
esperada e, de algum modo ja atuada, por quarenta e sete anos, como afirma
Lubich. Resta, pois, percorrermos algumas etapas desses anos de maturacao

do Movimento dos Focolares no Brasil.
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5 CRITICA, PROPOSTA E ENGAJAMENTO SOCIAL NA MEMORIA DO
MOVIMENTO DOS FOCOLARES

Este nosso capitulo esta escrito segundo um ritmo e uma légica proprios:
aguele da memoria. Diferentemente da historia, com sua rigida cronologia, a
memoéria € fugidia, € tematica, coliga pessoas e tempos de maneira
aparentemente aleatoria. O tempo da memaria ndo € contado em horas, dias ou
meses. A duracéo do tempo no relato da lembranca néo € de fato objetiva. Pode-
se descrever profunda e detalhadamente algo que durou um minuto e gastar um
minuto para falar de um ano inteiro. Isso porque a memdéria das pessoas €
marcada, segundo Halbwachs, pela quantidade de afeto contida nas relagbes
sociais vividas (HALBWACHS, 1990).

O afeto presente em uma comunidade imprime marcas e condiciona a
elaboracdo da memoria. Se Le Goff (1990) nos chamou a atencdo para as
relacbes de poder na elaboracdo do documento, principal fonte da historia,
Halbwachs nos prop@e as relacdes afetivas como fatores de importancia para a

constituicdo da memaria, como se vé das suas palavras:

Na ordem das relagbes afetivas, onde a imaginacdo desempenha
importante papel, um ser humano que é muito amado, e que ama
moderadamente, ndo é muitas vezes prevenido sendo tardiamente, ou
talvez ndo se d& jamais conta da importancia que se atribuiu a seus
menores expedientes, a suas palavras mais insignificantes. Aquele que
amou mais lembrara mais tarde, declaracdes, promessas do outro das
guais este ndo conservou nenhuma recordacdo (HALBWACHS, 1990).

Pessoas que foram amadas sdo muitas vezes lembradas. Estas nossas
paginas trazem ditos e feitos marcados pelo afeto daqueles que recordaram: 0os
nossos entrevistados. De fato, muitas vezes 0s nossos eles se emocionaram,
riram, alteraram o tom de voz. O nome e a lembrancga de algumas pessoas foi
recorrente. Traremos neste capitulo nomeadamente a memodria somente
daqueles que ja faleceram. Trés desses nomes sdo preponderantes: Chiara

Lubich, Ginetta Calliari e D. Hélder Camara.
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O significado dado as palavras e aos gestos de alguém, na visdo de quem
hoje lembra, muitas vezes foge a intencdo daquele que as pronunciou ou
realizou. I1sso porque gestos e palavras tém significado no terreno historico e na
rede de relacionamentos dentro da qual foram pronunciadas. Nas relacbes de
afeto e de poder caracteristicos de uma comunidade, palavras e gestos compde
a memoria segundo a realidade social que provocaram. E o que nos lembra

Maurice Halbwachs:

Um homem muito piedoso, cuja vida foi simplesmente edificante, e que
foi santificado ap6s sua morte, se espantaria muito, se retornasse a
vida, e pudesse ler sua legenda: esta foi composta, entretanto, com a
ajuda de recordacgfes preciosamente conservadas, e redigidas com fé,
por aqueles com quem passou parte de sua vida. Nesse caso, é
provavel que muito dos acontecimentos recolhidos, e que o santo nédo
reconheceria, ndo tivessem acontecido; mas alguns deles, que talvez
ndo o tivessem impressionado porque concentrava sua atengdo na
imagem interior de Deus, impressionaram aqueles que o rodeavam,
porque a atencdo deles se fixava sobretudo nele (HALBWACHS,
1990).

O exemplo dado por Halbwachs néo poderia ser mais apropriado para
este trabalho. A histéria contada e as memdrias relatadas sdo uma trama que
traz como personagens mulheres e homens que dedicaram suas vidas a Deus a
humanidade. Homens e mulheres que continuaram presentes em suas
comunidades, mesmo apds a sua morte, na memoria e no afeto das pessoas.
Escrevemos, no entanto, ndo uma hagiografia, mas uma histéria profana (e
divina) de uma comunidade sob um prisma econdmico.

E para ndo acontecer com nosso trabalho o que afirma Halbwachs de
encontramos dentre 0s acontecimentos narrados algo que néo tenha acontecido,
o confronto com a histéria, que na perspectiva de Le Goff (1990) confirma ou
corrige a memaria, foi constantemente efetuado em fidelidade ao método ao qual
nos propomos. Vale a distin¢do feita por Nora que afirma sobre a memaoria que
esta é “afetiva e magica [...], ndo se acomoda a detalhes que a confortam” e esta
suscetivel ao esquecimento, as censuras e as projecdes (NORA, 1993), a
histéria, ao contrario, € para o autor o exercicio da critico, “é reconstrugcao

sempre problematica e incompleta do que nao existe mais” (NORA, 1993).
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51 A COMUNHAO DE BENS NA MEMORIA E NA VIDA DOS FOCOLARES

A palavra comunh&o denota no vocabulario focolarino algo vasto. Significa
desde a participacdo na Ceia Eucaristica, onde esta sua raiz semantica provavel,
passa pela pratica da ajuda econdmica intracomunitaria e pela pragmatica
divisdo de custos de um evento qualguer e chega a comunicacgao interpessoal,
a verbalizacdo das proprias experiéncias subjetivas, quais sejam ideias,
pensamentos, duvidas, desejos, experiéncias religiosas, ou dificuldades
laborais.

N&o obstante a largueza de significados do termo, o conteddo comum,

= ”

com o qual precisamos o sentido do termo “de comunhao” presente no nome do
projeto, esta contido na expressao de Chiara Lubich: o dizer é dar. A associacdo
entre dizer e dar opera uma equiparacao entre o ato de verbalizar algo e o ato
de transferir a posse de alguma coisa a outrem, num gesto gratuito e livre. Nos
dois gestos, ndo esta em jogo simplesmente a posse e o desejo de equidade
entre as partes desiguais, mas a propria existéncia do sujeito (CODA 2009).
Dar-se, dar de si € o0 ato existencial primevo que marca o significado
tedrico-pratico do termo comunhdo. O segundo ato é consequéncia intrinseca e
condicao de completude do primeiro: o receber. Este significa também ouvir,
acolher, abracar. Significa a postura ativa de dar espaco em si (ha propria
subjetividade) ao outro naquilo que lhe excede. Dar e receber do outro aquilo
gue ele ou ela € ou possui é o ponto ao qual a nossa investigacao histérica nos
levou e ao qual a memoria coletiva dos Focolares faz constante referéncia.
Tratamos anteriormente do fundamento mistico e antropol6gico do termo
comunhdo, discorrendo acerca do significado do mesmo no pensamento de
Chiara Lubich. Localizamos ali a origem da luz carismatica que impregna a EdC,
especialmente da visdo antropoldgica que subjaz a sua pratica econémica. Uma
concepcao antropologica como a que esta latente em na ideia de comunh&o néo
passaria, no entanto, de um ideario romantico se ndo gerasse comportamentos
passiveis de serem identificados e estudados pelas ciéncias sociais. Essa
premissa nos guiou, como relatado no capitulo anterior, na investigacao
documental que nos conduziu a comprovacdo da existéncia de uma pratica

consolidada da partilha de bens entre os membros da comunidade focolarina.
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Essa pratica estd documentada em cartas e relatérios especificos, as
vezes descrita de maneira quase acidental, outras vezes com registros contabeis
precisos da origem e da destinac&o dos recursos. A base documental levantada
aponta registros consistentes da pratica da comunhdo de bens no estado do
Parand ao menos desde o ano de 1986. Nesse ano se estabeleceu uma sede
dos Focolares no estado, onde os registros passaram a ser arquivados. O fato
de encontramos registro somente a partir de 86 nao significa, portanto, que néo
havia a préatica da partilha de bens antes dessa data, mas que 0s registros
histéricos estdo arquivados em bases as quais ndo tivemos acesso.

A memoria coletiva colhida dos relatos orais aponta para um horizonte
temporal mais amplo. O entrevistado 5, por exemplo, descreve um momento
vivido em meados dos anos 70, quando comecou a participar do grupo de jovens
dos Focolares e decidiu, junto com os demais membros, estabelecer uma casa
de convivéncia: “Chiara dizia que a comunhao ndo é o que nos sobra, mas sim
a necessidade do outro. Era muito forte entre nés isso, muito forte. E lembro bem
que eu tinha um salario, na época, assim realmente muito bom [...] E... e eu ndo
fiz reservas, eu ndo guardava dinheiro. N&o... ndo.. porque realmente a gente
vivia a comunh&o. E eu era extremamente questionado por isso [...]. E... havia
entdo grandes questionamentos, isso chegava na minha familia, no meu pai [...].
Era uma vida de comunh&o muito forte que tinhamos entre nds, no grupo que eu
participava. Entre nds, por exemplo, fizemos uma casa Gen e nessa casa Gen
as necessidades basicamente era eu que supria quase todas elas, porque eu
tinha um salario que permitia” (ENTREVISTADO 5).

E de se notar, desse relato, que ndo se tratavam de jovens que tinham
escolhido um estado de vida especifico, por exemplo com o voto de pobreza
comum aos religiosos, mas jovens que na vida cotidiana experimentaram uma
partiiha (comunhdo) de bens abrangente, gerando com isso conflitos e
desconfiancas. A entrevistada 2, testemunha dos primoérdios dos Focolares no
Brasil, relatou pratica semelhante acontecida por volta do ano de 1960, na cidade
do Recife: “Sem que ninguém dissesse nada a gente entendeu que o nosso foco
era uma vida nova, de ver Jesus em todo mundo, de se langar... mas o foco eram
os pobres. Eram os excluidos da sociedade e aqui tinha demais, né? A gente
comegou a ir nos mocambos, como se diz aqui... E na comunh&o de bens,

porque era tudo estudante, ndo € que tinha dinheiro ndo... mas a comunhéo de
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bens era uma coisa extraordinaria. Fazia barulho... certo momento o bispo... meu
irmao chegou, chamou a turma, disse: o bispo quer falar com a gente... E digo:
0 que € que o bispo tem a ver com a isso?! Eu era muito distante viu desse
negécio de igreja! Ai a gente foi 14 pro bispo e contamos pra ele o que € que a
gente estava fazendo. E ele disse: pode ir pra frente. Era dom Antonio de
Almeida Morais Junior” (ENTREVISTADA 2).

A afirmacgao da entrevistada 2 “sem que ninguém dissesse nada” aponta
para uma caracteristica do discurso de Chiara Lubich e dos focolarinos de um
modo geral. A lideranca carismatica, mais que indicar tarefas a serem cumpridas
ou modos e comportamentos a serem seguidos, privilegia o relato exemplar e a
narracao das experiéncias vividas por si ou por outrem. O relato por exceléncia
é aquele da fundacdo do movimento em Trento?*. A narrativa de Trento esta
fortemente presente na memoria coletiva e muitas vezes precede a elaboracao
do documento. Tomamos como exemplo a carta datada de 20 de novembro de
1988. Nela encontramos um relato de um nucleo de membros em Jandaia do Sul
- PR.

O relato adverte que no periodo da escrita aquele grupo se dedicava ao
aspecto do “vermelho”?®. Ali encontramos o registro de memdria coletiva que
aponta para “uma nova descoberta” do modo “como Chiara e a Obra tém
colocado em pratica desde os primordios”. O indicativo aqui € que a memoria
dos primérdios do movimento exercia ainda influéncia sobre aqueles membros
em 1988, indicando-lhes a necessidade da pratica da comunhdo de bens com
0S mais pobres. E importante anotar que a carta é finalizada com uma descricéo
de uma experiéncia realizada com uma familia pobre, moradora de uma favela
em Jandaia do Sul, como se o0 autor quisesse indicar uma certa aderéncia entre
a experiéncia fundacional e aquela vivida na ocasido na cidade paranaense.

A figura a seguir é uma reproducdo de parte da carta datada de 20 de
novembro de 1988, na qual € possivel distinguir os tragos caracteristicos da

escrita dos membros dos Focolares.

24 Sobre a importancia do relato fundacional de Trento na constituicdo da memdria coletiva dos Focolares,
recomendamos o livro Memoria e presente, de Lucia Abignente.
25 Trata-se de tudo aquilo que diz respeito & comunh3o dos bens, a economia e ao trabalho.
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Figura 1 Carta de 20 de novembro 1988.

O relato da entrevistada 4 traz as referéncias mais claras a histéria da
fundacdo do Movimento. A entrevistada, lider comunitaria na periferia de
Curitiba, recorda um episédio narrado por Chiara no qual esta e as primeiras
focolarinas levaram alguns desalojados da guerra para jantar no pequeno
apartamento onde moravam em Trento. Diz a entrevistada: “Chiara fala tanto,

assim, do pobre, que tem que... se vocé viu o pobre vocé tem que fazer alguma
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coisa. Era uma focolarina e um pobre, uma focolarina e um pobre.”
(ENTREVISTADA 4).

A lembranca do relato é, para a entrevistada, inspiracdo para a atuacao
em sua vizinhanga, com vistas & mudanca social da vila onde mora. Lembrando-
se do trabalho que realizara na associagédo de moradores da qual foi presidente,
a entrevistada diz: “O que me inspirava era que quando veio a segunda guerra,
elas ficaram também sem nada. Ficaram num abrigo. E ela viu toda aquela
situacdo de miséria, de pobreza e ela comecou, eles comecaram entre eles a
partilhar o que tinha, comecaram a partilhar o que tinha, fazer sopa, servir pros
doentes, ajudar os doentes com aquilo que eles tinha.” (ENTREVISTADA 4).

Uma nota biografica importante para entender o papel da memdria
coletiva dos Focolares na vida da entrevista e também na sua atuacdo como
lider comunitaria € a seguinte: a entrevistada relatou que passou a morar numa
favela depois a sua familia perdeu os bens e a casa que possuia. Ela associou
a propria experiéncia de perda econdmica com aquela vivida por Chiara em
decorréncia da guerra. A entrevistada encontra na memoria dos Focolares um
principio de acdo: comecar pelas pequenas coisas, partilhando com os demais
aquilo que se tem.

A memodria das origens do movimento € também fonte de forca moral para
continuar o préprio trabalho, segundo o relato da entrevistada. De modo
semelhante ao encontrado na carta de 20 de novembro de 1988, descrita acima,
a entrevistada refere-se a origem do movimento como exemplo a ser imitado.
Nisso encontramos o poder da memaria coletiva em gerar comportamentos. Diz
o relato: “Entao isso me inspirava a dizer que eu também podia fazer, a gente
também pode fazer. Dai que eu ficava firme, tinha horas assim que vocé...
parecia impotente. Mas quando eu lembrava dela, lembrava do ideal que ela
lancou, a forma como comecou a obra, que nao foi num palacete, foi debaixo de
escombros de uma segunda guerra mundial. Extrema miséria, extremo
sofrimento. Eu pensava, eu também posso. E dai foi o0 que aconteceu. Eu tinha
assim, sentia no coragao ja que eu era da obra, filha dela, eu tinha que também
imitar ela. Tinha que imitar”. (ENTREVISTADA 4).

O retorno a experiéncia fundacional de Trento e a evocacédo dos relatos
da Igreja primitiva conforme encontrado no Ato dos Apdstolos esta presente na
histéria dos Focolares como a indicagdo do protétipo a ser imitado pelas
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comunidades. Essa indicagdo € documentada nos discursos de Chiara e de
outras liderancas e esta presente explicitamente no material de formacao
distribuido aos membros do movimento.

