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Presentacion

Un evento es siempre mucho méas que los textos producidos durante su de-
sarrollo. El encuentro de personas, las conversaciones informales, la con-
vivencia, las celebraciones, los debates... dificilmente se pueden traducir
en textos. Por eso, entre leer un libro, resultado de un evento, y participar
directamente del mismo, lo mas importante y fructifero es siempre estar
fisicamente presente.

El deseo de llegar a muchos mas

Sin embargo, aunque los organizadores de un evento siempre quieren
llegar al mayor niimero de personas posible, muchos interesados no pue-
den estar presentes, por diversas razones, entre ellas por los cupos limi-
tados. En el caso del Congreso Continental de Teologia Latinoamericana,
se buscé minimizar el inevitable caracter restrictivo de participacion,
trasmitiendo el evento por Internet, lo que posibilit6 una comunicacién
directa, mas alla de las paredes de auditorios y salones de trabajo. El re-
gistro en video y audio esta disponible para todos los interesados en sites
ampliamente divulgados.

Pero, la divulgacion en video y audio no es suficiente. El deseo de los
organizadores del congreso es ofrecer a la comunidad teolégica del con-
tinente, y mas alla, la publicaciéon de toda la reflexion hecha en el evento,
en forma de libro. El registro escrito es todavia la forma mas perdurable de
prolongar en el tiempo un mensaje que se quiere transmitir a otras perso-
nas y generaciones.

También aqui la comisién organizadora encontré un obstaculo: el in-
menso volumen de materiales producidos por el congreso en conferen-
cias, paneles, talleres y comunicaciones cientificas. Era imposible publicar
todo en un libro impreso. La solucién fue optar por la publicaciéon de
parte de las reflexiones en forma impresa y parte en forma virtual, en tres
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libros: un libro impreso, con los textos de las conferencias y algunos mas,
seleccionados de paneles y talleres; y otros dos libros virtuales, con los
textos de los talleres, paneles y comunicaciones cientificas. Con eso, se
democratiza al méximo el acceso de los interesados a la rica reflexion
producida en el congreso.

El enfoque de los textos responde
a los objetivos y la finalidad del Congreso

Es sabido que el Congreso Continental de Teologia se realizé teniendo
como telén de fondo los 50 afios de la inauguracion del Concilio Vaticano
i y los 40 anos de la teologia de la liberacion, cuyo origen esta simbo-
lizado en la publicacion del libro de Gustavo Gutiérrez, Teologia de la
liberacion: perspectivas, en 1972.

Los dos referentes conmemorativos dieron la perspectiva del evento:
releer, desde el nuevo contexto en que vivimos, la tradicién latinoameri-
cana tejida en torno a la recepcioén creativa del Vaticano ii por Medellin,
por las practicas de las comunidades eclesiales insertas en un contexto
de injusticia social, la centralidad de la Palabra y la lectura popular de la
Biblia, la opcién por los pobres, el testimonio de los martires de las causas
sociales y nuestra peculiar reflexion teolégica, en clave liberadora.

Con el nuevo impulso dado por Aparecida a la tradicién latinoameri-
cana, se constaté que el momento actual era muy oportuno para movilizar
la comunidad teolégica en el continente, después de afios particularmente
dificiles, marcados por tensiones, desencantos, falta de perspectivas, dis-
persion, e incluso por cierta desmovilizacion de los te6logos/as.

La finalidad del Congreso Continental no fue hacer balance de la tra-
yectoria de la teologia en América Latina y el Caribe. En gran medida, esta
dificil e importante tarea ya fue realizada en distintos congresos nacionales
e internacionales de los Gltimos afios. Lo que mas urgia en la actualidad a
los organizadores del congreso era mirar hacia el futuro, mirar lejos. Por
lo tanto, era la oportunidad de un congreso prospectivo, que se preguntase
por los desafios y tareas futuras de la teologia en América Latina, desde el
nuevo contexto cultural, social, politico, econémico, ecolégico, religioso
y eclesial, globalizado y excluyente.

El Congreso Continental de Teologia no fue un evento meramente aca-
démico. Estuvieron presentes te6logos profesionales y agentes de pastoral,
investigadores de los diversos campos de la ciencia y militantes sociales.
El hecho es que la teologia en América Latina y el Caribe no puede perder
de vista su lugar y su funcién: como inteligencia refleja de la experiencia



de fe de las comunidades eclesiales, insertas en un mundo que excluye
a las mayorias, necesita continuar siendo instancia retroalimentadora de
estas mismas comunidades, frente a sus nuevos desafios y preguntas plan-
teadas por un mundo que pasa por profundas transformaciones.

Textos de diferentes dinamicas: distintos géneros literarios

Los textos producidos en el congreso son fruto de diferentes dinamicas de
trabajo y, por lo tanto, son expresion de distintos géneros literarios. Los
textos de conferencias y paneles, sobre todo los presentados en la plena-
ria, estan mejor elaborados y fundamentados, dado que el conferencista
lo trabajé antes y después del congreso, disponiendo de mas tiempo de
reflexion y mejores recursos bibliogréficos. Diferente es el caso de los tex-
tos fruto de los talleres, que fueron elaborados durante el congreso, entre
los propios participantes, con la coordinacién de un experto. También son
distintos los textos fruto de las comunicaciones de trabajos académicos o
cientificos, los cuales ademas de mejor elaborados desde el punto de vista
de la reflexion analitica, tienen el caracter estrictamente investigativo de
profesores o alumnos en el campo académico.

El contenido de este libro: textos de trabajos cientificos

En una etapa del congreso, se compartieron investigaciones llevadas a
cabo por tedlogos profesionales, asi como disertaciones, tesis y otras in-
vestigaciones realizadas por estudiantes de teologia y de otros campos
de la ciencia. Previamente una comision se encargd de seleccionar los
trabajos enviados y de inscribir aquellos que estaban en sintonia con los
objetivos del congreso.

Los trabajos cientificos fueron inscritos y presentados en el congreso
de acuerdo a cuatro ejes tematicos que se respetan en esta publicacion.
De pronto, este fue el espacio en el cual aparecié mayor originalidad en
las reflexiones, asi como el caracter prospectivo del congreso. Por todo
esto bien vale la pena la lectura.

El caracter prospectivo de los textos

El Congreso Continental de Teologia quiso ser un evento prospectivo. Es
en esta clave que se deben leer los textos. Pretenden contribuir a la ela-
boracién de la agenda y a la tarea futura de la labor teol6gica en América
Latina y el Caribe desde una perspectiva liberadora. No son proposiciones
cerradas o acabadas. Constituyen un momento mas de un proceso de re-



flexion, fruto de la interaccién de muchas voces, de distintos contextos.
En ello consiste la riqueza de este libro y también su limite. Esto combina
muy bien con la vocacién de la teologia: no es un discurso absoluto sino
un discurso sobre el Absoluto, presente histéricamente en la contingencia
y fragilidad de aquellos que, en nuestro continente, prolongan la Pasién de
Jesus en la pasion de un mundo excluyente de las mayorias.

Agenor Brighenti

Coordinador de la Comisién Organizadora
del Congreso Continental de Teologfa
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Los pueblos indigenas y el dialogo con la fe cristiana

Maria José Caram, OP'

San Miguel de Tucuman, Argentina

Resumen

La celebracién del quincuagésimo aniversario de la apertura del Concilio
Vaticano Il pone ante nosotros la necesidad de ahondar en la practica del
dialogo en los diferentes escenarios que emergen en el siglo XXI. En Amé-
rica Latina y el Caribe, se asiste a una irrupcién de los pueblos indigenas
que aspiran al reconocimiento de sus derechos colectivos y a la plena
participacion en la sociedad y en las Iglesias, sin tener que renunciar a
sus identidades. En este trabajo se realiza un acercamiento a la realidad
indigena latinoamericana y caribena y al panorama religioso que se va
dibujando en la actualidad. Luego se aborda la manera en la cual la Igle-
sia se hizo presente en este proceso de transformacion desde el tiempo
de la Conferencia de Medellin, los aportes de la Teologia India en este
caminar y los desafios asumidos por los obispos en Aparecida. Finalmen-
te se sefalan algunas lineas de crecimiento para el dialogo eclesial con
los pueblos indigenas.

Razones para abordar este tema

En el momento de conmemorar y celebrar los 50 afos de la apertura del
Concilio Vaticano II, me parece importante reflexionar sobre el tema del
dialogo eclesial con los pueblos indigenas, principalmente por tres razones.

1

Es religiosa de las Hnas. Dominicas del Santisimo Nombre de Jests. Doctora en Teologia por

la Facultad de Teologia San Vicente Ferrer de Valencia. Actualmente se desempefia como
docente e investigadora en el Centro de Estudios Filoséficos y Teolégicos y en la Universi-
dad Catélica de Cérdoba. Ha publicado sPor qué las mujeres no? La fe de las peregrinas al
Santuario de Qoyllur Rit'i (Cusco, 1999); Nuestra Tierra dard su fruto. El Espiritu Santo en el
mundo y en la Historia (Salamanca, 2009); El Espiritu en el mundo andino. Una pneumato-
logia desde los Andes (Cochabamba, Bolivia, 2012).
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En primer lugar, porque el didlogo con el mundo fue un tema de fun-
damental importancia para alcanzar la autocomprension de la Iglesia que
se proponia el concilio, y sigue siéndolo en nuestro tiempo. En este senti-
do, la Constitucién Pastoral Gaudium et Spes muestra cémo la ubicacion
en el mundo forma parte de la misma naturaleza de la Iglesia, no como
una simple circunstancia ni como un elemento de caracter secundario.
Como bien lo explica el P. Chenu, el mundo, al ser el término del envio
que Cristo hace a sus discipulos, “entra en su razén de ser, mas aun, en
el dinamismo existencial de esta Iglesia”?. Ademas, la especificacion del
“mundo de hoy” en el titulo de la Constitucion Pastoral resulta fundamen-
tal para su comprension, porque, como lo sefiala Tamayo Acosta, el lugar
no sé6lo, “influye e incide decisivamente en la manera de captar y asumir
los contenidos de la fe”*. También, como afirmé Ignacio Ellacuria, “... de
algin modo el lugar es fuente [...], de modo que gracias al lugar y en vir-
tud de él se actualizan y se hacen realmente presentes unos determinados
contenidos”*.

En segundo lugar, porque un sector importante, con el que la Iglesia
que camina en América Latina esta llamada a dialogar, es el mundo indi-
gena que, en la actualidad, emerge con fuerza y determinacién, no sélo
para hacer valer su dignidad y sus derechos colectivos, sino también para
aportar sus practicas y sabidurias ancestrales como contribucién, junto a
otras voces y sabidurias, a la superacion de la peligrosa encrucijada en
la que ha puesto a la humanidad la légica depredadora de Occidente.
Ademas, la apropiacion del mensaje cristiano que muchos indigenas han
realizado sin renunciar a sus culturas, puede ayudar a profundizar y/o
clarificar aspectos importantes de la revelacion cristiana, entramada en
sus propias experiencias creyentes. La necesidad vital de ahondar en este
didlogo eclesial queda muy bien expresada en las siguientes palabras del
te6logo Eleazar Lopez Hernandez:

Tal vez para algunos miembros de la Iglesia la discusion sobre el dialo-
go con el mundo indigena sea s6lo un debate puramente intelectual y
académico. Pero para nosotros y para nuestras comunidades originarias
de estas tierras, resulta de vital importancia en cuanto a la reconstitucion
de nuestro rostro y corazén de personas y de pueblos, a fin de llegar a

2 Marie-Dominique CHENU, Peuple de Dieu dans le monde, Paris: Cerf, 1966, p. 15.

3 Juan José TAMAYO ACOSTA, “Razones para disentir”. En Leonardo BOFF, La mision del te6lo-
go en la Iglesia, Estella: Verbo Divino, 1991, p. 22.

4 Ignacio ELLACURIA, “Los pobres, lugar teoldgico en América Latina”. En Misién Abierta 4-5,
1981, p. 234.
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ocupar en la sociedad y en la Iglesia el lugar que nos corresponde segin
el designio de Dios®.

Son palabras que ponen de relieve el clamor de los pueblos indigenas, ma-
sacrados durante el tiempo de la conquista y despreciados durante siglos
a causa de su raza y de sus culturas e invisibilizados tanto por la sociedad
como por las iglesias. Su rehabilitacion, su presencia abierta, clara y libre
en estos ambitos sigue interpelando a la conciencia creyente. Aunque se
ha caminado mucho en los intentos de acercamiento, la basqueda de una
respuesta que ayude a relacionar el mensaje cristiano con su vida sigue
siendo una tarea pendiente.

Finalmente, en consonancia con lo afirmado, nuestro tiempo presenta
nuevos planteamientos que interpelan el quehacer teolégico. Si la teologia
es el intento de dar respuesta a las preguntas que nacen en la conciencia
creyente a partir de la practica y de la experiencia histérica, ha de tomar-
los en serio.

Unos han sido los interrogantes que el encuentro insospechado en-
tre dos mundos plante6 a la Iglesia misionera del siglo XVvI. Otros son los
que se suscitaron a partir de la apertura eclesial al mundo contemporaneo
impulsada por el Vaticano Il. Hoy, en pleno tiempo de recepcion del con-
cilio surgen nuevas razones que invitan a volver a escrutar los signos de
los tiempos que vivimos “e interpretarlos a la luz del Evangelio”®. Son las
preguntas que se esbozan a partir de la emergencia de los pueblos indios
de América Latina, con sus deseos y luchas por ser ellos mismos quienes
definen su caminar histérico. Hombres y mujeres que, liberados de las tu-
telas del colonialismo que los invisibilizaba, irrumpen en el escenario de
la historia con color y acento propio, con el bagaje de sus propias culturas
y tradiciones religiosas y de sus sabidurias ancestrales, presentando a la
comunidad eclesial, a la que muchos de ellos pertenecen, el desafio de
dialogar con las diferencias.

Como afirmé Bruno Forte en otro contexto, también aqui puede decir-
se que “las diferencias son las cosas mas importantes porque nos ayudan
a pensar mas, y mas alla”” y contribuyen a que la Iglesia realice su mision

5 Eleazar LOPEZ HERNANDEZ, Didlogo de la Iglesia con el mundo indigena: flores y espinas,
Centro Nacional de Ayuda a Misiones Indigenas, México, 2004. Disponible en <http://www.
missiologia.org.br/cms/UserFiles/cms_artigos_pdf_27.pdf> (acceso 15/6/2012).

Gaudium et Spes 4.

7 Bruno FORTE, “Debate (Bruno Forte y Andrés Torres Queiruga)”. En Revista Universitaria de
Teologia de Albacete 10. Disponible en <http://teologiarut.com/articulos_ver.php?ref=20>
(acceso 9/7/2012).
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de ser cada vez mas y mejor “sacramento, o sea signo e instrumento de la
unién intima con Dios y de la unidad de todo el género humano”®.

Los pueblos indigenas de América Latina

Asistimos en nuestros dias a un fenémeno conocido como “emergencia
de los pueblos indigenas”. Personas, grupos, poblaciones que hasta hace
no mucho tiempo sélo eran considerados, con un criterio de clase social,
como los mas pobres entre los pobres, irrumpen en el escenario piblico
con voz propia, haciendo valer su especificidad étnica, cultural y religiosa.
Reclaman sus derechos colectivos a la autodeterminacion, a la posesion
de sus tierras, al uso de sus lenguas nativas. Luchan por una educacién de
calidad, por el acceso a los sistemas de salud. Velan por el reconocimiento
de sus costumbres y tradiciones, de sus espiritualidades y practicas ances-
trales. Profundizan en su historia, en sus identidades y cosmovisiones.

Se los Ilama de diferentes maneras: indios, indigenas, originarios, abo-
rigenes. Antes de la llegada de los europeos a América, no era asi. Cada
pueblo tenia un nombre propio: Quechua, Azteca, Maya, Aimara, Kuna,
Guarani, Mocovi, Pilaga, Toba, Wichi, Chorote, Chulupi, Chané, Kolla,
Chulupi, Diaguita-Calchaqui, Mapuche etc.

El nombre de indios fue el primero que recibieron debido a que Cris-
tébal Colén pensé haber llegado a las Indias Orientales. Muchas veces se
lo utilizé de manera peyorativa, sin embargo hoy se lo considera un nom-
bre que hermana a los diversos pueblos en una esperanza comin y se lo
asume con intenciones reivindicativas.

En una historia tan compleja como la de nuestro continente, donde
los pueblos originarios fueron explotados, empobrecidos e invisibilizados
durante varios siglos y donde las politicas de integracion omitian o elimi-
naban las diferencias lingisticas y culturales, no resulta facil identificarlos.

El convenio 169 de la Organizacién Internacional del Trabajo (OIT,
1989), ratificado por doce paises de América Latina’, ofrece al respecto
una definicién esclarecedora. En el articulo 1° sefiala que en los paises
independientes los indigenas son considerados tales

... por el hecho de descender de poblaciones que habitaban en el pais o
en una region geografica a la que pertenece el pais en la época de la con-
quista o la colonizacién o del establecimiento de las actuales fronteras

8 Lumen Gentium 1.

9 Ellos son: Argentina, Bolivia, Brasil, Colombia, Costa Rica, Ecuador, Guatemala, Honduras,
México, Paraguay, Perd y Venezuela.
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estatales y que, cualquiera que sea su situacion juridica, conserven todas
sus propias instituciones sociales, economicas, culturales y politicas, o
parte de ellas™.

Diversas fuentes de informacién, basandose principalmente en este con-
cepto, calculan la existencia de 400 grupos indigenas en América Latina,
que concentran un niimero aproximado de 55 millones de habitantes, re-
presentando el 12,4% de la poblacioén total''.

El fendmeno migratorio de los Gltimos afios, producido por la depre-
dacién de las tierras, la violencia, el empobrecimiento de las familias,
entre otras causas, trajo como consecuencia el despoblamiento del campo
y el asentamiento masivo de indigenas en zonas urbanas. Aunque muchas
comunidades residen actualmente en sus antiguos territorios, la masiva
movilidad humana lleva hoy a relativizar la residencia rural como criterio
de caracterizacion de la identidad aborigen y a valorar para tal fin los de
autoidentificacién o adscripcion y ascendencia'.

Las personas, las familias y los colectivos indigenas se encuentran
inmersos en los grandes cambios que caracterizan a nuestra época. Sus
culturas no son inméviles. Se van modificando al ritmo de sus desplaza-
mientos, de sus relaciones con otros, a cuya transformacion ellos también
contribuyen, manteniendo sus identidades.

Los censos de poblacion y los estudios estadisticos ubican a los abo-
rigenes entre los sectores mas pobres y marginados. Son datos que, cierta-
mente corresponden a la realidad y que saltan a la vista cuando se tiene la
oportunidad de visitar los lugares donde habitan o de convivir con ellos.
Sin embargo, hay que saber que “la pobreza no consiste s6lo en caren-
cias”, porque los pobres tienen “sus culturas con sus propios valores; ser
pobre es un modo de vivir, de pensar, de amar, de orar, de creer y esperar,

10 Cf. Convenio OIT N2 169 sobre Pueblos Indigenas y Tribales en Paises Independientes. Dis-
ponible en <http://www.ilo.org/ilolex/spanish/convdisp1.htm> (acceso 30/4/2012).

11 Nicanor SARMIENTO TUPAYUPANQUI (2000), Caminos de la teologia india, Cochabamba:
Verbo Divino/Universidad Catélica Boliviana/Guadalupe, p. 19; Fabiana DEL POPOLO y
Ana Maria OYARCE, “Poblacién indigena de América Latina: perfil sociodemografico en el
marco de la CIPD y de las Metas del Milenio”. Disponible en <http://www.cepal.org/celade/
noticias/paginas/7/21237/delpopolo.pdf>, p. 4 (acceso 30/4/2012).

12 El Censo Nacional realizado en Argentina en el afio 2010 utiliza estos criterios cuando
pregunta: “Alguna persona de este hogar es indigena o descendiente de pueblos indigenas
(originarios o aborigenes)” (Cf. <http://www.censo2010.indec.gov.ar/index_pueblos.asp>
(acceso 14/4/2012).
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de pasar el tiempo libre, de luchar por su vida”". Ellos pueden ser nuestros
amigos y con ellos podemos crecer en humanidad y conocer mejor a Dios.

Panorama religioso de los pueblos indigenas

Si resulta dificil cuantificar la presencia indigena en América Latina, mu-
cho més ardua es la tarea de medir su realidad religiosa, que es bastante
diversa y requiere diferentes enfoques en el dialogo.

Con el riesgo que supone todo intento de clasificacion de las realida-
des humanas, Eleazar Lopez Hernandez propone una categorizacion de
cinco tipos de grupos indigenas, diferenciados a partir del criterio de su
relacion con el cristianismo.

= Los “indigenas cristianizados” que han renunciado al mundo mitico-sim-
bélico de sus antepasados.

= Los “indigenas cristianizados” que desean indigenizar su fe cristiana.

= Los “indigenas cristianizados que, desde su fe religiosa indigena recobra-
da, quieren ponerse en dialogo explicito con los contenidos del cristianis-
mo para mostrar que su fe indigena es cristiana”.

= Los “indigenas no cristianizados que quieren entrar en didlogo con el
cristianismo para ampliar su conocimiento de Dios”.

= Los “indigenas no cristianizados o descristianizados que, decididos a
mantener su autonomia religiosa, no desean entrar en didlogo con el
cristianismo”.

Puede decirse que el actual panorama religioso que ofrecen los pueblos
indigenas en el continente es el resultado de tradiciones y de ofertas, que
se combinan con diferentes tipos de recepcion y/o resistencia de parte de
las personas y comunidades. En un primer momento, fue la evangeliza-
cion, con todas las limitaciones que supusieron la llegada y la expansion
del catolicismo de la mano de la empresa colonizadora de Espafia. Mas
tarde, fue la afluencia de misioneros de las iglesias reformadas. Finalmen-
te, hay que considerar el gran avance del pentecostalismo en los sectores
populares, el resurgimiento de las religiones ancestrales y las muy variadas
ofertas religiosas de diferente tipo y origen.

13 Gustavo GUTIERREZ (1996), Teologia de la Liberacion, Lima: Perspectivas/CEP, p. 17.

14 Eleazar LOPEZ HERNANDEZ (1994), “Teologias Indias de hoy”. En Teologia India, tomo II.
Segundo Encuentro-Taller Latinoamericano, Panama, 29 de noviembre al 3 de diciembre de
1993, México/Ecuador: CENAMI/Abya-Yala, pp. 22-23.
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En la actual transformacion religiosa indigena influyen los aportes de
la antropologia cultural y las politicas de Estado que promueven y prote-
gen el derecho a la diferencia y a la autodeterminacion. Hay que consi-
derar también como un importantisimo factor de cambio la globalizacién
de la economia y la fuerza del mercado, que empujan al desarraigo y a la
marginacion, produciendo, sobre todo en las grandes urbes, una modifi-
cacion sustancial de las vivencias religiosas.

La Iglesia latinoamericana y el didlogo con indigenas

A partir del Concilio Vaticano I la Iglesia en América Latina y el Caribe
procuré tener una nueva y mas intensa presencia en los procesos de trans-
formacién del continente'. Asi, desde la Conferencia de Medellin se han
dado pasos muy importantes de acercamiento y dialogo con los pueblos
indigenas. En el plano social y politico, ha respaldado sus luchas por lo-
grar el reconocimiento de sus derechos colectivos. En el ambito religioso
ha tratado de descubrir las semillas del Verbo contenidas en sus ritos y
tradiciones culturales. El proceso no ha sido homogéneo, sin embargo,
numerosas Iglesias locales, animadas por sus pastores se destacaron por la
audacia evangelizadora con la que asumieron la causa indigena.

El Consejo Episcopal Latinoamericano (CELAM), creado en 1955 en
Rio de Janeiro, ejercié un fuerte liderazgo en la recepcién conciliar y con-
tribuyé mucho en la bisqueda de soluciones en comun a los problemas
y desafios que se planteaban a la fe en dialogo con el mundo indigena.
Lo hizo particularmente a través de encuentros, reuniones continentales
convocadas por el Departamento de Misiones (DEMIS) y posteriormente
por el Secretariado de Pastoral Indigena (SEPAI'®. También se debe al CE-
LAM la preparacién y organizacion de las cuatro Conferencias Generales
que seguirian a la de Rio de Janeiro: la segunda, que tuvo lugar en Me-
dellin, Colombia, durante el aino 1968; la tercera, celebrada en Puebla
de los Angeles, México, en 1979; la cuarta, realizada en Santo Domingo,
Republica Dominicana, en 1992; vy, finalmente, la quinta, que tuvo lugar
en Aparecida, Brasil durante el mes de mayo de 2007. Todas ellas fueron
de suma importancia tanto para la orientacion de la accién pastoral en el
continente como para la reflexion teolégica desarrollada en el mismo.

La preocupacion por los pueblos indigenas estuvo siempre presente
en las Conferencias Generales del Episcopado Latinoamericano. Pero fue

15 Cf. Medellin, Introduccién a las Conclusiones, 8.

16 Este organismo fue creado por el CELAM en el periodo 1995-1999.
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la 1V, celebrada en Santo Domingo en 1992 donde se dio un salto cualita-
tivo en la relacion de la Iglesia con los indigenas del continente.

En Santo Domingo los obispos reconocieron a los indigenas no sélo
como pobres, sino también como pueblos con identidad propia, con un
proyecto de vida especifico y con un protagonismo tanto en la promocién
humana como en la labor de la inculturacién del Evangelio. Es mas, los
reconocieron como “poseedores de innumerables riquezas culturales, que
estan en la base de nuestra cultura actual”"”.

Se produce, ademas, en esta Conferencia, una toma de conciencia
acerca de la presencia de religiones no cristianas en las poblaciones origi-
naria y, como consecuencia, la necesidad de profundizar un didlogo con
ellas. Decision que exige reconocer “la existencia de prejuicios e incom-
prensiones como obstaculo para el dialogo”'®.

La v Conferencia, celebrada en torno al Santuario de Aparecida, en
Brasil, en mayo de 2007, profundizé mucho mas la relacién de la Iglesia
con los pueblos indigenas, dando cabida a sus planteamientos tanto du-
rante la preparacion de la Asamblea, como durante su realizacion y en el
mismo Documento Conclusivo, donde se pueden leer numerosos y exten-
sos parrafos que se refieren a diferentes aspectos de la realidad indigena
en el continente.

En relacién con el tema que nos ocupa, los obispos reunidos en Apa-
recida afirmaron lo siguiente:

Nuestro servicio pastoral a la vida plena de los pueblos indigenas exige
anunciar a Jesucristo y la Buena Nueva del Reino de Dios, denunciar las
situaciones de pecado, las estructuras de muerte, la violencia y las injus-
ticias internas y externas, fomentar el dialogo intercultural, interreligioso
y ecuménico'.

Son palabras que, sin duda alguna, expresan y respaldan la practica que se
lleva a cabo en numerosas iglesias locales y en espacios de dialogo regio-
nales y continentales alentados por numerosos obispos. En ellos se retinen
personas indigenas que desean profundizar en su fe y en sus sabidurias
ancestrales con el fin de apostar juntos por un proyecto de vida y de fe, asi
como también de aportar soluciones a los problemas que plantea el mun-
do contemporaneo. Estas reuniones suelen ser ecuménicas pues participan
indigenas y acompanantes de diferentes confesiones cristianas.

17 Santo Domingo 38.
18 Santo Domingo 137.
19 Aparecida 95.
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Cabe hacer mencion en este momento a una situaciéon que tiene lugar
en nuestros dias porque representa un obstaculo para el crecimiento en los
esfuerzos de didlogo y quizas una sancién implicita a las practicas de las
iglesias locales que viven en zonas mayoritariamente indigenas. Se trata de
los nombramientos episcopales y de las politicas eclesiasticas, respaldadas
por nuevos movimientos de corte fundamentalista, que intentan volver al
régimen de cristiandad y a sus metodologias misionales y que ponen bajo
sospecha las practicas de sus antecesores. Personalmente me ha tocado
atravesar esta experiencia en el sur andino peruano. Es una practica que
podria iluminarse criticamente con la siguiente afirmacion del documento
de Aparecida, que pone una nota de realismo al reconocer las dificultades
que de hecho afectan al didlogo cuando dice:

En algunos casos, permanece una mentalidad y una cierta mirada de me-
nor respeto acerca de los indigenas y afroamericanos. De modo que des-
colonizar las mentes, el conocimiento, recuperar la memoria histérica,
fortalecer espacios y relaciones interculturales, son condiciones para la
afirmacion de la plena ciudadania de estos pueblos®.

El aporte de la teologia india

El espacio de reflexiéon que hoy se conoce como Teologia India (T1) ha sido
y es muy importante en el proceso del didlogo entre los pueblos indigenas
y la fe cristiana y en los avances que quedaron reflejados en los documen-
tos de las Conferencias Generales del Episcopado Latinoamericano.

Su antecedente histérico inmediato lo encontramos entre los afios
1955-1960 cuando comienza un proceso de formacion de catequistas
autéctonos en Mesoamérica y en los Andes, va creciendo y consolidan-
dose en la vida de las iglesias locales a través de la practica misionera,
de estudios culturales que dialogaban con la fe y de reuniones y en-
cuentros cuyos planteamientos son acogidos por las instancias oficiales
diocesanas, nacionales y continentales. Estrictamente comienza a ser
sistematizada en la década de los noventa con la realizacién del primer
encuentro latinoamericano de TI, celebrado en México en 1990?'. En
los siguientes afos se realizaron otros Encuentros Talleres que fueron
profundizando en la tematica, en Panama (1993), Cochabamba (1997);
Asuncién (2002) y Manaos (2006).

20 Aparecida 96.

21 Las conclusiones de este encuentro han sido publicadas en: Teologia India, Primer Encuen-
tro Taller Latinoamericano de México 1990, tomo |, CENAMI/Abya Yala, Quito, 1991.
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El P. Eleazar L6pez Hernandez define a la Ti con los siguientes términos:

Es el conjunto de experiencias y de conocimientos religiosos que los pue-
blos indios poseen y con los cuales explican, desde milenios hasta el dia
de hoy, su experiencia de fe, dentro del contexto de su visioén global del
mundo y de la visién que los demas tienen de estos pueblos. La Teologia
India es, por tanto, un acervo de practicas religiosas y de sabiduria teo-
l6gica popular, del que echan mano los miembros de los pueblos indios
para explicar los misterios nuevos y antiguos de la vida y en contacto con
la religion cristiana que se ha presentado desde hace mas de 500 anos*.

En Aparecida, segln relata Mons. Alberto Campos, 59 obispos propu-
sieron que la TI fuera reconocida oficialmente. Pero este deseo no pudo
verse concretado debido a que “el Cardenal Levada, Prefecto de la Con-
gregacion para la Doctrina de la Fe, consideré que atn el Magisterio de
la Iglesia no se ha pronunciado oficialmente al respecto”?*. Sin embargo,
puede decirse que se camina hacia un consenso que, es de desear, sea
afirmativo.

Entre los principales obstaculos para la aceptacion por parte de la
Iglesia oficial de la TI pueden mencionarse los siguientes: carencia de re-
flexion sisteméatica y el no reconocimiento del caracter cientifico de su
metodologia. Sin embargo, afirma Mons. Arizmendi, la T tiene

... su propio método, diferente al de la teologia clasica occidental [...]
trabaja mas con mitos, ritos, simbolos, tradiciones, suenos. Los mitos no
son fabulas o cuentos, sino distintas formas de expresar realidades tras-
cendentes y de encontrarse con ellas, en un lenguaje mas simbélico que
conceptual. Esta es la forma de razonar en nuestras culturas indigenas,
mas cercana a métodos orientales que occidentales. Por tanto, hay que
apreciar y valorar su propio método y no descalificarlo porque no se
parece al que aprendimos. Con todo, la Teologia india debe seguir defi-
niendo su propio método?*.

22 Eleazar LOPEZ HERNANDEZ, carta enviada en 1992 a la Congregacion para la Doctrina de
la Fe, citada por Octavio Ruiz Arenas, “Reflexiones sobre el método teolégico ante el surgi-
miento de la Teologfa India”. En Teologia India: Simposio-Dialogo entre obispos y expertos,
Riobamba, Ecuador, 21-25 de octubre de 2002, vol. II, Bogota: CELAM, 2006, p. 120.

23 Alberto CAMPOS, “La Teologia India en América Latina”. Disponible en <http://www.sanjo-
sedelamazonas.org/index.php?mact=News,cntnt01,detail,0&cntntO1articleid=1318&cntnt01
pagelimit=10&cntnt01returnid=10> (acceso 1/7/2012).

24 Felipe ARIZMENDI, “El CELAM y la Teologia India”, en Vv Encuentro de Teologia India, Ma-
naos, 21-26 de abril de 2006: La fuerza de los pequenos, Cochabamba: Verbo Divino/Insti-
tuto Latinoamericano de Misionologia, 2008, p. 7.
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El camino recorrido muestra que la Tl es un instrumento importante para
avanzar en el didlogo interno de las comunidades cristianas indigenas que
permitan consolidar un proceso de inculturacién del Evangelio. Lo es tam-
bién para progresar en el didlogo intercultural, ecuménico e interreligioso
que, como se ha sefialado en el apartado anterior, los obispos reunidos en
Aparecida se proponen respaldar.

Algunas conclusiones

El acercamiento de la Iglesia misionera al mundo indigena y los esfuerzos
por conocer y valorar sus riquezas culturales y cosmovisiones propias, han
permitido, sin embargo, contar recientemente en Aparecida con un terreno
abonado para un didlogo fecundo con los descendientes de los antiguos
habitantes de América Latina y el Caribe, llamado a crecer en diferentes
direcciones que contribuyan al encuentro, a la unidad, a la humanizacién
y a la convivencia pacifica entre los pueblos, como lo deseaba el concilio.

En primer lugar, sefialo la interpelacion a crecer en el dialogo intercul-
tural al interior de las mismas iglesias locales, que permita una posesion
tranquila de las diferentes maneras de concretarse la fe en los mundos
indigenas. En esta linea de reflexion, en consonancia con el Vaticano 1i,
serfa importante profundizar en el sentido de la fe (sensus fidelium), que el
Espiritu de Dios suscita y mantiene para que el Pueblo de Dios se adhiera
indefectiblemente “a la fe confiada de una vez para siempre a los santos”
(Judas 3), y penetre “mas profundamente en ella con juicio certero y mas
plena aplicacién en la vida, guiado en todo por el sagrado Magisterio,
sometiéndose al cual no acepta ya una palabra de hombres, sino la verda-
dera palabra de Dios (cf. 1 Ts 2,13)"?*. Es un didlogo prometedor en cuan-
to puede ayudar a vislumbrar con mas claridad cuanto han germinado y
fructificado las semillas del Verbo sembradas en el corazén de las culturas.

En segundo lugar, esta el desafio del didlogo ecuménico, puesto que
muchos hermanos y hermanas indigenas han encontrado el reconocimien-
to de su dignidad y viven su fe en las diversas iglesias cristianas esparcidas
a lo largo del continente, especialmente en los lugares mas excluidos del
campo y de las grandes urbes.

En tercer lugar, hay que decir que el reconocimiento de la existen-
cia de religiones indigenas en América Latina y el Caribe es, ciertamente
tardio, aunque tiene sus explicaciones en los largos y dolorosos procesos
de colonizacion. Es una realidad que abre un aspecto nuevo en la Iglesia

25 Lumen Gentium 12
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latinoamericana, sefalado también por Aparecida: el dialogo interreligio-
so con quienes no desean hacerse cristianos. Como afirma el Pontificio
Consejo para el Didlogo interreligioso, este dialogo podra asumirse como
“didlogo de vida” y como “dialogo de acciéon” o “colaboracién en el cam-
po del desarrollo integral”, manteniendo siempre “una actitud de apertura
y de respeto”. Se trata, en efecto, de “una actitud de caridad que no cono-
ce fronteras”*.

Finalmente, es preciso apostar a la consolidacion de la Teologia India
en sus métodos y en la sistematizacion de sus reflexiones a fin de que la
Iglesia pueda enriquecerse con nuevas formas de expresion del Misterio
Pascual, de los relatos del Evangelio, de otros ritos y de la practica del
amor al préjimo, aportadas por indigenas que adhieren personalmente al
Sefior Jesus, sin renunciar a sus culturas o esquemas de vida de sus pue-
blos (Hch 15,1-29; Ga 2,1-31; cf. GS 53; EN 20).

Todavia hay mucho que hacer para que estas personas y estos pue-
blos sean escuchados sin prejuicios ni discriminaciones. Lo importante
es gque, tanto ellos como muchas de las comunidades eclesiales a las que
pertenecen o estan vinculados de alguna manera, crean en la fuerza del
sentido de la vida, que sus vigorosas raices pueden aportar para la vida
del mundo.

En todos los casos y de parte de todos los actores que intervienen
en los diferentes niveles de didlogo, se requiere cultivar hasta el extremo
una capacidad de paciente atencion. De este modo, se permitira llegar a
comprender, valorar y gozar la experiencia religiosa de los otros, que son
diferentes por su historia, su tradicién, sus culturas y sus cosmovisiones.
S6lo asi sera posible beber del agua pura de la Buena Noticia que brota de
la profundidad de cada persona y de cada pueblo.

La caridad verdadera nunca se fatiga en este empefio.

26 Cf. CONSEIL PONTIFICAL POUR LE DIALOGUE INTERRELIGIEUX, Letrre aux Présidents des Confé-
rences Episcopales en Asie, aux Amériques et en Océanie “L’attention pastoral envers les reli-
gions traditionnelles”. Disponible en <http://www.vatican.va/roman_curia/pontifical_coun-
cils/interelg/documents/rc_pc_interelg_doc_21111993_trad-relig_fr.html> (acceso 1/7/2012),
y JUAN PABLO II, Redemptoris Missio 57 .
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De la Iglesia clerical preconciliar a la Iglesia
ministerial proyectada por Vaticano Ii

Desafios a la teologia latinoamericana
y a las practicas eclesiales

Isabel Corpas de Posada'

Instituto Humanitas, Universidad Unisinos
San Leopoldo, Brasil

Resumen

El cristianismo comenzé como una comunidad de discipulos y al insti-
tucionalizarse se produjo la sacerdotalizacion y sacralizacion de sus di-
rigentes, y, posteriormente, la clericalizacion de la Iglesia, dividida en
jerarquia y laicado. El Concilio Vaticano Il, reunido hace 50 afios, re-
plante6 el modelo eclesiolégico y abrié la puerta a una nueva manera
de entender y de ejercer la ministerialidad eclesial, delineando nuevos
caminos que constituyen desafios a la teologia latinoamericana y a las
practicas eclesiales.