Uma brochura datada de setembro de 1983, escrita em lingua italiana e
cuja indicacdo de confeccdo é do centro de coordenacdo internacional do
movimento, na lItalia, traz insistentes adverténcias para que a comunidade
pratigue a comunhdo de bens entre seus membros e que esteja aberta as
necessidades dos mais pobres. Nesse documento encontramos a seguinte
afirmacado: “Desde os primeiros anos estava presente na alma de Chiara o
grande desejo de enfrentar e dar solucdes cristds ao problema social que a
circundava e se manifestava em toda a sua urgéncia” (MOVIMENTO DEI
FOCOLARI, 1983 — traducdo nossa).

A histéria da Economia de Comunh&o encontra suas raizes mais
profundas nessa pratica adotada pelo Movimento dos Focolares desde 0s seus
primordios, a qual estava imbuida do contetdo politico de enfrentamento da
problemética social. A busca historica das origens do habito da comunhéo de
bens no movimento nos aponta para motivacdes diversas. Os relatos de Chiara
apontam sempre a questdo religiosa como preponderante, onde a narrativa
biblica é colocada como impulsionadora da acdo do grupo nascente.

Os estudos acerca da fundagao dos Focolares descrevem um ambiente
de grande fervor religioso entre os participantes do ndcleo inicial do movimento.
Isso nos possibilita afirmar que a indicacdo que os proprios membros fazem pode
ser tomada como aderente a realidade histdrica, e ndo so6 constru¢do de um mito
de fundacédo. Se seguirmos as indicacbes de Max Weber (2012) quanto a acao
idealmente motivada, entenderemos que o carisma religioso por si s6 é capaz
de mover a acdo humana, orientando-a aos principios religiosos enunciados.

Se a causa fundamental da acdo pode ser encontrada na esfera religiosa,
nao se pode deixar de lado, porém, as condi¢cdes sociais no qual essa atividade
religiosa se desenvolveu (PRABST, 2013). O ambiente era a bombardeada
Trento do pos-guerra, empobrecida e deteriorada pelos conflitos que nela se
passaram. As condicbes materiais e a degradacdo humana de um tal cenario
nos fazem considera-las como motivadores possiveis para a pratica da

comunhdao de bens.
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Iracema Cruz também aponta para a comunhao dos bens como base para
o surgimento da EdC, mas acrescenta que essa pratica segue uma racionalidade
sociologica propria, que tente a transformar o amor em um elemento da acéo

social:

A prética da comunh&o dos bens surgiu do amor colocado em acéo,
mas um amor que sempre se manifestou coletivo, social. De fato, na
primeira comunidade de Trento, a comunh&o dos bens foi entendida
também como expressdo social do amor, como caminho para se
resolver o problema social na cidade e se buscar um maior equilibrio
social. Ela constituiu-se no uso ativo dos bens, uma acéo dotada de
racionalidade. (CRUZ, 2016).

O estudo de Cruz segue parcialmente o método weberiano e utiliza a
categoria da acédo racional como ferramenta explicativa do tipo de acdo social
empreendida pelos participantes da EdC (empresarios, funcionarios, pobres,
parceiros comerciais, etc.). A autora elabora o conceito de racionalidade de
comunhdo, que segundo ela é “um modo de conceber e de gerenciar as préprias
acOes orientando-as a comunhdo, que significa a partilha dos bens materiais,
morais e espirituais” (CRUZ, 2016).

Ainda sobre a comunh&o de bens, entrevistada 4 nos relatou uma outra
pratica estabelecida entre os membros da comunidade dos Focolares. Trata-se
do fagotto, expressdo em dialeto Trentino que trouxa de roupas. Entre os
focolarinos essa prética recorda a ocasido em que Chiara e as primeiras
focolarinas decidiram os pertences pessoais. Colocaram todas as roupas num
lencol estendido na sala de casa e de la retiram o que servia para si, doando o
gue restara aos mais pobres.

Essa prética continuada entre os membros revela mais uma dimenséao da
comunhao material, que néo se restringe a transferéncia de recursos financeiros.
O relato que segue é contado na perspectiva de quem recebeu algo e néo tinha
para dar sendo a propria necessidade: “Elas [as mulheres do grupo] faziam o
fagotto la nos encontros e eu lembro, elas ndo falavam nada pra mim, mas...
vamos la fulana ver se tem alguma coisa, com a maior delicadeza! E eu lembro
que tinha muita roupa, muita blusa que servia exatamente pra mim! Dai eu

lembro uma vez que eu olhei assim e disse, mas eu ndo posso levar tudo isso!
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Eu fui 14 e escolhi uma e voltei pro meu lugar. No final sobraram todas aquelas
blusas, ai elas me chamaram: fulana, serve pra vocé, pode levar. Eu lembro que
eu fui la e levei todas aquelas que eu tinha olhado. [...] Elas comecaram [a dizer]:
pode levar também pra quem precisar. E eu comecei a trazer pra eles também,
pra minha familia, pros vizinhos que servia”. (ENTREVISTADA 4).

A conceituacdo trazida por Cruz nos ajuda na evidenciacdo da
intencionalidade subjacente a pratica social dos Focolares. A comunhéo revela
a critica social nem sempre manifesta e a intencdo nem sempre refletida de
subverter a logica social predominante e implantar uma propria forma de viver
em sociedade, baseada no amor e na reciprocidade, fundando uma cultura
denominada por Lubich como cultura do dar.

Segundo Luigino Bruni:

A cultura do dar é uma cultura do dar-se e da gratuidade, e significa
formar e formar-se de modo a permitir a interiorizagdo de
comportamentos assumidos, ndo pelos beneficios que trazem, mas
pelo valor intrinseco que lhes é atribuido, depois de terem-se
experimentado, na prépria vida, sua bondade e veracidade (BRUNI,
2005).

Com efeito, do ponto de vista sociolégico falamos de cultura quando resta
evidenciado um sistema de crencas, de habitos, simbolos e artefatos capaz de
ser reproduzido por meio dos processos de socializacdo e assim gerar
comportamentos futuros. Com base na literatura existente (BRUNI, 2005; CRUZ,
2016; PINTO e LEITAO, 2006), em nossa pesquisa documental e nas evidéncias
dos relatos dos nossos entrevistados, podemos afirmar que o movimento dos
Focolares gera uma subcultura prépria, inserida em culturas mais amplas, que
ao privilegiar e difundir o comportamento comunional propiciou as bases para o

surgimento da EdC.
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5.2 CRITICA ECONOMICA E ENGAJAMENTO NA HISTORIA DOS
FOCOLARES NO BRASIL

A EdC traz insita em seus objetivos a superacdo das situacbes de
pobreza, com vistas a constru¢cdo de uma sociedade mais igualitaria. Um tal
objetivo é evidéncia de uma posicao critica frente a politica e a economia
vigentes, que ndo se traduziu, até o momento, na constituicdo de lobby politico
como tentativa de intervir no ordenamento juridico institucional do pais.

O caminho percorrido pela EdAC é o da constituicdo de uma rede de
pessoas e empresas, estabelecendo parcerias com outras instituicdes privadas
e publicas, consolidando-se no terreno que tecnicamente chamamos de
economia civil, ao lado das expressbes de economia solidarias, organizacdes
nao governamentais, empresas sem fins lucrativos e outras formas de
associacbes e cooperativas. Sobre a ambicdo e o ethos comportamental
difundido pela EdC, Pinto e Leitdo afirmam que:

A ambicdo do projeto é mudar o comportamento empresarial para
mudar a economia mundial e extinguir a indigéncia. Tais esforgos sédo
comumente classificados como irreais ou utépicos. Praticas sobre uma
“cultura do dar”, preocupagdes com um comportamento empresarial
ético dos pontos de vista fiscal e administrativo, além de tecnicamente
correto, e énfase no amor ndo sdo comuns a uma pratica empresarial
costumeiramente agressiva, mais preocupada com 0os meios do que
com a finalidade das coisas (PINTO; LEITAO, 2006).

As praticas referidas pelos autores séo aquela cultura que, moldada pela
memoria coletiva, é produtora e reprodutora dos comportamentos sociais que
construiram a EdC. Vemos que na pratica da comunhdo dos bens materiais se
esconde um tipo de critica social especifico e, também, o germe que fecundou
em expressoes institucionais da comunhao.

Tomamos, pois, um dos documentos do arquivo fisico dos Focolares,
onde memoria, histéria e critica social se entrelagam. Trata-se de anotacfes
datadas de fevereiro de 1986, indicadas como texto preparatério para um evento
que seria realizado em 3 e 4 de maio do mesmo ano. A tematica tratada é aquela

da comunhdo dos bens e do trabalho no movimento dos Focolares. O relato se
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desenrola primeiro com a alusédo a fundacao em Trento, lida agora sob o viés de
uma predilecéo pelos pobres e pelo desejo de equilibrio social, 0 que indica um
didlogo com as orientacdes da Igreja no Brasil quanto a opcao preferencial pelos
pobres. Depois, a experiéncia vivida em Trento € interpretada como imitacédo da
comunidade descrita nos Atos e, por fim, desenvolve-se uma critica a sociedade
da época.

Esse documento nos aponta o modo de critica social tipico dos Focolares,
bem como o ethos que se desenvolveu nesse movimento ao longo das décadas.
A critica social embora contundente ndo estava enderecada a atores sociais
especificos, como grupos de interesse, politicos, o governo, o estado, ou
empresarios, mas a sociedade em geral. Quando se tratava, porém, de desfiar
0 novelo das responsabilidades, o tom do discurso carregava na pessoalidade,
na responsabilidade individual em responder as exigéncias morais derivadas dos
problemas sociais.

O chamamento a responsabilidade pessoal torna-se ainda mais forte
quando se passa a falar da ética do trabalho. Nesse discurso como em outros
qgue encontramos, o trabalho humano é interpretado como meio de realiza¢do do
designio de Deus sobre cada um, em outras palavras, como meio de realizacao

humana:

Acreditarmos no amor de Deus, abandonar-nos a Sua Providéncia,
logicamente ndo nos dispensa do empenho de trabalhar. Alias, temos
todos a conviccdo de que se deve ter do trabalho um altissimo
conceito.

Trabalhando fazemos a vontade de Deus e cumprimos assim o seu
designio sobre cada um de ndés.

Por isso somos chamados a fazer de cada hora de trabalho uma obra
prima de precisdo, de harmonia, melhorando-o e sempre fazendo
render os proprios talentos. (VENTURINI, 1986)

Encontramos nesse breve excerto um componente explicativo
fundamental da EdC. H4 uma visdo positiva sobre o mundo do trabalho. A
descricéo feita do modo como se deve trabalhar tem acento em caracteristicas
pessoais empreendedoras: a precisao, a melhoria continua e o dominio de

competéncias pessoais para exercer o trabalho. Ha uma recusa a dependéncia
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e uma valorizacdo (quase sacralizagdo) do engajamento no labor diario como
modo humano de realizar-se.

Esse engajamento deve ser lido e interpretado a luz da cultura do dar e
dos ideais de comunhé&o e reciprocidade que marcam a identidade e a memdria
coletiva dos Focolares. O trabalho € meio de realiza¢do porque meio de doacdo
de si, das préprias competéncias, da propria forca e do tempo que pertence ao
trabalhador. Nao esta relacionado, na visao de Chiara, somente ao produzir algo,
sendo a atitude de doar-se para a realizagdo desse algo. O trabalho é, na visdo
de Chiara, resposta de amor a Deus.

Quando Lubich anuncia o inicio da nova empreitada, a EdC, ela o faz
chamando em causa pessoas que tenham competéncias especificas para o
empreendimento. Esse componente esta no discurso de fundagdo, mas se
repete em outras ocasides, indicando um dos pilares do projeto: mobilizar a livre
iniciativa empreendedora finalizando-a a reducao da desigualdade social.

E evidente nessa elaborac&o de Lubich uma vis&o liberal do trabalho. Mas
€ preciso, se bem quisermos compreender a sua perspectiva, relembrar os
auténticos fundamentos humanistas do liberalismo, que assegura as pessoas
direitos e garantias fundamentais inalienaveis, que atribui ao individuo as
prerrogativas da liberdade e da responsabilidade por suas a¢des. A esse respeito
cabe nos reportar a Luigino Bruni e assumir a sua explicacao quanto a ética do
trabalho subjacente ao pensamento com que Lubich infundiu 0 movimento e,

consequentemente, a EdC:

E nesse sentido que uma cultura do trabalho e do emprego como a que
estamos sugerindo aqui se revela uma estratégia autenticamente
liberal, muito diferente da estratégia liberalista, pois deixa os individuos
da sociedade civil portadores de cultura determinar que bens e servicos
guerem que sejam produzidos e distribuidos segundo a norma do
mercado privado (a norma do resultado) e que bens e servicos sejam
produzidos e distribuidos segundo a norma do mercado civil (o
principio da reciprocidade). Dizer pessoa equivale a dizer
reciprocidade, quando trabalha, quando esta doente, quando é capaz,
guando é portadora de deficiéncia. Pode-se deixar de trabalhar e
continuar sendo pessoa; mas se sairmos do terreno da reciprocidade,
rumamos decididamente a uma vida que ndo tem mais o calor e o gosto
da humanidade. Por isso a pessoa, que é reciprocidade, € maior do
gue seu trabalho, e continua plenamente tal mesmo quando ndo mais
trabalha, por escolha ou por necessidade (BRUNI, 2005).
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A distincéo feita por Bruni entre liberal e liberalista estéd ancorada na viséo
de superacédo de dicotomias que nasce do carisma dos Focolares. Se apoia na
compreensao difundida por Chiara Lubich de que liberdade e igualdade séo
principios politicos e econ6micos distintos, mas de igual valor, que tém
completude e realizacdo na fraternidade (como categoria politica) e na
comunh&o (como dimens&o econdmica da vida). E por essa razdo que Bruni
enlaca trabalho e reciprocidade ao conceito de pessoa. O primeiro é dimenséo
importante, a segunda é condi¢cdo necesséaria do ser pessoa humana. Essa
concepcao antropoldgica distingue-se seja 0 homo economicus da tradi¢cdo
liberal seja do homo faber de raiz marxista, presente na tradicdo socialista.

Ainda no que diz respeito ao trabalho, outros aspectos pertinentes, tais
como as relacgdes trabalhistas, a exploracéo dos trabalhadores e o desemprego
estdo pouco presentes nos discursos das liderancas e nas intervencdes de
Chiara Lubich as quais tivemos acesso. No entanto, o epistolario mantido entre
0s membros do movimento e o Focolare de Curitiba aponta que tais aspectos
sdo pauta constante das discussoes internas aos grupos. Em algumas dessas
cartas aparece o retrato politico e social do pais a época, com claras referéncias
a crise econdmica e ao crescimento de importancia de sindicatos de classe e
partidos politicos de esquerda.

De um modo geral, porém, essas mesmas problematicas sociais sédo
tratadas sem os contornos de questdes macroecondmicas e politicas, mas como
uma questao tocante a vida pessoal que chama o sujeito a responsabilidade.
Sintomatico a esse respeito € o documento datado de 20 de marco de 1989.
Trata-se de uma carta onde sdo descritas diversas situagdes ocorridas com os
membros de um grupo de formacgao da cidade de Londrina — PR no ambiente de
trabalho. Uma nota comum dos relatos € a assuncdo da posicdo de mediacéo

em conflitos, tais como o trecho transcrito a seguir:

Fulano relatou-nos que em seu ambiente de trabalho existe um
responséavel que prejudica a todos os subordinados. Como o pessoal
vem até ele para reclamar, Fulano, com serenidade, procura mostrar
com atitude que o tratamento do superior ndo é adequado, de modo
gue, ficando em posicdo de independéncia, pode auxiliar opressor e
oprimidos, sem ferir ninguém.
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Encontramos uma afinidade entre a busca pela comunhdo enquanto
ideario social dos Focolares e a prética social e politica da evitacado do confronto
e a busca de mediacao, seja na esfera dos relacionamentos interpessoais, como
emerge do relato acima, seja na esfera social, como j& indicado no capitulo
anterior. Isso porque na expressdo comunhdo estdo implicados respeito e
acolhida das diferencas, assim como o dialogo e a busca de termos comuns na
relacdo.?®

O langamento da “bomba” da EdC como uma terceira via, um caminho de
mediacao entre esquerda e direita, estado e mercado, figura como marco para a
afirmacéo de uma identidade propria que caracteriza a resposta institucional dos
Focolares a problematica social. Essa tomada de posicdo institucional foi
ensaiada em alguns momentos ao longo da histéria da comunidade, os quais
sédo relatados pelos nossos entrevistados, e tem raiz no comportamento
conciliador adotado pelos membros do movimento.

Ao lembrar do periodo em que conheceu o0 movimento dos Focolares em
meados da década de 70, em Curitiba, o entrevistado 5 relata que a época, entdo
com 19 anos, entendeu que a consequéncia imediata da adesdo ao carisma
seria 0 engajamento pessoal na construcdo de um mundo melhor. Podemos
notar, no relato a seguir, que na memoaria coletiva do movimento esta presente
a negacgao do conflito: “Sempre tive muito claro a partir daquele primeiro

encontro, muito claro que o0 mundo melhor ao meu redor eu posso construir. E

gue ndo dependo de ninquém, depende s6 de mim e depende do guanto eu fiz

nascer dentro de mim esse desejo de amar ao outro. Pronto, era isso que eu

queria gritar pro mundo na época. E o lado mais... o caminho mais curto pra se

chegar a esta conquista, digamos assim, ndo era tanto se pensar em mudar as

estruturas sociais, ndo era isso que carregavamos dentro [de nés], ndo

lutavamos contra_alguém ou um sistema, nés lutavamos contra aquilo que

26 Evitar conflitos pode ser um comportamento de natureza psicolégica nem sempre positivo para a
pessoa e para o grupo. Ndo excluimos a possibilidade que esse aspecto ideoldgico do Movimento dos
Focolares propicie comportamentos assim, mas ndo esta no escopo do nosso trabalho identifica-los, nem
temos competéncia para tanto.

Além disso esse mesmo comportamento em relacdo a politica pode gerar apatia ou mesmo uma
demonizagdo da atividade politica, em especial das disputas e divergéncias comuns e necessarias a
democracia. O que os nossos estudos apontam é que, no caso dos Focolares, ha uma canalizagdo do
comportamento para uma atividade politica em nivel das relagdes pessoais, sem perder do horizonte a
politica institucional, como é relatado posteriormente.
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viamos ao nosso lado. [...] Nés queriamos resolver os problemas sociais, mas
quais eram os problemas sociais? [...] Por que viamos tanta pobreza ao nosso
redor, tanta injustica? N&o, a nossa bandeira era ajudar aquele que esta ao
nosso lado. Entdo por exemplo, me lembro que nas noites frias de inverno eu e
um grupo de jovens, nos saiamos pelas ruas pra buscar as pessoas. Um deles
tinha um carro, entdo a gente encontrava as pessoas, abordava e procurava
saber que é que eles precisavam e levavamos num abrigo que existia”
(ENTREVISTADO 5, grifos nossos).

Os nossos grifos chamam a atengao para uma tensao existente no relato,
entre o desejo de um mundo melhor e o ndo pensar em mudar as estruturas
sociais existentes. A aparente contradicdo é eco das indicacdes de Chiara Lubich
de que antes de mudar o mundo é preciso mudar os coracdes, pois as estruturas
sociais, a politica, a economia, os bens sdo movidos, na visdo de Lubich, pelos
coracfes dos homens e das mulheres. Essa € uma visdo politica e uma
estratégia de promocdo da mudanca social que esta em contradicdo seja com a
passividade politica e a apatia seja com a militincia combativa que pressupde o
conflito para que a mudanca social acontega.

Aquilo que o0 nosso entrevistado traz como memodria pessoal reforca
quanto dissemos anteriormente quanto ao resgate da interioridade humana
promovido pelo carisma. O coracdo humano € visto como sede de escolhas
livres, mas também como lugar onde se travam batalhas pela mudanca do
préprio comportamento. A primeira mudanca requerida é a adocdo de um
comportamento de livre doacado de si (e acolhida do outro), com o fim de que
cada relacéo estabelecida se torne potencialmente relagdo de comunhéo.

Pela centralidade dada ao amor e a relacdo de comunh&o o ideario politico
do movimento parece ter rejeitado, historicamente, a participacdo em
movimentos cuja linguagem e método de acdo abrisse margem a violéncia e a
negacao do outro, ou ao estabelecimento de uma relagdo do tipo amigo-inimigo.
Isso aconteceu mesmo em momentos em que a propria comunidade entendia
gue a causa era justa. No Brasil das décadas anteriores ao nascimento da EdC
(70 e 80) isso significou, concretamente, a recusa a participacdo ativa aos
movimentos operarios, greves e outras manifestacdes politicas que marcaram o

pais naquelas décadas.
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O entrevistado 1 relatou as memodrias do periodo em que, como
seminarista, estudava em Sao Paulo na faculdade Nossa Senhora da Assuncéo
e morava no centro de formacdo dos Focolares, em Vargem Grande Paulista.
No seu relato o entdo seminarista, hoje arcebispo, enfatiza a recusa as ideias de
luta de classes, protestos e outras manifestacbes que possam ser entendidas
como enfrentamento conflitivo de algo: “Nunca fui na rua, nunca pichei o muro,
nunca fui fazer piguete... eles [0os colegas da faculdade] iam. Eu pegava o
transporte, pegava o Onibus e ia pra casa. Falei n&o, ndo entra na minha cabecga
esse tipo de coisa...” (ENTREVISTADO 1).

Indagado sobre os motivos de ndo ir para as ruas e participar de
manifestacdes politicas em prol da justica social, o entrevistado apontou que o
problema era a “luta de classes”, método que para ele era ineficiente para o
alcance de tal objetivo: “Eu ndo entendia que era assim... ndo, n&o... ndo me
entrava na cabeca que as coisas iam mudar desta forma. E como vocé, sei la...
uma formiga lutando contra um elefante... entdo ndo passa de barulho, de... luta
de classe, na verdade.” (ENTREVISTADO 1).

Mais tarde, ao longo da entrevista, volta ao assunto, dessa vez em tom de
desqualificacdo das manifestacdes de rua, taxadas como violentas: “Entao foi
um periodo assim tinha muito radicalismo, um radicalismo assim até violento, né,
na década de 70 nos ultimos anos [...]. Mas era um periodo assim de muita
contestacdo, mas uma contestacao violenta, sabe? Aquela coisa assim que eu
pessoalmente ndo simpatizava... eu nunca fui pichador, nunca fui fazer piquete
na porta de fabrica ou nas garagens dos Onibus ou essas coisas todas”
(ENTREVISTADO 1).

Como a narrativa do entrevistado trazia o tom da pessoalidade,
indagamos sobre como o Movimento dos Focolares se posicionava frente as
manifestacfes de rua e as greves gerais convocadas pelos. Nela é possivel
entrever a posicdo da comunidade e a coercdo do grupo social para que 0s
membros seguissem tal orientagao: “Olha, nessa briga, nessa briga 0 Movimento
nao entrou ndo.. ndo, ndo. Nao fazia parte da dinamica nem em S&o Paulo,
diante de todas aquelas contestacdes e greves e tudo mais, ndo €? O Movimento
ele ndo entrou como movimento. Como movimento ndo. Pessoas do movimento
gue quiseram se engajar, se envolver, era a liberdade das pessoas. Mas como

dentro do movimento a regra numero um, a lei nimero um é a unidade, entéo
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mesmo que um membro quisesse fazer, tomar uma posi¢céo radical, mas se
colocasse em unidade nao sairia ndo, ele iria por conta, fora da unidade pra rua”
(ENTREVISTADO 1).

O indicativo aqui presente é de que ndo havia um posicionamento formal
do movimento frente a questdes politicas. Além disso, havia uma presséao interna
ao grupo para que os membros também ndo se exprimissem por meio de
passeatas ou outro género de manifestacdo que contivesse o tom de
contestacdo. Na sua narrativa o entrevistado 1 se refaz a memoria da sua
primeira participacdo em um evento dos Focolares, no ano de 1970 na cidade
de Piracicaba — SP. O tema evento era: O evangelho vivido, a Unica contestacéo
para o mundo.

Na auséncia de uma posicao formal e no controle social estabelecido, a
opcdo politica esta posta, ainda que néo refletida ou enunciada como teoria
politica: ndo se inserir nas manifestacdes. Isso ndo significava, porém, um
alinhamento aos grupos politicos de direita, muito menos a ditadura militar
instaurada no Brasil a partir de 64. Ndo h& na documentacgao reunida e nem nos
relatos orais colhidos qualquer referéncia positiva ao regime militar. Significava
uma recusa ao método.

Os excertos acima trazem a memoéria de um membro do movimento que
morava e estudava na cidade de Sao Paulo, onde as grandes manifestacdes
politicas do periodo tiveram palco, onde nasceram os principais partidos politicos
de esquerda, mas onde, também, a TFP e as alas da Igreja Catdlica que
apoiaram a ditadura militar tiveram grande espaco. Para nos distanciar das
possiveis interferéncias que esse contexto cultural tenha exercido na memaria
coletiva do grupo e elucidar melhor o contetdo que é préprio do movimento, o
entrevistado 3 nos foi de grande luz.

Morando na cidade de Belém do Para nas décadas de 70 e 80 e
responsavel por difundir a presenca do movimento pela regido norte do pais,
esse entrevistado nos relatou uma atitude semelhante de recusa a tomada de
posi¢cdes mais assertivas e conflitantes. Descrevendo as comunidades da regiao
norte e o seu papel junto as mesmas ele afirma: “Havia também entre nés quem

tava mais a frente, quem tava mais no meio, mas nés como tinhamos, temos

como ideal gue a obra deve ser una também no pensamento, entdo a gente

ficava assim um pouco no meio campo, né? tentando conciliar as tendéncias pra
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manter a unidade da comunidade, assim, porque n&o tinhamos forga pra 0 nosso

pensamento ser, digamos, pra tomar uma posi¢cao assim bem de frente com
essas problematicas ndo é?” (ENTREVISTADO 3).

A postura de mediacao € aqui evocada como sendo o papel da lideranca
frente a posicionamentos politicos divergentes dentro da comunidade. Para o
entrevistado, o carisma da unidade supde que as tendéncias sejam conciliadas
até que se chegue a um denominador comum. Além disso, ha um importante
dado da memodria coletiva aqui evocado. Diz o entrevistado que no periodo a
comunidade dos Focolares no Brasil ndo tinha forga para tomada de uma
posicao.

Descreve, entdo, uma realidade cultural bastante diferente daquela da
cidade de S&o Paulo ou de outros meios urbanos. Novamente repete que o
tamanho da comunidade e a quantidade de membros que o movimento tinha no
periodo era vista como dificultador para uma exposicao publica das préprias
posicoes: “A gente ndo se achava maduro pra tomar uma posi¢cao assim de
frente. Porque eram todas comunidades pequenas que tavam nascendo. [...] Eu
lembro quando estava em Belém eu fui pela primeira vez na transamazonica em
Altamira levar o ideal, depois fui pra Itaquatiara, atravessando duas vezes um rio
cheio de piranhas, entdo eram agueles tempos ali que vocé ia numa cidade por
uma pessoa que tinha 1a, ndo podiamos fazer um discurso como se nos ja
féssemos uma forca social. N6és ndo éramos absolutamente nada, ndo é?
(ENTREVISTADO 3).

O mesmo entrevistado expde também um condensado da crenca contida
na memoria coletiva dos Focolares, de que a comunidade e 0s seus membros
devem se ocupar em viver o evangelho e a comunhao de bens. E essa vivéncia,
na sua visdo, é pratica transformadora da realidade e critica profética de um
mundo novo: “Estavamos muito concentrados em formar comunidades e
testemunhar que a nossa comunhdo de bens, como nds faziamos, era uma
opgédo. Era como construir um mundo novo sem se preocupar com aquilo que...
com o mundo velho” (ENTREVISTADO 3).

Construir um mundo novo sem se preocupar com o velho pode soar como
distanciamento da realidade. Ao contrario, porém, aquilo que se afirma é a
concentracdo das forcas em uma acao propositiva, mais que contestatéria. O

mesmo entrevistado afirma, ainda, que ndo se vivia um desconhecimento
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apatico das condi¢cBes econdmicas e politicas pelas quais o pais passava. Relata
inclusive a censura da ditadura militar em atividades realizadas pelos Focolares
em Belém: “Naquela época em que nds éramos ainda pequenos, de poucas
forcas, mas a comunidade percebia essas coisas [0S problemas sociais], sabia
disso. A gente falava, ndo €? Por exemplo, nos espetaculos que faziamos em
Belém as vezes tinha textos que a gente levava pra nossa comunidade também
e pra gente de fora... textos que foram até censurados pela censura... militar,
ndo €7 [...] Pra dizer que a gente sabia disso tudo e quando era possivel a gente
também se comprometia publicamente, ndo é?” (ENTREVISTADO 3).

O caminho historico empreendido pelo Movimento dos Focolares foi
aguele da micropolitica, da solucdo pragmatica frente a problemas cotidianos e
do apelo a ética pessoal dos sujeitos. A micropolitica dos Focolares assumia o
vocabulario dos movimentos sociais e de partidos politicos da época, como o
termo “contestacao” no tema do encontro referido pelo entrevistado 1, ou a ideia
de “revolucéo social” difundida por Chiara Lubich a partir de 1975. Outro exemplo
ainda é a expressao “forca dos pobres” que da titulo ao livro langcado por Ginetta
Calliari, ou uma série de discursos de Chiara Lubich aos jovens das décadas de
60 e 70, que traziam como motu as palavras “tatica”, “palavra decisiva”,
“treinamento”, “bandeira” e “revolugdo”™’.

A prética politica empreendida, porém, contradizia em certos aspectos
aguela dos grupos aos quais fazia referéncia. Nos discursos de Lubich prevalece
a indicacdo da realizacdo de atos cotidianos motivados pelo amor ao proximo
como meio de realizacdo de uma transformacao pessoal e, consequentemente,
social. Note-se bem, a mudanca social é vista sempre como consequéncia de
uma mudanca de carater individual. Essa ideia foi por vezes replicada por nossos
entrevistados, a exemplo do entrevistado 1, que fala da “busca de uma
transformacao das coisas a partir de dentro”.

Assim como a politica, descrita em termos da luta coletiva de movimentos
sociais, é praticada sobretudo no ambito da responsabilidade pessoal, a
economia e as suas problematicas migram do espac¢o anénimo do mercado ou

do sistema econdmico para habitar o espaco das relacdes interpessoais. Ao falar

27 Esses discursos tiveram ampla divulgacdo a época, seja de maneira avulsa seja em coletaneas lancadas
pela editora Cidade Nova. Tivemos acesso a esses discursos por meio da coletdanea Chiara aos Gen,
especialmente o volume I.
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da justica e do problema da desigualdade social, o entrevistado 5 afirma que “a
nossa bandeira era ajudar aquele que esta ao nosso lado”, apontando como a
sua comunidade concebia o modo de atuar na solugdo de um problema
econdmico. Mais tarde em sua fala retoma esse conceito e reafirma: “Mas
interessante isso, NGs ndo questionavamos se o0 governo, se a sociedade deveria
suprir estas necessidades. N&do tinhamos esse alcance para cobrar das
organizacdes governamentais, n0s buscavamos fazer o que era possivel fazer”
(ENTREVISTADO 5), indicando mais uma vez uma acao politica e uma pratica
econdmica muito pragmatica.

Situada em outro momento historico, mais proximo ao do nascimento da
EdC, a entrevistada 4 nos relatou como o Movimento dos Focolares a incentivou
aingressar na vida politica por meio da participacdo na associacao de moradores
do seu bairro no inicio da década de 90. Do relato dessa entrevistada colhemos
o mesmo dado da memoria coletiva, que a participacéo politica é resultado da
assungao pessoal de uma responsabilidade. Diz a entrevistada: “E essa questao
social, assim, ndo bastava s6 amar, mas eu via que tinha que fazer pelo outro.