1 Licenciada (1975), Magister (1977) y Doctora (1984) en Teologia por la Pontificia Univer-
sidad Javeriana de Bogotd. Profesora en la Facultad de Teologia de la Pontificia Universi-
dad Javeriana de Bogoté (1977- 1997); Profesora Titular en la Facultad de Teologia y en la
Maestria en Estudios del Hecho Religioso de la Universidad de San Buenaventura, Bogota
(2000-2010). Autora de libros y articulos publicados sobre temas especializados de teolo-
gia y estudios del hecho religioso. Actualmente, investigadora del grupo de investigacion
“Teologia y Género” de la Pontificia Universidad Javeriana y del grupo “Sagrado y profano”
del Instituto Colombiano para el Estudio de las Religiones ICER. Miembro fundador de la
Asociacion Colombiana de Tedlogas y de la Red de Teélogos Javerianos. Miembro del Ins-
tituto Colombiano para el Estudio de las Religiones ICER, de la Red Amerindia y del Centro
Ecuménico de Formacién e Investigacion Teoldgica CEFIT. Madre de cinco hijos y abuela de
doce nietos. E-mail: isabelcorpasdeposada@telmex.net.co
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Introduccién

Hace medio siglo, cuando fue convocado el Concilio Vaticano II, la Iglesia
se entendia como el mundo de los sacerdotes y ellos eran sus protagonistas,
mientras los “simples bautizados”, en actitud pasiva, nos conformabamos
con ser receptores de los bienes de la salvacion que ellos administraban.

Era la vision de Iglesia dividida en dos ambitos que consagré la refor-
ma gregoriana en el siglo X y que, todavia a comienzos del siglo XX, repe-
tia Pio X en la enciclica Vehementer Nos: dos ambitos cuya linea divisoria
estaba marcada por el sacramento del orden que confiere a los unos los
poderes y la autoridad de los cuales carecemos los otros.

La vision de la reforma gregoriana, que quedé plasmada en el Decreto
de Graciano (1140), decia asi:

Hay dos géneros de cristianos, uno ligado al servicio divino [...] esta
constituido por los clérigos. El otro es el género de los cristianos al que
pertenecen los laicos®.

Y asi decia la enciclica Vehementer Nos (1906):

La Iglesia es una sociedad desigual que comprende dos categorias de per-
sonas, los pastores y el rebaiio; los que ocupan un puesto en los distintos
grados de la jerarquia, y la muchedumbre de los fieles. Y estas categorias
son tan distintas entre si que en el cuerpo pastoral sélo residen el derecho
y la autoridad necesaria para promover y dirigir los miembros hacia el fin
de la sociedad. En cuanto a la muchedumbre, no tiene otro deber sino
dejarse conducir y, rebafio doécil, seguir a sus pastores®.

El Concilio Vaticano I, reunido hace 50 afos, replante6 el modelo ecle-
siolégico, y abrié la puerta a una nueva manera de entender y de ejercer la
ministerialidad eclesial, acaparada durante casi veinte siglos por el oficio
sacerdotal.

Este es el tema que, como profesora del curso “Orden y ministerios” en
la Facultad de Teologia de la Universidad de San Buenaventura en Bogota,
Colombia, e investigadora en el “Grupo Interdisciplinario de Estudios de
Religion, Sociedad y Politica” de la misma Universidad, tuve oportunidad

2 “Duo sunt genera christianorum. Est autem genus unum, quod mancipatum divino officio,
et deditum contemplationi et orationi, ab omni strepito temporalium cessare convenit, ut
sunt clerici, et Deo devoti, videlicet conversi. Inde hujusmodi nomines vocantur clerici, id
est sorti electi. [...] Aliud vero est genus christianorum ut sunt laici”. GRACIANO, Concordia
discordantium canonum ac primae de lure Divinae et humanae constitutionis, C 7, c. Xll, q.
1.(P.1. 187).

3 PiO X. Enciclica Vehementer Nos 17.
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de investigar* y reflexionar durante los Gltimos diez afios: los ministerios
eclesiales en los textos de la Escritura, en los documentos del magisterio
eclesial y en los autores que se han ocupado de esta tematica®, en una lec-
tura teoldgica desde la perspectiva de quienes no son sacerdotes, es decir,
el laicado, y de quienes, ademas, no pueden serlo, o sea, las mujeres.

El presente trabajo pretende compartir algunas de estas reflexiones
que surgen como desafios a la teologia latinoamericana y a las practicas
eclesiales, desde la constatacion de la distancia que existe entre la teo-
ria, representada en los documentos del magisterio de la Iglesia a partir
del Vaticano 1, y las practicas de pastores y fieles que, en cierta forma,
mantienen la tradicional linea divisoria y el protagonismo del ministerio
sacerdotal.

He dividido la exposicién en tres momentos. Los dos primeros corres-
ponden al doble movimiento en relaciéon con los ministerios eclesiales
que ha ocurrido en los dos mil afios de historia del cristianismo: de la
diversidad ministerial de las iglesias neotestamentarias a la sacerdotali-
zacion de los ministerios y el exclusivismo clerical; y del exclusivismo
clerical a la diversidad de ministerios en la eclesiologia esbozada por el
Concilio Vaticano II. En el tercero, planteo algunos desafios a la teologia
latinoamericana y a las practicas eclesiales desde la preocupacion acerca
de si vamos a seguir manteniendo como forma de liderazgo y servicio en
la Iglesia catélica el tradicional exclusivismo sacerdotal o si asumimos la
diversidad ministerial trazada por el Concilio Vaticano II.

De la diversidad ministerial en las iglesias neotestamentarias al exclu-
sivismo clerical en la Iglesia medieval

Diversas formas de liderazgo y servicio
en las comunidades neotestamentarias

El regreso a las fuentes propuesto por el Concilio Vaticano Il planted la
pregunta acerca de la organizacién eclesial que aparece en el Nuevo Tes-
tamento y cuestioné el modelo del sacerdocio del Antiguo Testamento

4 Dos proyectos de investigacion aprobados y financiados por la Direccion de Investigaciones
de la Universidad de San Buenaventura, sede Bogota: “Liderazgo y servicio en la tradicion
catélica” (Convocatoria 2006-2008, 21: marzo de 2008 - marzo 2009) y “Género vy lide-
razgo en la tradicion catélica” (Convocatoria 003/080910, 15: marzo de 2009 - marzo de
2010). Los dos proyectos se inscriben en la linea institucional de investigacion “Religion
sociedad y politica” y en el eje de investigacion “Religion y género” del Grupo Interdiscipli-
nario de Estudios de Religion, Sociedad y Politica.

5 Ver Bibliografia.
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que, a partir del siglo 11, se introdujo en la praxis y la teologia eclesiales
debido a la lectura tipolégica que hicieron los Padres para demostrar la
continuidad del Antiguo y el Nuevo Testamento, lectura que, al incluir la
continuidad del culto y las funciones cultuales, promovi6 la sacerdotaliza-
cion de los ministerios®.

Dicha mirada a las fuentes mostr6 que en la actividad de Jests no
hubo acciones cultuales de tipo sacerdotal y que, por el contrario, cuestio-
no la absolutizacion que el judaismo habia hecho del culto, de la pureza
ritual, del Templo, del descanso sabético, generé con ello la enemistad de
la clase sacerdotal.

En continuidad con la actividad de Jesus, los primeros cristianos rom-
pieron con las practicas religiosas judias, y en la organizacién de la co-
munidad de creyentes, sus dirigentes no ejercieron funciones de culto, no
recibieron el titulo de sacerdotes ni se consideraban personas sagradas,
razén por la cual, la denominaciéon de los diversos ministerios eclesiales
que aparece en el Nuevo Testamento proviene del lenguaje profano.

El libro de Hechos de los apéstoles menciona repetidas veces el mi-
nisterio de los apéstoles, a los que identifica con los doce que ejercen
funciones de direccion, al mismo tiempo que garantizan la unidad y la
continuidad de la ensefianza como testigos de la resurreccion. El mismo
escrito lucano menciona el ministerio de los siete creado para responder
a una nueva necesidad de la comunidad e instituido mediante la elec-
cion, oracién e imposicion de manos (Hch 6,1-5). También menciona el
ministerio de los presbiteroi como responsables en las comunidades (Hch
11,30; 14,23; 15,2 - 16,4; 21,18) y el ministerio de los episkopoi o vigi-
lantes de la comunidad (Hch 20,28). Sefala, asimismo, la presencia de
mujeres en las comunidades neotestamentarias: las que, encabezadas por
Marfa, formaban parte del grupo que se reunia para orar y que recibi6 el

6 “Establecer una relacién entre el sacerdocio del Antiguo Testamento y el de la Nueva Alian-
za fue una constante entre los Santos Padres y una norma asumida por la liturgia romana.
[...] Esta manera de expresarse del lenguaje patristico y del litGrgico de la Iglesia choca con
el estilo del Nuevo Testamento, que rehiye la terminologia sacerdotal en sentido estricto
y no deja en buen lugar al gremio de los sacerdotes de Israel”. Ramén ARNAU, Orden y
ministerios, Madrid: BAC, 1995, pp. 5-6. “A un especialista de la exégesis especialmente de
la carta a los Hebreos le resulta claro en 1980 que la utilizacién de categorias sacerdota-
les conlleva el peligro manifiesto de retornar inconscientemente a la concepcion ritual del
culto del Antiguo Testamento; con lo que se llega a hacer del sacerdote cristiano un nuevo
sacerdote antiguo. En el pasado ese peligro de regresién no pudo ser evitado. Con acierto
concluye Vanhoye que ‘en nuestros dias es precisamente la tendencia contraria la que ha
llegado a ser dominante y que lleva a rehusar la expresion sacerdotal en la realidad cristia-
na’”. Alberto PARRA, “Tribu sacerdotal y exclusivismo cultual”. En Theologica Xaveriana 59,
abr-jun 1981, p. 141.
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Espiritu en Pentecostés (Hch 1,14; 2,1-2); las numerosas protagonistas de
este primer capitulo de la difusién del evangelio, entre quienes se destaca
Marfa, la madre de Marcos, en cuya casa se congregaba la comunidad
(Hch 12,12), ejerciendo, como muchas otras, funciones de liderazgo y
servicio en las comunidades de creyentes.

Los escritos paulinos mencionan diversas formas de liderazgo y servi-
cio: apostoles, profetas, evangelistas, pastores y doctores, entre otros. La
carta a los Romanos enumera una serie de dones o carismas con su corres-
pondiente ministerio (Rm 12,6-8). La primera carta a los Corintios también
propone una lista de carismas y, a propésito de estos dones, enumera los
ministerios (1Co 12,27-31), anotando que, para construir la comunidad
eclesial parece necesario que haya un cierto orden en el ejercicio de los
dones y, por lo tanto, de los ministerios (1Co 14,26-32.37-40). La carta
a los Efesios, a su vez, hace una lista de los dones o carismas (Ef 4,7) y
de los ministerios (Ef 4,11), cuya finalidad es “el recto ordenamiento de
los santos en orden a las funciones del ministerio, para la organizacién y
edificacion del Cuerpo de Cristo” (Ef 4,12) que es la Iglesia. Por otra parte,
los escritos paulinos muestran la gran estima de Pablo hacia algunas de
sus companeras en la difusion del evangelio, quienes debieron trabajar en
igualdad de condiciones con los varones en la difusion del evangelio y en
la organizacion de la Iglesia: Febe, diakonos en la Iglesia de Cencras, el
puerto de Corinto (Rm 16,1-2); Ninfas (Col 4,15); Priscila, que reunia la
ekklesia en su casa (Rm 16,3-5) e instruy6 a Apolo en el camino de Dios
(Hch 18,26); Maria (Rm 16,6); Trifena, Trifosa y Pérside (Rm 16,12); Clau-
dia (2 Tm 4,21); Evodia y Sintique (Flp 4,2); la madre de Rufo, Julia (Rm
16,13); y la hermana de Nereo (Rm 16,15). De la presencia de mujeres
en las comunidades neotestamentarias también sabemos por la orden de
llevar el velo en las asambleas que aparece en la | Corintios (1Co 11,2-16)
y por la orden de callar, también en las asambleas, que aparece en la |
Corintios (1Co 11,5; 14,33b-35).

Las tres cartas llamadas pastorales —I y 1l Timoteo y Tito— contienen
interesante informacioén a propésito de la organizacioén de las primeras co-
munidades. Estas cartas suelen datarse a finales del siglo 1 o comienzos del
Il, cuando las comunidades tratan de organizarse en medio de persecucio-
nes y de la influencia de maestros de otras doctrinas. Las cartas describen
las cualidades que deben tener quienes organizan una comunidad —no
las funciones que deben ejercer—, y es aqui donde dichos dirigentes re-
ciben una nueva denominacion: el episkopos o vigilante; los presbiteroi o
ancianos; los y las diakonoi o servidores, hombres y mujeres; los doctores
o maestros; y las viudas (1 Tm 3,1-7. 8-13; 5,9-10.17; 6,3-10; Tt 1,5-9).
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Ahora bien, estas funciones ministeriales no suponian sacralizacién de las
personasy los episkopoi, presbiteroiy diakonoi que menciona la | Timoteo,
junto con las caracteristica del grupo de las viudas y el de los doctores, o
los presbiteroi de la carta a Tito, eran vigilantes, ancianos y servidores que
organizaban la comunidad. Muy significativa es la alusion a las cualidades
de las mujeres diaconos y de las viudas que hace la | Timoteo (1 Tm 3,11;
5,9-10). En cuanto a las primeras, no se trata de esposas de los didconos,
como las lecturas androcéntricas del texto lo han interpretado, sino de mu-
jeres que ejercian un servicio en las comunidades, como Febe, la diakonos
en la Iglesia de Cencras (Rm 16,1-2), cuyo nombre qued6 registrado. En
cuanto a la lista o catalogo de las viudas, no parece referirse simplemente
al estado civil de las mujeres que habian perdido a los esposos, sino a un
servicio que ejercian en las comunidades estas mujeres, posiblemente de
estado civil viudas. Y [lama la atencién que las cualidades que se exige a
las viudas son las mismas que la carta exige para el episkoposy los diako-
noi, las mismas que la carta a Tito establece para el presbitero: distinguirse
por sus buenas obras, no haber tenido sino un solo esposo, haber criado
bien a sus hijos y saber acoger a los que llegaran a su casa.

Por su parte, el evangelio de Mateo se ocupa del ejercicio de la au-
toridad en las comunidades, probablemente desde la circunstancia de su
propia comunidad en la que habia problemas internos’. El evangelio re-
fleja el ambiente sinagogal, cuyas formas de autoridad habria adoptado la
comunidad mateana. Por eso la autoridad de Pedro y los discipulos con-
siste en “atar y desatar” (Mt 16,19; 18,18), que es una expresion de origen
rabinico, y a Pedro se le entregan las Ilaves del reino (Mt 16,19), expresion
que tiene sus raices en la forma como se otorgaba el poder a un ministro
en tiempos de la monarquia (Cf. Is 22,22). Ahora bien, lo que preocupa al
autor del evangelio es dejar en claro que la autoridad de los dirigentes de
la comunidad viene directamente de Jesis y la autoridad de Jesis viene de
Dios (Cf. Mt 28,18), como también que la autoridad en las comunidades
de creyentes se caracteriza como un servicio®, segin el espiritu del evan-
gelio y el ejemplo mismo de Jesus

7 “Entre sus miembros se han repartido también carismas, similares a los que se describen en
1Co 12,27-28. Existen profetas, doctores y escribas (Cf. Mt 23,34); a los profetas hay que
dispensarles un tratamiento especial (Cf. Mt 10,41). Los discipulos tienen poder de expulsar
espiritus inmundos, sanar enfermos y resucitar muertos (Cf. Mt 10,8); y, alin mas, existe una
fe portentosa, capaz de mover montafas (Cf. Mt 17,20)”. Raymond BROWN, Las iglesias que
los apéstoles nos dejaron, Bilbao: DDB, 1982, pp. 176-177.

8 Este espiritu de servicio lo plantea la respuesta de Jests a la madre preocupada por los
puestos que sus hijos iban a ocupar en el reino: “Como ustedes saben, entre los paganos
los jefes gobiernan con tirania a sus stbditos, y los grandes hacen sentir su autoridad sobre
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Sacerdotalizacion y clericalizacion
de las funciones de liderazgo y servicio

El paso de los ministerios al sacerdocio, conocido como proceso de sacer-
dotalizacion®, comenzé al final del siglo 11. Hasta entonces, los dirigentes
de la comunidad no habian ejercido funciones de culto, no recibian el
titulo de sacerdotes' ni eran considerados personas sagradas'', en un con-
texto eclesial en el que las mujeres participaban activamente en la vida de
las comunidades, asumiendo responsabilidades de liderazgo y servicio'.
Ocurrié debido a la necesidad de mostrar la continuidad entre el Antiguo
y el Nuevo Testamento que el gnosticismo cuestionaba y que ocasiono la
transposicion de las instituciones del judaismo a la comunidad eclesial:
el sumo sacerdote se equiparé con el episkopos, los sacerdotes con los
presbiteroi y los levitas con los diakonoi, considerando los tres ministerios
como “6rdenes” o “tagmas” a la manera del culto antiguo. Como conse-
cuencia de este proceso, los dirigentes se convirtieron en funcionarios del
culto y su oficio se interpreté como dignidad. Estos cambios coincidieron
con el paso de una Iglesia que se entendia a si misma como comunidad a
entenderse como institucién jerarquica e incluso a considerarse casi Gni-
camente como la jerarquia eclesiastica. Ademas, estos cambios repercu-

ellos. Pero entre ustedes no debe ser asi. Al contrario, el que entre ustedes quiera ser grande,
deberé servir a los demas; y el que entre ustedes quiera ser el primero, debera ser su esclavo.
Porque, del mismo modo, el Hijo del hombre no vino para que le sirvan, sino para servir y
para dar su vida en rescate por una multitud” (Mt 20,25-28).

9 Alberto Parra define el proceso de sacerdotalizacién de los ministerios como “proceso de
histérica interpretacion de los ministros y los ministerios de la Iglesia a nivel teérico y practi-
co en categorias provenientes del Antiguo Testamento. Proceso que conlleva no una simple
denominacién externa en términos sacerdotales (quaestio de nomine) sino realidades de
muy profunda denominacién”. Parra, Alberto. “El proceso de sacerdotalizacion: Una histori-
ca interpretacion de los ministerios eclesiales”. En Theologica Xaveriana 28 (1) 1975, p. 82.

10 Su denominacién provenia del lenguaje profano, como consta en las listas de ministerios de
los escritos neotestamentarios (Cf. Ef 4,11; 1 Co 12,27-31; Rm 12,6-8) y en la llamada triada
episkopoi (los vigilantes), presbiteroi (los ancianos) y diakonoi (los servidores) que aparece
en las cartas pastorales (Cf. 1 Tm 3,1-7; 5,17-25; 3,8-13; Tt 2,2-5), junto con las mujeres
didconos (Cf. 1 Tm 3,11), las viudas (Cf. T Tm 5,9-10) y los maestros (Cf. 1 Tm 4,1-11).

11 Cf. BOROBIO, Los ministerios en la comunidad, p. 145; CASTILLO, Los ministerios de la Igle-
sia, p. 49.

12 Tabita (Hch 9,36); Lidia (Hch 16,14); Maria, la madre de Marcos, en cuya casa se congre-
gaba la comunidad (Hch 12,12); las de Antioquia de Pisidia (Hch 13,50-51) y Tesal6nica
(Hch 17,4-12); Damaris (Hch 17,34); Febe, diakonos en la Iglesia de Cencras, (Rm 16,1-2);
Ninfas (Col 4,15) y Priscila, la mujer de Aquila, que reunfan la ekklesia en su casa (Rm 16,3-
5); Marfa, “que tanto ha trabajado” (Rm 16,6); Trifena, Trifosa y Pérside, “que trabajan en
la obra del Sefior” (Rm 16,12); Evodia y Sintique, “que lucharon a mi lado [de Pablo] en el
anuncio del evangelio” (FIp 4,2); la madre de Rufo, Julia (Rm 16,13) y la hermana de Nereo
(Rm 16,15); Claudia (2 Tm 4,21), Evodia y Sintique (Flp 4, 2.15).
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tieron en la progresiva marginacion y definitiva exclusién de las mujeres
de la organizacion eclesial.

Aunque no son los Gnicos, tres escritos responden por el proceso de
sacerdotalizacion': la Carta a los Corintios, que a finales del siglo I exhor-
taba a los destinatarios a respetar a sus dirigentes con argumentos tomados
del culto judio; Adversus Haereses, que en el siglo Il plante6 los funda-
mentos teoldgicos de la sacerdotalizacion; y la descripcion de la liturgia
en la Traditio Apostolica, que en el siglo Il evidencia la comprensién de
los ministerios como sacerdocio.

Dos circunstancias habrian repercutido en la forma de ejercer las fun-
ciones de liderazgo y servicio al comenzar el segundo milenio: por una
parte, la feudalizaciéon de los cargos eclesiasticos, que dejaba sin rentas al
sacerdote, introdujo la practica de las ordenaciones absolutas como medio
de subsistencia, circunstancia que llevé a las autoridades eclesiésticas a
emprender una reforma —Ila reforma gregoriana— que, al impedir la inje-
rencia de los laicos en los asuntos eclesiasticos consagré la division entre
jerarquia y laicado; por otra parte, el sistema penitencial que los monjes
anglosajones llevaron al continente europeo promovié las ordenaciones
en los monasterios para responder a las necesidades de los fieles, pues la
penitencia podia conmutarse por misas, lo cual convirtié al sacerdote en
profesional de las misas'.

Por esta época se elaboré la teologia sacramental y, consiguientemen-
te, la teologia del sacramento del orden y a dos autores debe la teologia
dicha elaboracién: Pedro Lombardo en las distinciones 24 y 25 del Cuar-
to libro de sentencias y Tomas de Aquino en las cuestiones 34 a 40 del
Supplementum de la Suma Teoldgica.

Es este Gltimo autor el que fijé las lineas teoldgicas del sacramento del
orden que se convirtieron en doctrina eclesial. En la cuestién 34 relacion6
“orden” con ordenamiento segtin el orden de la creacion querido por Dios
y en el cual los seres inferiores son conducidos por los seres superiores,
orden que también tiene que darse en la Iglesia en la que “unos dispensan
los sacramentos a los otros”'. En la misma cuestion 34, se ocupa de la for-
ma del sacramento del orden, como colacién de un poder que es transmi-

13 Parra, Alberto. “El proceso de sacerdotalizacién: una histérica interpretacion de los ministe-
rios eclesiales”. En Theologica Xaveriana 28(1) 1978, pp. 79-100.

14 Michel MOUNIER y Bernard TORDI, Sacerdote... ni mas ni menos, Bilbao: Mensajero, 1997,
p. 93.

15 Cf. Ibid., ll p., q. 34, a. 1.
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tido por quien tiene el poder'®, comprensiéon que es el hilo conductor de la
reflexion. Se trata del poder para consagrar la eucaristia y el consiguiente
poder de jurisdiccion:

El sacerdote tiene dos funciones: una principal, que tiene como objeto el
cuerpo real de Cristo; la otra secundaria, el cuerpo mistico de Cristo. Esta
segunda funcion depende de la primera y no al revés'”.

Por eso, el sacerdote puede bautizar y confesar. En cuanto a la materia,
esta misma cuestion 34 precisa que es la entrega de los instrumentos para
el sacrificio’®, es decir, el caliz y la patena, y trata, en esta misma cues-
tion, del caracter que imprime el sacramento del orden: “es un poder
espiritual”’® o potestad para consagrar el cuerpo eucaristico. Haciendo
eco a una preocupacion teolégica de sus contemporaneos, al mismo tiem-
po que para responder a quienes negaban las llamadas 6rdenes menores,
la cuestion 35 afirma que todos los 6rdenes imprimen un caracter distin-
tivo propio, pues todos suponen un poder espiritual (potestas spiritualis)
diverso, aclarando, ademas, que “el retorno del clérigo al estado laical no
suprime este caracter””. Ademas, al demostrar que son siete, anota que
se escalonan en grados y que para llegar a los grados superiores hay que
pasar por los inferiores. El efecto del sacramento del orden, que aborda
la cuestion 35, es que el sacramento confiere la gracia, pero también el
poder de conferirla®'. Y acerca del ministro que confiere el sacramento del
orden, fiel a la tradicion anterior, recuerda que es el obispo, pues “quien
tiene la plenitud del poder es quien concede el poder”, por lo cual el obis-
po es quien ordena a los sacerdotes, diaconos y subdiaconos, mientras
que para las otras 6rdenes el obispo puede delegar su poder?.

De Santo Tomas es la férmula in persona Christi**, que empleé para
referirse a la funcion del sacerdote en la consagracién eucaristica al acla-

16 Cf. Ibid., Il p., g. 34, a. 4. Esta vision es la que recoge el Pontifical Romano al precisar que
la forma son las palabras que pronuncia el obispo: “Accipe potestam offerre sacrificium
Deo, Missasque celebrare, tam pro vivis quam pro defunctis in nomine Domini”. Citado por
Alberto PARRA, Sacerdotes de ayer, ministros de mafana: Para una teologia del ministerio
eclesial, Bogota: PUJ, s.f., p. 186.

17 Santo Tomas de Aquino, Summa Theologica Supplementum, Il p., g. 36, a. 2.
18 Ibid., Ill p., q. 34, a. 5.

19 Ibid., Ill p., g. 34, a. 2.

20 Ibid., Nl p., g. 35, a. 2.

21 Ibid.

22 Ibid., Il p., q. 38, a. 1.

23 Aimé George MARTIMORT, “El valor de la formula teolégica in persona Christi”. En CON-
GREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE, El sacramento del orden y la mujer: de la Inter
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rar si un ministro moralmente indigno podia consagrar. Su respuesta, que
luego se constituiria en doctrina eclesial, fue que no es el ministro quien
consagra sino que lo hace en nombre de Cristo, en representacion de Cris-
to, in persona Christi, aunque también afirmara que actGa en nombre de
toda la Iglesia, “in persona totius Ecclesiae”**. De lo que se trataba era de
precisar que el sacerdote no actta en su propia potestad sino desde la que
Cristo le concede para obrar en representacion suya porque participa del
sacerdocio de Cristo por la ordenacién. Ahora bien, Santo Tomas conside-
raba que para que el sacramento sea signo se requiere que tenga semejan-
za natural con lo que significa, y de este argumento se vali6é para explicar
por qué las mujeres no pueden recibir la ordenacion.

La sacramentologia de Santo Tomas de Aquino se convirtié en doc-
trina eclesial en el Concilio de Florencia (1438-1445), que definié “la
verdad sobre los sacramentos de la Iglesia” en el Decreto para los ar-
menios (1439) y fij6 la doctrina del sacramento del orden?, precisando,
ademas, que el sacerdote tiene autoridad de absolver y que consagra la
eucaristia al repetir “en persona de Cristo” (in persona Christi) las pala-
bras que se definen como la forma del sacramento (Cf. Dz 696-702). Y
estas lineas teoldgicas, a su vez, también pasaron al Concilio de Trento
(1545-1563) que, en el contexto del sacrificio de la misa y de la doctrina
eucaristica, formul6 la doctrina acerca del poder o potestas que confie-
re este sacramento, como “poder de consagrar, ofrecer y administrar el
cuerpo y la sangre del Seior” (Dz 957) y relacioné el sacramento del
orden con el “poder de perdonar y retener los pecados” (Ibid.), tema
que desarrolla mas ampliamente el “Decreto sobre el sacramento de la
penitencia”, al referirse al ministro que ejerce el poder de jurisdiccion en
cuanto potestad de atar y desatar (Dz 902).

En este capitulo de la evolucién de las funciones de liderazgo y ser-
vicio, en el que se defini6 la doctrina del sacramento del orden, conviene

Insigniores a la Ordinatio Sacerdotalis, Madrid: Ediciones Palabra, 1997, p. 126.

24 Santo Tomas de Aquino, Summa Theologica lll, g. 64, a. 8, ad. 2. Citado por Ramén Arnau,
Orden y ministerios, Madrid: BAC, 1995, p. 123.

25 El sexto sacramento es el del orden, cuya materia es aquello por cuya entrega se confiere
el orden: asi, el presbiterado se da por la entrega del céliz con vino y de la patena con pan;
el diaconado por la entrega del céliz vacio y de la patena vacia sobrepuesta, y semejante
de las otras 6rdenes por la asignacion de las cosas pertenecientes a su ministerio. La forma
del sacerdocio es: “Recibe la potestad de ofrecer el sacrificio en la Iglesia por los vivos y
por los difuntos en el nombre del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo”. Y asi de las formas
de las otras érdenes, tal como se contiene ampliamente en el Pontifical romano. El ministro
ordinario de este sacramento es el obispo. El efecto es el aumento de la gracia, para que sea
ministro idéneo (Dz 701).

38 | Isabel Corpas de Posada



sefalar que no se ordenaba al obispo, por cuanto el sacramento del orden
solamente se referia al oficio sacerdotal adquirido en plenitud en la orde-
nacion sacerdotal; que el diaconado aparece como un escalén de acceso
a este oficio; que la imposicion de manos, que habia sido el centro del
rito, cambio por la entrega de los instrumentos para el sacrificio; y que la
perspectiva sacerdotal cultual en la que se interpret6 el sacramento del
orden quedd consagrada en la liturgia y en la espiritualidad sacerdotal,
como también en los imaginarios que confieren un caracter de dignidad y
honor a los hombres de Iglesia.

Y en cuanto a la exclusion de las mujeres de la organizacion jerarqui-
ca de la Iglesia, con la institucionalizacion del cristianismo, vale la pena
recordar que la vida eclesial pasé de las comunidades domésticas a los
espacios publicos de la religion oficial, con lo cual las mujeres quedaron
marginadas®*®, como quiera que en una cultura patriarcal, que es la que
ha condicionado las practicas v doctrinas de la Iglesia, la mujer estaba
reducida al ambito de la familia. Por otra parte, la sacerdotalizacion y
consiguiente sacralizacion del culto y de los sacerdotes implicaba prohi-
biciones relacionadas con la pureza cultual que también discriminaban
y marginaban a las mujeres. Ademas, la formula de Santo Tomas para
justificar que la actuacion del ministro en la eucaristia no es a titulo per-
sonal se convirtié en argumento para negar la ordenacion de las mujeres,
probablemente porque fue asumida acriticamente por las siguientes gene-
raciones de teélogos y de hombres de Iglesia.

Del exclusivismo clerical a la diversidad de ministerios
en el magisterio eclesial a partir de Vaticano i

Para responder teolégicamente al compromiso de los laicos en las décadas
anteriores al concilio y complementar la eclesiologia que, fundamentada
en la imagen paulina del cuerpo mistico, habia propuesto el papa Pio XIi
en la enciclica Mystici Corporis, los te6logos de la segunda mitad del si-
glo XX, principalmente autores como De Lubac?, Congar?*, Semmelroth®’,

26 Joanna DEWEY interpreta este cambio en razén del paso de un movimiento oral, en el que los
marginados podian participar, a un movimiento dependiente de textos escritos que fueron
seleccionados por quienes posefan el saber y, consiguientemente, el poder, es decir, por los
hombres cultos que, a lo mejor sin pretenderlo, omitieron, marginaron y definitivamente
suprimieron a las mujeres de la vida de la comunidad. Cf. Joanna DEWEY, “De las historias
orales al texto escrito”. En Concilium 276, 1998.

27 Henri DE LUBAC, Meditacién sobre la Iglesia, Bilbao: DDB, 1958.

28 Yves-Marie CONGAR, Jalones para una teologia del laicado, Barcelona: Estela, 1965.

29 Otto SEMMELROTH, La Iglesia como sacramento original, San Sebastian: Dinor, 1963.
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Rahner*®y Schillebeeckx®', a la luz de la reflexién que el Nuevo Testamen-
to hizo de la experiencia eclesial, mostraron otra vision de Iglesia como
comunidad de los consagrados por el Espiritu Santo, pueblo sacerdotal,
nuevo pueblo de Dios, sacramento de salvacién que prolonga y actualiza
en la historia la salvacion de Cristo. Esta vision de iglesia destacaba lo que
es comin a todos los cristianos —la consagracién bautismal— y afirmaba
que el sacerdocio comun de los fieles —sacerdocio bautismal— es ante-
rior al sacerdocio ministerial. También la comdn vocacién a la santidad
y la igual dignidad de todos los cristianos en la diversidad de funciones.

Acogiendo las lineas eclesiolégicas trazadas por la teologia, el Con-
cilio Vaticano Il propuso una eclesiologia de signo comunitario®? que for-
mulé en la vision de la Iglesia como pueblo de Dios (Cf. LG 9), pueblo
sacerdotal, profético y real, y en la imagen de la Iglesia como sacramento,
es decir, signo e instrumento de la union del género humano entre si'y con
Dios (Cf. LG 1) y sacramento universal de salvacion (GS 45).

Asi, para la eclesiologia del Vaticano II, la consagracién bautismal
fundamenta la participacion “en la misién de todo el pueblo cristiano en
la Iglesia y en el mundo” (LG 31), misién que el concilio identifica como
la triple funcién, sacerdotal, profética y real de Cristo, y al sefialar que la
comunidad de los bautizados es anterior a quienes ejercen en ella un mi-
nisterio, afirmaba la unién de clérigos y laicos en una misma fidelidad a la
vocacion cristiana y a la mision de la Iglesia.

El concilio solamente se refirié a los ministerios eclesiales tradiciona-
les de obispo, presbitero y diacono, perfilando su identidad y mision en
la constitucion dogmatica sobre la Iglesia Lumen Gentium (LG 25-29), y
dedicando sendos decretos al ministerio de obispos®® y presbiteros**. Pero

30 Karl RAHNER, La Iglesia y los sacramentos, Barcelona: Herder, 1964.

31 Edward SCHILLEBEECKX, Cristo, sacramento del encuentro con Dios, San Sebastian: Dinor,
1963.

32 Con motivo de los veinte anos del concilio, los obispos reunidos en el Sinodo Extraordinario
de 1985 reconocieron la eclesiologia de comunién como la idea central del concilio: “La
koinonfa-comunién, fundada en la Sagrada Escritura, ha sido muy apreciada en la Iglesia
antigua y en las Iglesias orientales hasta nuestros dias. Por esto el Concilio Vaticano Il ha
realizado un gran esfuerzo para que la Iglesia en cuanto comunién fuese comprendida con
mayor claridad y concretamente traducida en la vida practica. ;Qué significa la compleja
palabra comunién? Se trata fundamentalmente de la comunién con Dios por medio de Je-
sucristo en el Espiritu Santo. Esa comunion tiene lugar en la palabra de Dios y en los sacra-
mentos”. Relacién final del Sinodo Extraordinario de Obispos de 1985 con motivo de los 20
anos del Concilio Vaticano II. Cita tomada de CL 18 y EE 34.

33 Decreto Christus Dominus.

34 Decreto Presbyterorum Ordinis.
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reconocio, también, que la Iglesia es toda ella ministerial y dio pasos signi-
ficativos en la renovacion de los ministerios eclesiales al haber introduci-
do el tema del sacerdocio comuin en el capitulo sobre el pueblo de Dios y
plantear la vision de la Iglesia como la comunidad de los bautizados y no
s6lo como la jerarquia, al tiempo que fundamenté y motivé algunas refor-
mas e hizo posible hablar de ministerios que no dependen del sacramento
del orden, segln el siguiente repaso de pronunciamientos de la ensefianza
conciliar y de los papas Pablo VI, Juan Pablo Il y Benedicto XVI acerca de
los ministerios eclesiales.

Durante el concilio, quedé establecido el primer cambio en los mi-
nisterios eclesiales con el restablecimiento del diaconado como grado
permanente de la jerarquia en la Iglesia latina que la constitucion Lumen
Gentium habia ordenado (Cf. LG 29) y que el papa Pablo Vi reglament6 en
el motu proprio Sacrum Diaconatus Ordinem (1967)%.

También durante el concilio se produjo la reforma del rito de orde-
nacion de obispos, presbiteros y diaconos, aprobado por Pablo vi en la
constitucion apostélica Pontificalis Romani Recognitio (1968) que definia
la materia y la forma del rito de las ordenaciones en la imposicion de ma-
nos y la oracién consecratoria, reforma que reflejaba la perspectiva minis-
terial del sacramento y modificaba la definicion tridentina, de perspectiva
sacerdotal y sacrificial, en la que la materia era la entrega del céliz y la
patena, y la forma eran las palabras con que el obispo entregaba dichos
instrumentos para el sacrificio.

Un tercer cambio fue la reforma de las 6rdenes menores que habian
existido en la Iglesia como etapas o escalones de ascenso en el itinera-
rio hacia el sacerdocio. El motu proprio de Pablo VI Ministeria Quaedam
(1972) redujo dichas 6rdenes menores, que eran cuatro, a los ministerios
de acélito y lector con autonomia y estabilidad, aunque Gnicamente para
los varones. Con esta disposicion, no sélo se introdujo un cambio en el
nimero sino en su denominacién y sentido, pues pasaron de Ilamarse
“0rdenes” a llamarse “ministerios” y su colaciéon, en lugar de Ilamarse
“ordenacion”, se llamé “institucion”. Ademas, quienes reciben estos mi-
nisterios permanecen en el estado laical, mientras quienes recibian las
6rdenes menores entraban a pertenecer al estado clerical®. En lo que no
hubo cambio fue en que tanto quienes recibian las 6rdenes menores como

35 Afos después, la CONGREGACION PARA EL CLERO publicé el Directorium Pro Ministerio et
Vita Diaconorum Permanentium (1998) y la CONGREGACION PARA LA EDUCACION CATO-
LICA, por su parte, las normas para la formacién de los diaconos permanentes en la Ratio
fundamentalis institutionis diaconorum permanentorum (1998).