Eu ia vendo assim nos encontros que vocé tinha que fazer alguma coisa. Nao é

s6 ouvir 0 problema, mas achar um jeito de resolver. A pessoa ndo podia dar as

costas pra mim sem ta pelo menos com uma esperanca pra... de eu saber que
eu ta recebendo muito... e eu falei: j& que eu recebi até mesmo quando eu tava
dentro do convento, eu tenho que doar tudo o que eu recebi do social... comecou
la com as favelas |4 dentro, que eu entendi que eu tinha que viver, né? Eu tenho

gue doar, custe o que custar. Doar esse meu fazer por esse ideal. S6 que eu via

muito sofrimento e eu ndo sabia por onde comecar assim. [...] Eu fui pedindo pra
Jesus: me mostre, me ensina a fazer um trabalho como se fosse uma assistente
social. Me ensine, eu nao sei por onde comecar, € muita coisa!”
(ENTREVISTADA 4, com grifos nossos).

A atencdo a quem esta ao lado e sofre antecede a reflexdo
macroecondmica e a critica ao sistema politico vigente. Esse dado sociologico
nos ajuda a entender o nascimento da EdC. O capitulo anterior nos mostra como
o langcamento da ideia de Chiara € acompanhada de reflexdes somente
rudimentares da dimenséo socioeconémica, estando no nivel da intui¢do. Isso
nao significa uma auséncia de visao critica ou de “alienagao politica” frente aos

acontecimentos. De fato a critica existia, assim como existia também a rejeicéo
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peremptoria dos modelos de acdo social vigentes. A proposta de ag¢do dos
Focolares, porém, era um esboco inacabado.

A perspectiva histérica de atuacdo do movimento retrata a crenca de que
nasceria um novo modo de pensar e de fazer a politica e a economia. Presente
nesse pensamento esta uma certa teologia de que o evangelho seria direcionado
a pessoas, a cada pessoa humana, doaria ao sujeito uma nova perspectiva de
vida e exigiria do ouvinte uma mudanca de mentalidade, um novo
comportamento. Esse novo comportamento se exprimiria nas relacdes
estabelecidas e de consequéncia na sociedade.

Esses ideais religiosos traduziram-se em dois componentes base da EdC.
Primeiro a ideia de que a empresa deve se comprometer com a formacao de
homens novos. Esse componente esta presente na definicdo dada a destinacdo
dos lucros, dividida em trés partes, uma das quais seria destinada a formacéao
de novos agentes de disseminacao da cultura empresarial da EdC. Chiara usava
o termo homens novos inspirando-se no apoéstolo Paulo, numa clara alusdo a
teologia da vida nova no Espirito. Ao dirigir-se a um publico leigo, porém, ela
descrevia esses “homens novos” que deveriam ser formados como “pessoas
formadas e animadas pelo amor, capazes de viver [...] a cultura da partilha”
(LUBICH, 2004).

O segundo aspecto é que quando esse principio religioso do dever moral
de mudanca de comportamento se traduz, na economia de comunhdo, como
principio civil e leigo de acao, ele se traduz como a responsabilidade cidada
frente aos problemas sociais e impulsiona as empresas e a rede institucional que
compde a EdC a atuar o principio de subsidiariedade e assumir a causa do fim
da desigualdade sem esperar que o estado ou o0 mercado ou qualquer outra

instituicdo social o faca.

53 OS JOVENS E A ACAO SOCIAL

Na década de 70 o movimento dos Focolares viveu um momento de
expansao no Brasil e no mundo. A aprovacgéao Pontificia ainda durante o Concilio

Vaticano Il e o proprio Concilio podem ser apontados como fatores importantes
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para isso. O ambiente cultural daquela década e os métodos empregados para
essa expansao deram ao movimento uma caracteristica de jovialidade, pois 0s
membros da comunidade eram preponderantemente jovens. Esse fato €
testemunhado por D. Hélder CAmara em uma sua visita ao Centro do Movimento
dos Focolares em Rocca di Papa, nos arredores de Roma. Transcrevemos

abaixo uma gravacao inédita datada de 10 de novembro de 1972.

Em todo lugar onde eu chego os jovens estao presentes, e tem esse
entusiasmo dos jovens, mas sinto a presenca do Focolare. E curioso,
€ curioso, quando chego, por exemplo desta vez a Florenga, a Turim,
a Mildo?... os aplausos chegavam, mas logo sentia: ah, deste lado
estdo os Gen?®, porque s&o aplausos diferentes, s&o aplausos que vém
da fé, da mesma fé, da mesma esperanca, do mesmo amor (CAMARA,
LUBICH, 1972 — tradu¢&o nossa).

A revolucgdo cultural pés 1968 teve profundas influéncias no ocidente,
sobretudo entre os jovens, e muitos dos discursos e ac¢des de Chiara e do
movimento dos Focolares estavam em dialogo com os conteudos dessa
mudanca cultural. Nesse periodo consolida-se a viséo cultural do movimento,
inclusive sobre as iniciativas sociais.

Retomamos o relato do entrevistado 3, que nos da detalhes disso.
Algumas notas biograficas gerais desse entrevistado devem ser aqui colocadas
para melhor compreensao do seu relato: homem italiano, morou na cidade de
Trento no inicio da década de 60, onde a pedido dos Focolares cursou a
faculdade de Sociologia, entdo dominada por intelectuais de esquerda. A pedido
do entdo arcebispo de Trento participou do primeiro nucleo de diadlogo entre a
Igreja Tridentina e esses mesmos intelectuais. Veio para o Brasil em 1966,
primeiramente para a cidade do Recife, posteriormente para Belém.

28 D, Hélder Camara revela no discurso que foi a Roma para ter uma audiéncia com o Papa e que com
Paulo IV teria acordado de fazer audiéncias anuais e, posteriormente, passar um periodo na Europa para
visitas e conferéncias. Nesse discurso especifico ele fala de visitas a cidades italianas. A visita a Chiara
Lubich se da sucessivamente a audiéncia com o Papa.

2% Como ja explicado, Gen se refere ao setor especifico dos jovens no movimento dos Focolares. Em todo
o discurso D. Hélder Camara se refere aos jovens do movimento pelo nome especifico — Gen —
demonstrando um certo conhecimento da estrutura e da setorizagdo interna do Movimento dos
Focolares.
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O relato a seguir € um evento importante para a historia dos Focolares.
Ocorreu na regidao de Trento. Trata-se da retomada do encontro caracteristico
do movimento, as Mariapolis, que haviam sido suprimidas em 1960 em
decorréncia do estado de suspensao do movimento pela n&o aprovacgao por
parte da Santa Sé.

A partir da retomada, no pés-Concilio, o evento foi multiplicado nas varias
partes do mundo onde o movimento ja estava presente. Diz o entrevistado: “Na
nossa mariapolis que era em Trento, tinha vindo os primeiros jovens que
trouxeram um rédio transistor, e que lembram as canc¢des do Beatles, as cangdes
de protesto. E tinha um grupo que tinha um gravador destes e andavam na rua,
eles ndo iam na mariapolis [...]. Disse pra eles que poderiam apresentar na
mariapolis uma dessas cancdes que era de protesto. E... que se chamava ‘o que
faremos nés’. Porque, digamos, existia para esses cabeludos, de calca
desbotadas, de jeans, etc. Existia uma reserva. Eles eram de outro planeta. Nos
na mariapolis cantdvamos "vano tutti sulle cime3%" e a eles nao interessava nada!
E tinha essa cangédo que dizia "ma che colpa abbiamo noi®!"... era toda uma outra
coisa. E entdo disse, mas porque vocés ndo cantam essa cancao mudando
algumas palavras. Em vez de dizer, que culpa nds temos, vamos dizer: o que
nés faremos? sera uma nova sociedade, baseada na liberdade? E... mas vocés
nos ajudem porque nds queremos juntos construir essa sociedade mais justa”
(ENTREVISTADO 3).

O relato do entrevistado traz, dentre outras coisas, um elemento do qual
ja tratamos. A contestacdo juvenil representada pela letra da cancéo foi
substituida por uma critica social propositiva, preservando o0s elementos
estéticos da realidade juvenil (os cabelos, as vestes). A narragdo continua num
tom emocionado do entrevistado: “Ali aconteceu um fato de fundacdo mesmo,
gue aconteceu. Quando nds fomos em agosto [...] para o encontro com Chiara e
0 padre Foresi e o centro da obra... ai teve uma noitada de recreagdo assim, e
Chiara disse vocés apresentam o melhor nimero que conseguiram nas
mariapolis. [...] Entdo nés fomos apresentar esta cancdo desses jovens, ne?
Naturalmente todo assim, com cal¢ca desbotada, que s6 apresentamos diante de

Chiara [...]. E Chiara logo ali ndo disse nada, mas depois chamou o responsavel

30 Numa traduco livre: V3o todos sobre os cumes..
31 Que culpa nds temos...
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da nossa mariapolis [...], chamou ele e disse [...] va dizer pra todos que o niumero
que mais gostei foi esse” (ENTREVISTADO 3).

E evidente nesse relato e, especialmente, no trecho a seguir, o papel
decisivo que a lider carismatica tem na comunidade. Continua o entrevistado:
“[Chiara disse que] Entdo vai nascer um movimento para 0s jovens na obra de
maria, né. Tanto [...] o Padre Foresi foi logo fazer uma consulta pra saber que
nome deviamos dar a esse novo movimento. Ndo vou me alongar muito, mas so
pra dizer que eu presenciei esse momento de fundagdo do movimento gen. Ai
quando eu vim pra ca [para o Recife], eu vim trazendo essa realidade que aqui
ainda nao tinha nascido como movimento gen. E ai Chiara dizia duas coisas,
devemos ter uma guitarra e uma revista. Eram as duas coisas... ai nos
comegamos aqui com aquele grupo formar um conjunto e fazer uma revista”
(ENTREVISTADO 3).

Estamos no final da década de 60 e inicio da década de 70. O discurso
de D. Hélder Camara € de novembro de 1972, onde ele ja faz notar a presenca
peculiar dos jovens dos Focolares (os Gen) entre a juventude catdlica do
periodo. Embora ele se refira somente a cidades italianas, os relatos dos
entrevistados apontam que ele conhecia e se relacionava com 0 movimento dos
Focolares j4 na cidade do Recife, onde era arcebispo. Trataremos disso em
tépico especifico.

O relato acima nos aponta para 0 momento histérico em que a
comunidade assume dos movimentos contestatério a estética e os meétodos,
assim como o vocabulario, mas passa a disseminar entre 0S jovens uma
mensagem critica e a0 mesmo tempo propositiva: construir o mundo unido. A
narrativa do entrevistado 3 prossegue com a descricdo do tipo de evento
promovido em varias capitais do Nordeste, com arrecadacdo de fundos e
distribuicdo para as necessidades do movimento nascente e entre oS membros
em dificuldades econdmicas.

A esses jovens Chiara Lubich dedica cada vez mais energia e tempo. Ela
passa a realizar encontros internacionais anuais e a escrever cartas e discursos
direcionados aos jovens em situacOes especificas. Passa a dar nome e
orientacbes de acdo aos diversos grupos musicais nascidos e a manter
importante epistolario com os jovens. Nesses discursos e cartas encontramos 0s

pilares da visdo social do Movimento dos Focolares, a partir deles os grupos



155

musicais dos Gen preparavam espetaculos de divulgagédo da “revolugao gen”.
Abaixo damos os titulos e a sintese desses discursos, que sao 0s principais
documentos da constru¢cdo da memoria coletiva do periodo:

1968 — A revolugédo Gen: Chiara langa a ideia de uma revolugao juvenil

baseada no amor, que se realizaria concretamente na comunhao dos bens.

Deus suscitou outra revolu¢éo, por nada sangrenta, mas nem sequer
somente pacifica; uma revolucdo de amor. Ele suscitou no mundo
inteiro esta revolucdo que vocés sabem que se chama revolucao gen.
[...]- Agora explico um pouco em que consiste esta revolucdo. Vocés
sabem que revolucao significa transformacao, isto €, as pessoas em
geral seguem uma direcdo e se ndés queremos fazer uma revolucéo,
temos que inverter a rota. [...] Eu estava dizendo que revolucao
significa mudanca radical. Que estrada tomar para mudar tudo? O
amor nos leva a colocar tudo em comum, pois se 0 hosso iIrméao tem
fome e eu tenho comida para lhe dar, eu Ihe dou. Portanto, o amor nos
leva a colocar tudo em comum. (LUBICH, 1968)

1969 — A revolucao Arco-iris e o relacionamento entre as geracoes;

1972 — Discurso intitulado “Por um homem-mundo”;

1974 — Discurso sobre o “Paraiso terrestre” — ja tratado no capitulo II;

1974 — No Natal de 1974 - Chiara escreve aos jovens uma carta de

incentivo a continuagao na ‘revolugéao gen’;

1975 - Discurso “A revolugao social’;

1976 - Fundacéao da escola de formacao Sao Jodo Batista, o contestador;

1977 — Langamento do projeto “morrer pela propria gente”.

Em duas ocasides, primeiro num evento em 15 de maio de 1977 e depois
em uma carta enderecada aos jovens do mundo inteiro Chiara lanca o projeto
‘morrer pela prépria gente’. O titulo sugestivo vem de uma experiéncia vivida
entre Chiara e um jovem seminarista do Laos, estudante de teologia em Roma.
Terminado os estudos e prestes a ser ordenado sacerdote, o jovem Tito
Banchong teve um encontro com Chiara, onde relatou a situagcéo politica do
Laos, pais dividido por guerras civis e que se envolvera no inicio daquela década
na guerra do Vietna. Em 1977 o Laos tinha um governo comunista, que expulsou

padres e missionarios catolicos do pais. Tito Banchong teria dito a Chiara que
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voltaria ao Laos para morrer por sua gente.3? Ela entdo passa a utilizar esse

motu e a propaga-lo entre os jovens do movimento:

E eu me lembrei de uma frase dita por um focolarino antes de partir do
Centro da Obra, onde tinha-se formado, para voltar justamente a sua
terra, distante e em conflito: “Até logo, talvez no Paraiso; mas
informem-me tudo sobre a Obra”. E depois acrescentou que talvez ndo
voltasse mais: “Vou, pronto a morrer pela minha gente”. Pronto! Cada
um de nés deve sentir isso: que devemos morrer pela humanidade,|...]
porém é necessario morrer também pela prépria gente. E pelos mais
pobres da prépria gente. Alguns de vocés poderiam me dizer: “Mas
quem sao os nossos pobres? Onde estamos nao existem pobres...”
Olhem ao seu redor, gen: em toda parte ndo existem jovens banidos,
marginalizados, drogados, ateus? Gente na prisdo? Gente que sofre?
N&o faltam em nenhum lugar da terra. Esta é a nossa gente. (LUBICH,
1977a).

Por ocasido do Natal de 1977 Chiara envia aos jovens uma carta
desejando-lhes um “natal de fogo”, na qual pede que eles se engajem em

atividades pelos mais pobres no ambiente no qual estavam inseridos:

[Jesus] deu tudo a todos sem distingdo, preferindo quem mais
necessitava. Eis 0 nosso modelo, Gen. Eis como se morre pela propria
gente. Hoje os pobres, os cegos, 0os mortos, os pecadores ... sdo
outros, tém talvez outros nomes [...]. Jesus hoje viria para morrer por
esta gente para salva-la de todos os males. Mas Jesus veio vinte
séculos atras. Agora quer voltar através de nés. Jesus era jovem: quer
voltar sobretudo através dos jovens! [...]. “Morram pela prépria gente”
e arrastem o0s jovens que encontrarem, a este servico solicito,
cotidiano, sem tréguas, nos bairros, nas escolas, nas ruas, em todos
os ambientes. (LUBICH, 1977b).