36 Cf. Ramén ARNAU, Orden y ministerios, Madrid: BAC, 1995, p. 291.
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quienes actualmente reciben los ministerios de acélito y lector eran y si-
guen siendo Ginicamente varones.

Otro paso significativo en la renovacion de los ministerios eclesiales
dio el papa Pablo VI en la exhortacién Evangelii Nuntiandi (1975). Des-
pués de sefnalar que la Iglesia toda es misionera, al enumerar los agentes
responsables de la evangelizacion y mencionar las responsabilidades del
papa, los obispos, los sacerdotes, los religiosos, los seglares, la familia'y los
jovenes en la tarea evangelizadora de la Iglesia (Cf. EN 59-72), se detuvo
en los ministerios diversificados que pueden ejercer los laicos y propuso la
primera lista de ministerios distintos del acolitado y lectorado: catequistas,
animadores de la oracién y del canto, cristianos consagrados al servicio de
la palabra de Dios o a la asistencia de los hermanos necesitados, jefes de
pequenas comunidades, responsables de movimientos apostélicos u otros
responsables?’.

Ahora bien, ese mismo afo, el papa Pablo Vi expresé la posicion de la
Iglesia Catdlica sobre la ordenacién de las mujeres en una carta al Arzo-
bispo de la Iglesia Anglicana:

No es admisible ordenar mujeres para el sacerdocio, por razones verda-
deramente fundamentales. Tales razones comprenden: el ejemplo, con-
signado en las Sagradas Escrituras, de Cristo que escogié sus Apostoles
s6lo entre varones; la practica constante de la Iglesia, que ha imitado a
Cristo, escogiendo s6lo varones; y su viviente Magisterio, que coherente-
mente ha establecido que la exclusién de las mujeres del sacerdocio esta
en armonfa con el plan de Dios para su Iglesia®.

Comoquiera que la ordenacién de mujeres seguia siendo motivo de dis-
cusion, Pablo Vi encargd a la Congregacion para la Doctrina de la Fe una
exposicion doctrinal que aprobé y ordené publicar en la declaracién Inter
Insigniores (1976) cuyo argumento eran las mismas “razones verdadera-
mente fundamentales” de la carta al arzobispo de Cantérbery: el ejemplo
de Cristo que sélo escogié hombres como apéstoles; la tradicion de la

37 Los seglares también pueden sentirse Ilamados o ser llamados a colaborar con sus Pastores
en el servicio de la comunidad eclesial, para el crecimiento y la vida de esta, ejerciendo
ministerios muy diversos, segtn la gracia y los carismas que el Sefor quiera concederles.
[...] Tales ministerios, nuevos en apariencia pero muy vinculados a experiencias vividas
por la Iglesia a lo largo de su existencia —catequistas, animadores de la oracion y del canto,
cristianos consagrados al servicio de la palabra de Dios o a la asistencia de los hermanos
necesitados, jefes de pequenas comunidades, responsables de movimientos apostélicos u
otros responsables— son preciosos para la implantacion, la vida y el crecimiento de la Iglesia
y para su capacidad de irradiarse en torno a ella y hacia los que estan lejos (EN 73).

38 PABLO VI. Carta del Arzobispo de Cantorbery, Dr. F.D. Coogan, el 30 noviembre de 1975.
Citada en Os 1.
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Iglesia, que ha imitado a Cristo; el magisterio, que ha establecido que la
exclusion de las mujeres al sacerdocio esta en armonfa con el plan de Dios
para la Iglesia, subrayando en la Introducciéon de la carta que la Iglesia,
“por fidelidad al ejemplo de su Sefior, no se considera autorizada a admitir
a las mujeres a la ordenacién sacerdotal” (Il, Introduccién). También argu-
mentaba que la practica de no admitir que las mujeres pudieran recibir va-
lidamente la ordenacién sacerdotal “gozaba de la condicién de posesion
pacifica y universal” (Il 1) y que “la tradicién de la Iglesia ha sido tan firme
a lo largo de los siglos que el magisterio no ha sentido la necesidad de
intervenir” (Ibid.); que no se debia a condicionamientos culturales el que
Jests no hubiera llamado a ninguna mujer a formar parte de los Doce, (Cf.
Il 2); que Maria no fue “llamada a entrar al Colegio de los Doce” (il 3); que,
“a pesar de su papel tan importante en el momento de la Resurreccion, la
colaboracién de la mujer no llega, para San Pablo, hasta el ejercicio del
anuncio oficial y pablico del mensaje, que queda en la linea exclusiva de
la mision apostélica” (Ibid.); que las prescripciones paulinas referentes a
las mujeres, como el uso del velo, son de orden disciplinar y ya no tienen
valor normativo, mientras que la prohibicién de hablar en la asamblea
“esta ligada al plan divino de la creacion” (Il 4). El otro argumento, que
calificaba como ensefianza constante de la Iglesia, fue que “el obispo o
el sacerdote en el ejercicio de su ministerio no actia en nombre propio,
in persona propria; representa a Cristo que obra a través de él” (Il 5), par-
ticularmente en la eucaristia, cuando actta “in persona Christi, haciendo
las veces de Cristo” y “no habria esa ‘semejanza natural” que debe existir
entre Cristo y su ministro si el papel de Cristo no fuera asumido por un
hombre” (Ibid.).

En la Vil Asamblea General de los Obispos de 1987, en la que los
padres sinodales pidieron mayor claridad sobre las palabras ministerio,
deber y oficio, hubo un nuevo pronunciamiento eclesial acerca de los
ministerios, definiendo el ministerio instituido como:

... servicio que debe ejercerse en nombre y con la autoridad de la Iglesia,
establemente aunque no necesariamente perpetuo, implicando una parti-
cular participacion en la triple funcién de Cristo®.

También la exhortacion apostélica postsinodal Christifideles Laici (1988),
en la perspectiva de la eclesiologia de comunioén, recordé que, por el don
del Espiritu Santo, la comunién eclesial se configura como:

39 Sinodo de Obispos de 1987, Proposicién 18. En Vida Nueva (1606)7, 1987, p. 60.
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... comunioén organica caracterizada por la simultanea presencia de la di-
versidad y de la complementariedad de las vocaciones y condiciones de
vida, de los ministerios, de los carismas y de las responsabilidades [todos
los cuales] existen en la comunién y para la comunién (CL 20).

En cuanto a los ministerios, escribié Juan Pablo que son, todos, “participa-
cion en el ministerio de Jesucristo” (CL 21): unos derivan del sacramento
del orden por el cual los ministros ordenados reciben “la autoridad y el
poder sacro para servir la Iglesia in persona Christi capitis (personificando
a Cristo Cabeza)” (Ibid.) y los otros derivan del bautismo y la confirmacién
y son ejercidos por los laicos, quienes:

... en virtud de su condicién bautismal y de su especifica vocacién par-
ticipan en el oficio sacerdotal, profético y real de Jesucristo, cada uno en
su propia medida (CL 23).

Y el Papa recomendaba a los pastores:

... reconocer y promover los ministerios, oficios y funciones de los fieles
laicos que tienen su fundamento sacramental en el bautismo y la confir-
macioén y, para muchos de ellos, ademas en el matrimonio (CL 23).

El tema de los ministerios eclesiales volvié a aparecer en la Vil Asamblea
General Ordinaria del Sinodo de los Obispos de 1990, dedicada a la for-
macion de los sacerdotes, y en el documento postsinodal Pastores Dabo
Vobis (1992), en el que para fundamentar teol6gicamente el ministerio de
los presbiteros, el papa Juan Pablo recordé la eclesiologia de comunién
presentada en Christifideles Laici*®. El documento ofrece la tradicional
perspectiva sacerdotal, pero también es explicita la perspectiva ministe-
rial, por ejemplo, al precisar que el sacerdote ministro es servidor de Cristo
porque participa en la uncién y en la misiéon de Cristo, prolongando en
la Iglesia su accion salvifica; servidor de la Iglesia misterio porque realiza
los signos eclesiales y sacramentales de la presencia de Cristo resucitado;
servidor de la Iglesia porque —unido al obispo y en estrecha relacién con
el presbiterio— construye la unidad de la comunidad eclesial en la armo-
nia de las diversas vocaciones, carismas y servicios; servidor de la Iglesia

40 “No se puede definir la naturaleza y la mision del sacerdocio ministerial si no es bajo este
multiforme y rico conjunto de relaciones que brotan de la Santisima Trinidad y se prolongan
en la comunioén de la Iglesia, como signo e instrumento, en Cristo, de la unién con Dios y de
la unidad de todo el género humano (Cf. LG 1). Por ello, la eclesiologia de comunién resulta
decisiva para descubrir la identidad del presbitero, su dignidad original, su vocacién y su
mision en el pueblo de Dios y en el mundo” (PDV 12).
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misién porque hace a la comunidad anunciadora y testigo del evangelio
(Cf. PDV 16).

Otro pronunciamiento a propoésito de los ministerios eclesiales fue la
carta Ordinatio Sacerdotalis (1994), en la que el papa Juan Pablo declaré
en forma definitiva la exclusién de la mujer de los ministerios ordenados
aduciendo las “razones fundamentales” que Pablo VI habia planteado y
que ya antes habia repetido en Mulieris Dignitatem*' y Christifideles Lai-
ci**: Cristo s6lo llamé hombres como apéstoles y la Iglesia ha imitado a
Cristo al no admitir que las mujeres recibieran la ordenacion sacerdotal
que “desde el principio ha sido reservada siempre en la Iglesia Catélica
exclusivamente a los hombres” (OS 1), calificando esta practica como “de-
signio eterno de Dios” (OS 2) y “norma perenne” (Ibid.). El Papa cuestion6
las opiniones de quienes consideraban discutible o atribuian valor mera-
mente disciplinar a la decision de la Iglesia de no admitir a las mujeres a
la ordenacion, a pesar de que la doctrina sobre la ordenacién sacerdotal
pertenecia a la Tradicion constante y universal de la Iglesia y recordada
por el magisterio eclesial en recientes documentos, declarando en forma
definitiva:

En virtud de mi ministerio de confirmar en la fe a los hermanos [...] y
con el fin de alejar toda duda sobre una cuestion de gran importancia,
que atafle a la misma constitucion divina de la Iglesia [...] declaro que
la Iglesia no tiene en modo alguno la facultad de conferir la ordenacion
sacerdotal a las mujeres, y que este dictamen debe ser considerado como
definitivo por todos los fieles de la Iglesia. (OS 4)

41 Cristo, llamando como apdstoles suyos s6lo a hombres, lo hizo de un modo totalmente
libre y soberano. Y lo hizo con la misma libertad con que en todo su comportamiento puso
en evidencia la dignidad y la vocacién de la mujer, sin amoldarse al uso dominante y a
la tradicion avalada por la legislacion de su tiempo. Por lo tanto, la hipétesis de que haya
llamado como apostoles a unos hombres, siguiendo la mentalidad difundida en su tiempo,
no refleja completamente el modo de obrar de Cristo [...] En la eucaristia se expresa de
modo sacramental el acto redentor de Cristo Esposo en relacion con la Iglesia Esposa. Esto
se hace transparente y univoco cuando el servicio sacramental de la eucaristia —en la que
el sacerdote acttia in persona Christi— es realizado por el hombre. Esta es una explicacion
que confirma la ensefianza de la declaracion Inter Insigniores, publicada por disposicién de
Pablo VI, para responder a la interpelacion sobre la cuestion de la admision de las mujeres
al sacerdocio ministerial (MD 26).

42 En la participacion en la vida y en la mision de la Iglesia, la mujer no puede recibir el
sacramento del orden; ni, por tanto, puede realizar las funciones propias del sacerdocio
ministerial. Es esta una disposicién que la Iglesia ha comprobado siempre en la voluntad
precisa —totalmente libre y soberana— de Jesucristo, el cual ha llamado solamente a varones
para ser sus apostoles (CL 51).
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Pero como el debate no habia quedado cerrado, un afio después el en-
tonces cardenal Ratzinger publicé la “Respuesta de la Congregacion
para la Doctrina de la Fe a la duda acerca de la doctrina contenida en la
carta apostélica Ordinatio Sacerdotalis” para aclarar que la declaracion
del Papa era definitiva e infalible y que todos los fieles estaban obliga-
dos a aceptarla, no propiamente porque hubiera definido una doctrina
infalible sino porque las palabras del Papa se referian a una doctrina de
suyo infalible.

También en la perspectiva de la eclesiologia de comunién es un nue-
vo pronunciamiento eclesial en relacién con los ministerios eclesiales en
la exhortacion apostélica postsinodal Ecclesia in America (1999). Desde
la perspectiva de la Iglesia como sacramento de comunién, en el capitulo
que traza el camino para la comunién, presenta los ministerios eclesiales
en clave de comunioén: los obispos como “promotores de comuniéon” (EA
36), los presbiteros como “signo de unidad” (EA 39) y, al recordar los ambi-
tos en los que se realiza la vocacién de los laicos, en el que podria Ilamar-
se “intraeclesial”, escribi6 las siguientes palabras que recogen vy sintetizan
la ensefianza de los documentos anteriores:

Muchos laicos en América sienten el legitimo deseo de aportar sus talen-
tos y carismas a la construccion de la comunidad eclesial como delega-
dos de la Palabra, catequistas, visitadores de enfermos o de encarcelados,
animadores de grupos etc. Los padres sinodales han manifestado el de-
seo de que la Iglesia reconozca algunas de estas tareas como ministerios
laicales, fundados en los sacramentos del bautismo y la confirmacion,
dejando a salvo el caracter especifico de los ministerios propios del sacra-
mento del orden [...] y evitando, sin embargo, una posible confusién con
los ministerios ordenados y con las actividades propias del sacramento
del orden, a fin de distinguir bien el sacerdocio comtn de los fieles del
sacerdocio ministerial (EA 44).

También mencioné los ministerios el papa Benedicto XVI en su exhorta-
cion postsinodal Sacramentum Caritatis (2007) al referirse al papel activo
de la familia en el proceso de preparacion y celebracion de los sacramen-
tos de la iniciacion cristiana (SC 19) y a la participaciéon de laicos en las
celebraciones eucaristicas (SC 43-51) y en las asambleas dominicales en
ausencia de sacerdote (SC 75).

Algunos desafios a la teologia latinoamericana y a las practicas ecle-
siales: ;exclusivismo sacerdotal o diversidad ministerial como formas de
liderazgo y servicio en la Iglesia catélica?
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Las propuestas de los documentos del magisterio publicados durante y
después del Concilio Vaticano Il acerca de los ministerios eclesiales resul-
tan innovadoras con respecto a anteriores pronunciamientos enmarcados,
por razones de tipo histérico, en la perspectiva sacerdotal.

Sin embargo, los cambios no son tan evidentes en la vida de la Iglesia
actual y plantean desafios a la teologia latinoamericana y a las practicas
eclesiales. Quiza porque durante casi veinte siglos, en la tradicién catoéli-
ca, el oficio sacerdotal —interpretado segtn el modelo del “culto antiguo”
y denominandolos sacerdotes, levitas, hijos de Aarén, e incluso relacio-
nandolos con Melquisedec— ha acaparado las funciones de liderazgo y
servicio, con la consiguiente sacralizacion del ministerio sacerdotal re-
ducido a una funcién mediadora cultual de tipo personal, lo cual no co-
rresponde a la experiencia de las primeras comunidades de creyentes que
rompieron con las mediaciones sacerdotales veterotestamentarias.

Nuevos caminos se abren para los ministerios eclesiales en la Iglesia
que es toda ella ministerial. Los ministerios ordenados no pueden enten-
derse —y menos aun vivirse— como dignidades ni en funcién de un poder
o autoridad que confiere el sacramento del orden sino como servicio a
la comunidad. Tampoco pueden ofrecer seguridades, tanto a quienes los
ejercen como a quienes se benefician de las funciones que realizan. Es-
tos nuevos caminos permiten vislumbrar, no sélo en los documentos sino
en la praxis eclesial, ministerios probablemente distintos del ministerio
ordenado, pero si reconocidos como ministerios en la comunidad con-
vocada y enviada. Ministerios eclesiales al servicio de la comunién que
se configura, al decir de Christifideles Laici, como “comunién organica
caracterizada por la simultanea presencia de la diversidad y de la comple-
mentariedad de las vocaciones y condiciones de vida, de los ministerios,
de los carismas y de las responsabilidades”, todos los cuales “existen en
la comunién y para la comunién” (CL 20). Porque en la Iglesia, que es
carismatica y ministerial, el Espiritu distribuye sus dones y carismas para
el bien de toda la comunidad y la acciéon del mismo Espiritu la anima y
la organiza para el servicio. Por eso, cada ministerio supone un carisma o
don del Espiritu para la construccién de la comunidad, y carismas y minis-
terios se ejercitan como participacion personal en la mision de la Iglesia:
en la comunién y para la comunion.

Ahora bien, las lineas eclesiolégicas trazadas por Vaticano Il y el tes-
timonio neotestamentario de que en las primeras comunidades no existia
una organizacion jerarquica ni figuras sacerdotales indican que es posible
en la Iglesia Comunién, y al mismo tiempo deseable, poner en practica
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los ministerios ordenados y no ordenados al servicio de la comunién vy la
mision de la Iglesia.

Son nuevos caminos en los que hay que enfrentar nuevos desafios:
spor qué si el concilio propuso la perspectiva ministerial en lugar de la
perspectiva sacerdotal como clave de interpretacion de los ministerios
eclesiales, seguimos hablando de sacerdotes y seguimos considerandolos
personas sagradas?; jpor qué, a pesar de que el concilio y los documentos
posteriores no se refieren a los ministerios ordenados en términos cultuales
ni los consideran dignidades, seguimos pensando que obispos, presbiteros
y didconos se ordenan para ejercer funciones cultuales y consideramos
que quienes los ejercen ocupan grados superiores y jerarquicamente or-
denados?; ;por qué los Ilamados ministerios instituidos —lector y acéli-
to— que Ministeria Quaedam estableci6 como ministerios permanentes,
siguen siendo escalones de ascenso para la ordenacién sacerdotal?; ;por
qué quienes ejercen ministerios diversificados, de los que hablé Evangelii
Nuntiandiy que Christifideles Laici fundament6 en el bautismo y la confir-
macioén y, en algunos casos, en el matrimonio, no pasan de ser auxiliares
de los sacerdotes?; ;por qué laicos y laicas no hemos asumido nuestra
responsabilidad en la construccién de la comunién eclesial que el Con-
cilio Vaticano 11, y los documentos posteriores nos mostraron y seguimos
recibiendo los bienes de la salvacién que la jerarquia nos administra?

También la responsabilidad de las mujeres en la Iglesia constituye un
desafio a la teologia y a las practicas eclesiales. Si bien la discusion qued6
definitivamente cerrada, stendremos las mujeres que seguir excluidas de la
ordenacioén y, por consiguiente, marginadas de la organizacién jerarquica
de la Iglesia catélica?
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Santidad con identidad

Desafios desde la causa indigena
al ideal de santidad en la Iglesia

José Fernando Diaz SVD'

Universidad Catélica de Temuco
Chile

Resumen

Nos preguntamos hoy en dia qué puede significar ese ideal cristiano
definido como “santidad”, frente a ese ideal cultural que se define como
“identidad”. Estamos ciertos de que no son contradictorios, porque el
Dios de la Vida es uno solo. Pero es necesario preguntarnos que les ha
pasado a la Iglesia y a la sociedad cristianizada, que ambos parametros se
encuentran tan desarticulados o confusamente enfrentados en estos con-
textos de reivindicaciones indigenas y violencia econémica globalizada.
La santidad y la identidad son parametros en conflicto en la vida de dos
jovenes indigenas del pueblo mapuche. Se trata de dos casos emblema-
ticos: el beato Ceferino Namuncura (1905) y el joven estudiante, muerto
por la espalda, Matias Catrileo (2008). En lugares y épocas diferentes, sus
vidas, sus luchas nos indican desafios pendientes. Los conflictos de las
épocas de cada uno, los llevaron a poner su vida en juego en la bisqueda
de poder realizarse plenamente segtn sus ideales de santidad e identidad.
Una santidad con identidad en nuestro continente latinoamericano crea
inevitablemente conflictos, dado que la injusticia social esta vinculada a
la situacion de pobreza y exclusion de los pueblos indigenas y afroame-
ricanos. Lo concreto de sus historias desarma las lecturas ingenuas de la
mision de la Iglesia y de la permanencia de sus vinculos coloniales
Para muchos cristianos no-indigenas de nuestra Latinoamérica continta
siendo dificil comprender las razones por las que un pueblo se levanta y

1 Chileno, sacerdote de la Congregacién del Verbo Divino. Estudié en Chile, Austria y Brasil.
Obtuvo su doctorado en Teologia en San Pablo, Brasil. Su principal dedicacién es el acom-
pafamiento pastoral de comunidades del pueblo mapuche, combinado con la docencia e
investigacion en el Instituto de Estudios Teolégicos de la Universidad Catélica de Temuco,
en el sur de Chile. E-mail: jdiaz@uct.cl
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reclama derechos ancestrales. El origen del conflicto se encuentra en el
despojo histérico de sus tierras y la opresion a su cultura. Se trata de una
historia desconocida o negada, que gravita con la fuerza de un trauma en
la memoria de la Araucania chilena y de la Pampa argentina. Los indige-
nas son, en estos territorios, el “tercero excluido” que continta gravitan-
do porque la situacién de injusticia no ha cesado.

La justicia no se construye sin memoria. Si la memoria del resucitado no
apaga el escandalo de la cruz, asi tampoco la misién puede pretender
apagar la memoria indigena, base de su identidad y resistencia. Asi como
Cristo resucitado nos muestra sus llagas, las heridas de este pueblo recla-
man un sincero esfuerzo por construir una paz verdadera, es decir que
sea fruto de la justicia (Is 32,17).

Introduccion

A fines del ano 2007, la Iglesia catélica proclamé beato al primer miembro
del pueblo indigena mapuche. Ceferino Namuncura es su nombre.? Joven
indigena amante de su tierra y de su nacién originaria, la misma que en la
actualidad vive dividida entre los territorios de Argentina y Chile. Ceferino
era nieto del gran cacique Calfucura, histérico guerrero defensor de su pue-
blo. Su padre fue Manuel Namuncura y su madre fue Rosario Burgos, una
de sus esposas, que era una cautiva de origen chileno. Namuncura habia
luchado por defender la libertad en la que Calfucura habia mantenido a
su pueblo. Pero derrotadas por los ejércitos argentino y chileno, en ambos
lados de la cordillera de los Andes, las familias mapuches sobrevivian en la
miseria, despojadas de sus tierras ancestrales y reducidas a sectores poco
productivos. Los misioneros salesianos recorrian esas tierras bautizando y
pacificando los conflictos. La opcién por la civilizacién a través de la edu-
cacion era la apuesta de la Iglesia. Se debia sacar a los nifios de las tribus y
educarlos en internados para que formaran una nueva generacion civiliza-
da. Bautismo y educacion escolar eran los medios por los que se pretendia
asegurar el futuro al pueblo mapuche. La Iglesia, aliada a un Estado-nacién,
veia que solo por medio de la integracion a las sociedades nacionales de
los respectivos paises, los mapuches tenfan algtn futuro posible.

2 Sobre Ceferino se consulté: L. KLOBERTANZ, “Ceferino Namuncura y el desafio de la Nueva
Evangelizacién”. En Palabra Viva 60, 25 de agosto de 1991. Cipolleti. R. NOCETI, La sangre
de la Tierra: para una nueva vision de Ceferino Namuncurd, Rosario: Didascalia, 2007. L.
PEDEMONTE, Cartas y escritos de Ceferino Namuncura. M. NICOLETTI, El camino a los altares:
Ceferino Namuncura y la construccion de la santidad. En <http://www.unrc.edu.ar/publicar/
tefros/revista/v7n12d09/paquetes/nicoletti.pdf >.
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Ceferino creci6 en la extrema pobreza. Habia nacido en 1886. Perio-
do inmediato de posguerra. A los 11 afos, segln los relatos, consciente de
la miseria de su pueblo, solicité a su padre ir a estudiar a Buenos Aires. Su
objetivo era claro: “ayudar a su pueblo”. Su padre acept6 apostando siem-
pre a su regreso a la tribu. Pero el viaje de su educacién continué en otra
direccion. Ceferino sigui6 sus estudios en Buenos Aires junto a la institu-
cion salesiana, y mas tarde fue convidado por los mismos a continuar sus
estudios en Roma, Italia. A pesar de su delicado estado de salud, puesto
que padecia de una avanzada tuberculosis como muchos indigenas de su
tribu, acepté pensando en la recuperacién de su salud y en su vocacién
sacerdotal. Ceferino identificaba su ideal del sacerdocio con el de volver
a servir a su pueblo. Es dificil de entender que eso fuera posible, ya que
era hijo ilegitimo seglin las normas de la Iglesia. Su padre luego de recibir
el bautismo, contrajo matrimonio religioso con una de sus esposas, que
no era la madre de Ceferino. Rosario Burgos, su madre, se alejé formando
una nueva familia.

Al ser convidado a Roma por el misionero salesiano, recién elegido
obispo, el p. Cagliero, Ceferino describia con las dos palabras “Sotana y
Salud” los objetivos con los que esperaba regresar de ese viaje. Pero para
todos era claro que ni por salud ni por origen, tenfa reales posibilidades
de recibir la ansiada “sotana”. En una de sus Ultimas cartas suplicaba
para que apareciera su “acta de bautismo”. Su origen era incierto, su
futuro mas aun.

Fue grande su frustraciéon cuando percibié la cercania de la muerte,
y que no volveria a su tierra ni seria sacerdote. Fallecié en Roma a los 18
anos tras haber visitado la tumba de don Bosco y de haber sido recibido
por el papa Ledn X.

Los periddicos argentinos e italianos habian destacado este viaje re-
saltando su condicién de “recuerdo” de la obra redentora salesiana y que
monsefor Cagliero llevaba consigo tras haber convencido a su otrora sal-
vaje padre. Se insistia que provenia de “... ese mundo del indigena oscuro,
ignorante, pobre y casi n6made”.

En su biografia, se recuerda que el joven mapuche se sintié profunda-
mente llamado a vivir el mensaje de Cristo y quiso ser sacerdote y misio-
nero para predicar a su pueblo, al modo de los que habia conocido en sus
tierras de origen. Queria predicar en su lengua.

Las virtudes personales que Ceferino manifest6 en su vida llevaron a
los que lo conocieron a reconocer en el joven, no solo su identidad ma-
puche, sino también a una personalidad excepcional. Reconocieron en el
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nifo y luego en el joven Ceferino a una persona ejemplar en la vivencia
de su fe, es decir, a un Santo. En la oracién oficial se pide a Dios: “Que
también nosotros podamos aprender de él su amor decidido a la familia 'y
a la tierra”.

Pero la frase que se le atribuye y que en cierto modo lo define dice:
“Quiero ser Gtil a mi gente”. Es por esto que no es correcto desvincular
la vocacion de Ceferino de la situacion de su pueblo. Hay en él una vo-
cacion a la santidad que es respuesta a la situacion de injusticia concreta
de las familias mapuches vencidas y despojadas por la guerra. Reducir la
santidad de Ceferino a los efectos milagrosos de su intercesion es reducirlo
a la magia de una religiosidad que desconoce las luchas de su pueblo.

En contraste con la celebracién de la beatificacion, a los pocos dias
de haberse iniciado el afo 2008, la muerte de un joven mapuche, Matias
Catrileo, tin6 de sangre una vez mas la tierra de la Araucania. Lamentable-
mente no era el primer joven indigena que moria violentamente en este
proceso del asi llamado “conflicto mapuche”.?

Pero lo que llama la atencion es el proceso de Matias Catrileo, ya que
el redescubrimiento de su identidad mapuche lo habia traido a estas tierras
del sury su deseo de justicia lo habia conducido a los conflictos de tierras.
Matfas habia nacido en Santiago y, ain adolescente, tras interrumpir su
Gltimo ano de estudios secundarios se apasioné con el estudio de la len-
gua mapuche. Era una experiencia que comenzaba a orientar su bisqueda
de identidad. Luego de preparase metédicamente para entrar a la univer-
sidad, decide trasladarse al sur para estudiar en la ciudad de Temuco. Le
confiesa a su familia que “quiere ser Gtil a su gente”.*

Ya en Temuco, como estudiante universitario su cercania al movi-
miento mapuche se profundiza. Mas tarde deja los estudios y se vincula al
proceso de las reivindicaciones por la tierra. La misma tierra donde recibe
de un policia un disparo por la espalda y entrega su vida en una dolorosa
mafana del 3 de enero del 2008.

Lo que lo Ileva a relacionar las vidas de Ceferino y de Matias son cla-
ras coincidencias de sus historias personales, al mismo tiempo que rasgos
claves de su identidad y de sus ideales: ambos son mapuches por sus pa-
dres y chilenos por sus madres, ambos estan iniciando su juventud, pero

3 Primero fue Alex Lemun el afio 2000, después Matias Catrileo el 2008 y un afio mas tar-
de, el 2009, fallecera un tercer joven mapuche, Jaime Mendoza Collio. Estos tres jovenes
participaban activamente en las manifestaciones por demandas de recuperacion de tierras
ancestrales del pueblo mapuche.

4 Datos personales sobre Matias Catrileo aportados por su madre, Ménica Quezada, en con-
versacion personal con el autor.
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por sobre todo, en ambos se distingue el aprecio a su pueblo mapuche.
Ceferino en cuanto se aleja fisicamente por los estudios, Matias se va acer-
cando a través de sus estudios. Ambos, con sus diferencias de época y
lugar, se sienten [lamados a la vida como miembros del pueblo que sufre
la injusticia y la pobreza por causa del despojo de sus tierras y de sus de-
rechos fundamentales. ;Qué decir sobre estos dos jévenes mapuches que
entregan la vida en la basqueda de “ser Gtiles a su gente”?

En Ceferino, que nace en la tierra mapuche de Rio Negro y muere en
Roma, lItalia, la santidad es un ideal vivido desde su identidad mapuche
sin discusion. A pesar de que estuviera tan presionado por la violencia del
modelo civilizador y religioso que ponia a su pueblo en el lado oscuro,
Ceferino ve en el sacerdocio una realizacién posible de su ser mapuche,
en cuanto ideal de servir a su pueblo tan injustamente y violentamente
tratado. Ceferino entendi6 la autoridad de los misioneros en el juego de
poderes de la tierra conquistada de la Pampa y reconoce que si llega al
sacerdocio podra servir a los suyos. Ser mapuche, ser cristiano, ser sacer-
dote, no se le presentan como un proceso de alienacion. El lo entiende
como camino para servir en una realidad de injusticia por la cual esta
dispuesto a todo, incluso a dejar su tierra, su familia, aprender la lengua
de los vencedores y soportar el exilio y la incorporaciéon a un mundo tan
ajeno como el de Buenos Aires y de los colegios catélicos.

Para Matias, nacido en la ciudad de Santiago y muerto en la tierra de
su ancestral Araucanfa, la conquista de su identidad mapuche fue un ideal
por el que estuvo dispuesto a dar la vida. Matias era bautizado, universita-
rio y educado en el mundo urbano de la capital, pero la identificaciéon con
sus raices paternas y su opcion de servicio fueron mas fuertes que su “ci-
vilizaciéon” urbana y occidental. Matias desarroll6 su vinculo con la rea-
lidad mapuche mas alla de lo folclérico. Se abrié a la opcién politica de
compromiso con los cambios en la realidad injusta del pueblo mapuche.
Se dispuso a recorrer un camino que lo llevé a ponerse en riesgo de correr
la suerte de los que se solidarizan con los mas pobres entre los pobres.

Santidad politica, como nos recuerda Sobrino, se entiende como
“acercamiento” a los que sufren, con la disposiciéon de correr la misma
suerte de ellos en aras de la justicia, porque Dios mismo ha salido en su
defensa en la persona de su Hijo. En esto consiste la “escandalosa santidad
de Dios”. Por esto insiste Sobrino “la santidad politica es una posibilidad
e histéricamente una necesidad”.’

5 Jon SOBRINO, Perfil de una santidad politica. En <www.servicioskoinonia.org/martirologio/
perfil.htm>.
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La santidad y la identidad son parametros de las vidas de ambos jove-
nes, que en medio de los conflictos de las épocas de cada uno, los Ilevaron
a poner su vida en juego en la bisqueda de poder realizarse plenamente
segln sus ideales. Nos preguntamos hoy en dia, qué puede significar ese
ideal cristiano, definido como “santidad”, frente a ese ideal cultural que
se define como “identidad”. Estamos ciertos que no son contradictorios,
porque el Dios de la Vida es uno solo. Pero es necesario preguntarnos
qué le ha pasado a la Iglesia y a la sociedad cristianizada, que ambos
parametros se encuentran tan desarticulados o confusamente enfrentados
en estos contextos de reivindicaciones indigenas y violencia econémica
globalizada.

Para muchos cristianos no-indigenas de nuestra Latinoamérica conti-
naa siendo dificil comprender las razones por las que un pueblo se levanta
reclamando los derechos de sus familias y de sus tierras ancestrales. La
raiz de este conflicto se encuentra en el despojo histérico de sus tierras y
la opresion a su cultura. Se trata de una historia desconocida o negada,
que gravita con la fuerza de un trauma en la memoria de la Araucania
chilena y de la Pampa argentina. Los indigenas son en estos territorios
el “tercero excluido” que contintGa gravitando porque la situacién de in-
justicia no ha cesado. La incomoda verdad es que estan marcados por
la desigualdad de oportunidades laborales, educativas, sanitarias y pro-
ductivas. Estas desigualdades tienen sus raices en la injusticia historica
con el pueblo mapuche, que junto al campesinado pobre y mestizo, ha
soportado secularmente miseria y postergacion de sus necesidades fun-
damentales. Lamentablemente, nuestros paises y en especial las regiones
donde se ubican las tierras ancestrales del pueblo mapuche, han crecido
en sus economias a la par que en la desigualdad de oportunidades y en las
injusticias sociales.

La justicia no se construye sin memoria. Si la memoria del resucitado
no apaga el escandalo de la cruz, asi tampoco la misién puede pretender
apagar la memoria indigena, base de su identidad y resistencia. Asi como
Cristo resucitado nos muestra sus llagas, las heridas de este pueblo recla-
man un sincero esfuerzo por construir una paz verdadera, es decir que sea
fruto de la justicia (Is 32,17).

Un término clave para la misién de la Iglesia

Los cristianos entendemos este llamado a la santidad desde el horizonte
del Reino de Dios, cuya justicia buscamos como tarea fundamental de
nuestra fe. Santidad con identidad para el cristiano es el reclamo de la bus-
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queda de la justicia, desde la realidad histérica de cada pueblo, guiados
por la Palabray la vida de Jesus. Renunciar a la venganza contra el opresor
no se confunde con la indiferencia ante el sufrimiento injusto. Santidad
en un mundo violento. No es nada nuevo para los cristianos. Nos remite
a nuestros origenes, al pie de los crucificados de la historia. Pero el vino
nuevo de los jovenes rompe los odres viejos de las Iglesias porque esta lle-
no de vitalidad, efervescencia que necesita nuevas expresiones. Nos urge
volver a hablar de santidad a los jévenes de hoy, pero en odres nuevos.

La santidad es un término clave para la mision de la Iglesia. Teolégica-
mente pudiera parecer simple ya que “solo Dios es Santo” y toda alusién
a la condicién humana y la santidad remite, en abstracto, a la vocacién de
todo ser humano a la plena comunién con Dios. Pero el ideal de santidad
en la historia concreta se confronta con las propuestas y las acciones con-
cretas que realizan las iglesias en cada lugar. En nuestro continente, ese
ideal llegd en barcas culturales navegadas por creyentes con historias y
rostros concretos. La cristiandad instalada en estas tierras produjo muchas
obras de arte y pocas conversiones, como le gustaba explicar a nuestro
maestro José Comblin. Es por eso que estamos desafiados continuamen-
te desde la apertura de los paradigmas evangélicos de santidad y de las
realidades concretas de los excluidos y empobrecidos. Ellos evidencian
las estrecheces de los ideales culturales de las sociedades cristianizadas,
donde la santidad evangélica no cabe. Sin embargo, no hay santidad sin
una identidad cultural que la soporte. No podemos ser santos fuera de
una realidad cultural que nos permita realizarla, entenderla y comunicarla
como experiencia de trascendencia personal, de plenitud humana concre-
ta en un tiempo y espacio, en una historia determinada.

Esta palabra “santidad” se vuelve mas compleja atn si se considera la
perspectiva de los pueblos indigenas. La situacion actual es que la mayor
parte de estos pueblos conviven con un cristianismo dominante y muchas
veces agresivo, pero que resisten desde sus religiones ancestrales vivas y
emergentes. Esta vitalidad religiosa presenta desafios con caracteristicas
propias a las iglesias y a su acciéon misionera. No se puede eludir que las
reivindicaciones indigenas estan cruzando el continente de lado a lado.
No son meros eventos en localidades distantes.

La relacion de muchos misioneros trabajando y compartiendo su vida
con pueblos indigenas ha permitido que emerjan nuevas comprensiones
de la “idea de Dios” propia de los pueblos indigenas. Se trata de dialogos
iniciados ya hace décadas, con toda la fuerza del Concilio Vaticano Il y
recogidas en este continente indigena, afro, amerindio y mestizo, en los
documentos de Medellin, Puebla y Santo Domingo, con muchos avances,
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pero con retrocesos y miedos de las jerarquias eclesiasticas en los Gltimos
afos. Prueba de ello es el silenciamiento de la “teologia india” en la con-
ferencia de Aparecida, a pesar de los afios de trabajo de una comisién
especifica de te6logos, laicos, sacerdotes indigenas y obispos.

Los antecedentes de esta tensién entre santidad e identidad fueron
evidentes en las discusiones y acusaciones en torno a la celebracion de
los 500 anos del descubrimiento de América y su paralelo con la cele-
braciéon de la evangelizacion del continente. Quedaron muchas heridas
abiertas por la autocritica realizada en y desde las pastorales indigenas y
misioneras. Se acus6 a los misioneros de ser proclives a un “indigenismo
antieclesiastico”.

Parte de la respuesta a la critica de la misién de la Iglesia se expresé
en el objetivo concreto de la jerarquia eclesiastica de llevar a los altares a
miembros de los pueblos indigenas que pudieran ser reconocidos como
santos. Esto como forma de hacer frente a la evidente desproporcion de
santos no-indigenas y la ausencia casi total de santos indigenas en Améri-
ca Latina. Es extrafio que en 500 afios hubiera tan pocos frutos de santidad
que exponer. De alli surgieron varios casos, como el de Juan Diego de
Guadalupe vy, entre ellos, el de Ceferino Namuncura.

Una santidad con identidad en nuestro continente latinoamericano
crea inevitablemente conflictos, dado que la injusticia social esta vincu-
lada a la situacion de pobreza y exclusiéon de los pueblos indigenas y
afroamericanos. Lo concreto de sus historias desarma las lecturas ingenuas
de la mision de la Iglesia y de la permanencia de sus vinculos coloniales.

Una santidad con identidad reclama en primer lugar una comprension
teoldgica renovada de la Palabra de Dios, creadora y salvadora. Si todas
las cosas fueron creadas por Ella, y sin Ella nada existiria (Juan 1,3) enton-
ces es su accion creadora y salvadora la que le otorga a toda creatura su
identidad, su ser diferente de otras, para poder ser ellas mismas. Identidad
y santidad no pueden ser opuestas sin afectar el aprecio de esa voluntad
divina. La santidad esta incoada en la identidad de cada ser, en cuanto se
asemeja mas a la voluntad del que se la otorgé. En ese sentido, no podria
la santidad ser un tipo de alienacion cultural. No puede ser una mascara
que encubra lo que somos por dentro. Sin embargo, la identidad no puede
ser entendida en el ser humano como una prisién cultural. La identidad
es una gracia que se puede vivir desde la libertad y como libertad. Eso es
lo que la hace humana. Es lo que permite vivir la propia identidad como
servicio al que sufre injusticia, al oprimido, excluido. Que permite ser uno
mismo para poder salir de uno mismo al encuentro del Otro, del que sufre
la injusticia, del que me interpela y me necesita.
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Tanto Ceferino como Matias, inician viajes desde sus tierras de origen,
desde sus casas, como Abraham. Salen de si para ir al encuentro de los
otros en el vaciamiento de si mismos. Van en la bisqueda de una tierra
prometida de justicia para su pueblo. Ambos son interrumpidos antes de
llegar. Es la paradoja en la que se encuentran los caminos de la santidad
con los de la identidad. Como en Jesus, el judio que muere en la cruz,
vaciandose de si en el anonadamiento por la justicia. El santo de Dios
en medio de la historia de su pueblo, Dios vaciado de si para habitar en-
tre nosotros. Es alli, en esta conjuncién de caminos, donde la identidad
abraza la santidad vaciandose de si, no para negarse, y aqui la paradoja,
sino para ser plenamente ella misma. La identidad no se realiza en la pura
afirmacion de si misma, garantizando su espacio, sino en la medida que
se abstrae de si para abrir espacio a los otros en la donacién de si, llena
de gracia y verdad.
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Desafios da Teologia da Libertacao
Cruzes socioambientais

Ana Maria Formoso Galarraga'

Resumo

A Teologia da Libertacdo (TdL) esteve aberta e disponivel aos desafios e
sinais dos tempos. Sua gestacdo e trajetéria estao marcadas por dinamici-
dade e abertura aos desafios sociais. Porém estamos nds percebendo que
os desafios sociais e ambientais caminham juntos? Que desafios ambien-
tais gritam, ecoam em nossa Terra? Quais eventos se apresentam com
uma matriz libertadora e quais trazem uma roupagem que é necessario
desvelar? Os gritos sociais e os gritos ambientais onde ecoam? Em uma
matriz libertadora, em uma justiga social ou nas empresas verdes? O con-
texto da TdL se apresenta no trabalho. Logo, desenvolve-se a importancia
e contribuicdo do método da TdL, destaca-se a importancia de buscar
uma teologia mais consistente (Boff). Em um segundo momento, apre-
senta-se a dimensdo socioambiental e se faz uma relacao entre cidadania
dos pobres e cidadania planetaria, trazendo autores que fundamentam a
complexidade da realidade. Aparece outra dimensdo para o método da
TdL, a dimensdo socioambiental e, por Gltimo, a critica a economia verde
e seu entendimento dentro de certos limites.

Introducao

O objetivo deste artigo é apresentar de forma sintética algumas dimen-
sdes da teologia da libertacdo, sobretudo para aqueles/as que percebem
que as cruzes socioambientais fazem parte de um método complexo de
libertacao. Nao sao realidades dicotdmicas socialmente ou ambiental, se-
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paradas, mas se necessita um analise critico das mediagoes utilizadas no
método da TdL. Nao se busca fazer uma critica desde o contexto contem-
poraneo, sim uma analise de mediagdes que podem ou ndo ser libertado-
ras para nossos dias.

Primeiramente uma contextualizacao histérica que possibilita apontar
ao método e mediagdes da TdL e no segundo momento a dimensao socio-
ambiental através da ecopedagogia e finalmente os desafios de Rio+20 e a
Clpula dos Povos para o fazer teolégico.

Um resgate histérico A TdL nasce no final dos anos 60, como expres-
sdo viva de uma experiéncia de fé libertadora. Ela ndo traduz uma refle-
xdo deslocada, surge como expressao articulada de um processo histérico
marcado pelas opressdes da pobreza, esperanca e busca libertadora. Nao
ha como compreender a TdL fora do contexto eclesial e social que marcou
o continente latino-americano a partir do final dos anos 50. Ela ndo é s6
reflexo de uma fé libertadora mas exercicio sistematizado de reflexao e
aprofundamento desta fé.

A histéria econdmica, social e politica tém sido marcadas por grandes
etapas que incluem os processos de desenvolvimentismo dos anos 1950
e 1960, as ditaduras dos anos 1970 e 1980 e a recuperagdo da democra-
cia no novo contexto da globalizacdo neoliberal. A Igreja hierarquica e a
Igreja de base tém estado presentes de formas diferentes nesses processos
histéricos.

A dimensao metodolégica

A uma necessidade de reflexdao e aprofundamento da fé libertadora, esta
marcada pelos desafios sociais de opressao que o continente Latino-ame-
ricano viveu e pela necessidade de uma “linguagem mais consistente”.
Um novo tempo necessitou de uma fé mais consistente. O método foi
pesquisado com qualidade pelo te6logo Clodovis Boff mais nao se deve
esquecer a inquietacdo de uma fé que possa libertar iluminar a vida dos
povos oprimidos, especialmente se buscou uma cidadania para os pobres
desde a fé. Quando se esquece o aprofundamento de uma fé libertadora
se deixa o campo teolégico, outro caminho é buscar diferentes mediacoes
que possam enriquecer a leitura da realidade.

= Olhando passo a passo o método:

Uma das contribuicdes mais decisivas para a elucidacao desta delicada
questdo veio da reflexdao do te6logo Clodovis Boff, em sua tese de dou-
torado sobre o tema da teologia e pratica: teologia do politico e suas me-
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diacdes.? O autor aprimorou o rigor metodolégico da reflexdo teolégica
latino-americana. Para Clodovis Boff, a ideia da “mediacao” foi realmente
atil e ordenadora para a reflexao, servindo para “situar as varias instancias
que a teologia pde em acdo para se produzir...” (Clodovis Boff, 2000: 84).
Destaca trés mediacdes que entram na construcdo tedrica da TdL:

= Mediagao socio-analitica - Escuta da realidade.
= Mediacao hermenéutica - Olhar Teolégico.
= Mediagao pratica - Agir.

Um ponto central que regia da discussao do campo tedrico da teologia: de
que o ndo teoldgico pode tornar-se matéria teol6gica mediante uma apro-
priacdo adequada, com um método teoldgico determinado (Clodovis Boff,
1978: 85). Justificava-se, assim, a validade da dinamica teolégica da TdL,
que tinha por objeto material uma realidade ndo-teolégica, o Politico, mas
que mediante um processo tedrico especifico ganharia uma apropriagao
teoldgica.

= O primeiro passo do processo metodolégico da TdL é o VER. Dai a ne-
cessidade do recurso a mediagao sécio-analitica, que fornece o conheci-
mento positivo da realidade social. Uma dificuldade que a teologia se en-
controu é que instrumentos sao apropriados para conhecer a realidade. A
atitude de humildade e de escuta dialégica foi fazendo que a teologia se
coloque “a escuta” das disciplinas, principalmente das ciéncias sociais.
As ciéncias do social entram como matéria prima do processo teolégico,
em nivel de seu objeto material, mas nao sao elas que fornecem a “per-
tinéncia” prépria da teologia como tal. Como assinala Clodovis, “o texto
da leitura teoldgica a proposito do Politico Ihe é preparado e oferecido
pelas ciéncias do social. A teologia o recebe delas e sobre ele pratica
uma leitura correspondente ao seu cédigo préprio, de modo a tirar daf o
sentido caracterizadamente teolégico” (Clodovis Boff, 1978: 84). As cién-
cias do social exercem um estatuto mediacional para a TdL, ajudando a
teologia a melhor compreender a realidade sobre a qual teologizara. E é
nesta condigao de matéria prima que se fez também recurso, na ocasiao,
ao instrumental marxista. Sua validade nado estava no plano do contetido
interno da fé, sobre o qual ndo tinha nenhuma autoridade, mas no auxilio
da compreensao do quadro social externo. Ele mostrava-se valido somen-

2 Estatese foi publicada em portugués: Clodovis BOFF, Teologia e pratica: teologia do politico
e suas mediagoes, Petropolis: Vozes, 1978.
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te enquanto método de andlise da realidade, ou seja, na medida em que
possibilitava o conhecimento do real (Clodovis Boff, 1978: 119).

= O segundo passo metodolégico relaciona-se ao JULGAR. Trata-se do
momento propriamente teolégico. E o momento do recurso a media-
cao hermenéutica, quando vém elaborados os critérios teolégicos de
leitura do texto sécio-analitico. E aqui que entram os principios da fé
que conformam a pertinéncia teoldgica: a escuta da Fé, da Escritura, da
Tradicdo e da Razdo Teoldgica. Trata-se da instancia mediante a qual
se teologiza, o “a luz da fé” que garante a formalidade teolégica. No
processo de produgao teolégica é esta instancia que mantém o primado
teolégico. Esta instancia ndo pode ser concebida como uma realidade
fechada, acabada sendo por grande dinamicidade. O olhar hermenéu-
tico favorece perceber de forma sempre criativa os recursos da fé, de
forma a evitar qualquer interpretacdo definitiva ou acabada. Mas é um
olhar que respeita profundamente as diferentes realidade da vida e as
diferentes culturas. A experiéncia da fé nao entra para negar a dinamica
especifica das praticas sociais: “a fé ndo é uma paisagem a se ver, mas
o6culos para ver. Ela ndo é um mundo, mas um olhar sobre o mundo.
Ela ndo é um livro a se ler, mas uma gramatica para ler —e ler todos os
livros” (Clodovis Boff, 1978: 224).

= O terceiro passo relaciona-se a mediagao pratica, comumente conhe-
cida como AGIR. Entra aqui em questdo toda a complexa dialética entre
teoria e praxis. Trata-se de do delicado momento da tradu¢do em agao
concreta do que se viu e julgou anteriormente a luz da fé. A acdo tem
outras leis e exigéncias. Neste nivel exige-se uma especial capacidade
de atencdo as forgas sociais em jogo e uma especifica prudéncia pasto-
ral e teoldgica: saber o que é possivel e viavel, aqui se aproxima com a
sabedoria de Paulo Freire. Neste terceiro momento a TdL recupera o seu
“espirito” pedagogico pratico, a relacdo com a vida do povo, de solida-
riedade efetiva com a sua causa na historia. Esta pratica metodolégica
é singular do contexto de latino-americana esta marcada por uma fé
articulada com a pratica agapica, e também na compreensao de que a
fé se vive hoje na tecitura de contexto inéditos, que devem ser repen-
sados pelas diferentes expressoes culturais e religiosas e das diferentes
opressdes que se vivenciam.

O método desafia a pensar criticamente outras mediagdes, no proprio mé-
todo esta a abertura de um olhar hermenéutico da realidade por isso po-
demos apontar que as dimensoes socioambientais formam parte da escuta
e das leituras que o proprio espago teoldgico deve se apropriar na anélise
da realidade e na critica a uma antropologia colonizadora.
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Atualmente, da a impressao de que ndo temos respostas muito defini-
das frente aos novos desafios. O que aprendemos com as etapas anteriores
ndo é suficiente para atuar no momento presente. Ha desafios novos como
0s que provém do crescimento da populacdo mundial, das mudancas cli-
maticas globais e do esgotamento dos recursos naturais que ameagam a
propria sobrevivéncia da vida no planeta.

A teologia da libertagdo e a acdo social da Igreja se baseiam no pro-
tagonismo do povo e em uma teoria social critica que permita interpretar
as causas da pobreza e propor estratégias viaveis de desenvolvimento e de
libertacado. Ambas as coisas hoje em dia sdo insuficientes. A mobilizacao
popular é fraca e inorganica, e ndo ha uma Gnica teoria social comum que
permita enfrentar o neoliberalismo.

A complexidade esta no cotidiano das tessitura e das possibilidades
do contexto ambiental que atinge a todas as pessoas especialmente as
mais pobres. A educagdao ambiental aponta-se como uma dimensao a es-
cutar, a olhar e a agir nas trilhas da TdL, ndo a dimensao sendo outra das
dimensdes que ndo pode ser excluida para que a teologia continue sendo
aprofundamento de uma fé libertadora.

Dimensao socioambiental

Cidadania dos pobres e cidadania planetaria caminha junta em processos
educativos, éticos, politicos. A ecopedagogia é uma proposta a refletir nas
trilhas de processos libertadores.

O que é ecopedagogia? A Ecopoedagogia é um conceito ainda em
construgdo e é definido mais como um movimento do que como uma
nova teoria de educagdo. No Brasil, o principal centro de estudos sobre
Ecopedagogia ¢ o Instituto Paulo Freire.

A ecopedagogia é uma educacgdo para a cidadania planetaria, implica
uma reorientacdo de nossa visdao de mundo, uma re-educacao para viver-
mos numa comunidade que é local e global ao mesmo tempo.

A ecopedagogia nao é uma pedagogia a mais, ao lado de outras peda-
gogias. Ela s6 tem sentido como projeto alternativo global onde a preocu-
pacdo nao esta apenas na preservacao da natureza (Ecologia Natural) ou
no impacto das sociedades humanas sobre os ambientes naturais (Ecologia
Social) que implica uma mudancga nas estruturas econémicas, sociais e
culturais. Ela esta ligada, portanto, a um projeto utépico: mudar as rela-
¢des humanas, sociais e ambientais que temos hoje. Aqui esta o sentido
profundo da Ecopedagogia, ou de uma Pedagogia da Terra.
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Gadotti ndo opde ecopedagogia a edudacdo ambiental, mas amplia o
seu campo de reflexdo e acdo. Ele explica que a ecopedagogia esta mais
para uma educagao sustentavel, para uma ecoeducagdo, que nao se preo-
cupa apenas com uma relagao saudavel com o meio ambiente, mas com
o sentido profundo do que fazemos com nossa existéncia, a partir da vida
cotidiana, e que este sentido estd intimamente ligado ao futuro de toda
Humanidade e da prépria Terra. Gadotti, fala, ainda sobre a necessidade
de resgatarmos as utopias de libertacdo dos anos 60, afirmando que mais
do que nunca precisamos lutar por um mundo mais justo e produtivo, num
ambiente sustentavel. Nao é possivel, como diz Leonardo Boff, ter um
mundo ecologicamente equilibrado sem justica social, Boff fala em justica
social com justica ecoldgica.

A educacao tem uma dimensao ética-politica que Paulo Freire reitera
na Pedagogia da Autonomia, escrito em 1996, como tendo por referéncia
o ponto de vista dos “condenados da terra”. E importante o lugar desde
onde se fala, pois faz parte da metodologia colocar este proprio lugar em
xeque, problematizando-o constantemente.

A esséncia do ato educativo é o acontecer dinamico das lutas cotidianas
€ o lar de sentido. Nao sdo os conhecimentos, as informacdes e nem as
verdades transmitidas através de discursos ou leis que dao sentido a vida.
O sentido se tece de outra maneira, a partir de relagcdes imediatas, a partir
de cada ser, a partir dos sucessivos contextos nos quais se vive (Gutiérrez
e Prado, 2000: 14).

Outro autor que trilha um conhecimento dinamico a partir da educagao
popular é Jodo Batista Figuerido, suas pesquisas vao trazendo o rosto das
pessoas e do contexto na perspectiva de uma educacdao ambiental dia-
l6gica, eco-relacional, contextualizada nas tramas da vida. O sentido de
trabalhar por um meio ambiente sadio constréi-se num fazer diario, numa
relacao pessoal e grupal e, por isso, a tomada de consciéncia ambiental ci-
dada s6 pode traduzir-se em acao efetiva quando segue acompanhada de
uma populacao organizada e preparada para conhecer, entender e exigir
seus direitos e exercer suas responsabilidades.

Moacir Gadotti no belo livro Pedagogia da Terra nos chama a atengao
para atengdo para:

A ecopedagogia insiste na necessidade de reconhecermos que as formas
(vinculos, relagdes) sdao também contetidos. Como essa pedagogia esta
preocupada com a “promocao da vida”, os contetdos relacionais, as vi-
véncias, as atitudes e os valores, a pratica de pensar a pratica. (Gadotti,
2000: 93)
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A ecopedagogia propde uma nova forma de governabilidade diante da
ingovernabilidade do gigantesco dos sistemas de ensino, propondo a des-
centralizacdo e uma racionalidade baseada na acao comunicativa, na ges-
tao democratica, na autonomia, na participacao, na ética e na diversidade
cultural. Entendia dessa forma, a ecopedagogia se apresenta como uma
nova pedagogia dos direitos, que associa direitos humanos-econdmicos,
culturais, politicos e ambientais —e direitos planetarios, impulsionando o
resgate da cultura e da sabedoria popular. Ela desenvolve a capacidade de
deslumbramento e de reveréncia diante da complexidade do mundo e a
vinculagdo amorosa com a Terra.

O referencial tedrico e metodolégico vao dialogar desde a perspectiva
da ecopedagogia em processos emancipadores complexos.

O que é a complexidade? A primeira vista, a complexidade é um tecido
(complexus: o que é tecido em conjunto) de constituintes heterogéne-
os inseparavelmente associados: coloca o paradoxo do uno e do mul-
tiplo. Na segunda abordagem, a complexidade é efetivamente o tecido
de acontecimentos, agdes, interagdes,retroagdes, determinagdes, acasos,
que constituem o nosso mundo fenomenal” (Morin, 2003: 20)

A dificuldade do pensamento complexo é que deve enfrentar a confusao
(0 jogo infinito das inter-retroagdes), a solidariedade dos fendbmenos entre
eles, a bruma, a incerteza, a contradicdo (Morin, 2003: 21). Este para-
digma comporta um principio dialégico e translégico, que integraria a
l6gica classica tendo simultaneamente em conta os seus limites “de fato
(problemas de contradicdo) e de jure (limites de formalismo). Traria nele
o principio da Unitas multiplex, que escapa & Unidade abstracta do alto
(holismo) e do baixo (reducionismo)”( Morin, 2003: 22).

A crise civilizacional exige uma interpretagdo sistémica. As crises ndo
estdo isoladas e requerem uma abordagem a partir do paradigma da com-
plexidade, como propde Morin. Trata-se de perceber que “nao sé a parte
esta no todo, mas também que o todo esta na parte”. Tudo esta interligado,
entrelagado, e ha uma interdependéncia entre as crises. Nossos problemas
ndo podem mais ser concebidos como separados uns dos outros.

O planeta Terra da sinais cada vez mais reiterados de esgotamento.
Os sistemas fisicos e biolégicos alteram-se rapidamente como nunca antes
aconteceu na historia da civilizacao humana. Desde o relatério do Painel
Intergovernamental de Mudangas Climaticas (IPCC) de fevereiro de 2007,
ja nd@o a mais contestagdo de que o responsavel pela evolucao acelerada
da tragédia ambiental é a acdo antropogénica sobre a Terra.
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A crise ecolégica é um desafio que a teologia ndo pode deixar de
olhar. Contamos com a basta contribuicao de Leonardo Boff que dentro da
teologia tem apontado outros horizontes para analisar a realidade e para
conhecé-la nao como dominadores da natureza, mas como cuidadores/ras
de nossa casa comum.

O cidadao critico e consciente é aquele que compreende, se interessa,
reclama e exige seus direitos ambientais ao setor social correspondente
e que, por sua vez, esta disposto a exercer sua propria responsabilidade
ambiental. Este cidaddo,quando se organiza e participa na direcdo de sua
prépria vida, adquire poder politico e uma capacidade de mudanca cole-
tiva. Esse principio assenta bases sélidas para a construcdo da sociedade
civil, pois sao os movimentos sociais, no redimensionamento de sua par-
ticipagao social, os que podem validar o processo para gestar uma utopia
de qualidade de vida alternativa, que se atualiza no cotidiano e dentro
de um horizonte futuro, desejavel e viavel (Gutiérrez e Prado, 2000: 15).

A cidadania planetaria ndo pode ser apenas ambiental, j& que existem
instituicdes de carater global com politicas ambientais que sustentam a
globalizagcdo capitalista. Muitas instituicdes carregam na sua publicida-
de o cuidado ambiental, a educacdo ambiental, a cidadania planetéria
mas querermos compreender qual é o foco destas palavras. Nao pode-
mos ostentar a bandeira “verde” como tdbua de salvacdo. Enquanto o
ambientalismo superficial apenas se interessa por um controle e gestao
mais eficazes do ambiente natural em beneficio das pessoas, o movimento
ecolégico exige uma série de mudancas profundas em nossa percepcao
do papel que deve desempenha o ser humano no ecossistema planetario.

A cidadania planetéria devera ter como foco a superacgao das desigual-
dades, a eliminagao das sangrentas diferencas econdmicas e a integracao
da diversidade cultural da humanidade. Nao se pode falar de cidadania
planetaria ou global sem uma efetiva cidadania na esfera local e nacional.

Na esfera local é necessério trazer os dados dos indicadores sociais
das desigualdades de oportunidades de trabalho para as mulheres pobres.
Como se reproduzem em elas e nas assessorias as desigualdades de gé-
nero, de possibilidades histéricas, de familia, de local, de oportunidades
e a reproducdo do oprimido que se carrega. A desigualdade envolve as
dimensdes econdmicas, de género, histérica de familia, do bairro e de
sobretudo de reproducao da opressao.

A cidadania planetaria denuncia estas desigualdades e colabora com
processos que se possam enxergar mais também ndo exclui a dimensao
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social do desenvolvimento sustentavel e de sujeitos coletivos de mobiliza-
¢ao emancipatoria.

O processo pedagogico tem que apontar aos limites no uso de dos
materiais e as desigualdades econdmicas. O processo educativo se vincu-
la a uma economia critica e ndo a qualquer economia verde. Finalmente
uma compreensao critica da economia verde. Colocar a economia verde
no centro significa convidar os tomadores de decisdao econdmica a ocupar
o centro do debate e convida-los a alterar a maneira como usam os recur-
sos sobre os quais tém poder. Sdo limitados os materiais e a energia indis-
pensaveis para que, num mundo de 10 bilhoes de pessoas (2050), todos
tenham acesso a salde, a educagao, ao lazer e a uma vida que vale a pena
ser vivida. Nas poucas vezes em que o tema é mencionado, a abordagem
vai ao sentido de melhorar a condigao dos mais pobres e nunca de limitar
o poder dos que estao no topo da piramide social.
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O amor incondicional e a nova evangelizacao

Maria Cristina S. Furtado'

Resumo

Estamos festejando os cinquenta anos do Concilio Vaticano II, e é inega-
vel a transformacdo e os avancgos que, desde entdo, ocorreram na Igreja
Catdlica. Entretanto, as mudangas continuam acontecendo, surgindo no-
vas interpelagcdes e perguntas cujas respostas sdo vitais para conseguir-
mos realizar uma ‘nova evangelizagao’. Evangelizacdo, que comecou a
ser delineada no concilio quando a Gaudium et Spes firmou o propésito
de termos uma Igreja em dialogo com o mundo, e atenta aos novos tem-
pos com seus desafios, oportunidades e problemas, sendo interpretados
a luz dos evangelhos (GS 4). Porém, entre as novas e sérias interpelacdes
encontramos a “homossexualidade e os problemas de género”. Temas
que passaram a ser debatidos a partir da visibilidade da populagao LGBT-
TI> e a luta desta populacdo: - pelos seus direitos para uma completa ci-
dadania, - a busca de uma lei federal contra a crescente homofobia, - e a
reivindicacdo, nos grupos de pessoas cujas histérias de vida estao ligadas
a religido crista, de unir suas identidades, sexualidade e a expressao da fé
crista. Porém, o que temos visto acontecer, na maioria das vezes, sdo os
membros, enquanto igreja, rejeitando estas possibilidades, e o afastamen-
to dos fiéis que pertencem a populagao LGBTTI de suas fungdes e da igre-
ja. Baseados nestes fatos surgem algumas perguntas: - Qual a nova evan-
gelizacdo que desejamos realizar? - Sera que independente de concordar
ou ndo: com a posicao das ciéncias; com a visao tradicional biblica ou

1 Psicologa, Tebloga, e Mestre em Teologia pela PUC-Rio, onde teve sua dissertagdo de mes-
trado orientada pela Prof. Dra. Maria Clara Bingemer. Faz parte do Grupo de Pesquisa Di-
versidade sexual, Cidadania e Religido da PUC-Rio, coordenado pelo padre jesuita Prof. Dr.
Luis Correa Lima. E professora tutora do Curso de Teologia a Distancia da PUC-Rio, e do cur-
so Diversidade sexual, Cidadania e Religiao, no Centro Loyola de Fé e Cultura da PUC-Rio.

2 Sigla usada para fazer referéncia a lésbicas, gays, bissexuais, travestis, transgéneros e inter-
sexuais.
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com a nova hermenéutica biblica; com o magistério eclesistico oficial
ou com os novos olhares teolégicos, calcad@s no amor incondicional
que Jesus Cristo nos mostrou de Deus, cada pessoa ndo deveria ser respei-
tada, aceita, amada e incluida no corpo de Cristo? Para analisar e obter
estas respostas procuraremos, neste artigo, através do olhar teolégico de
Luis Carlos Susin, e a antropologia de Emmanuel Lévinas, perceber o que
se encontra por tras das reagdes pessoais e institucionais as novas identi-
dades, e a possibilidade de haver uma transformacao através da ‘ética da
alteridade” que nos leve a conhecer que a esséncia da nova evangeliza-
¢ao precisa ser o proprio Jesus Cristo e o seu amor incondicional.

Introducao

A lgreja festeja os cinquenta anos da abertura do Concilio Vaticano Il ao
mesmo tempo em que realiza a Assembleia Geral Ordinéria do Sinodo
dos Bispos, trazendo o tema “A nova evangelizacdo para a transmissao
da fé cristd”. A ligacdo entre esses dois momentos é importantissima e
oportuna porque as origens do projeto de acao evangelizadora, proposto
pela Igreja Catélica, encontra-se no Concilio Vaticano II: “Ter uma Igreja
em dialogo com o mundo e atenta aos novos tempos, com seus desafios,
oportunidades, e problemas sendo interpretados a luz dos evangelhos”
(Gaudium Spes, 4).

Ao ler o documento Instrumentum Laboris, elaborado com base em
inGmeros pareceres e reflexdes de diferentes setores da Igreja Catdlica,
para ser debatido no Sinodo, percebe-se que a expectativa existente em
relacdo as determinacdes do Sinodo é que este venha a refletir o quanto a
Igreja tem realizado em sua evangelizacdo, mas também o quanto ainda
precisa fazer, e quais as transformacgdes necessarias a propria Igreja para
enfrentar, na contemporaneidade, o desafio de uma ‘nova evangelizacao’.

F inegavel a transformagao e os avancos que, desde o Concilio, ocor-
reram na Igreja Catdlica. Do sacerdote, de costas, falando em latim, pas-
sou-se para uma liturgia vibrante. Houve o relancamento do movimen-
to ecuménico; as tentativas de se realizar um dialogo inter-religioso; a
procura de pontos de encontro com os ateus nas praticas de justica, de
libertacdo (LIBANIO, 2012); a valorizacio dos leigos e o surgimento de
inGmeras pastorais com o leigo no comando; no Brasil, a formagao das
Comunidades Eclesiais de Base (CEBs); o retorno as fontes evangélicas, etc.

72 | Maria Cristina S. Furtado



Mas alguns aspectos importantes ainda nao foram revistos, e para se
fazer uma evangelizacdo realmente nova, na qual se deseja ter ‘cristaos
auténticos’, abertos ao outro, a Deus, a si mesmo, e responsaveis pela na-
tureza que os rodeia, serd preciso rever a luz das ciéncias, do evangelho,
e da Tradigdo, estes aspectos.

Dessa forma, ao se pensar em ‘evangelizar’ serd necessario, entdo,
verificar:

= quais as acdes e os melhores métodos para anunciar ‘a boa
nova’ a todos: jovens, adultos e idosos.

Sera imprescindivel rever:

= aspectos ‘teoldgicos’ sobre questdes preponderantes como:
sexualidade, lei natural, homossexualidade, questdes de género,
matrimonio, etc.

E refletir sobre:

= avivéncia comunitaria do evangelho de Jesus Cristo, buscando
formas de abertura ao outro, o diferente de mim; de experienciar
a tolerancia, a inclusdo, o perdao, a compaixao: enfim, o amor
incondicional de Deus.

Com o objetivo de trazer subsidios para este repensar e renovar frente ao
desafio de uma ‘evangelizacdo’ para a vivéncia auténtica do evangelho de
Jesus Cristo, trarei neste artigo o resultado das conclusdes da minha disser-
tacdo de mestrado, apresentada em 2011, e de novas pesquisas que estou
realizando. Trata-se de um assunto atual, que tem gerado muita polémica,
dentro e fora da Igreja, mas é necessario conhecé-lo, refletir sobre ele e
perceber quais as mudancas necessarias a serem feitas, pois envolve cerca
de 10% da populagdo que vem sofrendo ‘preconceito” e ‘discriminagao’
ha séculos, e na atualidade quanto mais ela se visibiliza e conquista seus
direitos, mais aumenta a violéncia discriminatéria, inclusive dentro das
igrejas cristas’, ajudando a disseminar uma violéncia fisica que tem levado
muit@s a morte: ‘o preconceito e a discriminagdo” @o * homossexual.

Ciéncias e Diversidade sexual

Ap6s a ‘homossexualidade’ ter sido considerada, no século XIX, como
‘doenga’; com o desenvolvimento das ciéncias sociais e psicolégicas, na
metade do século XX este diagndstico voltou a ser analisado, ndo sendo

3 Este sinal @ sera usado no artigo para se referir ao feminino e masculino. No caso em ques-
tdo, @ homossexual significa que pode ser mulher ou homem.

Congreso Continental de Teologia | 73



possivel encontrar nenhuma anomalia que pudesse enquadrar a ‘homos-
sexualidade’ na categoria de doencas mentais. Dessa forma, a partir de
1975, ‘a homossexualidade deixou de ser considerada patologia’ pela As-
sociacdo Americana de Psiquiatria (APA), o que foi seguido pelos demais
conselhos. Em 1993 pela Organizacdo Mundial de Satdde (OMS), e em
1999 pelo Conselho Federal de Psicologia do Brasil que, inclusive proibiu
o psicologo de direcionar sua pratica para a cura da homossexualidade
(CFP N°001/99).

Entretanto, alguns profissionais, baseados em Freud, continuaram
acreditando ser viavel submeter @ homossexual a uma terapia de ‘rever-
sao’ ou ‘cura’. Para aumentar a polémica, em 2001, Dr. Spitzer, renomado
psiquiatra, publicou um estudo no qual demonstrou que a ‘terapia repa-
radora’ poderia produzir uma mudanga de comportamento. Este trabalho,
porém, foi considerado pelo meio cientifico, como falho e moralmente er-
rado. Apesar disso, acabou sendo interpretado e usado por muitos, dentro
e fora do meio cientifico, para a defesa da chamada ‘terapia de reversao
ou cura’, e ainda servindo de argumento contra os direitos homossexuais.

Em 2012 a Organizagdo Mundial de Saltde se pronunciou conside-
rando a terapia de reversdao “uma séria ameaga a salide e bem-estar, até
mesmo a vida das pessoas afetadas”. E surpreendendo a todos, o Dr. Spit-
zer, também em 2012, publicou uma carta, considerando o trabalho, an-
teriormente publicado, falho e sem rigor cientifico. Segundo ele, os dados
embora ali estivessem, foram interpretados erroneamente. “E o Gnico ar-
rependimento que tenho; o Gnico profissional. [...] Eu acredito que devo
desculpas a comunidade gay” (Spitzer, 2012).

Estado - Religido Crista - Diversidade Sexual

Junto com a grande modificacdo das ciéncias no modo de entender a ho-
mossexualidade, a populagao LGBTTI* foi sendo visibilizada, e no Brasil
passou a: buscar seus direitos para ter uma completa cidadania; lutar para
a aprovacao de uma lei federal contra a homofobia; e reivindicar a unido
de suas identidades, sexualidade e a expressdo da fé crista.’

Entretanto, paralela a conquista dos direitos de cidadania, a homofo-
bia cresce no

4 Sigla usada para fazer referéncia a lésbicas, gays, bissexuais, travestis, transgéneros e inter-
sexuais.

5 Grupos que comegaram a se formar, dentro de algumas igrejas cristas e catdlicas, desejando
viver a sexualidade e a sua fé crista.

74 | Maria Cristina S. Furtado



Brasil, aumentando a violéncia contra homossexuais. “O Brasil é o
campedo de crimes contra homossexuais” (O Globo, 19/07/011)¢, e as
travestis sdo as maiores vitimas (Siqueira, 2012)7. Apesar disso, ainda ndo
se tem uma lei federal contra a homofobia. A PL122/2006 que tramita no
Senado, ndo consegue aprovacao devido a pressao dos senadores ligados
as igrejas cristas, com o auxilio de senadores catélicos.

H& também uma proposta de lei® de um membro da bancada evan-
gélica, com o apoio de alguns politicos catélicos tentando sustar a por-
taria 01/99, do CFP?, para que @s psic6log@s possam realizar as ‘terapias
de cura’.

Nao ha davida que existe grande diferenca, nas proprias igrejas cristas
e na lgreja
Catélica, na visao e no comportamento perante a diversidade sexual.

Para as Igrejas Pentecostais e Neopentecostais, com raras excegoes,
trata-se de uma conduta pecaminosa, uma perversao ou abominacao.
Seus responsaveis acreditam que “devem acolher os homossexuais desde
que eles reconhecam que precisam de ajuda para mudar o comportamen-
to” (Jurkewicz, 2010, p. 4). E comum aos adeptos dessas igrejas e seus
pastores, reagirem com violéncia a exposicao atual dos homossexuais.

J& na lgreja Anglicana, na atualidade, algumas dioceses possuem
pastor@s e Bisp@s homossexuais. Para os responsaveis e fiéis dessas dio-
ceses o pecado esta na exploracdo de outra pessoa, o que pode ocorrer
também em relagdes heterossexuais (Pittenger,1967, p. 103).

H& também pastores de outras denominagdes cristds que sentindo a
necessidade de viver a fé sem exclusdo, criaram as Igrejas Evangélicas In-
clusivas'®, mostrando ampla aceitacdo @os homossexuais e dando suporte
a el@s e suas familias.

Para a Igreja Catdlica os atos homossexuais sdo ‘intrinsecamente de-
sordenados’ e contrarios a lei natural por fecharem o ato sexual ao dom da
vida. Porém, essa igreja reconhece que existem pessoas que apresentam
esta ‘tendéncia profundamente enraizada’, e devem ser acolhidas com res-

6 No dltimo ano foram assassinados 260 homossexuais. A cada dois dias, no Brasil, um ho-
mossexual é assassinado.

7 De janeiro a setembro de 2012 ha a confirmagao de 65 assassinatos, e mais 18 pendentes da
confirmagdo de estarem ligados a crimes de ‘transfobia’.

8 Proposta do deputado Jodao Campos (PSDB-GO), lider da Frente Parlamentar Evangélica.

9 Pl que pretende sustar a proibi¢ao do Conselho Federal de Psicologia do psicélogo tratar a
homossexualidade como doenca.

10 lIgrejas inclusivas no Rio de Janeiro: Comunidade Betel, e Igreja Crista Contemporanea.
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peito (§2358), evitando-se fazer qualquer discriminagdo injusta. Chama as
pessoas homossexuais a castidade (§2359) e a procurar se aproximar da
perfeicao crista (§2359) (Catecismo, 1997).

Entretanto, este assunto esta sendo estudado e debatido nas universi-
dades''. Inimeros trabalhos tém sido apresentados, publicados em con-
gressos de teologia e revistas especializadas, tornando-se cada vez maior
o nimero de te6log@s e exegetas que conseguem ter uma ampla visao
do assunto. Inclusive, alguns padres, pastores e leigos, dentro da Igreja
catélica e das Igrejas cristas tradicionais, ja trabalham com grupos LGBTTI,
procurando dar a eles e as familias, acolhimento, respeito e amor, seguin-
do a orientacdo evangélica da inclusao'.