Reproduzimos a lista dos discursos para apresentar os documentos que
deram origem a expressdes sociais concretas. O ultimo discurso, especialmente,
teve forte impacto na vida do Movimento dos Focolares no Brasil. Grande parte

das obras sociais institucionalizadas do movimento surgiram a partir de

32 Uma recente entrevista com Tito Banchong esta disponivel em https://vimeo.com/141051867 hum
canal publico de videos mantido pelo Movimento dos Focolares.


https://vimeo.com/141051867
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iniciativas dos jovens nos anos de 78 e 79, motivados pelo “morrer pela propria
gente”.

O relatdrio de atividades sociais de 1991, ao qual tivemos acesso, contava
sete instituicdes originadas dessas iniciativas nos ultimos dois anos da década
de 70. Nao é possivel, porém, dizer quantas instituicbes foram criadas e
encerradas antes do inicio da década de 90, nem mesmo quantas iniciativas
jamais tomaram um perfil juridico-institucional, como a relatada a seguir.

O entrevistado 5 relata, por exemplo, a atividade realizada em Curitiba no
bairro Vila Guaira. Tratava-se de uma atividade de construcdo de casas
populares em regime de mutirdo. O relato diz: “O nome que Chiara nos deu na
época que era o morrer pela prépria gente. [...] Chiara na época entendeu que a
nossa vida ndo poderia ser apenas encontrar a... encontrarmo-nos na realidade
de Deus amor. Mas Chiara entendia na época que tinhamos que dar um passo
além, que era fazer a vontade de Deus e a vontade de Deus aonde estava?
Estava no amor que deveriamos ter [...]. Entdo Chiara entendeu que cada um de
nés em qualquer lugar no mundo em que estivéssemos poderiamos entrar nos
problemas sociais. [...] . E quando Chiara nos langou este desafio, foi muito forte
pra nds, porgue nds nos encontramos fortemente com aquilo que nés
acreditdvamos que era o carisma dela com o [...] que o carisma poderia provocar
para o0 mundo. Entdo cada que estdvamos fazendo alguma acdo assim, eu
lembro muito bem que nés imagindvamos que outros jovens como nés estariam
fazendo isso em outras partes pelo mundo afora” (ENTREVISTADO 5).

O entrevistado atribui a Chiara Lubich a motivacédo para o envolvimento
dos jovens do seu grupo em atividades sociais. Essas atividades sdo assim
descritas: “N6s ndo viamos um modo de mudar o mundo se ndo comecar por
nos e por realidades préximas de nés. O fazer a nossa parte significava, por
exemplo, gastar muitos sdbados ou domingos da nossa vida pra irmos em
favelas, por exemplo, construir casas para os pobres, para os necessitados. E
era uma experiéncia muito forte porque pra irmos construir uma casa numa
favela, nos jovens que ndo conheciamos nada de construcéo civil, tinhamos que
ir durante a semana nas madeireiras pedir madeira, era necessario conseguir
um... alguém que pudesse levar as madeiras l4, mas era lindo de ver como havia
solidariedade de parte das pessoas. NOs ndo éramos ninguém, éramos jovens

motivados pelo desejo de construir um mundo melhor, de uma maneira ou de
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outra, mas como ndo conseguiamos mudar as estruturas iamos la e faziamos o
qgue deviamos fazer. [...] E fazer junto com o morador” (ENTREVISTADO 5).

Dizer os motivos pelos quais essa iniciativa ndo tomou uma dimensao
institucional é algo dificil, mas é possivel identificar que de fato ndo havia um
interesse do grupo de jovens em tornar a iniciativa do “morrer pela prépria gente”
uma instituicdo de caridade ou uma ONG.

Para esses jovens a experiéncia vivida tinha fim quando se estabelecia
uma relagdo com “a gente” por quem se “dava a vida”: “E era muito forte porque
construiamos lagcos muito fortes com essas pessoas. E lembro das pessoas...
por exemplo, aos domingos, €... de uma senhora, dona Maria, que ela queria
fazer o almoco pra nés e o almoco dela era numa Unica panela que ela tinha,
com algumas pedras e uma lenha embaixo, e ela fazia ao lado de fora da casa
que nos estdvamos tentando construir pra ela, e o almog¢o era uma massa sem
absolutamente nada. E ela tinha la alguns pratos e comemos sentados com a
dona Maria. E esse era 0 nosso almoco de domingo.” (ENTREVISTADO 5).

A vinculagao institucional existente era com o Movimento dos Focolares e
a realizacdo de uma acéo de cunho social era vista como meio para atuar a
finalidade do carisma, ndo como fim em si mesma. Isso significa que uma
mudanca de prioridades institucionais pode ter deslocado o foco da acéo social
dos Focolares para outros meios e também para outros grupos de aderentes ao
movimento, que n&o 0s jovens.

Algumas das ac¢des sociais empreendidas pelo Movimento dos Focolares
tém inicio, porém, muito antes do ano de 1977, indicando-nos que ndo somente
os discursos de Chiara Lubich conduziram o movimento as periferias das
cidades, mas também outros inputs externos a prépria comunidade.

A esse respeito 0 caso mais sintomatico é o da Ilha Santa Teresinha, na
cidade do Recife, primeira iniciativa do movimento, que até hoje figura na
memoria coletiva como modelo de acdo social a ser desenvolvida. Essa acéao,
porém, nasce de um encontro entre o Movimento dos Focolares de D. Hélder

Camara.
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5.4 MEMORIA DE UM ENCONTRO

As primeiras incursdes do Movimento dos Focolares no campo dos
problemas sociais no Brasil ocorreram logo no inicio da década de 60, nos anos
iniciais da presenca do movimento no pais. Tendo chegado oficialmente ao
Recife no ano de 1959, os primeiros focolarinos que se estabeleceram na cidade
encontraram j& um nucleo comunitério inicial, formado por jovens acompanhados
pelo padre Luiz Carlos, provavelmente primeiro brasileiro a aderir ao carisma da
unidade ainda quando era seminarista e estudava em Roma, na década de 50.

Padre Luiz Carlos foi decisivo na escolha da cidade do Recife para a
abertura do primeiro Focolare no Brasil. E 0 que conta a entrevistada 2. Esta,
uma das primeiras focolarinas®® do pais, participou do ndcleo inicial do
movimento em Pernambuco e também compunha um grupo de brasileiros que
participaram da ultima grande mariapolis em Fiera di Primiero, na Italia em 1959.
Com referéncia a Luiz Carlos a entrevistada conta: “Terminada a marigpolis, nas
dltimas semanas, Chiara nos chamou e disse: olhe, n6s decidimos e vamos abrir
o primeiro focolare no Brasil. Outra coisa, como o Espirito Santo atuava... Chiara
reuniu alguns popos3* e algumas popas, trés ou quatro, [...] Luiz Carlos, e
conversaram... onde é que vai abrir esse focolare. Ai os trés que tinham vindo,
né... tudo parecia Sédo Paulo. Ja tinham o apartamento, tava inda la alugado,
tinha trabalho, as pessoas de S&o Paulo ja tinham assegurado que tinha
trabalho. S&do Paulo. Centro da América Latina... tudo indicava S&o Paulo.”
(ENTREVISTADA 2).

Testemunha do momento histérico da vinda do Movimento para o Brasil,
a entrevistada aponta que a presenca e a atuacao de padre Luiz Carlos foi fator
preponderante para a escolha do Recife. Ela assim descreve o momento: “E
quando tava tudo decidido, ai Chiara disse: um momento. Onde € que Deus
escolheu? Onde € que nasceu uma comunidade? Onde é que foi recebido o
carisma? [...] Onde é que esta Padre Luiz Carlos, que foi o que levou... ele ndo

vai pra Sdo Paulo ndo! Entdo como é que a gente vai levar o focolare pra Séo

33 por focolarino/focolarina aqui nos referimos ao leigo consagrado, optante por uma vida comunitaria
totalitaria no seio do Movimento dos Focolares.

34 popo/Popa é uma palavra em dialeto Trentino que significa crianca, menino. E o termo comum com o
qual os membros do movimento se referem aos focolarinos.
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Paulo? O Espirito Santo ndo escolheu Sao Paulo ndo, o focolare vai nascer no
Recife.” (ENTREVISTADA 2).

O nucleo inicial do Movimento dos Focolares estabeleceu-se, assim, no
Recife. Luiz Carlos, sacerdote da Arquidiocese de Olinda e Recife passou a atuar
no seminario arquidiocesano, onde foi vice-reitor. Ele ainda acompanhou a
comunidade nascente e facilitou a entrada dos focolarinos na sociedade
pernambucana. Com grande transito entre os jovens, Luiz Carlos ajudou a formar
a primeira comunidade, formada basicamente de estudantes.

Esse nucleo se mobilizou, conforme relatos da entrevistada 2, para atuar
a comunhao de bens entre eles. Mas ha um fato relevante ocorrido em 1964,
gue marca a historia do movimento. Quem escreve sobre esse fato € Aroldo

Braga:

Tendo sido empossado o novo Arcebispo de Olinda e Recife, D. Hélder
Cémara, os focolarinos foram se apresentar a ele, dizendo-lhe que
contasse com o Movimento em seu novo pastoreio. O arcebispo falou
de sua grande preocupacao com o drama social ali existente, pedindo-
Ihes que estivessem também atentos a isso. (BRAGA, 2009).

Foi no encontro entre Hélder Camara e o Movimento dos Focolares e
estimulado por ele que o movimento assumiu como missdo o trabalho na
comunidade carente da entdo chamada Ilha do Inferno, regido pobre do Recife,
onde um sacerdote jesuita proximo ao Focolare ja atuava. Os focolarinos
buscavam uma forma de atuar o que fora solicitado por D. Hélder, ocasido na
qual esse jesuita fora transferido para outra cidade. Desta vez quem nos relata

é Ginetta Calliari:

Entramos em contato com ela [com a llha do Inferno] por intermédio do
padre Bernardo, um jesuita que dedicara parte de sua vida a
evangelizacdo de seus habitantes. Ele nos convidou a trabalhar na
escola que havia iniciado, dando-nos assim a possibilidade de manter
um contato direto com as pessoas da ilha. [...] Ao visitarmos pela
primeira pela primeira vez o local, padre Bernardo nos relatou a dura e
sofrida histéria daquele povo que compunha o0 novo panorama que se
descortinava a nossa frente. [...] Mais tarde, padre Bernardo transferiu-
se para o interior. [...] A noticia foi transmitida para todos da
comunidade de recife, que entdo compunha o movimento. Era uma
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ocasido decisiva na qual éramos convidados a abragcar, todos juntos, o
“Crucifixo Vivo”. (CALLIARI, 1987).

As primeiras acbes na llha foram voltadas para a alfabetizacdo das
criancas. Aos poucos essas atividades foram se ampliando, a medida que se
conhecia melhor a realidade local e se estabelecia um relacionamento com as
pessoas do bairro. D. Hélder ndo acompanhou a acédo e, segundo relatos,
conservava inicialmente reservas quanto ao Movimento. Diz a entrevistada 2: “A
chegada de D. Hélder aqui em Recife € um fato que marca a histéria do Recife.
Inclusive porque naquele ano acontece o golpe de estado, ndo é? D. Hélder
entrou nessa realidade de cheio, né? [...] Como era o relacionamento com o
movimento? D. Hélder, o foco dele era todo social, né? Entdo, pra dizer a
verdade, ele ndo entendia muito o movimento. Ele era aberto, porque ele era um
homem... era um mistico, Era um pastor, era tudo. Mas, ele tinha sempre uma
reserva, ndo era uma reserva, mas... ele ndo entendia. Pronto! Algumas coisas
ele ndo entendia. Ou melhor, ele ndo entendia exatamente qual era o objeto, o
escopo, o0 objetivo do movimento, porque ndo era exatamente como ele era. Mas
era uma coisa assim, ele ndo tinha nenhuma rejeicdo”. (ENTREVISTADA 2).

Os motivos da desconfianca de D. Hélder ndo foram colocados pelos
entrevistados. Os relatos feitos por dois deles demonstram, no entanto, a busca
por uma aproximacao entre o movimento e D. Hélder. Sobre o relacionamento
com o bispo, o entrevistado 3 assim diz: “Encontrei D. Hélder algumas vezes no
caminho e dei alguma... alguma carona pra ele no carro. Tanto que ele dizia: o
meu focolarino choffer. Assim, ele me chamava assim. Depois nés fizemos
uma... fizemos a jornada pela vida, que foi no Geraldao, aqui, que € um ambiente
bem grande, pra cinco mil pessoas. Entdo ali nés convidamos D. Hélder e D.
Hélder veio com D. Lamartine, que era o seu auxiliar na época. Vieram os dois
e até falaram, ndo €?” (ENTREVISTADO 3).
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Figura 3 - Chiara Lubich e D. Hélder Cdmara. Imagem gentilmente cedida por Editora Cidade Nova.

A relacdo com D. Hélder gradativamente foi passando de desconfianca a
uma relacdo de amizade, primeiramente com o Movimento em Recife, depois
pessoalmente com Chiara Lubich. Ainda o entrevistado 3 relata outra tentativa
de aproximagao com D. Hélder: “Depois em conversas com D. Hélder, nés
convidamos pra ele também ir ver o trabalho social que a gente tinha na llha

Santa Teresinha [antiga Ilha do Inferno]®®. Ele ndo chegou a ir 14, mas ele se

350 nome llha do Inferno foi posteriormente modificado para Ilha Santa Teresinha, nome com o qual é
conhecido ainda hoje esse bairro do Recife.
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informou daquilo e depois nos disse que o trabalho que vocés estao fazendo la
€ um trabalho sério, muito bom. Que abencoava, né?” (ENTREVISTADO 3).

Um fato determinante para essa mudanca foi vivenciado no ano de 1971,
guando houve uma enchente que afetou a populacao da llha Santa Teresinha.
A entrevistada 2 relata assim: “Uma vez teve uma mariapolis aqui e teve uma
cheia famosa ai. Nao lembro que ano era, acho que era 71, por ai. Uma cheia
agui, s6 um... E praticamente a mariapolis, o pessoal tinha chegado, mas nao
aconteceu. Nao aconteceu no sentido que todo mundo tinha que sair pra ajudar
o povo. Porque tava ai tudo debaixo d'agua. E D. Hélder sabia que o pessoal da
mariapolis tava ai trabalhando no meio do povo. Ai depois ele veio aqui e disse
pros responsaveis. Olhe, ndo escrevam [...] um relatério dizendo que a
Mariapolis ndo aconteceu. A Marigpolis aconteceu, e aconteceu no meio do
povo!” (ENTREVISTADA 2).

O socorro as vitimas da enchente ocupou o Movimento dos Focolares e
esse fato foi acompanhado por D. Hélder. Conhecendo o modo de atuacéo do
grupo e como este relatava as suas atividades a fundadora, Hélder Camara
recomenda que se diga que o evento ocorrera “no meio do povo”. O entrevistado
3 relata esse mesmo fato, dando foco, porém, aos desdobramentos do ocorrido:
“Depois ele veio outra vez, quando nos... isso devia ser em 71 ou 72, porque
aconteceu que houve uma enchente na llha Santa Teresinha, ai a gente levou
esses habitantes que tavam sem casa, sem nada, 0s trouxemos pra ca pra... na
época era o centro Mariapolis... 0os trouxemos pra ca. E entdo a gente precisou
inventar alguns trabalhos pra eles depois ganhar o dinheiro para o sustento
dessas pessoas.” (ENTREVISTADO 3).

A necessidade urgente dos moradores da llha Santa Teresinha levara os
membros do movimento a tomar acfes mais concretas para ajuda-los. O
entrevistado 3 relata duas ac6es empreendidas no periodo. A primeira delas a
criacdo de uma marcenaria, com apoio financeiro da comunidade de Génova, na
Itdlia. Nessa marcenaria alguns dos moradores poderiam aprender um oficio e
também desenvolver uma atividade produtiva. A segunda iniciativa foi realizada
com a ajuda de um artista plastico italiano que visitava o nordeste do Brasil no
periodo. Comovido com a situagéo, o artista doara quadros de valor para que se

pudesse angariar fundos para o socorro as vitimas das enchentes.
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O entrevistado entdo relata que organizaram um evento, também uma
Mariapolis, dessa vez voltada somente para os ricos da cidade do Recife, onde
esses quadros seriam expostos a venda. Diz o entrevistado: “Ai inventamos de
fazer uma mariapolis para os ricos e fomos convidar todos os ricos e tinha um..
centenas de pessoas e todos os quadros foram vendidos. E foi ali que se
arrecadou um dinheiro, etc. Nessa Mariapolis para os ricos a gente convidou D.
Hélder e ele veio também pra essa mariapolis e naturalmente ele dava
testemunho de pobreza e tudo. E... penso que a presenca dele ajudou a vender
também esses quadros pra poder socorrer a llha Santa Teresinha. Depois foi
feito todo um trabalho ali, levantadas as ruas, feitas as casas ali onde a maré ja
nao pegava, em suma... Ali tem outra historia.” (ENTREVISTADO 3).

O encontro mais importante entre D. Hélder Camara e o Movimento dos
Focolares ocorreu em 10 de novembro de 1972. Trata-se da visita dele a Chiara
Lubich, na sede do movimento localizada nos arredores de Roma. Quem faz o
relato é a entrevistada 2: “Outra coisa bonita € que ele um dia se apresentou no
centro mariapolis - ele viajava muito pra Roma - se apresentou |& no centro da
obra, vestido assim daquele jeitdo dele, simples. A menina que ta la na recepc¢éo
nao conhecia ele, né? Ele disse: Olhe, eu sou D. Hélder Camara, arcebispo de
Recife, e quero falar com Chiara. Ai a menina sabia quem era! Telefonou pra
casa de Chiara e Chiara chegou correndo com Tininha pra traducdo e
conversaram, Tininha traduzia. Ai quando terminou a conversa, ele se levantou,
se ajoelhou de frente de Chiara e disse: Chiara, agora vocé me da a sua bencéo.
Chiara disse, D. Hélder, mas... Obedeca! Me dé a sua béncao! Ai Chiara
abencoou ele, né? Ai ele se levantou e Chiara se ajoelhou e disse: agora é o
senhor que me dé a sua béncdo. Pra dizer, isso era D. Hélder, personagem
extraordinario. E D. Hélder foi o bispo aqui do movimento muitos anos, até a
morte dele” (ENTREVISTADA 2).

A relacdo de Chiara com o episcopado brasileiro foi descrita no capitulo
anterior. Aqui cabe-nos destacar a peculiar relacdo estabelecida entre essas
duas figuras. O relato da entrevistada 2 aponta para a sacralidade dessa relacao,
onde o encontro termina com béncgdo reciproca. Um gesto carregado de
simbolismo de acolhida matua entre uma mulher leiga, carismatica e um bispo,

representante da hierarquia, onde os limites da definicdo socioldgica que
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distingue carisma de instituicdo se diluem onde h& um verdadeiro encontro, la
onde se estabelece a comunh&o.

O conteudo da conversa privada entre Chiara e D. Hélder resta
desconhecido por nés. Os entrevistados ndo revelaram e as demais
testemunhas também optaram por preservar os detalhes do encontro. Foi-nos
dado acesso, no entanto, as imagens do momento, assim como o audio inédito
de uma saudacao dirigida por D. Hélder a um grupo do movimento que na
ocasiao realizava um congresso no local. Traduzimos e transcrevemos e abaixo

trechos dessa saudagéo:

Chiara: Antes de mais nada estou feliz por me encontrar aqui com o
nosso hispo de Frascati. [...] Depois uma outra alegria... a alegria que
tenho é aquela de apresentar a vocés aquele que seria famoso pro
mundo, digamos, mas falando com Sua Exceléncia o Monsenhor
Cémara do Brasil vi que se trata de uma fama... entendo que o mundo
0 vé assim, mas Deus vé uma outra coisa eu entendi.

Ele trouxe consigo... me parece que veio coberto pela béncdo que o
Santo Padre Ihe deu esta manh@, do qual esteve em audiéncia, da qual
me parece que ndo consiga deixar de lado a magnifica impresséo
paterna, fraterna que teve em confronto com o Santo Padre. Ele [D.
Hélder] me referiu isso, ndo digo aqui coisas... Mas realmente nos
deixa consolados, confortados ver como na Igreja o Espirito Santo esta
presente. A Igreja ndo nos decepciona jamais! E agora, ele [D. Hélder]
deve voltar esta noite para o Brasil, mas antes penso que vocés
ficariam contentes em ouvir uma sua palavra... (CAMARA; LUBICH,
1972 — traducao nossa).

A introducéo feita por Chiara nos revela que D. Hélder estivera com Paulo
VI antes de visita-la, ndo deixa claro, no entanto, se a visita do bispo estava
motivada por algum pedido do Papa. O registro do audio e também as imagens
da ocasido nos revelam uma grande emocéo por parte seja de Chiara seja de D.
Hélder, emocado esta que somente o acesso ao conteudo da conversa poderia
explicar. Do audio se percebe a alegria dos dois. Nessa atmosfera de alegria D.
Hélder propde a Chiara um pacto:

D. Hélder: Vim primeiro para agradecer pelo trabalho do Focolare na
minha diocese, no Nordeste do Brasil, na América Latina, no mundo,
no mundo! [...] E vim para propor uma alianca fraterna. Todo dia na
Santa Missa e, devo dizer aqui, dividindo o coracdo como se divide o
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pao. Ajudem-se a agradecer por uma graca, porque é realmente uma
graca. A missa é sempre a primeira missa, sempre a primeira missa e
chega a cobrir toda a jornada porque tudo se transforma em ofertério,
tudo [...] e tudo se transforma em comunh&o porque para compreender
realmente a comunhdo com Jesus é preciso ter comunhdo com o0s
irméos; todos séo irméos, todos sdo irmaos.

A alianca entdo é esta: de minha parte em cada missa rezarei
nominalmente, nominalmente pelo Focolare, pelos Gen e — por que nao
dizer? — por Chiara, pedindo fidelidade a essa vocacdo, a esse
carisma: levar a unidade ao mundo, levar a unidade ao mundo.
(CAMARA; LUBICH, 1972 — traduc&o nossa).

Em poucas e improvisadas palavras D. Hélder aponta o centro do carisma
de Chiara: a comunhdo e a unidade. Faz referéncia a eucaristia como fonte da
comunhao e utiliza uma linguagem préxima aquela usada por Chiara ao referir-
se ao pacto de unidade que lhe possibilitara a experiéncia mistica que ela
intitulou Paraiso de 49, a qual nos dedicamos no capitulo Il. Prosseguindo, D.
Hélder confidencia que se lembrara de Chiara e do Movimento em cada missa

que celebrar, no momento da comunhao eucaristica:

Em cada missa rezarei nominalmente pelo Focolare, pelos Gen, por
Chiara. E entéo da vossa parte peco, ndo pessoalmente, somente por
mim, seria um egoismo, mas que o Senhor me ajude nesse trabalho
pela justica e amor. Justica e amor como condi¢des para a paz. Me
parece que tem um ponto onde nos encontramos, €? (CAMARA;
LUBICH, 1972 — tradug&o nossa).

A intervencéao de D. Hélder finaliza com a indicacao do ponto de encontro.
A justica e o amor como condicfes para a paz. O desejo de justica voltou a unir,
por fim, D. Hélder ao Movimento dos Focolares. Dessa vez o personagem dessa
histéria é Luiz Carlos, o sacerdote que trouxera 0 movimento para o Brasil e que
trabalhara como vice-reitor do seminario no periodo em que D. Hélder esteve a
frente da arquidiocese de Olinda e Recife. Quem nos conta é a entrevistada 2:
“Quando aconteceu o golpe [de 64] isso aqui foi um... sobretudo a policia pegava
muitos estudantes da acao catolica que trabalhavam na juventude operaria
catdlica, a JEC, a JUC, etc. [...]. Luiz Carlos, ele escondeu muitos jovens
universitario no seminario, certo? E se vé que chegou alguma noticia, a policia

foi la e pegou ele. Levaram ele pra policia federal aqui no Recife e fizeram um
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interrogatorio de 17 horas. Nesse interim D. Hélder soube, chegou a voz 14 em
D. Hélder. Ai D. Hélder foi |4, 14 na sede que era na rua da aurora, no centro do
Recife. Foi la buscar ele. Chegou la vestido de bispo e disse: eu quero levar Luiz
Carlos. Foi a maior confuséo 14 e no fim levou. Ele tinha é... gabarito e autoridade
pra fazer isso, né? Isso eu s6 soube quando terminou a ditadura. Luiz Carlos me
contou” (ENTREVISTADA 2).

5.5 CHIARA, GINETTA E OUTRAS MULHERES CANTAM O SEU
MAGNIFICAT

Em seu estudo sobre os NME Libanio faz uma observacdo quanto a
peculiaridade do Movimento dos Focolares pelo fato de esse movimento trazer
em seus estatutos a obrigatoriedade de uma presidéncia feminina. O teélogo
afirma a importancia disso no contexto eclesial onde a voz da mulher ainda é
pouco ouvida (LIBANIO, 2007).

A andlise documental nos revela um dado sociolégico importante do
Movimento dos Focolares, para além da questédo juridica da presidéncia da
instituicdo. Qual seja, a marcante presenca de figuras carismaticas femininas
nos espacos de poder da comunidade, na construcdo da identidade do
movimento e na elaboracdo da memoaria coletiva do grupo.

O olhar hermenéutico do carisma do Movimento dos Focolares sobre a
realidade social brasileira tem uma marca que ndo pode ser ocultada, a marca
da mulher. Como dom do Espirito o carisma é indistintamente doado a todos,
mas se encarna segundo as condicfes da histéria em homens e mulheres, sem
suprimir destes a sua diferenca e especificidade. A condi¢do histérica que
encontramos da documentacéo e da memaoria do movimento estudado é aquela
de uma preponderante ascendéncia de figuras femininas, que emprestaram seu
olhar & comunidade.

Foram o olhar de Chiara Lubich, de Ginetta Calliari e de outras mulheres
anonimas (ou cujo anonimato deve ser preservado em virtude das exigéncias
proprias da academia), foram esses olhares sobre as questdes politicas e

econbmicas que em grande medida condicionou 0 modo de interpretar e
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responder ao que fora posto pelas circunstancias histéricas as comunidades dos
Focolares.

A economia civil € um campo marcado por iniciativas femininas e a historia
dos carismas na Igreja traz numerosos exemplos de realizagbes econémicas e
civis conduzidas por mulheres como Catarina de Sena, Luisa de Marillac e
Francesca Cabrini. O século XX viu importantes realizacdes sociais de mulheres
como Madre Teresa de Calcuta, Irma Dulce e Zilda Arns, mulheres para quem o
sofrimento humano adquiriu valor de emergéncia econdmica, que mobiliza
integralmente a pessoa e a sociedade para a necessaria atencao a quem sofre.

Encontramos nessas mulheres aquele “génio feminino”, para usar a
expressdo de Jodo Paulo Il (MD, 30), aspecto peculiar a mulher que Enrique
Cambon define como “um tipo de conhecimento que sabe conjugar mente e
coracao, capacidade de saber suportar o sofrimento, aten¢do a pessoa concreta,
tendéncia ao amor que é essencialmente ordem de caridade e de justiga”
(CAMBON, 2000). Esse olhar, que é inteligéncia amorosa e critica social atenta
a pessoa concreta, esta registrado nos diarios de Chiara da sua segunda viagem
ao Brasil. Hospedada no Recife, Chiara escreveu em 17 de abril de 1964:

A providéncia nos preparou como hospedagem [...] uma casa téo
bonita — nunca tinha visto nada parecido. Comparada com a pobreza
gue reina ao redor, de modo especial nas miseraveis casas dos
deserdados, ela nos faz compreender por que este terreno se presta a
uma revolugéo social.

[...] Nesta casa tive uma sensagdo estranha: primeiro de mal-estar, e
depois, com o tempo, de opresséo. [...] O mal-estar aumentou perto da
noite, quando — depois de uma visita aos mocambos, ndo muito longe
da atual casa dos focolarinos — senti naquele aglomerado de pessoas
entre as quais brincam criangas e mais criangas, repetir-se na minha
alma as bem-aventurancas.

[...] Quem vive aqui ha anos talvez nao se dé conta desta sensacéo de
repulsa pelo abismo que existe entre pobres e ricos, porque se pode
chegar a tolerar a riqueza dos que possuem, na espera de que se
convertam. Mas a “fome e a sede de justica” € uma das bem-
aventurangas que devemos sentir vivas e vibrantes, para fazer alguma
coisa. Como é belo e verdadeiro o Evangelho em todas as suas partes
e como é urgente a sua revolugao!” (Lubich, 1991d).

Chiara em seu diario toca o significativo ponto da invisibilidade das
populacdes em situacdo de rua e da naturalizacdo da desigualdade, que

amortece as consciéncias e cega 0s olhos dos que convivem ha muito com essa
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realidade. O seu olhar vé aquilo que seus contemporaneos brasileiros talvez nao
mais vissem. Chiara interpreta os sinais da desigualdade e vé no Brasil a
urgéncia de uma revolucdo do evangelho em sua potencialidade social. O seu

olhar ndo so6 vé a pobreza, mas, como afirma Ciardi, ouve dos pobres o apelo.

Os contemporaneos dos homens e das mulheres carismaticos se dao
conta, assim como estes, de determinados males ou pobrezas, mas
estes ndo brilham aos préprios olhos ao ponto de se tornarem um
apelo. Nos carisméaticos aquele olhar se transmuta em compaixao, eles
sentem 0 que 0s outros sentem, quase em uma arte do fazer-se um,
como a ensinada por Séo Paulo (CIARDI, 2010 — tradug&o nossa).

Os problemas da cidade do Recife eram conhecidos pelos focolarinos,
quase todos estrangeiros, e pela comunidade nascente, mas ainda ndo havia
uma consciéncia de que esse era um campo de trabalho para a realizacdo do
carisma. O relato de Giorgio Marchetti, um dos primeiros focolarinos a virem para
o Brasil, é sintomatico disso. O relato foi colhido e reproduzido por Aroldo Braga
e nele Chiara se refere a Giorgio com o nome de Fede, que em italiano significa

s

fé:

Chiara, saindo de carro dessa casa [...] precisava atravessar um canal
do rio e, as margens do canal, em todo o trecho, havia uma favela e
mocambos. Um dia disse-me: “Fede, como vocé conseguiu essa casa
tao rica para mim?” [...] Disse-lhe: “Como vocé nos ensinou, amamos
a todos, ricos e pobres, da mesma forma. Esse senhor rico emprestou
a casa, e estamos contentes porque ela pode servir a vocé”. No dia
seguinte fui até ela, e ela me disse: “Escuta, Fede, ontem vocé me
disse que ama a todos, ricos e pobres, do mesmo modo. Veja, se vocé
esta aqui ha trés anos e ainda ndo entendeu que, no Brasil, é preciso
amar os pobres... e s6 os pobres... se vocé ndo entendeu isso, ndo
entendeu nada”. (MARCHETTI apud BRAGA, 2009).

A visdo critica sobre os problemas do Brasil leva Chiara a sugerir aos
membros do movimento que trilhem um caminho que privilegie a justica social.
Como vimos, esse percurso foi percorrido de modos diversos nas décadas que
sucederam a visita de Chiara em 1964, desde o impulso dado por Hélder Camara

naguele mesmo ano até o nascimento da Economia de Comunhdo, em 1991.
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Antes de 1991 a ultima visita de Chiara ao Brasil fora em 1966, portanto
vinte anos se passaram desde a ultima visita. As mazelas da cidade de Sé&o
Paulo mais uma vez impressionaram Chiara pela profunda desigualdade
existente no pais. Seu olhar se volta para o problema e sua interpretacéo é a
mesma de 1964:

Falamos, entre outras coisas, deste "milagre" que € a cidade de Sao
Paulo: no ano de 1900 era uma pequena aldeia. Agora ndo é uma
selva, mas uma floresta de arranha-céus. O que faz o capital nas maos
de alguns e a exploracao de outros!