O ser

Se grande parte do meio cientifico revisou, tornando publica a necessida-
de de modificar sua conclusao, despatologizando a ‘homossexualidade’, e
até um cientista renomado retratou-se frente ao mundo; Se diversos setores
da sociedade reconhecem a importancia desse grupo ter todos os direitos
de cidadania assegurados; Se dentro de diferentes igrejas cristas, diversi-
ficados setores, através da hermenéutica biblica, do evangelho e do amor
incondicional de Deus, admitem o direito de todos, sem excecdao, como
Jesus o fez, serem incluidos na comunidade e ter os seus direitos reconhe-
cidos; o que pode levar pessoas, grupos e instituicdes civis e religiosas a
rejeitarem a diversidade sexual, discriminando, excluindo, e alguns até de
forma extremamente violenta, chegando ao assassinato? Porque ha tanta
dificuldade de aceitar ‘o outro’ como é? O que ha por tras desse compor-
tamento? Serd possivel modificar esta situagao?

Para responder a essas perguntas, trarei o pensamento do filésofo Em-
manuel Levinas, no olhar antropolégico teolégico de Luis Carlos Susin,
de modo a procurar respondé-las de forma pratica —a dificuldade de se
aceitar o outro como é, como alteridade, com necessidades préprias, sin-
gularidades, e dignidade propria—.

11 Como exemplo, cito o Ndcleo de Pesquisa de Género na EST de Sao Leopoldo e o Grupo de
Pesquisa Diversidade, cidadania e religido na PUC-Rio.

12 Um exemplo € o trabalho feito pelo Pe. Luis Correia Lima que coordena o Grupo de pes-
quisa Diversidade sexual, Cidadania e Religido da PUC-Rio, um grupo de oragao e leitura
biblica’ formado por LGBTTIs, e junto com a sua equipe promove cursos sobre diversidade
sexual -cidadania e religido.
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= Alteridade e negacéo da alteridade.

Alteridade é o reconhecimento do ‘outro enquanto outro’; alguém diferen-
te de quem o Vvé.

Para Lévinas, o ‘ser’ em seu mergulho existencial no mundo, sai de
si com o Unico propdsito de procurar a sua prépria felicidade. Assim, o
‘ser’ ndo reconhece o ‘outro’, a ‘alteridade’ como limite, percebendo-o
apenas como oportunidade ao ‘eu’. “No gozo o eu nado se opde a relagdo,
[...] usufrui, explora, consome e volta feliz a si mesmo” (Susin, 1984, p.
44). Dessa forma, o ‘outro’ ndo é visto enquanto ‘outro’, e sim como uma
representacdo de si mesmo, portanto ndo é preciso respeita-lo como tal.
Por este motivo, o ‘ser’ procura sempre reduzir o outro a si préprio, a um
igual, e com este objetivo retorna para si.

Apesar de estar apenas voltado para si, o ‘ser’ tem necessidade de
estabelecer relagdo com outros seres para que possa haver economia'?,
ou seja, realizar trocas, comércio. Para isto acontecer, a sociedade criou
regras de mediacdes, leis de economia a fim de que os inimeros ‘eus’
possam se harmonizar e realizar um intercambio. Entretanto, é importante
frisar que apesar dessas regras, o ‘eu’ é sempre o fundamento e a origem
de todo o processo de identificagdo do ser, e ndo se modifica. ‘O eu’ toma
todo o espago e o ‘outro’ nao é reconhecido como alteridade, sendo per-
cebido apenas para ser transformado no Mesmo, ou subjugado ao Mesmo
(Susin, 1984, p. 91).

Esta negacao de alteridade acontece porque o critério de sentido para
qualquer experiéncia é o proprio ‘eu’. Um critério que dificilmente muda,
mesmo diante da ‘critica’ e da ‘autocritica’.

Entretanto, pode acontecer do ‘eu’ procurar reduzir o ‘outro’ para si
e ndo conseguir. Quando isto ocorre ha o perigo do ‘outro’ ser percebido
como uma ameagca, pois quando o ‘outro’ ndo é reduzido a si mesmo,
coloca em risco a afirmagdo da identidade do ‘ser’. Nesse caso, é possivel
surgir o desejo de anular ou eliminar o que é diferente de si mesmo.

Se transpusermos o pensamento de Lévinas sobre alteridade para @
homossexual, poderemos entender a grande dificuldade da sociedade de
aceita-1@.

O modelo paradigmatico da sociedade ocidental é o homem, branco,
hétero, viril, procriador, provedor, cristdao. Todo aquele que ndo faz parte
desse grupo é considerado inferior. @ homossexual difere desse modelo

13 Relagdo com outras pessoas, na qual se faca trocas, negociagdes que sejam do interesse dos
dois, beneficiem aos dois, e ndo s6 a propria pessoa.
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paradigmatico ocidental e como o critério de sentido da experiéncia é o
proprio ‘eu’, e as pessoas desejam fazer parte deste modelo, aquel@ que
foge ao modelo é considerad@ diferente, portanto inferior. Como a alte-
ridade ndo é reconhecida pelo ‘eu’, ndo lhe é reconhecido o direito de
ndo pertencer ao modelo, de ser diferente. Dessa rejeicdo, pode surgir a
tentativa de reduzi-l@ a si mesmo.

Como vivemos em uma sociedade em que atuam diversas mediagoes
sociais, o ser pode conseguir conviver com o diferente obedecendo as
regras impostas e controlando suas agdes discriminatérias. Mas, no mo-
mento em que o ‘ser’ se sente ameacado pela alteridade que nega, pode
ultrapassar as mediagdes e procurar anular ou excluir a alteridade.

No caso d@ homossexual sdo varias as questdes que podem levar o
‘ser’ a sentir-se ameacado: 1.sentir-se agredido por aquel@ que ndo com-
preende; 2. a homossexualidade caminha na contra corrente do modelo
em que acredita; 3. confronta a sexualidade daquel@ que julga; 4. coloca
em cheque algumas verdades até entdo inquestionaveis, surgindo a neces-
sidade de ‘cura-l@’, transforma-1@ em um igual, em ‘heterossexual’. Dessa
forma, ndo sera mais questionad@.

Mas quando @ homossexual reage a dominagao, e ndao admite repri-
mir sua sexualidade para ser aceit@. Quando decide enfrentar o ‘ser’ que
o rejeita, e vivenciar a sua homossexualidade, a solucao encontrada pelo
‘ser’, muitas vezes, é eliminar a alteridade. Nao permitindo que: 1.- leis
que @ beneficie sejam promulgadas; 2.- que tenha os mesmos direitos que
o heterossexual; 3.- consiga este ou aquele emprego; 4.- que estude na
mesma escola do filh@ ou frequente a mesma igreja; 5.- podendo chegar

ao assassinato de homossexuais.

Como ja falamos anteriormente, a visibilidade e luta do grupo LGBTTI
pela sua cidadania tém gerado reagdes diferentes. Uns aceitam, e outros
se sentem ameacados.

Para Lévinas, a mudanga deste comportamento de ‘negacao da alteri-
dade’ para um outro comportamento em que o ‘eu’ ‘sai de si em direcao
ao outro’, s6 podera acontecer através da ‘ética’. SO a ‘ética da alteridade’
é capaz de possibilitar a abertura do ‘eu’” ao ‘outro’. Ou seja, aproximar o
Mesmo e o Outro.

= Areconstrucao da unicidade

Para Susin s6 quando a alteridade do ‘outro’ choca o ‘ser’, ela pode pro-
vocar em seu ‘eu’ um questionamento capaz de desencadear um ‘desejo
ético metafisico’. Um desejo capaz de ‘inverter’ ou ‘converter’ o ‘eu’ em
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sua trajetéria, saindo de ‘si mesmo’ em direcdo ao ‘outro’. Uma relacao
caracterizada pelo movimento de transcendéncia que possibilita a saida
do egoismo do Mesmo em direcdo ao absolutamente Outro”™ (Miranda,
2008, p. 109). Um movimento que ocorre porque a subjetividade, res-
ponsavel pelas relacdes entre as pessoas “é fundada na ideia do infinito”
(Lévinas, 2008, p.12), tornando possivel a ética quebrar a totalidade do ser
e reconstruir a unicidade com o ‘outro’.

S6 quando o ‘Outro’, o diferente, aquele que vem de fora de si, des-
vela-se, provocando um choque, pode trazer questionamentos capazes de
gerar uma transformacao radical do ‘eu’, levando-o em direcao ao ‘outro’,
e reconstruindo a unicidade com o ‘outro’, a partir do ‘outro’, e ndo mais
de si mesmo.

Porém, nem sempre diante do face a face do ‘outro’, do choque pro-
vocado pela alteridade, o ‘ser’ transcende e consegue caminhar em dire-
¢do ao ‘outro’. Muitas vezes o ‘ser’ continua negando a alteridade. Ndo se
permite fazer um questionamento mais profundo, e entdo, procura elimi-
nar a alteridade. Nesse caso, mesmo sendo uma pessoa inteligente, culta,
e agradavel aos que sdo iguais a si mesmo, continuara intransigente e
intolerante com o diferente de si, e capaz dos mais diversificados atos
discriminatérios.

Entretanto, se diante do ‘outro’ a consciéncia trouxer questionamen-
tos, pode surgir o processo de inversao do ‘eu de si para o outro’. Uma
inversao que levara o ser a transcender, a humanizar-se pelo desejo meta-
fisico, e a despertar para uma vida voltada para o ‘outro’. Uma vida para a
qual fomos ‘eleitos’ e ‘criados” pelo ‘Outro’, antes de nos tornarmos ‘ser’.

Para Lévinas, o ‘outro’ é o excluido, o marginalizado que deve ser
equiparado a quatriade biblica: o’pobre, o 6rfao, a vitva e o estrangeiro’.
Na atualidade, esta quatriade seria @ diferente, @ discriminad@, @ ex-
cluid@, @ marginalizad@. Tod@ aquel@ que ndo é aceit@ pela socieda-
de, que nao tem cidadania. Em nosso caso, é toda a populagao LBGTTI,
desprezada, discriminada, violentada, assassinada!!! Mas, poderia ser @
negro, @ judeu/judia, a mulher, o pobre, @ espirita, @ gord@; enfim, tod@
aquel@ que foge ao padrao e por isso € vist@ como inferior, e rejeitad@.

Mas, este ‘Outro” que esta a sua frente, simplesmente a ‘olhar’, pode
provocar no ‘ser’ uma revolucdo, transformando-o, humanizando-o. Ao

14 O ‘Outro’, Infinito, que se refere a Deus, usarei com letra maiGscula. Quando se tratar do
‘outro’ —o ser humano—, eu colocarei com letra minuscula. Entretanto, o préprio Lévinas
diz existir uma ‘equivocidade’ entre os dois, cuja diferenca s6 consegue ser vista no reino
do Bem. Esta ‘equivocidade’ aparecera também em nosso texto, pois o Outro, Deus, Infinito,
estd no ‘outro’, ser humano.
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abrir a subjetividade ao ‘outro’, o ‘ser’ pode descobrir ter sido eleito e
assignado'® pelo Infinito antes de ter se tornado ‘ser’. Descoberta que pro-
vocard o surgimento de uma responsabilidade assimétrica que ird aumen-
tando em relacdo ao ‘outro’. Uma responsabilidade que ligara a pessoa
ndo s6 a sincronia do tempo'®, mas a diacronia'’, levando-a a experienciar
a dimensao da fraternidade. Comportamento que podera ir se estendendo
para as obras da paciéncia, ‘expiagdo e substituicao’, levando-o a agir
como um ‘servo sofredor’, ‘um Subjectum universal’.

Para este fil6sofo, isto significa colocar-se no lugar daquel@ que sofre,
substituindo-@ em seu sofrimento, lutando pela justica, por tod@s e para
tod@s, e incluindo ‘tod@s’ na grande familia universal.

Conclusao

Para Lévinas, s6 a ‘ética da alteridade” pode levar o ‘ser humano’ a uma

revolucdo permanente, capaz de proporcionar uma sociedade voltada
para o ‘outro’, na qual a justica sera o Gnico grande objetivo. Um socie-
dade onde todos’ possam, sem excecao, ser aceitos, respeitados e amados
em sua singularidade, sem preconceito, discriminagdo, e nenhum tipo de
violéncia.

Embora Lévinas seja judeu, é possivel perceber a proximidade entre a
‘ética da alteridade’ e o “cristianismo’. Pois, para se viver a ética levinasia-
na o ‘ser’ precisa estar aberto ao outro, a Deus, ao cosmos e a nés mesmos.
Necessita se abrir ao amor incondicional que Jesus revelou de Deus ao ser
humano, e que Este deseja que seja vivenciado.

S6 o amor incondicional pode levar alguém a desejar tornar-se um
messias, um Subjectum Universal em busca de paz, e de justica. Um amor
que leve o ‘ser’ a trabalhar permanentemente para incluir cada pessoa na
grande familia universal sem restricao de raca, género, etnia, orientagao
sexual, religido, nacionalidade, estética, etc.

Mas, para isso acontecer a ponto de se transformar a sociedade, sera
necessario, nao s6 uma ‘nova evangelizagao’, mas um ‘renovar’ e ‘evan-
gelizar’ constante.

Serd necessario que a Igreja deseje realmente renovar-se, atualizan-
do-se, realizando sua autocritica, modificando o que houver necessidade

15 Marcado originalmente pelo Infinito antes de vir ao ser.
16 Refere-se ao tempo presente.

17 Passado, presente, e futuro.
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em si propria, para ter condigoes de realizar uma evangelizacao - expe-
riencial - educativa.

Uma evangelizac¢ao que brote no amor incondicional de Deus, na qual
o Outro, o diferente, esteja incluido, respeitado, amado. Pois, como nos
mostra Lévinas é diante do outro que se desvela, que se é capaz com os
questionamentos que sua presenga ocasiona, sair de ‘si proprio para o outro’
em um movimento de conversao em direcao ao outro, de forma constante,
no qual se é capaz de amar, ndo apenas ao outro, mas ao mundo.

Para viver esta experiéncia, é preciso elaborar um projeto evangeliza-
dor que parta do singular, e tenha como base a ‘pedagogia de Jesus’. Uma
pedagogia cuja caracteristica era o contato, a experiéncia pessoal do dia a
dia. Onde Jesus através do face a face, do olhar daquel@ que estava a sua
frente, percebia qual a sua real necessidade (PRICE, 1980, p. 33).

Um projeto que envolva a catequese, pastorais, movimentos, cele-
bracoes, oficinas, leituras orantes, contemplacao, etc, de modo que em
pequenos e grandes grupos possam ser realizadas leituras biblicas, pre-
gacgoes, oracdes, e acdes, baseadas no respeito e no amor. Um trabalho
no qual a inclusdo, a tolerancia, o respeito ao diferente seja a tonica, e o
amor incondicional de Deus venha atingir todo o evangelizar. E nesse dia,
entdo, poderemos dizer: “somos um s6 em Cristo”. (BIBLIA, Ga 3,28).
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Minorias religiosas e a reinvencao
do culto na Pos-modernidade
Perspectivas para uma Teologia Plural

Mariana Gino'

Resumo

O campo religioso brasileiro sofreu profundas transformacdes nas Gltimas
décadas. A consolidacao da liberdade religiosa, a pluralizagao do campo
religioso, o enfraquecimento do poder religioso da Igreja Catélica e a
redemocratizacdo do Brasil contribuiram decisivamente para transformar
as relacoes dos grupos religiosos entre si e com a politica partidaria e o
Estado (Mariano, 1999).

O surgimento do movimento pentecostal pode ser considerado um dos
fendbmenos mais importantes da histéria da igreja no século XX no Brasil
principalmente devido ao seu enorme crescimento, apés a Proclamacgao
a Republica e a instituicao da ‘liberdade religiosa’, e o grande impacto
que tem causado na Igreja Catélica em relacdo a liberdade religiosa nas
igrejas protestantes tradicionais e na sociedade, particularmente em Juiz
de Fora.

O Movimento Neoentecostal do Re-té-té, objeto desta pesquisa, diferen-
tes de algumas primeiras igrejas pentecostais € uma vertente religiosa bas-
tante adaptada ao modo como a sociedade contemporanea se estrutura,
sobretudo nas periferias das cidades. Enquanto religiao popular situa-se
num campos de forcas culturais tecido por hegemonias e hibridizacoes
e um curso continuo de trocas, assimilacdes de elementos desproporcio-
nais e diversos no tempo e no espago (Weber, 1991; Bourdie, 1974; Ber-
ge 1985). Emergindo no interior deste processo, a sintonia do individuo e
seu estar no mundo, diferentemente das igrejas pentecostais da primeira
onda, que propunham um estar fora do mundo.

1 Pés- Graduanda em Ciéncias da Religido UFJF; Graduada em Teologia Ces/Puc-Mnias, Gra-
duanda em Historia UFJF.
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No campo da sociologia, a relevancia para a Ciéncia da Religido aconte-
ce, principalmente, na intengao de ver e compreender o Reteté nao como
um estilo neopentecostal fruto de uma fragmentacdo institucional, mas
sim produto das camadas sécias menos favorecidas, uma nova modalida-
de ou uma remodelacdo sincrética religiosa na contemporaneidade com
suas concorréncias e rupturas e continuidades.

Introducao

Um pais tao plural como o Brasil, ndo poderia ser analisando sem termos
em vista o seu panorama histérico social e cultural, abastecido por tantas
diversidade religiosa. O que culturalmente seria impossivel tendo em vista
o processo de longa duracdo ao qual se encontra ativa e constituidas todas
estas religioes.

De todo os Santos de todos os Orixas que no seio de sua géneses (en-
contro entre cultua religiosa Européia, Africana e Indigena) nos ensino que
podemos ascender uma Unica vela e intenciona-la a varios ‘protetores’,
nos mostrou que ao longo do tempo a sua busca por uma ‘identidades re-
ligiosa ’ tornou-se mais uma re-dimensao sincrética do que propriamente
uma identidades nova

Assim sendo, o priemirt objetivo deste artigo é tentara tracar o contex-
to plural de formacao panorama das religides no Brasil, levando em con-
ta sua génese historica sociolégica moldada das estruturas pré-modernas,
modernas e pés-modernas. No entanto este trabalho nao seria possivel
sem uma reflexdo também a cerca da(s) Guerra(s) Santa(s) simbélica mi-
didticas, instaurada entre a IURD, as Igrejas Neo-pentecostais e a Igreja
Catélica (aqui ressalto o movimento da RCC).

E, como segundo objetivo é uma pequena andlise sociol6gica sobre a
‘Igreja Pentecostal Templo da Verdade o seu o culto denominado Re-te-
-te, um grande fendmeno religioso das Igrejas Neo-pentecostais do Brasil.

Utilizamos como fonte a abordagem de campo e entrevista com 0s
fundadores da Igreja. Apds a coleta das informagdes necessarias, foi feito
um pequeno levantamento bibliografico na tentativa de analisar alguns os
aspectos sociais, culturais e religiosos. De uma forma mais dinamica, ire-
mos fazer nossa analises encima da entrevista e depois sobre a descricao
do culto.

Nossas principais referéncias teéricas estao no campo da Histéria Cul-
tural, especialmente em Bakhtin (1993), que define o conceito de ‘circula-
ridade cultural’ como sendo visdes de mundo elaboradas no decorrer dos
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séculos pela cultura popular e que se contrapdem ao dogmatismo; em Ge-
ertz (1978), que trabalha a relagdo entre os individuos no campo religioso
como tentativa de construcdo a partir dos simbolos inseridos na cultura, e
finalmente em Ginzburg (2006), que também escreve a respeito da circu-
laridade cultural. Este Gltimo explica que, em grande medida, a interagao
entre a cultura da classe dominante e das classes populares provoca um
relacionamento circular feito de influéncias reciprocas, que se move de
baixo para cima, bem como de cima para baixo

Saliento que este trabalho é ( ainda) o marco inicial das minhas pes-
quisas e que ele sera desenvolvido como projeto de mestrado.

Panorama das religides no Brasil

Seria quase impossivel se nao recorréssemos a formagdo social do Brasil
para tentarmos entender o panorama contemporaneo religioso atual. So-
bre o signo do que Ronaldo Vainfas chamou dou de Sociogenes —cujo
modelo brasileiro permitiu a presenca na definida da identidade social e
de um sincretismo de convivéncia— e P. Sanchis enfatiza como génese
sociolégica da religidao nao teriamos mencao, talvez, todo quao signifi-
cativo foi, e ainda é, as multiplas reorganizagoes religiosas que a cada
momento. S6 assim teremos mais visibilidades e congruéncias sobre os re-
sultados dados estaticos analisados pelo ultimo Censo do IBGE (ano 2000).

Tendo seu forjamento constitutivo principalmente dentro da reorgani-
zacao do catolicismo popular. Este que foi considerado, nas palavras de
Branddo, como a “Religido de todos” doador universal conseguia segregar
tantos o catolicismo portugués, Afro, Indigena configurando assim ao seu
modo o “ser catélico” no Brasil que possibilitou relagdes peculiares entre
a Igreja e o Estado principalmente durante o periodo Colonial e Imperial,
contrapondo o assim catolicismos oficial.

Ao longo dos percursos histéricos, o cenario sécio-cultural brasileiro
vemos emergir diversas seguimentos religiosos, muitas vezes ja re-signifi-
cados, que aqui ‘caem’ dentro da enorme na ‘norma’ sincréticas incorpo-
rando signos e simbolos das outras tradi¢des religiosa. Ora nao foi assim,
que surgiu o Umbanda? Nao foi assim que o neo-pentecostalismo come-
cou a demonizar a religido do outro em busca de uma identidade? Ou ate
melhor dizendo foi sincretizando que Eles comecaram a segregar cada vez
mais! Nas palavras de Brandao:

... as igrejas pentecostais libertara-se de vinculos com matrizes estrangei-
ras e iniciaram um progressivo processo de multiplicacao de pequenas
Igrejas nacionais (incorporadas ao estilo Brasil) independentes. (p. 30)
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Dasse assim esta articulacao

Tema Central: Sociogenese religiosa do povo brasileiro

Sociogeneses religiosa brasileira — Periodo setecentista
(Pré-moderna)

Aculturagdes lingtifstica formacao e a difusdo

Observagoes culturais — Maniqueismo crista - cultura hibrida (hibridismo)-
Circularidade cultural- Assimilagdes culturais.

Cristianismo ndo puro- “cristianismo”

. Nao exclusdo do outro - encontro desenraizado

Tupi- catélico

Africano- catélico

Crencas européias Devocdo aos Santos

4

Fetichismo amerindio < Catolicismo popular <= Romaria/procissées > Polissemia

Costumes africanos N Dupla pertenca

. Manutengdo da ordem e controle - Regime do Padroado

Lacos de solidariedades

Neo-Cristandade

. Reafirmacdo da identidade

Demofila —maioria catélica— cada vez mais pessoas aderem
a crenga do que a religido

Poder simbdélico

Necedades concretas
Estrutura Diacronica

Pluralismo e religiosidade.

E talvez por isto que o numero de pessoas que se Evangélicas no ultimo
Censo foi tdo grande. Ao que tudo indica, através das pesquisas de CA-
MURCA (2011) o catolicismos ainda é a religido majoritaria no pais mais
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houve um aumento significativo do numero de evangélicos no Brasil tem
aumentado assim como a tendéncia crescente para o pluralismo e a diver-
sidade religiosa.

O autor ainda salienta que este aumento do numero de pessoas que se
dizem evangélicas s6 nao significativas em algumas regides do nordeste,
onde os catolicismos populares ainda conseguem responder a todas as
necessidades curativas e mediadoras, cheia de milagres encantamentos
promovendo curas... Ha meu ver um dos fatos mais impulsivos para o ndo
crescimento do seguimento evangélico nesta religidao também é o distan-
ciamento entre estes Estados e o centro do pais.

Se de certa forma as pesquisas do ‘Censo nos diz’ que o aumento do
numero de pessoas que se dizem evangélicas por um outro lado nédo con-
seguem captar a fundo a verdadeira identidade religiosa dos brasileiro,pois
tendo como signo maior o Catolicismo( mae de todos) havera, de uma
certa forma,uma identificacado sincrética ou ate velada sobre a identidade,
haja vista que muitos se dizem catélicos mais ainda assim permanecem
em um sistema de dupla pertenca religiosa assim como faziam seus ante-
passados que freqlientavam normalmente centros meditinicos e as Igrejas
catélicas.

Ou como salienta Camurga a questao, fundamental, é que estes dados
quantitativos ndo conseguem ser um espelho cristalino sobre o real da re-
alidade social do fenémeno religioso. Um pluralismo, talvez? Puramente
moderno regado por identidades em aberto.

Sanchis, nos fala de uma “diversificacdo ativa, que naos e reduz a do
espago geografico. E que multiplica, até no interior da mesma complexa
instituicdo (p. 28)”. E esta diversidade ativa ao que tudo indica esta muito
longe de estabelecer identidades concretas. Dentro desta dinamica sao
estabelecidas di movimentos simultaneos e simbolos da pés-modernidade
configuradas pela pré- modernidade a) distingdo —Sou isto logo nado sou
aquilo—, multiplicacdo e ruptura- o numero cada vez maior de institui-
¢oes religiosas; b) relativa homogeneidade.

Ha de ser ressaltada também a macica penetracdo desses segmen-
tos religiosos também na espera politica e populares, valendo-se cada
vez mais de recursos da midia eles conseguem, as vezes, atingir setores
sociais outrora “pertencente” as Igreja Catdlica. Frutos da organiza-
¢do do universo simbélico que pode concentrar influenciam Catélicas,
Africas, Protestantes- pentecostal Religido Oriental e Nova Era. E por
fim conclui que,
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Duas dialéticas parecem orientar o campo das religides dos brasileiros,
Uma entre a diversidade institucional e certa homogeneidade de proble-
matica. Outra, entre vertentes tradicionais de sincretismos e indecisao de
identidades, reencontradas pelo surto de pés-modernidade que eclodem
no Brasil. (Sanchis, 1997: 41).

Encontro das trés religides e suas articulacdes culturais

fatos histéricos - Catolicismo, cultura Afro,Cultura Indigenas
protestantismo historico

trocas simbolicas

inversdo dos papeis Culturado alto ¢ Cultura do baixo
Longe da metropole e de Roma o alento “curativos” vinhas dos
curandeiros, bezendeiros e pajés.

Experiéncias histéricas x identidades fixas- Particularidades regionais.

Politica do Branqueamento de racas e religido = questdes raciais

distanciamento as cultura afro
busca por uma identidade <>  Mago- sacerdote- profeta

Acumulacao simbélica

Neopentecostalismo x individualismo

“Toda seita que alcanca éxito tende a torna-se Igreja, depositaria e guar-
dia de uma ortodoxia, identidade, com as hierarquias e seus dogmas, e
essa razdo, fadada a suscitar um nova reforma”

Campo das crencas pluralismos

movimento que rompe com identidades

Neopentecostalismo x Catolicismo

4

Individualismo Moderno (luz lluminista Sobre a
(Religiao)
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Pois foi na pré-modernidade que tais identidades comecaram a ser forjadas
dando inicia ao que chamamos hoje de sincretismos pés- moderno con-
trariando aos que pensavam que tal modalidade de organizagao cultural
estava,ou poderia ser, extinta. Assim vemos um fio, contudo ou nas pala-
vras Sanchis “Modo de ser mais antigos, cuja licdo articulada as conquista
da modernidade” (p. 42). E ao mesmo tempo uma gama de instituicoes
religiosas que buscam cada vez mais um exclusivismo religioso e uma
desincretizacao fugindo de uma identidade multipla e muitas vezes dual.

No entanto, aqui me apego nas reflexdes sem sala durante as discus-
sdes do texto do Sanchis, a questdo vai bem mais fundo do que talvez
simplesmente tentarmos entender suas multiplas, como entender uma ins-
tituicdbes que quer se mostrar moderna e com uma identidade de definida
se faz uso da religido do outro demonizando...Penso que para tentarmos
compreender estes discurso é necessario vé-las sobre os aspecto da Longa
duragdo histérica e cultural. Ou seja, seria quase impossivel desvencilhar
uma “cultura- identidade” pura tendo em vista como ela foi forjada.

Objetivo central: enfatizar alguns aspectos significativos das transfor-
magoes apresentadas no campo religioso brasileiro. Utilizando o conceito
de campo de Bordieu.

Breve panorama histérico

O pentecostalismo surgiu nos EUA no inicio do século XX. Oriundo da
maneira como o povo norte-americano trata suas minorias, foi com o sur-
gimento das “Igrejas dos Deserdados” que as minorias pobres e descrimi-
nadas comegaram a dar vazao aos seus descontentamentos ao se agrupa-
rem em seitas. Ao utilizar a premissa de que no movimento protestante as
seitas tinham sempre sido as filhas das minorias proscritas, acabavam por
arregimentar um grande nimero de seguidores. Segundo H.R. Niebhur:
“os movimentos religiosos realmente criativos, formadores de igrejas, sao
obras dos estratos mais baixos” de uma determinada sociedade (Niebuhr,
1992, p. 27). Conseqlientemente, “um dos tragos comuns é o fervor emo-
cional” e a “religido obrigatoriamente se expressa e se expressara em ter-
mos emocionais” para os deserdados. Nesse contexto:

...o clero intelectualmente preparado e inclinado a liturgia é rejeitado em
favor de lideres leigos que satisfazem mais adequadamente as necessida-
des emocionais desta religiao (Niebuhr, 1992: 27).

Um dos fendmenos comuns a este movimento eram os campo meeting,
reunides de retiro nos quais os membros eram convidados a se juntar para
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participarem do batismo no espirito santo e onde freqlientemente ocor-
riam experiéncias de éxtase.

No Brasil, o movimento chegou ao Brasil por volta de 1910-11 e ori-
ginou dois movimentos: a Congregacao Crista no Brasil e a Assembléia de
Deus que foram paulatinamente se espalhando pelo pais. Posteriormente,
no inicio dos anos 50, surgem a Igreja do Evangelho Quadrangular, Igreja
Pentecostal o Brasil para o Cristo e a Igreja Pentecostal Deus é Amor e uma
variedade de pequenas igrejas. Ja no inicio dos anos 70 surge um novo
movimento chamado neo-pentecostalismo, cujas expoentes mais signifi-
cativas sdo a Igreja Universal do Reino de Deus, Igreja Maranata, Igreja
Presbiteriana Renovada. Como caracteristicas principais apresentam um
forte emprego da Teologia da Prosperidade.

Entrevista

A lgreja Pentecostal Templo da verdade, foi fundada em 1997 pelo seu
lideres religiosos Pr. Ronaldo e Pra. Maria Helena, apés um cisma do ca-
sal —o qual nao foi nos dito— com Igreja Assembléia de Deus: Ministério
palavra de Deus. Uma das caracteriza marcante das evangélicas é justa-
mente esta, apos um cisdo com a Igreja matriz os ex-membros dao inicio
a uma nova lIgreja, mas de certa forma ligada a que pertenciam, pois suas
identidades religiosas sao fundadas (quase sempre) nas Comunidades as
quais pertenciam.

Ao serem questionado sobre suas raizes religiosas, ambos afirmam
que eram catdlicos antes de freqlientarem a Igreja Assembléia de Deus.
Esta afirmacdo do casal remonta todo um contesto histérico das Igreja
crista cismadas durante o século XVI.

A grande maioria das Igrejas evangélicas do mundo tem uma nitida
ligacdo com a Igreja Catélica. Por isto ndo é de estranhar a presenca de
alguns elementos da liturgia catélica dentro do culto das Igrejas cisma-
das. E em relagdo as igrejas pentecostais e neo-pentecostais tais elementos
de ressignificacdo e mais evidente ainda. Definiriamos assim, que estes
elementos ressignificados, pode ser analisados sobre conceito de circula-
ridades cultural religiosa que segundo Bakhitin visdes de mundo elabora-
das no decorrer dos séculos pela cultura popular e que se contrapdem ao
dogmatismo.

Se tomarmos nossa analise, sobre a Igreja Templo da verdade e o seu
culto, ainda mais afundo, iremos perceber que ha tentativa de reconstru-
¢do a partir dos simbolos ja inseridos na cultura. Além, é claro, se suas
estratégias de sobrevivéncia na regido onde esta localizada.
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= Estratégia de sobrevivéncia

Segundos os relatos dos Pastores, Ronaldo e Maria Helena, a principio a
Igreja Templo da Verdade localizava-se na rua Marciano Pinto, N 799
no bairro Sagrado Coragdo, um dos maiores bairros periféricos de Juiz de
Fora,

Era um lugar pequeno sem muitas acomodagdes para os fieis, por isto nos
mudamos para este outro lugar que é maior e possibilita um trabalho mais
dinamico( entrevista 27/11/11).

Esta afirmacdo dos pastores demonstra nitidamente a ‘preocupacdo com
o seu rebanho’, porém se a colocarmos com estratégia de sobrevivéncia
poderiamos afirmar que a mudanca de espacial proporcional ndo apenas
uma comodidade para os fieis, mas também uma visibilidades para a Igre-
ja que outrora nao tinha.

Hoje, a Igreja localiza-se na rua Bady gera,n® 566, no Bairro Ipiranga,
uma da ruas mais movimentadas, que da acessos aos bairro Sagrado Co-
racao( onde funcionava antes), Belo aurora, Jardim Gaucho, Santa Luzia,
Eldorado e também onde se tem uma maior efervescéncia religiosa da
religido. Ou seja, esta rua é um ‘lugar de passagem’ estratégico para quase
todos os outros bairros da regido oeste da cidade. Sem contarmos que ao
lado da Igreja tem-se varios tipos de comércios, um posto policial, uma
praca poliesportiva, o centro social do vicentinos, uma escolas municipal,
quatro creches infantis, trés lan hoses e cinco saldes de beleza.

A proposta dos membro fundadores é expandir ainda mais a Igreja e
o culto do re-te-té, atualmente possuem filiais nos bairros Eldorao, Milho
Branco Furtado de Meneses.

= Descricao do Culto

O culto inicia-se as dezenove horas e trinta minutos, os pastores chegam e
complementam cada fiel presente, depois prostam-se de joelhos no chao e
comecam a ora. A celebragao inicia com uma oracdo de uma forma livre
e espontanea, expressando a necessidade fisica e espiritual projetada para
um transcendente, que se afirma acerca das exclamagdes espontanea. A
medida que vao chegando, os fieis colocam na mesa do prosélito um ob-
jeto pessoal, seu ou de algum ente querido, para ser abengoado. Nota-se
que a maioria dos presentes sdo de pessoas de baixa renda, em grande
medida sdo negros.

Segundo momento é marcado dor cangdes acompanhadas por palmas
ritmadas, transformando-se em uma constante que encaixa em qualquer
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melodia. No final das canc¢des ha sempre uma oracao espontanea. Os ins-
trumentos utilizados durante o culto sdo de percussdo (guitarra e bateria)
afundando a unir a comunidade em um s6 ritmo de marcagdo precisa, ha
uma mistura ritmica muito grande aponde de ndo conseguirmos distinguir
que tipo de som se esta produzindo. Nota-se que o som é sempre muito
alto e aos poucos a comunidade se encontra em um estado de éxtase cole-
tivo. Sendo quase impossivel escutar alguma coisa que ndo seja a musica.

Refrao:

“Nao te abale pois Jesus Cristo € o fiel para estar contigo [...] ha batalha
espiritual em que o homem deve ser valente contra o inimigo”

O terceiro momento € a oracao da palavra, a glossolalia se funde e as pre-
ces de voz alta. E a pastora conduz a pregacao por meio de palmas.

O quarto momento hé a leitura da palavra e a interpretagdo para os fieis.
“Teu nome é poder
Teu sangue é poder
Vocé é poder”

Neste momento uma das pregadoras comega a passar 6leo ungido nos obje-
tos que estdo sobre o prosélito. Em seguida a o momento da revelacdo, em
que a pastora comega afazer varias revelagdes acerca da vida dos fieis, curas,
milagre e libertagcdo. Ha sempre uma forte pregacao contra o demonio.

= Manifestacao do Espirito Santo

Uma das caracterizas marcantes, também, dos cultos pentecostais e neo-
-pentecostais e a manifestacdo do Espirito Santo. Entretanto no culto do
re-te-té, o que no chama a atencdo e a forma que os “os escolhidos” inter-
pretam esta manifestacdo. Em todos os cultos, os quais estivemos presente,
sao sempre dois jovens, uma moga aparentemente entre 20 e 24 anos e
um rapas entre 21 e 23 ano, que recebem o Espirito Santo, estes sdo cha-
mados de ungidos por Deus dentro da Igreja.

Suas demonstragdes sdo muito similares ao “recebimento” das entida-
des dentro da religido afro-brasileira. A jovem, ao receber o Espirito Santo
comega a roda na Igreja com as maos na cintura, rir esteticamente, agarra
na barra do seu vestido, sua acdo é muito similar a das pessoas quere rece-
bem a entidade “Pomba Gira”. Ja o jovem, ao receber faz que esta batendo
um cajado no chao assim como o “Preto Velho”, em seguida comeca a
fazer a sua glossolalia e depois vai para o altar onde esta a intérprete que
ira “traduzir” tudo a revelagdo que foi dada através do menino.
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= Descricao da Igreja

E um galpdo, alocado abaixo no nivel da rua, sua entrada estreita pode
enganar aos que pensam a respeito de seu tamanho. Existe dois altares
o maior tem disposto cinco cadeiras ao fundo uma pintura de um pastor
com suas ovelhas, no lado esquerdo ha trés bandeiras uma do pais, a do
Estado de Minas Gerais e a da Igreja. Para aproveitar todo os espago, os
Pastores colocaram uma pequena lanchonete, ao lado da Igreja de frente
para a rua aberta todos os dias, que apenas ndo vende cigarros e bebidas
alcodlicas. Assim mesmo quem passar por ali apenas para se alimentar
tera, mesmo que indiretamente, um contato com o culto.

Concluséao

No tempos atuais ao tentarmos analisar as estruturas da Sociogeneses da
religido no Brasil nos deparamos com uma amplitude de reconfiguracao,
uma vasta gama de “catolicismos” ha quem diga que isto ndo seria possi-
vel que hoje o lema “Sou isto logo ndo Sou aquilo” prevaleca mais sobre a
“nossa” sociedade pos-moderna que tem que se afirmara a cada momento.
Mas mediante a tudo o que foi estudado e lido neste ultimo meses concluo
que ainda temos muito que reconfigurar que recombinar religiosamente!
Que nosso pertencimento exclusivista na verdade( como possibilidade) é
uma tentativade negar o que nos tornamos, sincréticos.