Mas por que - nos perguntamos - tanta poténcia ndo se canaliza em
busca da solucdo para os enormes problemas do Brasil? Porque falta
0 amor ao irméo, domina o célculo, o egoismo. Falta o Ideal! Que
caricatura é o mundo sem Jesus! (LUBICH, 1991a)

O papel de Chiara no Movimento dos Focolares € algo evidente. Foi deste
a fundadora e lider por setenta anos. No que se refere a Economia de
Comunhao, a for¢a da lideranca carisméatica de Chiara deve ser apontada como
o principal impulsionador para a realiza¢@o do projeto. Os documentos do inicio
da década de 90 e os registros dos diarios de Chiara demonstram como 0s
primeiros empreendimentos empresariais aconteceram como resposta imediata
ao apelo da lider, sem o célculo racional caracteristico (e necessario) a abertura
de uma empresa. Esse é o tipo de comportamento caracteristico de
empreendimentos carismaticos, como ja descrevemos no capitulo Il desta
dissertacao.

Possivelmente pelo fato de a portadora do carisma ser uma mulher, no
seio da comunidade dos Focolares outras mulheres tiveram proeminéncia, a
comegar por Ginetta Calliari. Ginetta foi uma lideranga de grande importancia no
Movimento dos Focolares do Brasil, especialmente nas comunidades das
regides sul, sudeste e centro-oeste, muitas das quais ela ajudou a fundar. A sua
acao, 0 seu pensamento e a sua posicao de lideranca evocados muitas vezes
pelos entrevistados revelam o lugar poder que ela ocupava. Toda memoaria e
todo documento, como afirma Le Goff (1990), é produzido como resultado das

forcas sociais em jogo. Os relatos e os documentos por n0s acessados apontam
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para Ginetta como a principal articuladora do modo dos Focolares se
posicionarem frente a questdes sociais.

O entrevistado 3, por exemplo, relata episédios vividos com Ginetta
Calliari, os quais retratam bem o agir econdbmico pragmatico disseminado no
movimento: “Uma vez a gente ia de carro passando por uma estrada que era
cheia de buracos. E tinha um pessoal que pegava areia e punha nos buracos,
nao é? Entdo Ginetta ficava assim sensibilizada por essas pessoas que tavam
la. E quando foi no outro dia apareceu ela com uns sanduiches para distribuir
para esse povo que estava fazendo esse servigo assim. [...] Entdo a Ginetta era
um tipo assim, muito sensivel pra situacéo social, mas com aquilo que ela podia
fazer. Nao se punha tanto um problema de... digamos, macroeconémico. Mas
era, assim, situacbes que eram do alcance dela ela n&o deixava pra..”
(ENTREVISTADO 3).

O proprio modo de ver e interpretar o problema social brasileiro &
registrado por num documento essencial para a memobria coletiva da
comunidade. Ela o faz no livro Evangelho forgca dos pobres, contando as

primeiras impressdes da sua chegada ao Brasil:

Com o passar dos dias, comecei a verificar, pelas ruas de Recife, a
realidade social que nos circundava. E fiquei estupefata! Através dos
meios de comunicagéo havia conhecido a miséria presente em grande
parte da humanidade. Mas verificar a extensédo e a profundidade do
problema com meus préprios olhos foi muito diferente. No ambiente em
gue vivera até entdo, apesar de ter vivenciado a guerra, com todas as
suas terriveis consequéncias, ndo conhecera o desnivel social em téo
grandes propor¢des. (CALLIARI, 1987).

Ginetta passa a atuar da mesma forma que os anos iniciais em Trento.
Conta a cada um que chega a histéria do nascimento do movimento e como ela,
Chiara e as primeiras focolarinas tinham vivido a comunh&o de bens e
experimentado a providéncia divina. A pobreza que via, porém, era diferente
daquela causada pela guerra. Era uma pobreza que tinha raizes culturais, ou

como ela afirma, na mentalidade das pessoas:
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Um dia, detive-me a olhar o jardim de uma mansé&o. Havia um homem
trabalhando. Mal vestido, sujo, magro, descalgo, lavava, folha por folha,
uma linda planta tropical. Pela palidez pude intuir a fome e o estado de
desnutricdo que sofria, o lugar onde morava... que diferenca entre a
casa em que trabalhava [...] e 0 seu mocambo [...]. Parecia que, para
0 patrdo, aquele homem tinha menos valor do que a planta que deveria
resplandecer em toda a sua beleza. (CALLIARI, 1987).

Diante da gravidade do problema, ela experimenta a impoténcia sua e de
sua comunidade, mas passa a alimentar a certeza de que a resposta aos
problemas sociais viria da vivéncia do Evangelho. Essa vivéncia, como antes
explicitado, significa no ideario dos Focolares assumir a responsabilidade de
realizar aquilo que estd ao proprio alcance para que uma mudanca social
aconteca. Significa mudar a propria forma de pensar e agir e assumir buscando

a comunhao e a unidade. Ginetta se exprime da seguinte forma:

O que mais me feria em tudo aquilo era a insensibilidade a fraternidade,
a incapacidade do rico de colocar-se no mesmo plano do pobre...
Aquela mentalidade estruturada em que ha dois critérios para
determinar necessidades: para alguns, estudos, casa, apartamento na
praia, casa no campo, etc. Para outros, essas exigéncias nao poderiam
existir. Parece logico para os primeiros que o pobre viva assim, sofra
assim e continue a viver e a sofrer assim. Aquilo me rebelou o coracao!
Nés tinhamos acabado de chegar, ndo possuiamos nada, nem
dinheiro, nem a perspectiva de um trabalho imediato. O que
poderiamos fazer sozinhos? Entendemos claramente que sé Deus
poderia resolver os problemas sociais, quando sua Palavra
transformasse o coracdo do homem: do rio, dos dirigentes, de todos.
(CALLIARI, 1987).

Os escritos de Ginetta acima reportados sao recordagbes suas
registradas cerca de vinte anos depois dos acontecimentos. Em 1983, ano da
primeira publicacdo do livro, 0 movimento tinha crescido, assim como crescera
também as exigéncias de respostas concretas a problematica brasileira. Ela
entdo toma a frente das ocasifes de grandes reunides com membros do
movimento para oferecer a sua visdo e as suas experiéncias referentes a
tematicas sociais. Dois exemplos de acdo sdo particularmente caros a Ginetta:
a llha Santa Teresinha, em Recife, e a fazenda Magnificat em Itapecuru-mirim,

no Maranhao.
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Seus discursos eram aguardados nos encontros realizados a nivel
nacional, como afirma o entrevistado 1, e eram gravados e disseminados em
fitas k7 e VHS entre os membros do movimento, indicando-nos o papel
preponderante dessa lideranca na conducéo das agdes do grupo. O entrevistado
1 assim descreve a figura de Ginetta: “Na hora do discernimento [...] a partir da
luz do ideal [do carisma], quem dava o norte ali era a Ginetta [...]. Era muito
interessante ouvir a palavra dela, que era sempre uma luz nova naquela situacao
[...]- Ela sempre dava uma linha de equilibrio das coisas [...]. Acompanhava tudo
0 que tava acontecendo na sociedade brasileira e quando falava ela falava
sempre a partir da experiéncia dela, de como ela tava vivendo, como ela tava
fazendo naquele momento e de onde é que vinha a luz pra aquela hora, para
aquele momento [...]. E todo mundo ficava naquela expectativa, que hora € que
Ginetta vem no encontro?! Era assim uma figura emblematica pra todo o
movimento na época” (ENTREVISTADO 1).

Prestigiada no seio da comunidade, Ginetta emprestou a prépria voz para
dar voz a mulheres andnimas que desde 1979 realizavam uma experiéncia
particular em Itapecuru-mirim, no Maranh&o. A protagonista dessa historia é
Maria de Lourdes, mas a rede de relacionamentos envolve Margaria, Eliane,
Marina, dona Benedita, as lavadeiras do rio Itapecuru, as mulheres que colhiam
babacu... Figuras que Ginetta faz questdo de descrever ao contar a histéria de
um dos projetos sociais iniciados pelo movimento no final da década de 70.

Tendo herdado uma grande extensao de terras do marido que falecera,
Maria de Lourdes descobrira que essas terras eram ocupadas por “posseiros”,
0S quais procurou conhecer. Sem saber o destino a dar para as terras e como
enfrentar a situacdo dos posseiros, confrontou-se com a comunidade do
movimento em Sao Luis do Maranhdo, chegando a conclusdo que viver o
evangelho naquela situacéo significava transferir a propriedade das terras para
0S que a ocupavam e procurar ajuda, criando um projeto especifico para retirar
a populacdo da situacdo precaria em que vivia. Nasceu assim o0 projeto
Magnificat, que Ginetta passou a divulgar como sendo uma semente de

transformacéao social:
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Essa € a experiéncia das terras Magnificat, durante quatro anos. O que
poderda acontecer ainda? Nela jA& podemos ver a semente da
transformacdo anunciada por Nossa Senhora. [...] E um pequeno
grupo, uma pequena experiéncia, mas onde se pode esperar [...] ver
realizadas as promessas evangélicas, mostrando que o Evangelho nédo
engana. (CALLIARI, 1987).

O Magnificat, canto de Maria descrito no evangelho de Lucas, foi a
referéncia que alguns membros do movimento fizeram ao reconhecer em Chiara
a figura feminina revolucionéria na vida da Igreja, conforme relatado no diario de
27 de maio de 1991, onde Chiara transcreve algumas cartas que recebera: “Hoje
eu Vi vocé revolucionaria, cantando o Magnificat com o carisma da unidade,
inserindo Vida na vida da Igreja, com a novidade do ldeal que aquece o
magistério.”

A lideranca de um movimento amplo, com campos de atuacao diversos
requereu de Chiara uma capacidade adaptativa grande. Meses depois de ter
lancado a EdC, Chiara revela sentir-se deslocada porque acreditava que o
mundo empresarial ndo era um lugar para as mulheres, e, no entanto, o carisma
a levara a imiscuir-se nesse universo. Assim ela escreve no diario de 11 de junho
de 1991

Ontem falei com o centro de coordenacdo. Ao meu retorno pra casa
senti no coragdo um véu de tristeza. O motivo? O ver-me mulher as
voltas com empresas, indastrias, lucros, sociedades, etc. Uma
desarmonia ja que essas coisas sédo geralmente tratadas por homens...
Mas logo uma luminosa e inesperada resposta no corac¢do: E Maria &
frente desta revolugdo; é Ela que abre esta nova estrada encarnando
o seu Magnificat: “Encheu de bens os famintos e despediu os ricos com
as maos vazias”.

E a desarmonia desapareceu. (LUBICH, 1991d — traducdo nossa).

A figura de Maria evocada por Chiara e por Ginetta € eloquente da relacéo
entre o Espirito e a historia, o carisma e a mudanca social. Maria € a mulher
histérica e contingente na qual o Verbo eterno se encarnou. Pela acdo do
Espirito, segundo o credo catélico, em Maria a natureza ndo-criada e a natureza
criada se fundiram e se fez homem e entrou na histéria. E Maria, movida pela

Graca do Espirito (que é carisma), que canta o Magnificat.
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6 CONCLUSAO

Duas questdes conduziram este trabalho, aquela da relacéo entre carisma
e mudanca social e aquela do engajamento dos Novos Movimentos Eclesiais
nas problematicas sociais no Brasil. Da primeira questdo deriva uma segunda:
como um carisma religioso se transforma em ideias e comportamentos
econdmicos? A partir dessas questdes nos aproximamos da Economia de
Comunh&o e buscamos as suas raizes no Movimento dos Focolares, onde
indagamos a memoria e a historia desse movimento eclesial sob o prisma
econdmico e social.

Fundamentamo-nos no pressuposto weberiano de que o carisma € uma
forca capaz de gerar mudangcas em amplos espectros da sociedade,
especialmente em momentos de crise econdmica, politica e ética (WEBER,
1982). Weber usa o termo carisma com o sentido de “dom da gracga”, extraido da
teologia protestante de seu tempo, mas passa a tratar somente do significado
sociolégico de tal dom a partir da realidade social que produz naqueles que
creem na virtude extraordinaria do carismatico.

Neste trabalho, no entanto, procuramos restituir o termo carisma ao seu
terreno originario, a Teologia, sem excluir seu significado sociol6gico, pois a
problematica da qual partimos, qual seja, a pergunta se os NME possuem
alguma preocupacdo em mudar estruturas sociais injustas, estd imbuida de um
pressuposto de natureza teoldgica.

Um carisma, dom do Espirito Santo, € doado a Igreja em tempos
especificos para uma obra especifica. E toda obra do Espirito tem como
destinatarios privilegiados os pobres. Por conseguinte, um carisma acreditado
pela Igreja ndo pode deixar de olhar as problematicas sociais como um seu
campo de agao, pois “o querigma possui um conteudo inevitavelmente social: no
proprio coracdo do Evangelho, aparecem a vida comunitaria € 0 compromisso
com o0s outros. O contelddo do primeiro anuncio tem uma repercussdo moral
imediata, cujo centro é a caridade” (EG 177).

Operamos o conceito de carisma como dom extraordinario do Espirito
Santo, gratuitamente dado para a edificacao da coletividade (para um fim social),

que permite ao seu portador e a comunidade de coparticipes da Graga, penetrar
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mais profundamente o centro da Revelacdo e, a partir dai, olhar a realidade e
extrair desse mesmo centro as intuicdes necessarias a realizacédo da finalidade
do carisma. Tudo isso no terreno contingente da histéria humana, sem prescindir
dos condicionamentos que esta representa. E por isso mesmo, sem prescindir
do seu significado propriamente sociol6gico.

O carisma € a forca agregadora que se desenha como caracteristica
emergente das novas configuracdes que o cristianismo esta tomando, com 0s
NME, no processo de mudanca social que vivemos. Nos nossos dias, ditos pos-
modernos, onde o desenvolvimento das economias de mercado se deu de forma
a restringir a atuagao das “forgas carismaticas da vida”, para usar a expressao
de Luigino Bruni, evidencia-se, paradoxalmente, a necessidade do dom, da
gratuidade e de carismas para dar novos horizontes de desenvolvimento a nossa
sociedade. E esses elementos ja se fazem presentes nas novas formas
associativas, em ONG’s e, também, nos novos movimentos religiosos
contemporaneos, em particular nos NME.

Os resultados da nossa investigacao histérica contrastam com a critica
comumente feita aos NME, conforme explicitada nesta dissertagdo. Ao estudar
a memoria e a histéria do Movimento dos Focolares até a fundacao da EdC,
vimos que a preocupacao social do movimento ndo esteve presente somente em
1991, quando formalmente inaugura uma iniciativa institucional de combate a
pobreza, mas acompanhou o seu desenvolvimento historico, gerou inquietudes,
discussoes, conflitos e acbes, pequenas ou grandes, na tentativa de dar a propria
contribuicdo para a construcao de uma sociedade mais justa.

O nosso estudo, portanto, acrescenta um elemento dissonante ao debate
académico que se instaurou acerca dos NME, propondo, por conseguinte, uma
relativizacdo da afirmacdo generalista de auséncia de engajamento desses
grupos, posto que no caso especifico que estudamos, essa afirmacéo é falseada.
Dada a pluralidade desses grupos, ha que se respeitar as suas especificidades
e, mais que isso, as modalidades com que esse engajamento se da.

A documentacéo reunida e os relatos orais nos dizem com veeméncia que
a primeira e mais corrigueira resposta as probleméticas sociais que o Movimento
dos Focolares procurou dar nao foi de natureza intelectual e nem mesmo de

politica institucional. Foi, antes, uma resposta pragmatica. As situacdes



177

concretas do cotidiano ndo deveriam ser pensadas, mas imediatamente
atendidas: esse é o dado fundamental da memaria dos Focolares.