Ora, sendo porque ainda se faz necessario demonizar a religiao do
outro, participar de sessdes de ‘desencapetamento’, de descarrego etc?
Um ciclo vicioso entre o profano e o sagrado meiado a bel prazer de quem
detem o poder Simboélico!
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Do fazer teolégico especulativo
ao hermenéutico

Fabio César Junges'

Resumo

O artigo percorre o caminho de constru¢cdo de uma racionalidade teo-
l6gica enquanto hermenéutica. Participa do movimento de pensamento
gue ndo aceita mais um modo de saber que parte da subjetividade mo-
derna enquanto fundamentacao. O desdobramento da tese central revela
que fazer teologia é sempre uma atividade hermenéutica, enquanto in-
terpretacdo da significagdo atual da tradi¢do cristd, sem possuir a chave
certa e segura, sem que nenhuma interpretacdo possa ser absolutizada.

Introducéao

Os Ultimos séculos sdo marcados pelo desenvolvimento de um modo
de pensar que questiona radicalmente a pretensao epistemolégica de se
chegar a verdade objetiva. Trata-se do deslocamento da subjetividade ao
modelo hermenéutico como fundamentacao. Com o desenvolvimento do
método histérico-critico e o deslocamento do sujeito como fundamenta-
¢do, de modo especial na filosofia hermenéutica e na estruturalista, o fazer
teoldgico especulativo se revelou limitado em funcao de seu modo de pro-
ceder com a verdade objetiva. A intencao deste artigo € mostrar os limites
do proceder teolégico denominado especulativo e, entdo, desenvolver a
alternativa da “teologia hermenéutica do sentido” a partir da contribuicao
teologica de Geffré.

Os impulsos do método histérico-critico nascem justamente numa
época em que se questiona a base segura da verdade no sujeito cognos-
cente, enquanto saber como realidade refletida na consciéncia, atingindo

1 Doutorando em Teologia pela Faculdades EST, Sao Leopoldo. O presente trabalho foi reali-
zado com o apoio do CNPq.

95



a teologia. Neste mesmo movimento, a filosofia p6s-moderna revelou a in-
sustentabilidade de manter o sujeito como lugar de fundagao da verdade,
em expoentes como os filésofos da suspeita e os estruturalistas. Quando
assumidos esses questionamentos desestabilizadores do procedimento em
relacdo ao sentido e a verdade moderna, surgem varias indagacoes teo-
l6gicas que precisam ser resolvidas. Que racionalidade teolégica permite
assumir o canon biblico como “ato de interpretacao”? Valorizar a histo-
ricidade dos textos biblicos, ndo implica num deslocamento do modo de
conceber a origem, a verdade e tradicdo que sempre sao colocadas pela
teologia crista? A teologia especulativa consegue dar conta de todas estas
exigéncias?

O célebre problema da conciliagao entre a novidade criativa e a fide-
lidade crista esta colocado com toda a sua agudeza. E preciso encontrar
um referencial hermenéutico que dé suporte para resolver essas aporias. A
questdo central pode ser assim caracterizada: que racionalidade teolégica
possibilita levar em conta as contribuicdes da exegese biblica, da filosofia
hermenéutica e dos desafios lancados pelo estruturalismo e ao mesmo
tempo ser fiel ao cristianismo que vive da origem e da histéria?

Por uma teologia hermenéutica do sentido

A teologia, em sua releitura dos textos do passado a servico de melhor
inteligéncia da identidade crista,

. ndo pode ignorar essa ascese da lucidez para a qual nos convidam
as teorias criticas modernas, tenham elas sua origem na psicanalise, na
critica marxista das ideologias ou nas diferentes formas do método gene-
alégico, na esteira de Nietzsche ou de M. Foucault. (Geffré, 1989: 8)

Uma teologia responsavel ndo pode permanecer numa soberba ignoran-
cia diante do deslocamento verificado pela hermenéutica moderna sob o
choque provocador do estruturalismo. Compreendemos que neste choque
se concretiza o deslocamento do fazer teolégico, isto é, a passagem da
teologia como saber constituido para a teologia como hermenéutica do
sentido. Trata-se da reivindicacao de um estatuto cientifico, como elemen-
to organizador, para a teologia, que responde aos critérios de uma ciéncia
hermenéutica do sentido.

Definir o objeto da teologia significa delimitar a racionalidade prépria
da teologia e, até mesmo, verificar deslocamentos na teologia. A teologia
como hermenéutica nao significa somente uma corrente teolégica entre
outras, mas uma época hermenéutica da razdo teolégica, um novo mo-
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delo, uma maneira nova de fazer teologia porque o préprio objeto da
teologia foi deslocado.

O objeto da teologia ndo é nem uma palavra originaria, plena de sentido,
da qual o texto seria apenas o eco, nem um evento histérico em sua fati-
cidade, mas um texto como ato de interpretacao histérica e como nova
estruturacao do mundo. (Geffré, 1989: 54)

A teologia hermenéutica envolve assim uma dinamica de conversagao
entre a comunidade eclesial e o texto, em que ambos falam e colocam
questdes. O modelo hermenéutico em teologia traz consequéncias bem
precisas, como uma nova aproximacao da Escritura no sentido de uma
abertura as suas potencialidades possiveis.

A possibilidade dessa mudanca se da na e pela reflexdo que toma a
concepgdo de “mundo do texto” como base (Ricoeur, 1989). Este refe-
rencial permite atender a uma leitura estrutural que renuncia a procurar
o sentido ou a verdade presente no texto e, a0 mesmo tempo, nao reduz
a teologia a andlise estrutural, na medida em que a compreensao herme-
néutica assume na concepcao de texto a questao da referéncia, enquanto
mundo que tem alcance para Igreja Povo de Deus?. Acreditamos que este
referencial permite recolocar o objeto da teologia como sendo objeto tex-
tual, fazendo jus a tradicdo e a origem, redimensionadas pelas questoes
hermenéuticas e estruturais mais recentes, na perspectiva de que

. ndo conhecemos histéria que ndo viva de uma origem, mas nao co-
nhecemos também origem que ndo seja dita no seio da histéria e como
interpretacao dessa histéria. (Geffré, 1989: 55)

A hermenéutica provoca, assim, uma reviravolta na teologia, intimamente
associada a reviravolta linguistica. Para que se compreenda a razao teo-
l6gica como razdo hermenéutica, ha que se superar o apego a razao es-
peculativa (metafisica) e buscar a aproximacao da razao teolégica a com-
preensdo histérica e linguistica, assim como trabalhada por Heidegger,
Gadamer e Ricoeur’. O objeto do trabalho teolégico ndo é uma série de
proposicdes acabadas cuja inteligibilidade é procurada pelo sujeito cog-
noscente, segundo o esquema do sujeito e do objeto, e que nos procure
explicar o que nos é dado compreender a partir da revelacdo. A teologia
como hermenéutica, mais que um simples ato de conhecimento, é um

2 Areflexdo teoldgica ndo é uma segunda etapa da fé colocada acima de sua vivéncia pratica,
facultativa e reservada a uma elite intelectual, mas de toda comunidade de fé, Povo de Deus.

3 Estudo significativo, neste sentido, é o texto “Saber, ideologia, interpretacdo”, de Jean GRA-
NER, no livro Iniciacdo a prética da teologia, pp. 13-25.
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modo de ser no qual a compreensao* da tradigdo é necessariamente in-
separavel de uma interpretacdo de si mesmo. “O compreender deve ser
considerado menos como agao de subjetividade do que como inser¢do no
processo de transmissao no qual o passado e o presente se mediatizam cons-
tantemente” (Gadamer, 1997: 130).

O deslocamento atual da hermenéutica nos ajuda, portanto, a renovar
a teologia da revelacdo. O texto biblico é revelacao religiosa para nés
porque em si mesmo, em sua fatura textual, ele ja tem alcance revelante,
como todo texto poético que ultrapasse a funcao simplesmente descritiva
da linguagem cotidiana. Diante desse “ser novo”, desdobrado pelo texto,
o proprio homem recebe um “ser novo”, isto €, um alargamento de seu
ser puramente natural. Essa atualizagdo de um possivel préprio do ho-
mem pode verificar-se em todo texto poético. Mas, no caso do texto bibli-
co, a apropriacdo do texto coincide ndo s6 com uma nova compreensao
de si, mas também com uma nova possibilidade de existéncia e com a
vontade de fazer existir um mundo novo. (Geffré, 1989: 57).

Esta nova perspectiva também transfigura o discurso teol6gico no seu
modo de compreender a revelacdo de Deus. Uma teologia hermenéutica
que se aplique ao “mundo do texto”, ndo vai mais procurar o sentido do
autor originario que foi inspirado por uma voz divina e que se encontra
latente no texto. Assume seriamente a revelagdo ndo porque € resultado da
fala de um Deus que foi sistematizada por bons hagiégrafos, mas assume
os textos sagrados como revelagdo porque estes revelam um “ser novo”
para a comunidade, porque revelam novas possibilidades de ser e de ver.
A revelagdo, portanto, deve ser compreendida na rica dinamica do “mun-
do do texto”, da manifestacdo de uma pluralidade de sentidos, excluindo-
-se toda e qualquer interpretacdo definitiva ou fechada. Tais textos devem
ser situados no contexto de uma pluralidade de mundos possiveis, de fazer
existir um mundo novo.

Do modelo especulativo ao modelo hermenéutico

Tomando em consideracao a materialidade textual, o fechamento do tex-
to para com uma voz originaria de um autor passado, a teologia seria
menos a inteligéncia de uma Palavra pronunciada antigamente do que
uma “nova produgdo” de um texto. “Agir como hermenéutica é criar in-

4 Esta mudanca radical sobre a questao da compreensao foi preconizada por Heidegger, em
Ser e Tempo. No paragrafo 31 de Ser e Tempo, o compreender ndo é entendido como ato
de conhecimento, mas compreendido no sentido originario, pertence a constituicdo funda-
mental do dasein (HEIDEGGER, 1989, p. 295).
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terpretacdes novas e até produzir novas figuras histéricas do cristianismo
em outros tempos e em outros lugares” (Geffré, 1989: 59). O cristianismo
vive necessariamente de uma origem, o evento Jesus Cristo como evento
fundador. Mas o Novo Testamento como testemunho desse evento ndao
pode ser considerado como um texto que nos entrega imediatamente seu
sentido completo e definitivo, ele é mediado pela tradicdo como histéria
descontinua de interpretagdes. “Daf a importancia da tradicdo como hori-
zonte de interpretacdo dos textos do passado” (Geffré, 2004: 36).

O inttelectus fidei da teologia enquanto hermenéutica ndo é ato da razao
especulativa no sentido classico do pensamento metafisico. Ele pode ser
identificado com um “compreender histérico”, sendo ai a compreensao
do passado inseparavel de interpretacdo de si e de atualizacdo criativa
voltada para o futuro. A escritura teolégica, segundo o modelo “herme-
néutico”, é anamnese, no sentido em que é sempre precedida pelo even-
to fundador, mas que é também profecia, no sentido em que s6 pode atu-
alizar o evento fundador como evento contemporaneo, produzindo um
novo texto e novas figuras histéricas. Assim, a teologia, como dimensao
constitutiva da tradicdo, é necessariamente fidelidade criativa. (Geffré,
1989: 69).

Além de constitutiva da tradicdo ou das tradi¢des, a teologia é também
constituida por ela ou elas. A partir disso, a teologia ndo se compreende
mais como fonte, mas como reflexo, ndo sendo sua tarefa fundamental a
explicacdo do ensinamento oficial, onde a Escritura e a Tradigdo entram
apenas para comprovar o ensinamento dominante. O modelo hermenéu-
tico tem como ponto de partida o texto, privilegiando sua compreensao
e sua inscricdo numa dada tradicdo. Nao pode haver pensamento fora
da linguagem e da tradicdo de linguagem onde alguém se inscreve. E no
contexto de um lugar determinado, com seus recursos préprios, que sao
disponibilizados os esquemas interpretativos a partir dos quais faculta-se
a apreensdo da realidade e a eventual elaboragdo de novos conceitos.
O ted6logo hermeneuta tem na longa tradigdo textual do cristianismo as
condicdes para aceder a experiéncia fundamental da salvacdo oferecida
por Deus em Jesus Cristo. Sua singular tarefa hermenéutica sera restituir
esta experiéncia fundamental, correlativamente a anamnese e profecia no
tempo presente. Por isso, o processo de interpretacdo esta sempre aberto:
ha sempre uma diversidade de recep¢des. Ha um

espaco de experiéncia que me precede e um horizonte de expectativa
para o qual me projeto. E, no meu presente histérico, minha compre-
ensdo é condicionada por minha recepgao do passado, mesmo quando
minha interpretacdo do presente é indissociavel de um certo projeto, de
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uma certa perspectiva, de um certo horizonte. Assim, a boa interpretacao
no presente jamais pode prescindir nem de um olhar sobre o passado
que nos precede, nem de uma perspectiva em relagao ao futuro. (Geffré,
2004: 40).

A interpretagdo ndo é necessariamente fidelidade rigorosa com a intencao
original de determinado autor, mas aquela que suscita as potencialidades
de modos de ser e de habitar um mundo revelado pela obra. Ha, com isso,
o reconhecimento de uma pluralidade de testemunhos que visam traduzir
o acontecimento fundador, em ruptura com a obsessdo fundamentalista
que defende uma palavra de originalidade pura.

A reflexdo mais ltcida sobre a revelacao nos leva a compreender que a
teologia é sempre atividade hermenéutica, pelo menos no sentido em que
ela é interpretagao da significacdo atual do acontecimento Jesus Cristo a
partir das diversas linguagens da fé suscitadas por ele, sem que nenhuma
delas possa ser absolutizada, nem mesmo a do Novo Testamento. (Geffré,
1989: 18-19)

O cristianismo vive necessariamente de uma origem, o evento Jesus Cristo
como evento fundador. Todo o Novo Testamento, como colocagdo por
escrito do testemunho prestado a esse evento fundador ja é interpretacao
e, como testemunho interpretativo, s6 revela seu sentido quando entendi-
do na acontecéncia de uma tradicao histérica. A hermenéutica assume,
assim, uma fé critica e responsavel por produzir nova interpretacdo da
mensagem cristd, levando em conta a situacdo histérica presente, inscre-
vendo-nos, todavia, na mesma tradicdo que produziu o texto original.

Existe analogia® entre o Novo Testamento e a fungdo que ele exercia na
Igreja primitiva, de um lado, e, do outro, a produgdo de um texto novo,
hoje, e a fungdo que ele exerce na Igreja e na sociedade. (Geffré, 1989:
215)

Com a garantia do dom do Espirito Santo, a continuidade da tradi¢do nao
deve ser procurada na repeticdo mecanica de mensagem doutrinal, mas
na analogia entre dois atos de interpretacdo: tradicdo e interpretagdo cria-
tiva. Segundo essa teologia, a situacdo hermenéutica criativa® favorece

5 A analogia entre a Escritura e a Tradigdo e nossa situacdo atual é desenvolvida por Clodovis
Boff, em sua obra Teologia e Prética, na Parte I, no capitulo IV “A hermenéutica: constitui-
¢do da pertinéncia teoldgica”. Clodovis trabalha estas questoes a partir do conceito “corres-
pondéncia de relagdes”, pp. 238-273.

6 Asituagdo hermenéutica é definida por Ernildo Stein como “uma espécie de ‘lugar’ que cada
investigador atinge através dos instrumentos teéricos que tem a disposi¢do para a partir dele
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uma correlagdo critica entre a experiéncia crista da primeira comunidade
e a experiéncia atual dos que créem: um espaco de experiéncia preceden-
te e um horizonte de espera de outro mundo possivel.

A hermenéutica teolégica, da mesma forma que a hermenéutica filosofi-
ca, ndo pode ser unicamente uma hermenéutica do sentido, isto é, uma
hermenéutica que busca simplesmente interpretar os textos e que nao
se preocupa com o que pode ser a pratica da verdade manifestada para
transformar o agir humano. (Geffré, 2004: 54).

A teologia de modelo hermenéutico, centrada no “mundo do texto”, re-
mete para além da pura interpretacao textual, de ordem linguistica. Ela
conduz necessariamente a uma reinterpretacdo pratica, a um fazer’. A
hermenéutica do sentido, ndo produz apenas novas interpretagdes, mas
conduz a uma determinada pratica social, motivando um novo fazer. A
palavra de Deus nao é somente memoria passada da presenca de Deus.
Ela é condicao de possibilidade de recriagdo do mundo. A compreensao
hermenéutica do texto, enquanto “mundo do texto”, tem como objeto o
mundo novo projetado pelas referéncias do texto. Compreender o texto é
compreender-se diante dele, sem se entregar a uma compreensao pura-
mente intelectual, mas fazer real uma nova possibilidade de existéncia e
fazer existir um mundo novo. O compreender hermenéutico é, portanto,
realizar uma nova pratica social.

Penso, pois, que uma hermenéutica que toma por categoria central o
“mundo do texto” ndo corre mais o risco de privilegiar a relacao dialogal
entre o autor e o leitor, nem a decisdo pessoal em face do texto. A ampli-
tude do mundo do texto requer amplitude igual ao lado da aplicacao, a
qual sera tanto praxis politica como trabalho de pensamento e de lingua-
gem (Ricoeur apud Geffré, 1989: 60).

poder fazer uma avaliagdo do campo tematico. Portanto, este lugar que cada investigador
atinge a partir do qual ele pode fazer uma investigacdo sistematica em um determinado
campo. Ela no fundo é aspiracao de qualquer pesquisador. S6 que em geral nés ndo gasta-
mos tempo e vagar para avaliar o ‘lugar’ de competéncia que atingimos para abordar um
determinado tema” (1996, p. 53). “A situacao hermenéutica é uma situagdo que cada um de
nos ja leva acritivamente consigo. Sem uma certa situagao hermenéutica, ndo seriamos nem
capaz de escolher um bom livro” (1996, p. 100).

7 Ver obra de GADAMER, A razdo na época da ciéncia, no capitulo “Hermenéutica como
filosofia da pratica”. Gadamer critica a reviravolta paradigmatica da linguagem, na medida
em que ela apenas inverte a relacdo da subjetividade para a questdo da linguagem. “A her-
menéutica ndo s6 cultiva uma capacidade de compreensao, isto €, ela ndo é simples teoria
da arte; tem também que responder pelo carater e modelo daquilo que ela faz compreender”
(GADAMER, 1983, p. 64).
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Podemos dizer que ndo existe teologia sem pratica® e, muito menos, uma
teologia do modelo hermenéutico sem a possibilidade de um “outro mun-
do possivel”. Justamente um dos tragos mais significativos da nova herme-
néutica’, embasada no “mundo do texto” ou na “coisa do texto”, numa
linguagem gadameriana, consiste em ndo tomar a hermenéutica simples-
mente como interpretagdo da verdade crista ja constituida uma vez por
todas, mas como desvelamento de um novo mundo, de uma prética sig-
nificante.

Estatuto de verdade numa teologia
compreendida como hermenéutica

Assumir a passagem da especulacdo a interpretacdo significa estabelecer
uma nova relagdo com a verdade. A tranquila posicao de nossas certezas
cristas se encontra questionada. Essa experiéncia nos convida a encontrar
o sentido originario da verdade crista, compreendida a partir de outra or-
dem, distintamente daquela mais comumente admitida na teologia espe-
culativa. O objeto da verdade crista ndao pode ser fechado num conjunto
de verdades conceptuais e nem na ordem da verdade objetiva, pensada
segundo a logica das proposicoes segundo o principio da contradigdo.
Nao podemos mais partir da idéia de verdade como a adequacgao entre o
entendimento e a realidade, e sim encontrar uma verdade mais originaria.
Esta pertence a ordem da manifestacao e nos remete a uma plenitude de
verdade que permanece, todavia, sempre oculta.

Podemos partir do evento Jesus Cristo a fim de perceber a verdade
em sentido biblico como um acontecer permanente. Contra as concep-
¢coes do pensamento especulativo, sempre exposto a converter a verdade
em idolos conceptuais, para usar uma expressao de Pascal, usamos uma
passagem do texto joanino dos Evangelhos para associar a verdade muito
mais com manifestacdo e provisoriedade. No prélogo do texto joanino
encontramos a conhecida passagem: “e a palavra se fez carne e acampou
entre n6s” (Jo 1,14). A palavra veio habitar entre n6s, armou sua tenda jun-
to a humanidade. Neste sentido somos peregrinos da verdade. Precisamos
sempre armar a tenda. Nao é mais possivel fazer aproximacgao da verdade

8 HEIDEGGER e seguidores pensam a Moglichkeit em termos pragmaticos (poder-ser, po-
der-agir) e ndo l6gico-modais.

9 Chamamos de nova hermenéutica o deslocamento realizado por HEIDEGGER, RICOEUR e
GADAMER em relagdo a interpretagdo do texto, ndo mais privilegiando a busca pela intengao
do autor. “A compreensao é algo mais que aplicacio de uma capacidade. E sempre também
o atingimento de uma auto-compreensdo mais ampla e profunda. Mas isto significa que a
hermenéutica é filosofia e, enquanto filosofia, filosofia pratica” (GADAMER, 1983, p. 76).
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a partir de uma deducdo légica, mas se colocar sempre a caminho. Em
Jodo, a verdade nao tem um sentido especulativo, mas pragmatico: “prati-
car a verdade” (Jo 3,21).

Precisamos guardar distancia em relacdo a compreensao metafisica
da verdade que esta sempre sob o signo da légica da mesma coisa, da
coincidéncia imediata com a origem. Esta compreensdo nao possibilita
tomar positivamente a descontinuidade, a diferenca e a pluralidade tao
fortemente presente e disseminada em todas as areas do saber contempo-
raneo. Faz-se necessario, por isso, estabelecer entre a histéria e a verdade
uma relacdo que aceite a descontinuidade, a alteridade, a diferenca. “Es-
taremos entdo em condicdes de pensar a tradicdo ndo como reprodugao
de passado morto, mas como produgao sempre nova” (Geffré, 1989: 76).
Antes de depdsito de um passado longinquo, a Escritura é um “ato de
interpretacao”. Ato interpretativo relacional entre a Igreja primitiva e a
sociedade e cultura do presente. A linguagem revelada ja é interpretacao
e as teologias, como linguagem interpretativa, apbéiam-se nela para con-
frontar as novas expressoes de fé.

As verdades teoldgicas sdo radicalmente histéricas, porque sao, acima
de tudo, da ordem do testemunho. Seu objeto de conhecimento ndo é um
conjunto de verdades conceptuais dadas, mas o testemunho do evento
Jesus Cristo que se tornou Escritura. A Escritura, enquanto testemunho, é
distancia, espessura humana, interpretacdo. A teologia como hermenéu-
tica somente atinge as verdades dos enunciados de fé numa perspectiva
histérica e, por que ndo dizer, no seu sentido para as situagdes histéricas
determinadas. Os primeiros testemunhos nasceram a partir de situacoes
histéricas e nos remetem a sentidos diversos em nossos contextos atuais.
A verdade crista definitivamente ndo é um corpus invariavel que possa ser
transmitido de geracdo em geragdo como um depésito morto, fixo de uma
vez por todas. Ela é, acima de tudo, advir permanente, entregue ao risco
da liberdade da interpretacgao.

Com a hermenéutica teolégica do sentido e seu modo diverso de pro-
ceder com a verdade, o dominio da verdade e o do sentido nio se reco-
brem necessariamente. Deveriamos, até mesmo, perguntar se a teologia
ainda pode ou tem poder de afirmagao e de decisao na ordem da verdade
no sentido correspondencial. O fazer teolégico ndo se esgota na manifes-
tacdo do sentido, ou melhor, dos mdltiplos sentidos presentes nas multi-
plas linguagens de fé suscitadas pelo evento Jesus Cristo? O papel da teo-
logia ndo pode ser a solucao miraculosa de harmonizacao das afirmagoes
diferentes da Escritura e do dogma, mas a atualizacgao critica e criativa da
mensagem evangélica em funcao das novas situagoes histéricas.

Congreso Continental de Teologia | 103



Pensar a teologia como hermenéutica ndo significa se tornar adog-
matico e, muito menos, a-tradicional'. Significa, sobretudo, tomar a sério
a historicidade de toda a verdade, mesmo que seja a verdade revelada,
como também a historicidade do ser humano enquanto sujeito interpre-
tante, cujo ato de conhecimento é inseparavel de uma interpretacao de
si mesmo e do mundo. A interpretacdo é a exigéncia necessaria da fé, a
medida que o objeto da fé ndo é verdade morta, mas verdade viva, sempre
transmitida numa mediacao histérica, e que tem necessidade de ser atua-
lizada constantemente de forma criativa.

Uma teologia que se quer hermenéutica tem como exigéncia o estar
aberto a opiniao do outro, isto é, do texto. O fazer teolégico hermenéuti-
co tem que se mostrar receptivo, desde o principio, para a alteridade do
texto. Isso ndo pressupde neutralidade com relagao ao “mundo do tex-
to”, nem tampouco auto-anulacdo, mas inclui a apropriagdo das préprias
opinides prévias e preconceitos. O que importa é dar-se conta da histo-
ricidade do sujeito, para que o texto possa se apresentar em sua alteri-
dade. “Trata-se de proceder de tal modo que a revelacao compreendida
como Palavra de Deus seja um evento sempre atual” (Geffré, 2004: 42).
A interpretacdo, portanto, diz respeito a experiéncia em duas vertentes:
a do texto que deve ser interpretado e a do intérprete ou comunidade
que interpreta.

Insistimos que o préprio cristianismo €, do inicio ao fim, empreendi-
mento hermenéutico. Nasceu como testemunho, como interpretacao de
uma experiéncia fundante e se fez Escritura e Tradigdo que nos acom-
panham até os dias atuais. A teologia hermenéutica do sentido evoca
um movimento do fazer teolégico que, colocando em relagao viva o
passado e o presente, possibilita uma interpretacdo sempre nova do cris-
tianismo para hoje. Uma teologia hermenéutica do sentido talvez possa
ser considerada um risco, conforme o titulo original da obra de Geffré,
porque pode expor o cristianismo apenas a interpretacdo, “mas, se a pre-
ocupagdo com uma interpretacdo criativa nos expoe ao risco do arbitrio,
a obsessdo com a lucidez ndo nos expde ao risco do reducionismo?”
(Geffré, 1989: 9).

10 Os dois termos ndo significam a mesma coisa: “tradicional” ndo necessariamente é “dog-
matico”. Os préprios dogmas podem receber uma releitura contextualizadora, a partir de
novas perspectivas. Obra significativa, neste sentido, é O dogma que liberta, de Juan Luis
SEGUNDO.
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Consideracgées finais

A teologia enquanto hermenéutica do sentido é, hoje, uma exigéncia por
varias razoes. Participa do movimento de pensamento que nao aceita mais
um modo de saber que parte da subjetividade moderna (sub-iectum no
sentido heideggeriano) enquanto fundamentagdo. Nao sdo simplesmente
exigéncias transferidas do saber filoséfico, por exemplo, para a teologia,
mas fazem parte do préprio movimento ou deslocamento de conhecimen-
to em todas as areas, realizado a partir do século XIX. A teologia ndo pode
mais continuar querendo estabelecer o saber como verdade objetiva fixa-
da de uma vez por todas. Ela é exigida participar desse movimento, uma
vez que é um conhecimento que se da na histéria, realizado por sujeitos
histéricos.

Sem querer fazer da hermenéutica uma racionalidade que resolva to-
dos os obstaculos da compreensdo teolégica, insistimos que a teologia
é, desde o inicio, empreendimento hermenéutico. A teologia hermenéu-
tica do sentido procura tirar consequéncias da intuicdo da historicidade
da verdade e do sujeito interpretante como condicdo de restauragdo do
sentido. Depois de Nietzsche, somos todos marcados pela suspeita de se
chegar a verdade objetiva em si mesma. Nao queremos dizer com isso
que a verdade em si mesma seja perspectivista, mas afirmamos que depois
de Nietzsche devemos aceitar que somente podemos atingir a verdade
em certa perspectiva e, consequentemente, todo discurso revela-se provi-
sério, relativo. A medida que se tem consciéncia de sempre se encontrar
em situacao hermenéutica, a teologia se apresenta mais modesta e mais
interrogativa.

O cristianismo é tradicdo porque vive gracas a uma origem primeira
que é dada. Mas ao mesmo tempo ela é necessariamente sempre produ-
cdo, pois essa origem s6 pode ser reafirmada historicamente e conforme
uma interpretacao criativa. Vivendo de uma origem primeira que é dada,
o cristianismo é tradicdo (anamnese). Esta tradicdo, contudo, exige ser re-
-dita historicamente a partir de uma interpretagao criativa (profecia), sen-
do necessariamente sempre producao. Neste sentido, a teologia enquanto
hermenéutica do sentido se aproxima do modelo genealégico nietzschea-
no que consiste em dizer juntamente a origem e a historia, ou seja, é cor-
relacdo critica entre tradicdo e experiéncia humana contemporanea. Em
outras palavras, repensar o pensado para poder pensar o novo, o diferente,
o ainda ndo pensado torna a teologia um pensamento em constituicdo e
uma reflexdo sobre a prépria constituicao quando se torna constituida.
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Ethnic Identity and Christian Faith
The Growth of Pentecostal Brazilian Churches in Japan
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Abstract

Over the past two decades, the number of Brazilians residing in Japan has
rapidly increased from 4,159 in 1988 to 210,032 in 2011. There were
100,000 more Brazilians even before the recession triggered by the bank-
ruptcy of Lehman Brothers in 2008, followed by the Tohoku earthquake
and tsunami disaster in 2011. Although many Brazilians left Japan after
2008, they are still the third largest ethnic group in Japan after the Chinese
(674,879) and the Koreans (545,401). Considering the geographical dis-
tance of Brazil compared to China and the Korean peninsula, the influx
of Brazilians is a unique phenomenon, which has attracted both domestic
and international researchers, especially those in the fields of sociology
and education.

Although numerous studies have been conducted in these fields, not
many studies have been yet done about the religious activities of Brazil-
ian migrants. Examining their religious activities is indispensable in order
to understand their modes of living in Japan, as Brazilian migrants are
experiencing a drastic change of environment, emigrating from a country
where the population is almost 90% Christian to a country where it is less
than 1%.

This paper, therefore, focuses on the Christian churches at which Brazilian
migrants gather, specifically focusing on the new growing Brazilian Pen-
tecostal churches, and their role in helping to preserve the ethnic identity
of Brazilians in Japan.

1 Isan assistant professor at Doshisha University, Japan. She received her Ph.D. from Doshisha
University, and her main areas of research include practical theology, missiology, ecumen-
ism, and Asian theology. Currently she is researching about the churches where migrants
gather in Japan. She also serves as an associate pastor at the United Church of Christ in Japan.
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Introduction

Over the past two decades, the number of Brazilians residing in Japan has
rapidly increased from 4,159 in 1988 to 210,032 in 2011. There were
100,000 more Brazilians even before the recession triggered by the bank-
ruptcy of Lehman Brothers in 2008, followed by the Tohoku earthquake
and tsunami disaster in 2011. Although many Brazilians left Japan after
2008, they are still the third largest ethnic group in Japan after the Chinese
(674,879) and the Koreans (545,401). Considering the geographical dis-
tance of Brazil compared to China and the Korean peninsula, the influx
of Brazilians is a unique phenomenon, which has attracted both domestic
and international researchers, especially those in the fields of sociology
and education (Kajita, Tanno and Higuchi 2005; Lesser 2003; Linger 2001;
Roth 2002; Tsuda 2003).

Although numerous studies have been conducted in these fields, not
many studies have been yet done about the religious activities of Brazil-
ian migrants. Examining their religious activities is indispensable in order
to understand their modes of living in Japan, as Brazilian migrants are
experiencing a drastic change of environment, emigrating from a country
where the population is almost 90% Christian to a country where it is less
than 1%.

This paper, therefore, focuses on the Christian churches at which Bra-
zilian migrants gather, specifically focusing on the new growing Brazilian
Pentecostal churches, and their role in helping to preserve the ethnic iden-
tity of Brazilians in Japan.

Churches Brazilians Attend in Japan

Many Brazilians in Japan are subjected to over-work in hours of manual la-
bor in the so-called “three-K” jobs (“kitsui, kitanai, kiken”, meaning “hard,
dirty, and dangerous”, respectively). Despite their busy work schedules,
many of them commit themselves to be a part of church activities. Ac-
cording to Yamada (2010: 254), who conducted a research on religious
activities of the migrants in Suzuka City and Yokkaichi City in 2008, five
to six hundred Brazilians attended Catholic Church weekly, and seven to
eight hundred attended Protestant services. Based on the census, because
there were about nine thousand Brazilians living in Suzuka and Yokkaichi
at that time?, it means roughly 13.3-15.5% of Brazilians attended church.

2 Mie Prefecture: <http://www.pref.mie.lg.jp/TABUNKA/HP/data/gaitou/H20_12_31data.pdf>
(accessed: July 15th 2012).
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This was confirmed by another survey done in Toyohashi City, researching
the daily lives of the Brazilian migrants outside of work. About 13.2% of
the respondents answered they committed themselves to church activities
on their own time (Onai 2009: 94-95).

For those hardworking Brazilians in Japan, the churches where they
can gather are havens of rest. Then, what kind of churches are those 13-
15% of Brazilians going?

= The Catholic Church

As the Catholic Church is the largest Christian body in Brazil, it is natural
to assume the first place where Brazilian migrants would go is the Catholic
Church. According to statistics gathered in 2005, the number of foreign
Catholics living in Japan is 529,452, for the first time outnumbering Japa-
nese Catholics, who total 449,925. There are certainly visible changes in
churches, with increasing numbers of foreign Catholics, especially Brazil-
ians. In Nagoya Diocese, which has a large number of Brazilian Catholics,
there are eleven churches out of fifty-three offering masses in Portuguese.
Other than Portuguese, many churches nowadays offer services in other
languages, including English, Indonesian, Korean, Spanish, Tagalog, and
Vietnamese. It is said that the churches are becoming revitalized by the
new international members (Tani 2008: 27-29).

The influx of Brazilian Catholics is giving hope for the Catholic Church
in Japan, however, the situation is not fully satisfactory for the Brazilians.
There are not many Portuguese-speaking priests, and the Portuguese ser-
vices are offered only from one to three times a month.

=  The Protestant Church

1. The United Church of Christ in Japan

Unlike the Catholics, the mainline Protestant churches seem less excited
about the influx of foreign Christians into the country. The United Church
of Christ in Japan (UCCJ), which is the largest Protestant united church, has
not a single church out of 1725 local churches, which provides a service
in Portuguese (Christian Year Book 2010).

2. Seventh-day Adventist Church

On the other hand, the Seventh-day Adventist Church in Japan has a co-
herent policy on supporting Brazilians. Not only do they provide Portu-
guese services in eight churches, they have also founded two Brazilian
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churches in Shizuoka prefecture. Additionally, the Seventh-day Adventist
Church holds an annual summer camp designed to bring together all of the
Latin Americans living in Japan.

3. Non-denominational Contemporary Church

The non-denominational contemporary churches, often defined as “evan-
gelical” church, are one of the growing churches in Japan together with the
Pentecostal Church. Because these churches do not have juridical person-
ality, it is uncertain how many of these churches exist in Japan.

It is said that there are about forty such churches exist in the central
eastern part of Japan. These churches are mainly non-denominational sin-
gular churches with 30-200 members. The Japanese people who are able
to encounter these churches by chance are mostly limited to the locals
living in the nearby areas where such churches stand.

Among those churches, Missdao Apoio is the most well known evan-
gelical church in Japan that has twenty-four branch churches around the
central eastern part of Japan®. Within same region, Igreja Evangélica Betel,
and Grace Community International Church (or Comunidade da Graga no
Japao) are also actively growing.

The characteristics of these churches are that they are evangelical,
with a contemporary worship style, services of two to three hours duration,
energetic pastors, and conservative congregations. In most such churches,
several meetings are held in addition to the weekly Sunday service.

What is significant about these churches is the inclusiveness created
by the members. Even though they hold services in Portuguese, they also
have some Peruvian, Bolivian, and Japanese members in the church. These
churches also actively try to reach out to Japanese people by offering the
services in Japanese or staffing interpreters during the Portuguese service.

4. Pentecostal Church

= The Assemblies of God in Japan and Brazilian Assembléia de Deus

According to the spokesperson of the Assemblies of God in Japan, several
churches of the Assemblies of God in Japan offer Portuguese services, how-
ever, their activities are independent depending on the individual church.

3 Missio Apoio: <http://www.missaoapoio.com/index.php/nossas-igrejas-menu> (accessed:
August 10, 2012).
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There are also twenty-one churches of the Brazilian Assembléia de
Deus, which were formed by Brazilian migrants or missionaries from Bra-
zil in recent years*.

While the Assemblies of God in Japan and the Brazilian Assembléia
de Deus are both affiliated with the World Pentecostal Assemblies of God
Fellowship, they have little interaction with each other.

= Universal Church of the Kingdom of God (UCKG)

The other popular church among the Brazilians in Japan is the Universal
Church of the Kingdom of God (UCKG). The UCKG is a fast-growing neo-
Pentecostal church founded by Edir Macedo in 1977. Since its founda-
tion, the church has been attracting a great deal of attention and scrutiny
concerning its controversial theology, numerous allegations surrounding
money, political ties, and use of media. The church has continued to ex-
pand in 176 countries, while establishing 5000 temples in Brazil. It is said
that its expansion is beginning to approach that of Assembléia de Deus,
the most populous Pentecostal denomination in Brazil (Reis 2006: 170).

The UCKG began planting church in Japan around 1996. Currently,
under its original Portuguese name, Igreja Universal do Reino de Deus
(IURD), it has 2000 members with 18 temples, each opened every day,
commonly holding the prayer meetings. There is a weekly cycle with par-
ticular daily themes, such as: Monday: financial problems, and Friday: lib-
eration from evil spirits. These two themes explain the Church’s theology
well. Because it is one of the Pentecostal characteristics to emphasize the
salvation of the present life, not only UCKG but also some other Pentecostal
churches adopt this so-called “prosperity theology” (Steigenga and Cleary
2007: 221). As for the members of UCKG, they believe that God’s grace
comes in the form of financial success and spiritual health.