Essa resposta pragmatica traz um sentimento de urgéncia e um ethos de
responsabilidade pessoal implicito. O “eu” do sujeito esta diretamente implicado
na relagéo com a alteridade sofredora. A resposta a tal sofrimento, assim, n&o
passa por uma mediacdo institucional (do Estado, por exemplo), mas pela
mobilizacdo do proéprio sujeito. Por vezes essa énfase na experiéncia vivida foi
equivocadamente interpretada como subjetivismo e negac¢ao da politica.

De fato, h4 uma énfase na experiéncia, que é subjetiva e comunitaria ao
mesmo tempo. A memodria coletiva dos Focolares aponta que € preciso
experimentar a relacdo com Deus e a relacdo com o outro. Essa experiéncia, no
entanto, ndo é do tipo extética e extraordinaria, como se poderia esperar quando
se fala de carisma ou quando se |é as criticas feitas aos NME, mas é do tipo
cotidiana, corriqueira, das microrrelacdes politicas e econémicas, terreno no qual
normalmente falamos de ética.

A experiéncia carismética dos Focolares é indissociavel do seu carater
comunitario. Ela é testificada na pratica da comunhao fraterna, da partilha das
préprias experiéncias de vida e na comunhdo dos bens materiais. O carisma da
unidade ndo é visto como uma experiéncia de éxtases e fendbmenos misticos
extraordinarios ou como uma realidade vinculada a subjetividade das pessoas.
Recorda, assim, que o carisma nao é posse do individuo, mas manifestacao do
Espirito que cria vinculo, faz memdria e funda a comunidade na dinamica da
partilha e da comunhéao fraterna, onde pela fracdo do pao o Ressuscitado se faz
presente (Cf. Lc 24, 30).

A experiéncia € uma prética histdrica no sentido mais estreito da palavra,
gue consiste na contingéncia e na singularidade que o tempo impfe. Essa
experiéncia foi registrada e transmitida na memoria coletiva do grupo estudado,
0 que nos permitiu individuar momentos, pessoas, conteudos e principios
fundantes da Economia de Comunhdo. O caso peculiar do Movimento dos
Focolares nos mostrou como age o carisma, estabelecendo entre os sujeitos
novos lacos de fraternidade, coligando-os num ideario de vida e, gradativamente,
moldando uma memdria coletiva capaz de gerar novos comportamentos e

infundir uma nova mentalidade em instituicbes novas ou ja existentes.
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O carisma traz consigo uma peculiar capacidade hermenéutica da
realidade, onde esta inscrita a possibilidade de inovacdo social que este
comporta. Em tempos de crise, se abre aos participantes do carisma a visao das
oportunidades, que instiga a capacidade de inovacdo na busca de novas
solugdes aos problemas que se apresentam a esse olhar.

A linguagem que aqui empregamos esta propositadamente marcada pela
ideia de empreendedorismo. E é justamente este ponto que queremos reafirmar,
ancorados na literatura que nesta dissertacdo reunimos, bem como nos
resultados da nossa pesquisa empirica: o carisma traz consigo a capacidade de
gerar empreendimentos econ6micos, mas ndo por infundir uma cultura
utilitarista, e sim por radicar o sujeito aderente ao carisma em relacfes sociais
fortes, das quais podem emergir instituicbes econémicas onde o principio do
lucro e a légica utilitaria estdo regulados pelas exigéncias morais dessas
mesmas relacdes.

Para bem ilustrar isso que dizemos, reservamos um trecho especifico da
fala da entrevistada 4 que diz: “Tudo o que eu posso eu procuro fazer, também
assim, com a minha pessoa, quando tem encontro eu vou, se eu puder falar eu
falo. [...] Agora surge no meu coracdo o desejo de abrir uma empresa, alguma
coisa pra eles. Porgue tem muitos jovens aqui que tdo ainda... continuam a
mercé, nao se conseguiu atingir eles por falta duma... Ainda tem os que precisam
de um acompanhamento mais estreito, um tu a tu [e] precisam de um trabalho.
[...] [Quero] fazer uma empresa de um produto, de alguma coisa que realmente
tenha saida no mercado e... pra dar emprego, dar chance pra esses jovens que
muitas vezes batem na porta de uma empresa e suas condi¢cdes morais, sociais,
psicoldgicas eles ndo passam em entrevista” (ENTREVISTADA 4).

A memoria coletiva da EAC nos sugere a possibilidade de entender a
engenhosidade tipica do empresario como aquela a¢do animada pelo amor, que
busca descobrir os meios mais adequados para assegurar o bem do outro, ou
em termos mais sociais, para combater a miséria e promover o desenvolvimento
das pessoas e das comunidades.

“As exigéncias do amor nao contradizem as da razao” (CV 30), por isso
mesmo Chiara Lubich, ao fundar a EdC, indica que sdo necessarios empresarios
gue sejam expert no que fazem, ou seja, que conhecam a atividade empresarial

e mobilizem esses mesmos conhecimentos (que incluem técnicas de gestao,
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modos de producéo, estratégias de venda, conhecimentos em logistica e toda a
gama de conhecimentos técnicos necessarios a uma bem sucedida atividade
empresarial atuante no mercado) para a solugdo ou ao menos o enfrentamento
do problema da desigualdade. A exigéncia €, enfim, que o empresario inspirado
pelo carisma esteja alinhavado na tessitura das redes sociais que o carisma
constroi.

Depreendemos que tal concepcdo, presente na memoria coletiva e
registrada nos documentos estudados, é indissociavel da “antropologia de

comunhao” que Chiara Lubich esbogou no caracteristico movimento carismatico
de retirar do tesouro da Tradigdo “coisas antigas e novas” (Mt 13, 52). Com a
linguagem que Ihe era caracteristica, Chiara repropds o conceito de Pessoa, em
detrimento daquele de individuo, fruto da experiéncia mistica onde essa
linguagem se origina, conforme a nossa investigacéo historica nos demonstrou.

A mentalidade desenvolvida e difundida no seio dos Focolares € aquela
gue concebe a pessoa humana como um ser para a comunhao, preconizando
que a realizacdo humana se dé nas relacdes interpessoais, possivel pela doagéo
de si e recepc¢do do outro (no dom), no estabelecimento do vinculo social da
comunhdo, da unidade. Esta unidade pressupde o plural, prescinde da liberdade
e da gratuidade do dom de si, que exige, sem esperar, a correspondéncia do
outro. Em outras palavras, que imp0e a obrigatoriedade moral da reciprocidade,
mas que nao depende desta para que o dom seja realizado.

Esta aqui, portanto, aquilo que rastreamos como sendo o fundamento da
EdC em termos de principios, aquilo que é a hermenéutica prépria do carisma
dos Focolares, a partir do qual as realizacdes concretas se deram. Este é o
principio da comunhao, relagéo a partir da qual a pessoa é capaz de ver “o sol
sob todas as coisas”, isto €, 0 Amor que coliga todos os seres criados entre si e
ao Criador. O Amor que é relacao e que ao mesmo tempo € o fundamento desta,
que é o “cautério suave” a amalgamar o multiplo em um.

Na memoria coletiva dos Focolares esta encerrada uma tendéncia ética
universalista, tipica, alias, do proprio cristianismo, que na linguagem carismatica
prépria desse movimento pode assim ser expressa: O amor move cada ser ao
encontro do outro. E este movimento se da no duplo sentido de sair de si (0
sentido centrifugo de abrir-se) e do acolher em si (o sentido centripeto do receber

e fazer proprio). E esse movimento é cada vez mais externo, até abracar o
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cosmo, passando pelas pessoas e a terra inteira, e cada vez mais estreito, na
consumacao daquilo que € o carisma em si, a unidade.

Podemos afirmar, com base no que aqui documentamos, que a histéria
dos Focolares no Brasil demonstra a existéncia de uma constante e salutar
tensdo entre o proprio movimento e o seu ideario e as solicitagdes e adverténcias
vindas das esferas institucionais da Igreja e do magistério dos bispos e do Papa.
Foi assim que do encontro (e também desencontro) com Dom Hélder Camara
nasceu a primeira obra social dos Focolares no pais. Foi também assim que,
estimulada pela Centesimus Annus de Jo&o Paulo II, Chiara Lubich langou, com
a forca carismatica que lhe era prépria, 0 movimento na busca de uma terceira
via econémica de comunhéao na liberdade, dando origem a EdC.

Também é o Magistério pontificio que, ao nosso ver, oferece hoje novas
perspectivas e novos desafios & EAC e ao préprio Movimento dos Focolares,
porque carisma e instituicdo tém fonte no mesmo Espirito e por Ele séo
fecundados, para que gerem de forma abundante e diversificada os frutos de
comunhao necessarios aos dias de hoje.

O Espirito renova a Igreja perfumando-a de santidade, revestindo-a, por
meio dos carismas, da beleza plasmada na Palavra pela qual tudo foi criado. Ele
adorna a Igreja com pérolas preciosas e ensina-lhe uma liturgia esponsal, um
canto de amor ao Esposo. Ele preenche os seus dias de nostalgia de paraiso,
da-lhe um coracédo inquieto pelo abraco do Pai. Ele mesmo pbe-se ao centro
como lareira acesa para aquecer seus filhos e tendo-os aquecido transforma-los
com chama viva de amor.

Do Espirito provém a Caritas, e “somente a caridade, na sua qualidade de
‘forma virtutum’, pode animar e plasmar o agir social no contexto de um mundo
cada vez mais complexo” (CDSI 207). Na enciclica em que se preocupa em falar
da “caritas in veritate in re sociali”, o Papa Bento XVI cita, pela primeira vez num
documento pontificio, a Economia de Comunh&o. E o faz num contexto no qual
adverte para a necessidade de se encontrar, segundo a legislacdo propria de
cada pais, uma nova configuracéo juridica e fiscal (CV 46), em outras palavras,
uma nova definicdo de empresa.

O horizonte apontado por Bento XVI € aquele de se pensar uma defini¢cdo
de empresa capaz de superar a distingdo entre aquela voltada para o lucro
(profit), de um lado, e a sem fins lucrativos (non profit), de outro. A EAC n&o nega
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o lucro, antes, o coloca como desejavel e necessario, mas ndo o concebe como
o fim da atividade empresarial, mas como meio e instrumento de geracao de
comunhdo.

A maioria dos estudos académicos trata a EdC como estratégia de gestao
empresarial. Mas, ndo seria a EAC algo mais? Vemos que talvez seja necessario
dar um passo mais ousado na direcdo de propor uma configuracdo juridica
especifica para as empresas de EdC. Nao esta na hora de influir mais
incisivamente na sociedade civil, propondo ndo s6 uma estratégia de gestao,
mas uma nova concepcao de empresa, inclusive nos seus aspectos juridicos e
contabeis? O campo da Economia Civil nos mostra que isso é possivel, da
mesma forma que o movimento cooperativista foi capaz de impor a cooperativa,
em todas as suas vertentes, como um ente juridico préprio e integrado ao
mercado.

Superar dicotomias de pensamento € outro elemento que emerge do
escrito de Bento XVI. Esse desejo esta latente na EdC, estd no seu DNA,
configura a memodria coletiva desse projeto em seu anseio de busca pela
igualdade por meio de uma economia de comunh&o na liberdade, que ja no seu
lancamento foi denominada por Chiara Lubich como uma terceira via.

A proposicao de Chiara ndo deu origem, a0 menos até agora, a uma
teologia politica deduzida da Comunhao Trinitaria, nem mesmo os fundamentos
da Economia de Comunhao sdo uma traducdo da economia intratrinitaria em
conceitos leigos desta derivados. O pensamento de Chiara tem se desdobrado,
sobretudo, em duas vertentes complementares: de um lado uma Ontologia
Trinitaria, levada a cabo sobretudo pela pesquisa teoldgica de Piero Coda, e de
outro uma Antropologia de forte traco teoldgico, desenvolvia especialmente nos
trabalhos de Luigino Bruni, com um viés de economia, Antonio Maria Baggio,
com viés politico, e Vera Araudjo, com espectro sociolégico.

A terceira via de comunhéo na liberdade se apresenta como critica as
ideologias politicas e econbmicas modernas, ja capengas em nossos dias. Mas
ao mesmo tempo depende dessas ideologias para se afirmar. Ha espaco, ao
nosso ver, para um verdadeiro avanco na dire¢cdo de uma filosofia uni-trinitaria,
onde a comunh&o (ou a fraternidade) ndo seja terceira via, ndo seja alternativa

nem sintese de dois outros momentos.
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O Papa Francisco aponta que “espera-se ainda o desenvolvimento de
uma nova sintese, que ultrapasse as falsas dialéticas dos ultimos séculos” (LS
121). Ele mesmo indica o caminho, que é “o desafio de ler a realidade em chave
trinitaria” (LS 239). E ndo é esse o desafio inerente ao carisma, ler a realidade a
partir do centro da Revelagdo? Ha nesse sentido um interessante ensaio de
Enrique Cambédn, no qual o tedlogo argentino aponta “pistas de pensamento”
para subtrair da fé na Trindade consequéncias operativas para a existéncia
humana (CAMBON, 2000).

E nesse sentido que uma reflexdo mais audaciosa, a partir do proprio
carisma de Chiara Lubich se faz necessaria e mesmo urgente num contexto
como 0 nosso, o brasileiro, no qual a extrema polarizacdo entre paradigmas
politicos e econdbmicos pretensamente opostos gera uma persistente corrosao
da democracia, um profundo desencantamento com a politica e faz da economia
tabua de salvacao (ou de condenacéo) para a sociedade.

Por fim, o Magistério do Papa Francisco abre ainda um outro horizonte de
desenvolvimento para a EdC. Na enciclica Laudato Si, o Papa discorre sobre a
necessidade da busca de solucbes integrais para os problemas sociais e
ecologicos, que passe, inclusive, por uma visao cientifica menos fragmentaria
desses problemas. Essa visdo integradora da vida guarda uma grande sintonia
com a Economia de Comunhéo, mas a langa, ao mesmo tempo, um desafio.

Ao propor uma “ecologia integral’”, o Papa Francisco descreve a
interligacdo de todos os seres entre si e sugere olhar para a realidade
considerando os multiplos significados que esta possui. Na perspectiva de
Francisco, ha que se olhar para o ser humano e para economia considerando
sempre as relagcbes que unem todos os seres “por lagos invisiveis” que forma
“‘uma espécie de familia universal” (LS, 89), uma comunhao universal de todos
0s seres entre si e com Deus.

Essa proposicéo de Francisco guarda uma semelhanca com a descricéo
feita por Chiara Lubich da comunh&o cosmica de todos 0s seres entre si, COmo
descrevemos nesta dissertacdo. Mas, ao nosso ver, 0os desenvolvimentos
tedricos e as praticas das empresas de EdC consideram ainda pouco os
aspectos socioambientais na atividade econdémica. Valdir Fernandes aponta algo
semelhante ao dizer que a dimensdo socioambiental ainda ndo é uma pratica

totalmente internalizada nas empresas de EdC, mas que isso tende a ocorrer
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cedo ou tarde, pois esses valores estéo inseridos no projeto proposto por Chiara
Lubich (FERNANDES, 2010).

O Magistério de Francisco pode, entdo, reascender a centelha do carisma
de Chiara Lubich nas empresas de EdC, dando-lhes um impulso decisivo na
assuncao de principios ecoldgicos. Assim o fazendo, poderdo ser capazes de
atuar uma ampliacdo da propria ideia de comunhao para além dos limites das
relacbes de trabalho, incorporando mais acentuadamente nessa ideia as
relacbes com o ambiente natural.

Na imanéncia dos dias e nas vicissitudes cotidianas, a comunh&o é meio
e possiblidade de realizacéo de si no dar-se ao outro e no ser acolhido, que no
condensar-se de relagdes humanas em instituicdes, traz consigo a perene

inquietude de buscar sempre novos meios para realiza-la.
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