The Growth of Pentecostal Brazilian Churches in Japan

Among those aforementioned churches, the Pentecostal church is growing
rapidly. Rafael Shoji estimates the religious demographics of the Brazilians
in Japan as below (2008: 55).

Of course, the numbers of Brazilians in Japan who identify themselves
as Catholics and the actual number of church attendees differ. However,
the number of Pentecostal Christians is visibly increasing. At many Pen-

4 Assembléia de Deus no Japdo: <http://www.assembleiadedeusnojapao.com/> (accessed:
September 10, 2012).
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Catholic 21%

Evangelical and Pentecostal 47%

tecostal churches, the membership has continued to increase even in this
time of recession, when many migrant workers returned to Brazil.

Visiting these churches reveals that Pentecostal churches are filled
with enthusiasm compared to the other mainline churches. This raises the
question of why these Brazilian Pentecostal churches are so popular in
Japan. There are several reasons for their popularity and growth.

First of all, these churches are almost always ethnically homogeneous.
Unlike evangelical churches, which are usually initiated by the Japanese or
non-Portuguese-speaking people, most of these Brazilian Pentecostal church-
es maintain a separation between Japanese or non-Portuguese-speaking
people and Brazilians. Typically, the churches of UCKG are homogeneous
communities where Brazilians can form close-knit communities of faith (Ya-
mada 2002: 87). It does not seek incorporation with groups who speak other
primary languages, but rather builds the church for each group separately.

For adults, these churches function as places where they can feel at
home with peers with whom they can identify, sharing the same experi-
ences as migrant workers living away from home. For children, especially
those born in Japan, these churches function as places where they can
learn the culture of Brazil and practice Portuguese. Church attendees nor-
mally stay at the church after the service to cook and eat Brazilian dishes
together. It is a place where they can feel at home.
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The second reason why Pentecostal churches are popular among the
Brazilians in Japan is that the pastors actually deal with the real problems
suffered by their congregations. The pastors give advice during sermons
on how to act appropriately in work places or at home. They advise their
flocks not to be carried away with emotion, because it requires persever-
ance to be a Christ-follower. The pastors also advise the congregation to
pay tithes so they will be blessed by God’s grace with greater fortune in the
future. There seems a hidden pressure that coins are not welcomed on the
collection plate, which means a donor would pay at least one thousand
yen (approximately $12) at each service. Some other researchers have also
noted that Pentecostalism is sought as a way of dealing with real problems,
especially poverty and diseases (Burdick 1993; Chesnut 1997).

Third, and this is especially distinctive of the UCKG, some Pentecostal
churches perform exorcisms. They do so by praying for the Holy Spirit to
come cleanse the evil spirits out of the troubled person. Often, the person
upon whom the exorcism is being performed cries and some collapse to
the floor. To one extent or another, this emotional outburst brings cathartic
effects among the congregation.

In addition, this ritual of exorcism signifies the belief that human na-
ture is fundamentally good, which goes beyond the notion of “sola fide”
(justification by faith alone). In this way, people are free from their sins
because the ones to be blamed are the evil spirits (Yamada 2002: 84-86).

Conclusion

As mentioned above, the Pentecostal churches are preferred by Brazilians
in Japan because they are havens of rest, the congregations are entirely
Brazilian, and the churches function to preserve their congregations’ eth-
nic identities as Brazilians. In a sense, a small Brazilian town temporally
appears when they gather at church.

The Pentecostal churches are also popular as they provide instant so-
lutions to the problems that many migrant workers suffer. Whether the
church actually solves the problems or not, they provide a certain comfort
for the people by giving concrete hope of salvation through Christ and the
Holy Spirit, and sometimes cast out evil spirits.

On the other hand, it is uncertain whether the Brazilian Pentecostal
churches will continue to grow in Japan. The second generation of Bra-
zilian migrants mostly uses Japanese for communication, which makes it
hard to maintain using only Portuguese during the services. It might not
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be possible to maintain the current ethnic homogeneity in the future if the
second-generation members marry non-Brazilians.

Nevertheless, there is no denying that these growing Pentecos-
tal churches appeal to the Brazilian migrants in Japan more than main-
line churches. The mainline churches in Japan, especially the Protestant
churches, are in no position anymore to view the Pentecostal churches
as merely emotional and superstitious religious groups. If the mainline
churches keep declining in numbers, it might be a good time for them to
look into themselves and examine whether they are trying hard enough
to reach out to people who are in need of help, especially those who are
sojourners in a foreign land.
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O pluralismo e secularizdo na metroépole
Novo desafio para a renovacao paroquial

Rafael Lopez Villasenor'

Pontificia Universidade Catélica de Sao Paulo

Resumo

O trabalho tem como objeto de estudo o pluralismo religioso da metro6-
pole, no contexto da secularizagao buscando algumas pistas pastorais. As
mudancas culturais, econdémicas, politicas e religiosas entre outras leva-
ram as pessoas a buscar um novo sentido da vida e novas formas de re-
lacionamento com o transcendente. A paréquia na cidade deve dar uma
resposta aos novos desafios da metropole secularizada. Igreja Catélica
ndo consegue acompanhar o crescimento das grandes metrépoles. Ao
surgir novos bairros e novos prédios, os novos moradores ndo encontram
a minima visibilidade estrutural da Igreja. E necessaria uma renovacao
paroquial a partir de uma rede de comunidades, pequenos grupos e pas-
torais, de acordo com o Documento de Aparecida. A questdo central de
nosso trabalho é: Qual é hoje o papel da paréquia na metrépole marcada
pelo secularismo e pluralismo religioso? A hipétese é que a presenca da
igreja na cidade deve-se dar através de rede de comunidades e grupos,
capazes de se articularem a vida dos seus moradores.

Introducao

Nos ultimos anos, observamos grandes mudancas culturais, econémicas,
politicas e religiosas entre outras. Acreditamos que essas mudancas le-
varam as pessoas a buscar um novo sentido da vida e novas formas de
relacionamento com o transcendente. A partir da vivéncia nesta realidade
religiosa, enxergamos por um lado re-significagao religiosa, na busca de

1 Mestre em Ciéncias da Religido PUC-SP. Doutorando em Ciéncias Sociais PUC-SP. Padre da
Congregacao dos Missionarios Xaverianos. E-mail: rafamx@uol.com.br.
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valores religiosos e, por outro lado, um afastamento do mundo religioso,
fruto da secularizagdo. Daf a necessidade de aprofundamento do tema.

As éreas de intensa urbanizagao sao de certo modo marcadas por este
pluralismo religioso, no qual assenta em nossos dias a religiosidade popu-
lar, cada vez mais diversificada. Sabemos que a Igreja Catélica ndo con-
segue acompanhar o crescimento das grandes cidades. Ao surgir novos
bairros e novos prédios, os novos moradores ndo encontram a minima
visibilidade estrutural da Igreja.

As paroquias na periferia sdo, com frequéncia, muito grandes e algu-
mas destas tém apenas um centro de referéncia que € a igreja matriz; por
mais que elas aumentem, ndo sdo suficientes para atender a populacao.
Sao muitos os cristdos que ndo participam na Eucaristia dominical, nem
recebem os sacramentos e nem se inserem na vida da comunidade. Nao
é possivel atender adequadamente as demandas religiosas na metrépole,
com uma Unica igreja matriz e em um Gnico expediente paroquial. E ne-
cessaria uma renovacao paroquial como rede de comunidades, pequenos
grupos, células de evangelizacdo e pastorais, de apontados pelo Docu-
mento de Aparecida, que repara a existéncia de profundas transformacoes
(DA 33), que produzem uma mudancga de época (DA 44).

Um olhar da multiplicidade religiosa da cidade

A metrépole é a concretizagdo, da modernidade e do capitalismo, resul-
tado da centralidade econdémica, que levou a migragcdo para as metrépo-
les, trazendo grandes mudancas culturais, sociais e religiosas, embora as
tradigoes religiosas populares mantém-se ainda durante alguns anos, mas
influem pouco ou nada nas geracdes nascidas nas metrépoles. A urbani-
zacao tornou-se um fendmeno mundial.? Nunca antes tinham acontecido
tantas novidades ao mesmo tempo que criam tantas transformagdes na
vida social e familiar e na vivéncia religiosa.

2 Os nGmeros demonstram que houve um crescimento vertiginoso da populagdo urbana me-
tropolitana no Brasil, sobretudo a partir da segunda metade do século XX. No inicio deste sé-
culo, erade 1,2 milhdo; em 1950, em torno de 18 milhdes; dez anos mais tarde, 32 milhoes;
em 1970, atinge 52 milhdes; em 1980, avanca para 82 milhdes e, na década de 90, chega
a 120 milhoes (SANTOS, 1998: 17-29). O Brasil é hoje um pais urbano metropolizado. O
mundo rural vem perdendo populagdo tanto em termos relativos como absolutos. No Censo
de 2000 a populagao urbana representava 81,25% (137.953.959 pessoas), contra 84,35%
(160.879.708 pessoas) em 2010. Ja a rural representava 18,75% (31.845.211 pessoas) em
2000, contra 15,65% (29.852.986 pessoas) em 2010. O éxodo acelerado do campo para a
cidade alimentou essas grandes concentragdes populacionais.
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Nessa realidade complexa nos perguntamos, o que é fendbmeno urba-
no? Quando surgiu? Quais as consequéncias da transformacdo do meio
ambiente natural, em meio ambiente construido ou artificial? Responder
estas questdes nao é facil. Porém, o mundo urbano é definido através de
varios critérios, os quais incluem populagdo, densidade populacional ou
estatuto legal, embora sua clara definicdo ndo seja precisa, sendo alvo de
discussoes diversas. A populacdo de uma cidade varia entre as poucas
centenas de habitantes até as dezenas de milhdes de habitantes. Nao ha
um padrao mundial que defina uma cidade. Mas, antes de ser um espaco
fisico, o urbano é um espaco social e cultural, que cria um ambiente de
ser, um modo de viver e conviver, uma nova cultura. E o ambiente, onde
vivem seres humanos que tém suas necessidades, seus sonhos, seus proje-
tos de vida. E o ambiente modificado, alterado e construido.

A cidade transformou o homem; ou, o homem foi se transforman-
do a medida que foi edificando o ambiente em urbano. A cidade nao é
um simples espaco fisico, mas um horizonte cultural, que cria um estilo
de ser, um modo de viver e conviver, uma nova cultura (Cf. Brighenti,
2010: 9). “A sociedade metropolitana gira em torno do individuo isolado
no espago privado e andnimo no espago plblico” (Passos, 2009: 33). O
metropolitano vive sua rotina diaria na competéncia e na eficacia daquilo
que o sustenta e os subsidia para a vida pessoal, profissional e social. A
urbanizagdo aconteceu simultaneamente a um processo de racionaliza-
cao religiosa, fruto da modernidade. Uma das consequéncias é que muitos
dos habitantes das cidades nasceram no campo e estdao marcados por uma
mentalidade religiosa popular e tradicional, ndo é mais conservada pelas
novas geracdes, pois os pais nao tém a garantia de transmitir seus padroes
culturais aos filhos.

A religido urbana é cada vez mais heterogénea, exatamente por que a
cidade também é cada vez mais formada por uma “pluralidade indicavel
de pessoas”.’ Pessoas de diferentes grupos sociais, com diferentes inte-
resses, ideais e materiais. Por isso, em seus textos, Weber (Cf. 2006: 143)
relaciona classes, grupos de status e camadas sociais das mais diversas.

3 Os dados sobre o bairro de Cidade de Sao Paulo mostram que os bairros que mais concen-
tram pentecostais sao: Cidade Tiradentes, com 21,7 % e Lajeado, com 21,1 %. As porcenta-
gens tendem a aumentar a medida que se distancia do centro. Os bairros em torno do centro
concentram maior porcentagem de catélicos: Vila Leopoldina, com 80,5% e Morumbi, com
79 % e consequentemente os da periferia ttm uma porcentagem menor Cidade Tiradentes,
com 55,5% e Guaianases, com 57,2 % de catélicos. Os espiritas estdo concentrados nos
bairros: Tatuapé, com 7,9 % e Mooca, com 7,8 %. Por fim, os “sem religiao” também estao
em maior nimero na periferia: Marsilac, com 15,2 % e Cidade Tiradentes, com 14,1 %.
(Folha De Sao Paulo, cotidiano 14 dezembro de 2003 p. 8).
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Diversos e distintos contextos urbanos tém razdes sociais, politicas e eco-
nomicas convergentes e, ou muito mais, divergentes para aderirem a este
e ndo outro modelo religioso. Sdo estes interesses de classes das camadas
sociais que podem determinar a opgao religiosa*.

A multiplicidade religiosa é uma marca dos espagos urbanos metropo-
litanos. As praticas religiosas sofreram o impacto do mundo urbano, com
sua légica desagregadora, colocando o individuo no centro das ofertas
vertiginosas de consumo de todo tipo de bens materiais e simbélicos (Car-
ranza, 2011: 31). Tudo isso, ecoaria nas preocupacdes da adesao institu-
cional religiosa, leva a crise das instituicdes; cada um sente o direito de
fazer da vida pessoal o que vem entender, sem o controle das instituicoes.
A pessoa sente-se a vontade, assim, para assistir a um culto evangélico,
participar de uma cerimdnia budista ou de um ritual afro-brasileiro sem
constrangimento e, posteriormente, participar de uma missa na sua lgreja.

As pessoas “sem religido”, também sdo mais numerosas nos munici-
pios metropolitanos marcados pelo pluralismo e pelas ofertas religiosas;®
nas periferias alcangam porcentagem acima da média nacional.®* O mun-
do urbano da metrépole é o espaco de afirmacdo da religido difusa e de
negacdo da religido institucionalizada. Negacdo enquanto retira a visibi-
lidade do espaco publico dos simbolos religiosos, no inevitavel proces-
so de secularizacdo, relegando-a ao espaco das intimidades individuais e
confessionais. Afirmagdo que acolhe no mesmo movimento secularizador
a pluralidade religiosa nas mais variadas expressdes. E o espaco de cria-
¢do e recriagdo religiosa, onde o tradicional e o novo se encontram, se
confrontam e se fundem ativamente (Cf. Passos, 2009: 22). Para alguns
estudiosos’, trata-se de um processo de re-encanamento que traz de volta

4 Segundo os dados do censo do ano 2000, o catolicismo no Brasil era de 73,6%, destes,
a maior porcentagem estava no interior e nas pequenas cidades, que alcangava 83,3%,
enquanto que no mundo urbano da metrépole era apenas de 57, 98% da populagdo. Os
Evangélicos de um total de 15,4%, a maioria estava no mundo das metrépoles 18,5% e
no interior e nas pequenas cidades representava apenas 10,64 % da populagdo. As pesso-
as “sem religido”, também eram mais numerosas nos municipios metropolitanos marcados
pelo pluralismo e pelas ofertas religiosas; nas periferias alcangavam porcentagem acima da
média nacional.

5 No Municipio de Sdo Paulo os catélicos sdo 68,11 %; os evangélicos sdo 15,94%; os “sem
religido” sao 8,97 %. Disponivel em <http://www.sidra.ibge.gov.br/ >. Acesso 29.12.2010.

6 Na regidao metropolitana do Rio de Janeiro os “sem religido” tem uma presenca acentuada:
cidade do Rio de Janeiro, 13,33%; municipios préximos como Belford Roxo, 27,02%; Ja-
pari, 26,02%; Itaborai, 22,45%; Itaguai, 22,9%; Nova lguacu, 21, 88%; Duque de Caxias,
21,74%; Sédo Joao do Meriti 20,36% (Cf. JACOB, 2003: 115).

7 Para aprofundar o tema ver: Hervieu-Léger, Daniéle. O peregrino e o convertido, a religidao
em movimento. Petrépolis: Vozes, 2008. Balandier, George. O dédalo, para finalizar o sé-
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os velhos deuses, numa espécie de revanche a sociedade secularizada.
Um fendmeno de emergéncia da cultura popular que, no centro urbano,
permitindo ao elemento religioso participar dos processos culturais como
agente de significacao e interferéncia na realidade (Passos, 2009: 12-13).
A religido desenha a paisagem da metrépole com seus templos e cultos,
lugar de basto mercado religioso®.

A metrépole urbana aparece como menos religiosa, no sentido institu-
cional. Quem migra a metrépole deve escolher a sua religido, que pode ser
a mesma da tradicdo, reinterpretada em fungao do contexto urbano, pode
ser outra ou simplesmente ficar “sem religiao”. Para Alberto Antoniazzi,
(1994: 84) “na sociedade rural, a igreja catdlica é o centro de convergén-
cia, na grande cidade é um dos muitos ‘servicos’, que a cidade oferece”.
No interior, a religido passa pela tradi¢do cultural, expressa pela vontade
dos pais e dos superiores em geral. As relagcdes humanas se dao num forte
entrelacamento entre a pessoa, o ambiente familiar e o grupo cultural. Na
metrépole, o individuo constréi o proprio caminho, que representa certo
apelo para a liberdade individual e para autonomia nas decisoes e opgoes.
(Cf. CNBB, sul 1, 2004, n. 29). No mesmo sentido a CNBB afirma:

Para o homem urbano, que deixa de lado essa caracteristica tdo impor-
tante, racionaliza demais os dados da fé e se preocupa mais com aspec-
tos socias da transformacdo da realidade, a religido perde forga. O forte
ressentimento, em meios catélicos, contra a relativizagdo generalizada da
devocgdo aos santos e do espirito profissional, tdo proprios da expressao
cultural do povo brasileiro e do espirito da sua religidao catélica popular
(CNBB sul 1, 2004, n. 27).

culo XX. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 1994. Pierucci Antonio Flavio, Reencantamento e
dessecularizagdo. A propésito do auto-engano em sociologia da religido. In: Novos Estu-
dos Cebrap, n. 49, nov., 1997, p. 99-117. Vattimo, Gianni. Acreditar em Acreditar. Lisboa:
Relégio D’Agua Editores 1988. Peter BERGER, “A dessecularizacdo do mundo; uma visdo
global”. In Religido & Sociedade, v. 21 (1) 2001, Rio de Janeiro: Iser, pp. 9-24.

8 Para Peter BERGER (1985: 149), a caracteristica-chave de todas as situagoes pluralistas, quais-
quer que sejam os detalhes de seu pano de fundo histérico, é que os ex-monopdlios religio-
sos ndo podem mais contar com a submissdo de suas populagdes. A submissao é voluntéria
e, assim, por definicdo, ndo é segura. Resulta dai que a tradicdo religiosa, que antigamente
podia ser imposta pela autoridade, agora tem que ser colocada no mercado. Ela tem que ser
“atraente” para uma clientela que ndo esta mais obrigada a “consumir”. A situacdo pluralista
é, também, uma situagdo de mercado. Nela, as institui¢des religiosas tornam-se agéncias de
consumo. E, de qualquer forma, grande parte da atividade religiosa nessa situagdo vem a ser
dominada pela légica do mercado. As instituicdes religiosas se adaptam a sociedade urbana
moderna trocando o dogmatismo e a rigidez pelo didlogo na definicao de normas e valores
condizentes.
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A metrépole é um novo espaco social, que tem uma nova civilizacao,
um novo modo de viver e agir, na qual as pessoas procuram ser felizes de
maneira individual e privada, buscando mais a felicidade de bens econo-
micos, privados, particulares, subjetivos e religiosos. A vida desenvolve-
-se, a0 mesmo tempo, em diversos espagos, mas, de maneira individual, é
uma vida bastante agitada e estressante, o que leva muitas vezes a procu-
rar conforto e sentido para a vida, na religido de cunho pentecostal ou sem
qualquer vinculagao institucional.

O individuo urbano encontra uma série de alternativas decorrentes da
caracteristica pluralista da cidade, a respeito das quais ele precisa tomar
decisoes de escolha. E natural e decorrente a questdo: qual igreja frequen-
tar? Qual religido ou qual divindade venerar? A cidade oferece ao indi-
viduo iniimeras opg¢des de produtos e de religides que se encontram no
bojo dessas op¢des do mercado. A escolha do individuo passa a ndo mais
ser apenas uma questdo de fé, ou de instituicdo, mas de vantagens, privi-
légios, comodismos. Nas palavras de Berger (1985: 149), a caracteristica-
-chave de todas as situacdes pluralistas, quaisquer que sejam os detalhes
de seu pano de fundo histérico, é que os ex-monopdlios religiosos nao
podem mais contar com a submissao de suas populagdes. A submissao é
voluntéria e, assim, por definicao, ndo é segura. Resulta daf que a tradi¢ao
religiosa, que antigamente podia ser imposta pela autoridade, agora tem
que ser colocada no mercado. Ela tem que ser “atraente” para uma clien-
tela que ndo esta mais obrigada a “consumir”. A situacao pluralista é, tam-
bém, uma situagao de mercado. Nela, as instituicdes religiosas tornam-se
agéncias de consumo. E, de qualquer forma, grande parte da atividade
religiosa nessa situacao vem a ser dominada pela légica do mercado. As
instituicoes religiosas se adaptam a sociedade urbana moderna, trocando
o dogmatismo e a rigidez pelo dialogo na definicdo de normas e valores
condizentes.

A resignificacdo religiosa na cidade

O resultado desta contradi¢ao é uma metrépole socialmente assimétrica per-
petuando parcelas imensas da populacdao em condigdes de vida precarias
e com suas velhas estratégias de manutencao e significacdo da vida. Uma
metropole diversificada de alto a baixo fazendo operar uma dialética multi-
pla entre as culturas que se produzem em seu seio, dialéticas de oposicao,
paralelismos, interagdes e resisténcias. O crescimento expressivo das deno-
minagdes pentecostais, nos Gltimos anos, tem sido interpretado, por muitos,
como um fendmeno metropolitano, porém de uma metrépole que exauriu
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o projeto da modernidade, trazendo de volta os velhos encantamentos da
natureza e da histéria. O mundo metropolitano seria, portanto, um lugar pri-
vilegiado de re-encantamento, reascendendo a busca do sagrado nas mais
variadas versoes e denominagdes religiosas. (Passos, 2001: 127).

A religido ndo desaparece, com as diversas mudancas causadas pela
cultura pés-moderna, muito pelo contrario houve uma re-significacao
urbana, que muitas vezes acontece fora da instituicdo. A modernidade
conhece uma fermentagao religiosa. Agora a pessoa faz a experiéncia in-
dividual de Deus no seu coragdo, nos seus proprios sentimentos, nas suas
proprias emogoes religiosas sem necessidade de uma ligagdo com a insti-
tuicdo. Sente a presenca e o amor de Deus de modo sensivel. A experién-
cia torna-se mais intensa pela comunicagcdo com outras experiéncias. Se
a mesma experiéncia € vivida simultaneamente por milhares ou centenas
de milhares de pessoas, a experiéncia transforma-se numa plenitude de
alegria e emogao: choram, gritam, batem palmas, usam o corpo, etc. A
subjetividade e o individualismo urbano metropolitano estao também, in-
corporados no discurso e na pratica das Igrejas evangélicas pentecostais,
respondendo e confirmando, em chave simbdlica, esse modo de viver mo-
derno e p6s-moderno instituido pela sociedade capitalista.

As crengas e vivencias religiosas na metropole voltam-se, também,
para solucdes de problemas nem sempre procurando o significado alti-
mo da existéncia, mas questoes imediatas, requerendo respostas objetivas,
eficientes e pragmaticas. A crenga em Deus, no mundo urbano da metré-
pole, continua em alta. Porém, o que mudou foi a prépria concepcao de
Deus. Ndo se trata mais de um Deus criador, pessoal, externo e tido como
autoridade maxima. A concepcao de Deus que mais cresce é a de uma
energia ou principio vital, mas que se encontra por toda parte. Um deismo
mais que um teismo (Guerriero, 2009: 374). Além do mais, buscam-se
solucdes imediatas, muitas vezes de maneira magica, sem comunidade re-
ligiosa. Neste sentido, entendamos o florescimento de novas comunidades
e de Novos Movimentos Religiosos, ndo institucionalizados de maneira
rigida, nos grandes centros urbanos; isto é, associagdes religiosas e corren-
tes de espiritualidade surgidas nos dois Gltimos séculos sobre bases ja de
religides antigas, tradi¢des esotéricas, gnosticas ou o pensamento original
de seus fundadores.

Secularizacao religiosa na metropole

Houve um tempo em que os descrentes, sem amor a Deus e “sem reli-
gido”, eram raros. Todos eram educados para ver e ouvir as coisas do
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mundo religioso e a conversa cotidiana confirmava que este é um universo
encantado que esconde e revela um poder espiritual. A exigéncia de um
sentido para a vida trazia as religides certa identidade e lhes dava vida.
(Alves, 2008: 9). Consequentemente, durante muitos séculos a religido es-
teve na vida cotidiana e no centro da existéncia humana. Frequentar uma
igreja era quase condicao obrigatéria. Os sinais religiosos ditavam o ritmo
do tempo. As festas religiosas regulavam os ciclos da vida dos individuos e
da coletividade (Cf. Hervieu-Léger, 2008: 15). O ano estava determinado
pelos tempos litdrgicos, com suas festividades e comemoracdes sagradas,
o dia obedecia ao ritmo marcado pelas sucessivas horas sagradas, o to-
que do “Angelus”, o chamado a missa, ao rosario, ao servico religioso.
Enfim, o rel6gio paroquial instalado na torre da Igreja, com seus toques,
era o indicar do tempo sagrado e profano (Cf. Mardones, 1996: 144). O
mundo religioso era um mundo encantado. Apesar de o encanto ter sido
quebrado, a religidao ndo desapareceu. Porém, houve um processo de mu-
danga chamado de secularizagdo, na qual as pessoas abandonaram as
instituicdes religiosas, ou estas ndo foram mais referéncia religiosa, con-
sequentemente os individuos apresentaram diferentes atitudes e relacdes
com o transcendente, com a idéia de Deus. As crencas passaram ha nao
ser mais herdadas e transmitidas de uma geragdo para outra. Em muitos
casos a religido como instituicdo deixou de dar aos individuos e grupos o
conjunto de referéncias, normas, valores e simbolos que deram sentido a
vida e a existéncia.

Se por um lado houve uma re-significagao religiosa na cidade, por ou-
tro lado houve um afastamento, acreditamos que essa mudancga é fruto da
secularizacdo,” embora o conceito nascesse no contexto europeu, embora
quando se fala da religido refere-se mais a tradi¢do judaico-crista. Para
Stefano Martelli (1995: 275), o termo designa os processos de laicizacao,
a autonomia em relagdo a esfera religiosa, que surgiram no Ocidente a
partir da dissolucao do feudalismo,'® Porém, nao h& unanimidade sobre

9 A religido dentro da secularizacdo deve ser pensada em trés niveis: institucional, cognitivo
e de comportamento. Em termos institucionais representou a substituicdo no amplo campo
de diferentes fungdes, da instituicdo religiosa para instituicdes autbnomas. Em termos cog-
nitivos, secularizagao significou o processo de racionalizagao das explicagdes da realidade.
E por fim, em termos de comportamento, significou a privatizacao da propria experiéncia
religiosa. Nao ha extingao da religidao, mas seu deslocamento para a esfera do sujeito (GUER-
RIERO, 2004: 168).

10 Nas décadas de 1960 e 1970, em ambito internacional, o que também repercutiu no Brasil,
o desencantamento e a secularizagdao emergiram de forma contundente: falava-se no exilio
do sagrado (para o reftigio de grupos comunitarios), em “religido invisivel” e em “Eclipse do
sagrado”. Vivia-se o periodo da “crise das instituicoes religiosas produtoras de sentido”, das
igrejas vazias, da crise de vocagdes religiosas para o sacerddcio, da perda da influéncia das
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o conceito de secularizagdo entre os diferentes autores desde as origens
do termo. A secularizacdo, contudo, qualquer que seja o entendimento,
ndo ocorre da mesma forma e ao mesmo tempo em todos os lugares; mas
emerge, ou ndo, em certos grupos e lugares, de acordo com cada contexto
e suas influéncias; atinge as sociedades e os individuos de maneira dife-
rente.

Segundo o pensamento do filosofo Gianni Vattimo (1998: 76), a ca-
tegoria da secularizagdo constitui um momento significativo, no que diz
respeito a filosofia, seja aquela reflexao ligada a experiéncia religiosa.
Dentro deste contexto a secularizacao se constitui numa palavra chave. “E
um fendmeno historicamente verificavel e incontroverso” (Martelli, 1995:
27). Reencontrar-se com o cristianismo implica, antes de tudo, a tarefa de
repensar os contetidos da revelacdo em termos secularizados." H& um
sentido positivo da secularizacdo, ao re-propor a questao de Deus como
pergunta pelo sentido na realidade contemporanea.

A secularizagdo, iniciada na encarnacdo, continua em processo na
modernidade e tem como possibilidade, além de devolver a religido seu
lugar central na sociedade pés-metafisica, educar o ser humano para “a
superacao da esséncia originaria violenta do sagrado e da prépria vida so-
cial” (Vattimo, 1998: 41). A ameaca da sociedade técnico-cientifico sobre
o sujeito é aquilo que do ponto de vista religioso é como uma dissolugao
dos valores sagrados por parte de um mundo cada vez mais materialista,
consumista, no qual convivem diversos sistemas de valores que parecem
possibilitar uma verdadeira moralidade, e onde o jogo das interpretacdes
parece impossibilitar qualquer acesso a verdade (Vattimo, 1998: 46). Den-
tro da idéia de secularizacdo, podem-se questionar muitas das posturas
da igreja, por exemplo, a moral religiosa tradicional e a concepgdo crista
de Deus e do ser humano. No primeiro caso, parece que ha uma geral
aceitacdo de valores cristdaos. Contudo, isso ndo quer dizer que o mundo
passou a ser muito melhor que no passado, mas que o anti-clericalismo
moderno fundado na razo cientificista e historicista acabou. Diante disso

autoridades religiosas e, no Brasil, do abandono da Igreja Catélica por parte de padres que
se engajavam em movimentos politicos (NEGRAO, 2005).

11 Em 1966, 89% dos franceses declaravam pertencer a uma religido, e 10% afirmavam-se
“sem religido”. Trinta e dois anos mais tarde, as respectivas porcentagens passaram a ser
55% e 45%. Esses “sem religidao” sdo maioria entre as pessoas com menos de 50 anos
e chegam a 63% na faixa de 18 a 24 anos. Enfim, levando em conta a evolugdo desde
1998, pode-se avaliar que, pela primeira vez, ha séculos, ha tantos e até mais franceses fora
das religides do que nelas. Em comparagdo, apenas 5% dos norte-americanos se declaram
“sem religido...”. Disponivel em: <http://diplo.uol.com.br/2001-09,a53> (acesso: dezembro
2009).
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a lgreja Catélica prega uma moral familiar e sexual fundamentada na ne-
cessidade de defender a imagem de “crentes verdadeiros”, diferentes dos
crentes mornos. Com o enfraquecimento da moral religiosa, advindo da
secularizagdo, “o sexo se torna mais livre, mas, sobretudo, porque tende a
perder aquela aura sagrada” (Vattimo, 1998: 50-55).

Em termos especificos de religidao, secularizagao nao é o abandono da
experiéncia e da tradicdo, é uma transformacgao de valores. A partir disso
Vattimo afirmou que:

... .uma cultura secularizada ndo é uma cultura que tenha simplesmente
atirado para tras das costas os contetdos religiosos da tradicdao, mas que
continua a vivé-los como vestigios, modelos ocultos, mas profundamente
presentes. (Vattimo, 1992: 47)

Em outras palavras, secularizagcao é, também, a presenca do religioso de
forma nao religiosa. Uma re-significacao da religiosidade tradicional. Na
modernidade, o impacto da secularizagdo tem sido mais forte nos homens
do que nas mulheres, em pessoas de meia idade do que em muitos jovens
ou idosas, nas cidades do que no campo, em classes diretamente vincu-
ladas a classe industrial mais do que as ocupacdes mais tradicionais, em
protestantes e judeus mais que em catélicos (Berger, 1985: 120).

Aspectos da renovacao da paroquia
apontados no Documento de Aparecida

A paréquia nasceu quando a Igreja era predominantemente rural. Nos sé-
culos XI e Xl criou-se o sistema das paréquias. Hoje, as paréquias devem
dar uma resposta aos novos desafios da metrépole secularizada, esta passa
pela renovacdo paroquial com a formacdo de uma rede de comunidades
junto a uma Pastoral Urbana, o que exige nova atitude dos parocos, que
devem viver num constante anseio de buscar os catélicos afastados e nao
se contentar com a simples administracao paroquial (DA, n. 201), mas tor-
nar as paréquias missionarias. Porém, a estrutura paroquial em si mesma
nao é missionaria, mas burocratica e administrativa, voltada para si mes-
ma, por isso, deve haver o compromisso missionario de toda a comunida-
de de sair ao encontro dos catélicos ndo praticantes, interessar-se por sua
situacdo, a fim de reencanta-los com a Igreja e convida-los a novamente
se envolverem com ela (DA, n. 226).

Para mudar o conceito de paréquia burocratica e administrativa, é
necessario haver uma mudanca total, estar atenta as varias necessidades
das pessoas, dentro e fora, procurando ajudar a todos de todas as maneiras
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possiveis, sendo formada como comunidade de comunidades. Nesta or-
ganizacao, todos os batizados sdo a Igreja e a missdo da Igreja é a missao
dos leigos. S6 sera uma paréquia missionaria que responda aos desafios
da cidade, se for organizada a partir de pequenas comunidades. Nesta
realidade, os leigos devem fazer frente aos desafios da atual sociedade,
entrando no mundo complexo do trabalho, da cultura, das ciéncias e das
artes, da politica, dos meios de comunicacdo e da economia, enfim em
contextos nos quais tornam presente a Igreja (DA, n. 210). A Pastoral Urba-
na pede a reformulagdo das estruturas paroquiais para que sejam uma rede
de comunidades e grupos, capazes de se articularem conseguindo que
seus membros se sintam e sejam, realmente, em comunhao, discipulos e
missionarios de Jesus Cristo. “A partir da paréquia é necessario anunciar
Jesus Cristo” (DA, n. 172).

A Pastoral Urbana, para responder aos desafios do mundo seculariza-
do da cidade, deve fazer o esfor¢o da recuperacao da identidade catdlica,
ir até os “catélicos ndo praticantes”, aos que se auto-declaram “sem-reli-
gido”, convocando toda a Igreja para uma retomada do dever missionario
“em estado permanente de missdao” (DA, n. 144). O anutncio na cidade
passa de pessoa a pessoa, de casa em casa, de comunidade a comunidade,
porque o povo pobre das periferias urbanas ou do campo necessita sentir a
proximidade da Igreja (DA, n. 550), enfrentando o desafio de revitalizar o
ser catoblico. Isto requer uma evangelizagao mais missionaria, em dialogo
com todos os cristdos e a servico de todos os homens. (DA, n. 13). Deve-
-se ir ao encontro dos catélicos que ndo professam a fé, por serem os mais
vulneraveis ao pluralismo religioso e ao proselitismo pentecostal.

Ser discipulo e missionario significa ir até os afastados, a comecar
pelos parocos e sacerdotes.

A primeira exigéncia é que o paroco seja um auténtico discipulo de Jesus
Cristo, [...] mas ao mesmo tempo, deve ser um ardoroso missionario que
vive o constante desejo de buscar os afastados e nao se contenta com a
simples administracdo. (DA, n. 201)

Através dos grupos de rua, das Comunidades Eclesiais de Base, das peque-
nas comunidades, poder-se-ia também conseguir chegar “aos afastados,
aos indiferentes e aos que alimentam descontentamento ou ressentimento
em relagdo a Igreja” (DA, n. 310).

A Evangelizacdo na cidade passa ndo s6 pela paréquia, mas também
pelas familias e pelos leigos. Os membros da familia devem ser auténticos
discipulos missionarios, assim, “uma familia se faz evangelizadora de mui-
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tas outras familias e do ambiente em que ela vive” (DA, n. 204). Os leigos
como discipulos missionarios participam desta forma da

... acdo pastoral da Igreja, primeiramente pelo seu testemunho de vida e,
em segundo lugar, com agdes no campo da evangelizacdo, da vida litar-
gica e em outras formas de apostolado. (DA, n. 211)

Por isso, é necessario gozar de maior espaco, de participacdo, ser in-
cumbidos de ministérios e de responsabilidades para que possam viver
de modo responsavel seu compromisso cristao (DA, n. 211) A missao é
a vocagao de todo batizado. O compromisso dos leigos na missao nao é
devido a falta de sacerdotes ou religiosas. A missao decorre da dignidade
e da responsabilidade de todos os leigos na missao da Igreja. Os leigos
como discipulos missionarios sao chamados a fazer outros discipulos mis-
sionarios no mundo urbano.

Os catélicos que “deixam a Igreja” ndo o fazem por motivos doutri-
nais ou teolégicos, mas por razdes vivenciais. Talvez, nos abandonem por
estarem buscando sinceramente a Deus (DA, n. 225). Na cidade “sdo mui-
tos os cristdaos que ndo participam na Eucaristia dominical nem recebem
regularmente os sacramentos e nem se inserem na comunidade eclesial”
(DA, n. 286). Os fiéis buscam comunidades cristas, onde sejam acolhidos
fraternalmente, se sintam valorizados e incluidos eclesialmente. E neces-
sario, que sejam realmente membros da comunidade eclesial, co-respon-
saveis por seu desenvolvimento. Isto permitird um maior compromisso e
entrega na Igreja e pela Igreja (DA, n. 226b).

Os leigos para serem co-responsaveis da Evangelizagao da Cidade
devem ter espagos de participacdo e de responsabilidades (DA, n. 211).
lgualmente “devem ser parte ativa e criativa na elaboracdo e execucao
de projetos pastorais a favor da comunidade”. O que exige dos parocos
“uma mente aberta para acolher o ‘ser’ e o ‘atuar’ do leigo na Igreja” (DA,
n. 213). Mais especificamente nos projetos diocesanos “os leigos devem
participar do discernimento, da tomada de decisoes, da planificagcao e da
execucao” (DA, n. 371).
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Conclusao

O pluralismo religioso é um fato inquestionavel e a consolidacao, de valo-
res seculares laicos, muitas vezes sao contrarios ao estilo de vida religioso.
As mudancas religiosas sdo mais fortes dentro das metrépoles e, mais es-
pecificamente, na parte periférica das grandes cidades.

A secularizagdo que atinge a metrépole é, também, a presenca do
religioso de forma nao religiosa. Uma re-significacdo da religiosidade tra-
dicional. O impacto da secularizagdo tem sido mais forte nos homens do
que nas mulheres, em pessoas de meia idade do que em muitos jovens ou
idosas, na metrépole do que no campo, em classes diretamente vincula-
das a classe industriais, mais do que as ocupag¢des mais tradicionais. Esta
nao ocorre da mesma forma e ao mesmo tempo em todos os lugares; mas
emerge, ou ndo, em certos grupos e lugares, de acordo com cada contexto
e suas influéncias; atinge as sociedades e os individuos de maneira dife-
rente. A religido como instituicao presente na metrépole, na maioria dos
casos, deixou de dar aos individuos e grupos o conjunto de referéncias,
normas, valores e simbolos que deram sentido a vida e a existéncia.

A lgreja Catélica é atingida pelo secularismo e pluralismo religio-
so, perdendo a hegemonia histérica. E preciso aumentar os centros de
referéncia catélica e organizar a paréquia em rede de comunidades me-
nores, onde os catélicos possam cultivar a vida eclesial, receber o aten-
dimento religioso adequado e onde o relacionamento humano direto se
torna possivel.
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Teologia india
Interpelaciones desde las teologias
originarias a la teologia cristiana

Victor Madrigal Sanchez'

Resumen

La teologia indigena, a la que nos referiremos en esta comunicacion, alu-
de a un movimiento emergente de reflexion teolégica en el que conver-
gen religiones originarias de Abya Yalay el cristianismo.

Los pueblos originarios que han aceptado el cristianismo se enfrentan al
dilema de la fidelidad. Fidelidad a sus raices autéctonas, por un lado, y a
expresiones eclesiales cristianas por otro. La condicion pluriétnica, mul-
ticultural, plurilingtie, multirreligiosa y también mestiza desafia a la disci-
plina teoldgica para ser fiel a la diversidad de experiencias religiosas de
nuestros pueblos. La teologia india tiene el desafio de conjugar las expe-
riencias religiosas de los pueblos originarios con la experiencia cristiana
y para eso elaborar un método apropiado. Pero cabe plantearse las condi-
ciones de posibilidad para la existencia de una teologia nativa y cristiana.
sEsta preparado el cristianismo para un didlogo sobre ese dilema?

Origenes

Los antecedentes del movimiento teol6gico que se autodenomina de teo-
logia india o indigena se le podria ubicar en el Gltimo cuarto del siglo
pasado y surge simultdineamente en diversos paises de América Latina.

Entre los factores que propiciaron y provocaron ese movimiento teol6-

gico se debe citar la reflexion generada a raiz del aniversario del v cente-

1

El autor es profesor e investigador de la Escuela Ecuménica de Ciencias de la Religion de

la Universidad Nacional en Heredia, Costa Rica. Ponencia presentada ante el Congreso
Continental de Teologia a celebrarse del 7 al 11 de octubre del 2012 en Unisinos, Sao
Leopoldo/ RS, Brasil. La siguiente reflexion es parte de un proyecto de investigacién en curso
denominado Metéforas de lo sagrado entre los malecu que estudia las relaciones entre el
cristianismo y la religién del pueblo malecu en la regién norte de Costa Rica.
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nario de la invasion europea; una actitud de resistencia al embate cultural
externo y a una postura de lucha por la preservacion de la identidad y de
los valores autéctonos y finalmente, pero no menos importante, es el im-
pulso y dinamismo generado por el Concilio Vaticano II hacia una evan-
gelizacion inculturada y en didlogo con otras religiones.

A impulso de los encuentros de Medellin (1968) y Puebla (1979), se
renueva completamente el concepto de misiéon y evangelizacion. En ade-
lante, la evangelizacién se entendera como un proceso asociado a la pro-
mocion y liberaciéon humana. Nace una teologia con un sello particular
latinoamericano. El cristianismo se ha dejado sensibilizar por la situacion
de pobreza extrema en que viven sus adeptos. La categoria de la libera-
cion integral pasa a ser central para comprender la revelacion y la Biblia, y
de forma general para formular racionalmente un discurso de fe cristiana,
es decir la teologia.

Entre los antecedentes mas cercanos hay que empezar citando
el impacto favorable que tuvo la realizacion del Concilio Vaticano i
(1962-1964) en el cristianismo latinoamericano. La recepciéon en América
Latina del impulso renovador del Concilio viene a estimular procesos que
ya se daban en algunos sectores mas avanzados del cristianismo.

La emergencia de una reflexion teoldgica, enraizada por un lado en la
tradicion de las religiones originarias y, por otro, en la tradicién cristiana
es algo realmente novedoso.

Pero no surgié por generacion espontanea. Los cambios tomaron
lugar, en el ambito del cristianismo principalmente catélico, cuando la
evangelizaciéon empefiada en la misién tradicional (conquista espiritual,
colonialismo religioso), se orienté hacia una pastoral indigena compro-
metida con la causa indigena primero, para luego dar el salto hacia la
conformacion de la teologia autéctona o indigena.

El proceso se dio gradualmente y tensionado por la critica y la auto-
critica. Un espacio de critica al proceder del cristianismo, lo constituye
la declaracion de Barbados de enero de 1971, generada en un simposio
de antropdlogos. Alli se sostiene que los indigenas de América contindan
sujetos a una relacién colonial de dominio que se originé en la conquista
y que contintGa por accion de los Estados y las misiones religiosas. La pre-
sencia misionera ha significado imposiciéon de criterios y patrones ajenos
a las sociedades indigenas dominadas, que bajo un manto religioso encu-
bren la explotacion econémica y humana de las poblaciones aborigenes.
La declaracién de Barbados reconoce con clarividencia la situacion de
continuidad del proceso de colonialidad de la que el cristianismo es co-
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rresponsable. Por lo demas se afirma que s6lo el indigena es el protagonis-
ta de su propio destino.

Un momento de autocritica fructifera se da en el encuentro de Iqui-
tos?. Alli se hace un acto de mea culpa por la responsabilidad eclesial en la
“subestima de las culturas nativas y por actitudes de conquista espiritual”,
con lo cual coincide con el espiritu de la declaracion de Barbados celebra-
da apenas dos meses antes. Se debe destacar la utilizacion del principio de
encarnacion segln el cual “la Iglesia debe tornarse en Iglesia amazonica
en solidaridad con esos pueblos a los cuales fue enviada.”* Segin esa
orientacion, la Iglesia debe ser amazoénica entre los amazonas, o indigena
entre los indigenas. Lo cual como principio eclesial resulta sumamente
significativo y marca una tendencia en la pastoral y la misién entre los
pueblos originarios.

La pastoral indigena asume la causa de la lucha por la preservacién de
los valores culturales, la identidad y especialmente la lucha por derechos
indigenas como la tierra, la autonomia y la proteccion de los recursos den-
tro de los territorios. El principio que le sirve de base es la consideracién
de la evangelizacién como un proceso integral profundamente vinculado
con la promocién humana y la liberacién social y politica.

La Buena Nueva trae como resultado transformar y renovar la humani-
dad. La estructura social que oprime a las distintas etnias debe cambiar
por influjo del Evangelio de manera que cada etnia pueda realizarse se-
gln su propia cultura.®

La lucha por el reconocimiento de derechos indigenas es asumida por la
pastoral indigena y es parte de un movimiento social que esta en floreci-
miento.

Emergencia del movimiento indigena en América

El marco desde donde surge la teologia india es un momento histérico
marcado por un nuevo nivel de organizacién de la resistencia indigena.
Resistencia ya vigente, y con diversos matices, en los Gltimos 500 afios,

2 lquitos, Perd. Primer Encuentro de Pastoral de Misiones en el Alto Amazonas que retine a
obispos catdlicos y agentes de pastoral representantes de Venezuela, Colombia, Pert, Ecua-
dor y Bolivia en marzo de 1971.

3 Ibid., N2 22.
Ibid.

5 Comision Episcopal para indigenas: fundamentos teolgicos de la pastoral indigena en Mé-
xico, México DF: Editora Palmarin, 1988, N2 121.
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pero que ahora presenta avances significativos, orientados hacia la regio-
nalizacion como forma de salir de la resistencia aislada y fracturada.

Para Cardoso, antes de los anos setenta del siglo XX no habia propia-
mente un movimiento social indigena. Existia el indigenismo que favore-
cia la politica integracionista promovida por los Estados latinoamericanos.
La categoria de indio era rechazada por considerarla una invencion de los
colonizadores.

La recuperacion del término [indio] se daria al interior del Movimiento
Indigena cuando este paso a ser usado para expresar una nueva categoria,
forjada ahora por la practica de una politica indigena, es decir, elaborada
por los pueblos indigenas y no por los indigenistas, tanto particulares
(como las misiones religiosas) o gubernamentales (como la Fundacién
nacional del Indio - FUNAI), politicas estas denominadas indigenistas...)
es en este cuadro de ocupacion gradual y persistente de los territorios in-
digenas donde surge el indio, por primera vez en escala nacional, como
un actor politico.®

El movimiento indigena, de cara al aniversario del v centenario, se conso-
lida como un movimiento de resistencia y de lucha en la que se pone énfa-
sis en un reclamo por la libre determinacién y la autonomia. El movimien-
to indigena sale del aislamiento, adquiere mayor nivel de organizacién y
se diversifica en sus perspectivas politicas e ideolégicas. La realizacion
de grandes encuentros regionales de lideres indigenas Ilamados cumbres
es un buen ejemplo de este movimiento ascendente de organizacion. Es
pertinente destacar la Declaracion de Quito en 1990, la cual rechaza cate-
goricamente la convocacion oficial a la celebracién del quinto centenario
y anuncia el compromiso de convertir esa fecha en ocasién para fortalecer
el proceso de unidad y lucha por la liberacion indigena mediante una
Campana Continental: 500 anos de resistencia Indigena y Popular.

En Quito, se definieron ejes relevantes de caracter seminal que pos-
teriormente en otros encuentros continentales se ampliaron. Por ejemplo:
a) Un nuevo Estado y una nueva naciéon multicultural, ya que esas son
producto de relaciones coloniales; b) Reclamo por derecho al territorio y
a la territorialidad; defensa de la cultura, educacién y religion como base
fundamentales de la identidad como pueblo. Especificamente, en cuanto
a la religion, se afirma:

6 Roberto CARDOSO DE OLIVEIRA, “La politizacién de la identidad y el movimiento indige-
na”. En José ALCINA FRANCH (comp.), Indianismo e indigenismo en América Latina, Madrid:
Alianza Universidad, 1990, pp. 45-161.
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Durante estos 500 afnos, nos han destruido con la educacion y la religion
europea, desvalorizando la verdadera sabiduria milenaria de las naciona-
lidades de Abya Yala. La religion es el arma con la que nos humillaron,
dominaron a nuestros pueblos y usurparon nuestras riquezas.’

Podria afirmarse que la religion pasé de ser un arma de humillacién a ser
reconocida, valorada y legitimada aunque no totalmente, pero al menos
gana un espacio de legitimidad y reconocimiento en el marco de la lucha
indigena por autodeterminaciéon y derechos. Desde el ambito cristiano,
acontecen numerosos encuentros regionales de didlogo ecuménico e in-
terreligioso. Aqui queremos destacar el movimiento de reflexion teolégica
por la configuraciéon de una teologia india, y los desafios e interpelaciones
que le presenta al cristianismo.

De pastoral indigena a teologia india

Desde el Occidente cristiano la pastoral indigena forma parte de la histo-
ria de la génesis de la teologia india. En esta presentacién no queremos
detenernos en la pastoral indigenista, sino que nos interesa la pastoral in-
digenista en cuanto que vislumbra la generacion de una sintesis original y
creativa entre la tradicion cristiana y la tradicion ancestral de las religiones
originarias.

No siempre el empefo de pastoral deviene en una provocacién para
una nueva sintesis creativa entre ambas tradiciones. La fundacién de co-
munidades o iglesias locales, que es la finalidad de la propaganda misio-
nera cat6lica®, no se ha traducido en la conformacioén de teologias locales
y menos aln en teologias autéctonas. La razén principal es que las co-
munidades o iglesias locales que se fundan son una reproduccion de un
modelo de iglesia extranjero sin arraigo en la cultura local. Prueba de lo
anterior es que para la animacion litirgica de las comunidades eclesiales,
en el caso de la Iglesia catdlica, la liturgia fue incapaz de asumir algin
ritual originario de amerindia, a pesar de la riqueza de expresiones cultu-
rales autéctonas.

La pastoral indigena nos interesa en tanto que se torna en un puente
hacia la teologia indigena y no aquella que apenas pretende reproducir lo-
calmente la Iglesia catélica con su afan sacramentalista. Cuando las luchas
reivindicativas por derechos indigenas, por preservacion de la identidad

7 Cf. Declaracién de Quito, 1990. Disponible en <http://www.cumbrecontinentalindigena.
org/quito_es.php> (acceso: 13/9/2012).

8 Cf. Ad Gentes 6; Juan Pablo Il, Redemptoris Missio 48, 1990.
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cultural y vuelta a las raices ancestrales confluyen con las aspiraciones
de las comunidades eclesiales locales por apropiarse culturalmente del
evangelio cristiano, se da el paso hacia la creatividad, la produccién y la
sintesis de la tradicién milenaria autéctona con el cristianismo.

Podriamos decir que la pastoral abre el espacio a la teologia indi-
gena cuando el cristianismo promueve el protagonismo de sus fieles, se
deja interpelar por el clamor por justicia de las poblaciones autéctonas,
promueve el rescate de rituales, mitos y tradiciones religiosas ancestrales,
promueve el respeto y el didlogo con las religiones indigenas, en suma,
cuando deja de ser expresion e instrumento de colonialismo religioso para
tornarse en una plataforma de apoyo a la causa por la autonomia y la pre-
servacion de la identidad de los pueblos indigenas.

Como lo expresa un documento eclesial en Guatemala:

... creemos en el evangelio, buena noticia de Dios, que libera y salva, que
no se identifica con ninguna cultura, pero que se expresa en forma cultu-
ral [...] Queremos una Iglesia autéctona, que impulse una evangelizacion
desde las raices de nuestra historia, de nuestra identidad cultural, desde
nuestros signos y simbolos, desde nuestra reflexion teolégica vy criterios.’

La teologia de los pueblos originarios ha existido desde que ellos existen,
como expresion muy concreta de sus experiencias religiosas de vincula-
cion con lo sagrado. Sin embargo, la teologia india cristiana como mo-
vimiento de reflexion teolégica es de reciente formulacién, y ahora nos
detendremos para presentar sus rasgos principales.

Teologia india

El movimiento de teologia india es muy diverso, muy rico, pluricultural,
multilinglie, multicolor en sus manifestaciones culturales y visiones de
mundo. Es teologia india en donde lo “indio”, pasa de ser expresion de
sometimiento colonial y se convierte en bandera de lucha, de resistencia
y de regreso a valores religiosos fundamentales. No existe una teologia
india en singular, sino que el termino teologia india condensa un movi-
miento que es exuberantemente plural y rico. Un buen ejemplo de ello
son los Encuentros Continentales de Teologia India auspiciados por la Ar-
ticulacion Ecuménica Latino Americana de Pastoral Indigena (AELAPI) en
México 1990, Panama 1993, Bolivia 1997, Paraguay 2002, Brasil 2006 y
El Salvador 2011.

9 Conferencia del episcopado guatemalteco, 500 afos Sembrando el Evangelio. Guatemala,
15 de agosto de 1992. N2 10.2.1 y 10.2.3.6.
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Teologia india para algunos es teologia cristiana mezclada con ele-
mentos indigenas, sin embargo para los pueblos indigenas “cuando ha-
blamos de teologia india, tenemos en mente una teologia india mezclada
con elementos cristianos”.'® Desde los inicios de la sistematizacién como
teologia, en 1990, ha quedado claro de que se trata de una teologia in-
dia-cristiana y no de una teologia india-india, pues esta Gltima conduciria
un retorno a practicas precolombinas y a una actitud de rechazo del dia-
logo. Los pueblos originarios y su teologia fueron agredidos por 500 afos,
esto los obligd a refugiarse en las montafas, a “enmascararse de cristia-
nismo”. (Panama 1993) Los tiempos han cambiado. Existen condiciones
nuevas para el dialogo enriquecedor; la teologia de los pueblos originarios
“sale de las cuevas”, se articula como teologia india con una propuesta de
vida y rescate de la identidad cultural pero dentro del ambito cristiano. De
alli que la teologia india rescata y potencia, tanto la identidad indigena
como la identidad cristiana.

A través de la teologia india emerge la sabiduria indigena en donde,
como lo afirma la declaracion final del Encuentro de Bolivia en 1997:

Buscamos tener un dialogo permanente entre la sabiduria indigena, la
sabiduria biblica teolégica y otras culturas y espiritualidades porque que-
remos un mundo en donde todos los diferentes puedan convivir."

La teologia india evidencia un doble proceso, de madurez de las comu-
nidades cristianas originarias por un lado y de conquista de un espacio
de libertad por otro. El movimiento de teologia india asume, con matices
y gradaciones diferentes, varios aspectos novedosos como lo son: a) una
concepcion amplia de la revelacion de Dios que evoca y apunta a la supe-
racion del centralismo cristiano; b) apertura al reconocimiento de la plura-
lidad de manifestaciones de la divinidad y por consiguiente a la pluralidad
del discurso teolégico; c) reconocimiento de la multiplicidad de caminos
de salvacion; d) una cristologia que no obstaculiza otras mediaciones sal-
vificas; e) un discurso religioso liberador y humanizante para naciones y
pueblos originarios, oprimidos con nueva formas de colonialismo; f) una
metodologia original para hacer teologia.

Nombrar a Dios desde las experiencias de fe de las comunidades ori-
ginarias le plantea interesantes retos a la teologia cristiana muy centrada
en su formulacion trinitaria y que aqui no podemos desarrollar. Apenas se
puede indicar que la teologia india aporta nuevas metaforas para hablar

10 Sabiduria Indigena: fuente de esperanza. Ill Encuentro Latinoamericano de Teologia India.
Memoria, 1997, p. 203.

11 Ob. cit., p. 9.
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de Dios, que se contraponen a un lenguaje teolégico muy preocupado con
definiciones dogmaticas muy precisas. Dios es una realidad dual, se ma-
nifiesta como padre y madre, como principio masculino y femenino. Las
metaforas para hablar de Dios con frecuencia estan asociadas a elementos
de la naturaleza y a sus ciclos expresados mediante mitos. La religion ma-
lecu se refiere a Dios - Tocu marama, en plural y por respeto y reverencia
no se le acostumbra nombrar. La divinidad esta jerarquizada, solo una
divinidad es creadora; es obra suya todo lo que existe.

Hacer teologia es una actividad practica, integral, vinculada a lo coti-
diano, a la vida del pueblo, pues toda la vida del pueblo habla de relacién
con Dios. Un aporte de la comunidad lenca de El Salvador dice: “Dios
esta vivo y hace que el maiz también esté vivo y por eso el maiz nace”."?
Esta dimension vivencial de la teologia india nos sugiere la particularidad
de su método.

Sobre el método

Con respecto al método consideramos pertinente hacer algunos comenta-
rios. El método en teologia, segtin Clodovis Boff, alude “al ejercicio de ha-
cer teologia”, “teologizar”." Método refiere a camino para alcanzar algo o
a un cierto modo de proceder para obtener resultados esperados.

En los encuentros de teologia india mayense en Mesoamérica, se uti-
liza el término “palabra antigua” o “palabra antigua sagrada” como un
aspecto central del método de hacer teologia. El recurso al uso de la Pa-
labra antigua esta siempre presente en los talleres de teologia. Este re-
curso metodolégico se orienta a hurgar en las raices de la cultura y del
conocimiento ancestral como fuente del quehacer teolégico. La palabra
antigua es palabra de autoridad, garante de la genuina tradicién ancestral.
Constituye una forma de contraste con la palabra de Dios, revelada en la
tradicion judeocristiana. Palabra antigua y palabra de Dios constituyen los
dos pilares sobre los que se construye la teologia india cristiana.

Un aspecto del método de la teologia india consiste en la actualiza-
cion hermenéutica de los mitos. Asi en el IV encuentro en Paraguay 2002,
para referirse a la perversidad del neoliberalismo se hace una relectura del
mito Raramuri (México) de la serpiente devoradora de nifios para decir
que el sistema, como una serpiente maligna, quiere tragarse el futuro, pre-

12 Cf. Aporte de la delegacion salvadorefia. “Il Los lencas de El Salvador al recate de la teologia
india”. En Teologia india mayense, 227.

13 Clodovis BOFF, Teorfa do método teolégico, Petrépolis: Vozes, 1998, p. 13.
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sente en los nifos y nifias, en las mujeres y los hombres, en las ancianas
y ancianos. “A cobra grande representa a voracidade do mal e a realidade
insaciavel do invasor, seja o conquistador de ontem, seja o sistema neoli-
beral de hoje”. '

Esta reinterpretacion de los mitos en el marco de la situacién contem-
poranea expresa un nivel de critica social y de profetismo teol6gico que se
ubica en consonancia con la categoria de la colonialidad/descolonialidad
del poder asi como a la propuesta de las metodologias de la descoloni-
zacion." Esta dimension del abordaje metodolégico tiene obviamente un
caracter liberador que le debe mucho a la teologia de la liberacion, pero
que guarda un matiz particular propio del ambito de lucha por la cultura
e identidad étnicos.

La teologia de la liberacién latinoamericana se caracteriza, entre otras
cosas, por su aporte metodolégico al quehacer teolégico. Siempre existie-
ron situaciones de pobreza y explotacion en los contextos donde hist6ri-
camente se desarroll6 el cristianismo, sin embargo, fue la teologia de la
liberacion la que se conmueve con el clamor de los pobres y hace de esa
escucha una opcién por los pobres. Es decir, los pobres pasan a constituir
un lugar teolégico'. En adelante, para hacer teologia en América Latina se
debe partir de la situacion de miseria a la que estan sometidos sus habitan-
tes. De esta forma, el quehacer teolégico se arraiga en la historia particular
de un pueblo o region.

La teologia india se vincula con la teologia de la liberacién. Para Elea-
zar Lopez, sacerdote e indigena zapoteco, “la teologia india es parte de
la teologia de la liberacion”.'”” Ambas tienen una base comin, son teo-
logias contextuales elaboradas desde el tercer mundo, es decir desde las
periferias del mundo desarrollado. Comparten ademas el hecho de ser
reflexiones orientadas a la practica, no interesadas en discusiones abstrac-
tas. Son expresion del pensamiento latinoamericano que tiene una marca

14 Nello RUFFALDI (org.), A terra sem males em construgao: IV Encontro continental de teologia
india, Belén: CIMI-AELAPI, 2002. pp. 92.

15 Cf. Anibal QUIANO, “La Colonialidad del poder y la experiencia cultural latinoamericana”.
En R. BRICENO-LEON y H. SONNTAG (ed.) Pueblo, Epoca y Desarrollo: la sociologia de Amé-
rica Latina, Caracas: Universidad Central de Venezuela/Editorial Nueva Sociedad, 1998,
pp. 27-38; Linda TUHIWAI SMITH, Decolonizing methodologies. Research and indigenous
peoples, Londres/Nueva York: Zed Books, 1999.

16 Para Melchor CANO, un lugar teoldgico es una instancia de argumentacién en la cual la
persona tedloga se apoya, tanto para exponer su pensamiento como para refutar otros.

17 Eleazar LOPEZ, Teologia india, tomo I. Memoria del Primer Encuentro Taller Latinoamerica-
no, Quito: Abya Yala, 1991, p. 11.
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emancipadora en su origen debido a nuestro contexto regional de pobreza
y exclusion social.

No obstante lo dicho, el mismo surgimiento de la teologia india mues-
tra que los pueblos originarios no se sintieron plenamente identificados
con la teologia de la liberacion. La categoria de pobre, central para la
teologia de la liberacion, resulta insuficiente para expresar la dimension
cultural, étnica y de diversidad de visiones de mundo que devienen de las
experiencias religiosas nativas. George Tinker'?, indigena osage de Esta-
dos Unidos, critica la teologia de la liberacion por sus bases occidentales.
Para Tinker la particularidad y originalidad de los pueblos originarios no
se expresa por su condicién de pobreza socioeconémica sino por su re-
lacién con la tierra, y el principio de lo sagrado del que provienen todas
las cosas.

Acomodacion o asimilacionismo

La experiencia con el pueblo malecu en Costa Rica revela una fase de
acomodacioén o asimilacionismo por el cual ciertas iglesias neopentecos-
tales afirman que la religion ancestral malecu tiene una gran semejanza
o convergencia con el cristianismo. Por eso, estan convencidos de que
cuando promueven las conversiones al cristianismo no estan alterando
sustancialmente la cultura religiosa autctona.

Para tener mas elementos de andlisis e interpretacion de esta postura,
conviene aportar otros aspectos del panorama cultural de esa comunidad.
La lengua local malecu lhaica est4 en franco desuso, practicamente solo
lo utilizan las personas mayores; el territorio indigena se ha visto reducido
drasticamente con los afios y el actual area de reserva legal ha sido inva-
dida por colonos y campesinos. Como consecuencia el pueblo malecu ha
perdido la mayoria de sus sitios sagrados, todos asociados con nacientes
de los rios y lagunas. Ademas, las nuevas religiones cristianas promueven
el culto en idioma espafol y no se interesan por el rescate y preservacion
de la identidad y cultura originaria. En sintesis, este pueblo esta reformu-
lando su identidad al contacto con las ideas que provienen de las iglesias,
pero también de la educacién escolar y del accionar de las diferentes ins-
tituciones estatales sin mencionar el influjo de la radio y de la television.

La religion milenaria malecu, con su influjo integral en la vida e identi-
dad de los pobladores, ahora ha sido “subsumida” dentro del cristianismo

18 George TINKER, Spirituality, Native American personhood, Sovereignity and solidarity en
James Treat. Native and Christian, Nueva York: Routledge, 1996. Conferencia ofrecida en
Nairobi, Kenia, en 1992.
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por via de las convergencias descubiertas. Algunas convergencias identi-
ficadas son la existencia de un dios creador, un diluvio universal, o varios
preceptos morales relativos la fidelidad matrimonial, etc. Sin embargo,
las convergencias no han provocado un acercamiento paritario entre dos
tradiciones que se valorizan mutuamente. Por el contrario, la interaccién
ha conducido a la imposicién del cristianismo neopentecostal y a la des-
aparicion de la religion originaria malecu. De modo que las convergencias
han favorecido al cristianismo y no han provocado un didlogo que valide
los valores y practicas ancestrales del pueblo malecu.

La postura del neopentecostalismo actual como anteriormente lo ha-
bia hecho el cristianismo catdlico es la de poner, segtin Niebuhr'?, a Cristo
contra la cultura. Es decir, entre Cristo y el mundo hay una radical oposi-
cion, basicamente la predicacion del mensaje de Cristo pone a su recepto-
res ante el dilema de optar por una cosa u otra.

La asimilacién de las religiones originarias dentro del cristianismo se
torna la antitesis del dialogo respetuoso y sereno, y constituye, ademas,
una barrera infranqueable para la conformacién de una teologia que me-
die en ese delicado encuentro de tradiciones religiosas.

Incomprensiones y desconfianza

La sospecha y la desconfianza vienen de sectores fundamentalistas, ya sea
del cristianismo catélico, protestante o neopentecostal, que se orientan
por cristologias excluyentes y posturas de arrogancia cultural.

Tal es el caso del obispo Lozano Barragan, quien critica a la teologia
india argumentando que tiene dificultades para presentar a las culturas
indigenas la figura de Cristo como culmen de la revelacion; arguye que la
centralidad de la cultura conduce a la divinizacion de la cultura. Ademas,
afirma, sin comprender lo novedoso de esta corriente teolégica, que:

... el problema de fondo no era hacer o no hacer teologia sino el interés
de inculturar més profundamente el evangelio en los datos culturales lo-
cales el mensaje evangélico.?

19 Richard NIEBUHR, Cristo y la cultura, Barcelona: Ediciones Peninsula, 1968, pp. 5-48.

20 Javier LOZANO BARRAGAN, “La teologfa india en Pontificia Comisién para la América Lati-
na”. En Realidades, problemas, perspectivas o propuestas pastorales en orden a la Nueva
Evangelizacion a la luz de la Exhortacion Apostélica Ecclesia in América: Reunion Plenaria.
Actas. Vaticano: Libreria Editrice Vaticana, 2001, pp. 159-175. Javier Lozano Barragan es
obispo retirado de Zacatecas, México, y fue nombrado cardenal por Juan Paulo Il en 2003.
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Las teologias originarias interpelan al cristianismo para establecer un dia-
logo intercultural en el que se reconozca la polifonia de voces con que los
pueblos expresan sus experiencias religiosas. Una condicién para entrar
en dicho dialogo es entender que el cristianismo no esta en contra ni sobre
las otras experiencias de fe, sino al lado. Decir que el cristianismo marcha
al lado de otras tradiciones religiosas no quiere decir, como ya lo hemos
insinuado, que todos los otros caminos convergen en el cristianismo como
si fuese la Gnica via de acceso a Dios.

Las religiones originarias de Amerindia interpelan al cristianismo para
que reconozca lo verdadero y santo que existe en ellas, sus diversos mo-
dos de obrar y vivir, y de forma particular, no sélo los destellos?!, sino la
Luz que proviene de las tradiciones religiosas nativas. Este reconocimiento
implica dejarse interpelar por la mirada de las personas indigenas como
hijos e hijas de Dios quienes también son compaferos y companeras de
camino.

21 Nostra Aetate 2.
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Desafios na construcao de rela¢cdes interculturais
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Resumo

A mobilidade de fiéis catélicos, que se deslocam no mundo do sul para
o sul, do sul para o norte; e no caso Europeu, também do leste para o
oeste configuram novos processos sociais e religiosos, demandam um
repensar da religido a nivel local. Este artigo apresenta um olhar sobre a
participacdo dos imigrantes cat6licos na Holanda e discute a formagao de
uma pastoral intercultural no interior da Igreja Catélica. Apoiando-se na
andlise de duas experiéncias ligadas a paréquia Sao Willibrod na cidade
de Haia, ou seja, a comunidade catélica de lingua portuguesa e o projeto
litdrgico “missa internacional,” sdo situados alguns desafios emergentes
de uma pastoral intercultural. Em resumo, tratamos de expressar elemen-
tos atuais de transformacao da catolicidade mundial nesse contexto local,
enfatizando elementos de resisténcias, escolhas pastorais e novas pers-
pectivas para que as comunidades migrantes possam efetivamente hoje
colaborar e renovar a missao da Igreja Catélica.

Introducao

Neste texto voltamo-nos para uma reflexao sobre processos de intercul-
turalizagdo na Paréquia Sao Willibrord, na cidade de Haia, Holanda. A
crescente mobilidade no mundo, na qual milhares de pessoas emigram
do sul para o sul, do sul para o norte; e no caso Europeu, também do leste

1

Socibloga da religido e pesquisadora associada ao departamento de Teologia da Universida-

de de Tilburg (Holanda). Doutora em Ciéncias Sociais pelo Programa de Pés-Graduagdo em
Ciéncias Sociais da Universidade Estadual do Rio de Janeiro.

Tedlogo, agente pastoral em Haia e doutorando do departamento de Teologia da Universi-
dade de Tilburg (Holanda).
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para o oeste configuram novos processos sociais e religiosos. No contexto
europeu, as igrejas imigrantes, catélicas ou protestantes, induzem a um re-
pensar sobre a composicao e recomposicao da religido a nivel local. Nos-
so foco nesse trabalho destaca a participagdo dos imigrantes catélicos na
Holanda e indica praticas ligadas a formacao de uma pastoral intercultural
no interior da Igreja Catélica. Entre outras questoes, estamos interessados
em pensar como se configura o encontro entre diferentes grupos imigran-
tes e autéctones? Que relacoes sao identificadas entre a unidade baseada
na identidade catdlica e diversidade radicada nas fronteiras identitarias?
Que tendéncias podem ser identificadas? Como a igreja catélica holande-
sa vem acompanhando os imigrantes?

Apresentamos aqui duas experiéncias. A primeira se refere a comu-
nidade catélica de lingua portuguesa. A segunda, diz respeito ao projeto
“missa internacional”, evento intercultural, que surge como um projeto
de articulacdo das comunidades catélicas imigrantes na cidade de Haia e
no interior da paréquia Sao Willibrord. Ambas experiéncias sao tomadas
como referéncias para situar alguns desafios emergentes de uma pastoral
intercultural e assinalar temas que precisam ser aprofundados. Em resumo,
trataremos de expressar elementos de transformagao da catolicidade mun-
dial nesse contexto local.

Breve esboco da situacao religiosa na Holanda

Nas Gltimas décadas a Europa passa por mudancas profundas, econdmi-
cas, sociais, assim como religiosas. H4 um novo dinamismo religioso nes-
te continente, que reativa as discussdes sobre a posicao da religidao nos
paises europeus e os efeitos da secularizagdo, que foi entendida como
um processo irreversivel e geral para todas as sociedades (Berger, 1999;
Martin, 2011). Mas, esse dinamismo nado deve ser interpretado como uma
contraposicao a secularizacdo, que enquanto fato social é inegavel. Pois,
como assinala Casanova (2004: 1-2) o mais interessante sociologicamente
falando em relacao a populagdo europeia é que o paradigma da seculari-
zacgdo foi acompanhado, em diversas interpretacdes, por um auto-enten-
dimento “secularista”, que intepretou o declinio da religiao como “nor-
mal” e “progressivo”. Esta visdo tornou-se quase normativa e sindonima de
uma Europa moderna. Hoje, a emergéncia de um pluralismo religioso poe
sobretudo em questdo essa visao da modernidade ocidental, forcando a
abertura para um outro entendimento da religido na sociedade.

Na Holanda o processo de secularizacdo avangou rapidamente de-
pois dos anos 60. Mas o mapa religioso do pais também se tornou bastante
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diverso, nos Gltimos anos (Bernts, De Jong e Yar, 2006). Historicamente,
a igreja catdlica e as igrejas protestantes representam as duas principais
igrejas. Atualmente, ambas sofrem uma profunda reorganizagao do seu
aparato institucional, o que as levam ainda a resguardar a posicao de “sub-
culturas” ou “minorias” religiosas. Trata-se de um processo de reconstru-
cao dos seus territérios paroquiais que esta acoplado a necessidade de
definir o exercicio de novas funcdes na sociedade (Hellemans, 2012). A
seguir, faz parte desse mapa o Isla, representados por diversas correntes
oriundas da entrada de imigrantes da Turquia, Maroccos e outros paises
Africanos e Asiaticos. Também, muitos cristdos imigrantes entraram no
pafs, através de varias ondas migratorias e passaram a residir nas grandes
cidades.? Por fim, espalha-se pela sociedade a oferta e a busca por novas
experiéncias religiosas, ndo-institucionalizadas, abertas e compativeis a
demandas individuais (Sengers, 2009), como por exemplo aquelas asso-
ciadas a New Age, sobretudo presentes entre setores médios e com alto
nivel de educacao.

No campo catélico, a entrada de fiéis oriundos de diversas partes do
mundo contribui de um lado para amortecer o decréscimo da igreja. De
outro, aumenta o pluralismo religioso interno. O lidar com a diversidade
religiosa e cultural dos catélicos imigrantes provoca um desafio particular,
que se ilustram pelas seguintes perguntas: como incorporar a participagao
dos imigrantes na vida da igreja local? Como criar pontes entre tradi¢des
e praticas religiosas holandesas e outras ligadas a outras nacionalidades
numa mesma paroquia?

A lgreja Catolica por seu carater universal e mundial num primeiro
olhar parece incorporar facilmente outras identidades. A matriz cultural
catblica tem uma estrutura encompassadora e sincrética ao contrario do
protestantismo que tende a separar e definir principios autbnomos (San-
chis, 2001). Isso pode ser inicialmente uma vantagem, pois aproxima
rapidamente grupos culturais e sociais distintos. No entanto, o desafio
posto tanto para os holandeses quanto para os varios grupos imigrantes
refere-se a aceitacdo de alteridades e expressdes diferentes dentro da
mesma religido.

A proposta de uma pastoral intercultural é desenvolver um processo
em que holandeses e imigrantes de origens diferentes aprendam a enten-
der a fé e as necessidades do outro. Isso implica teoricamente num esforco
de adaptacdo de ambos os lados, tanto de catdlicos autéctones quanto

3 Segundo o Centraal Bureau voor de Statistiek a maior parte dos imigrantes residem nas ci-
dades de Amsterdam, Rotterdam, Den Haag (The Hague) e Utrecht. Essas sdo cidades com
caracteristicas metropolitanas no pais.
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dos imigrantes. Nas palavras de Castillo Guerra trata-se de oferecer espa-
¢o para uma globalizacdo localizada (2006: 158). Nesse sentido, somen-
te praticas pastorais que ddo corpo a uma pastoral intercultural podem
buscar trabalhar melhor a complexidade das relagdes, que envolvem a
construcdo de unidade entre uma identidade religiosa coletiva e identi-
dades culturais particulares. Assim como perceber avancos e limites no
desenvolvimento dessa politica pastoral.

Este texto lanca um olhar reflexivo sobre a Par6quia Sao Willibrord
em Haia, na qual estd sendo implementada uma pastoral intercultural em
diferentes niveis. O primeiro nivel caracteriza-se pela construcao de lagos
comunitérios entre catélicos que compartilham o uso da mesma lingua.
Ou seja, trataremos aqui da comunidade catélica de lingua portuguesa.
Nessa comunidade participam brasileiros, portugueses, angolanos, cabo-
-verdianos, mogambicanos e guiné-bissenses. O outro nivel corresponde a
criacdo de uma estrutura paroquial, na qual haja maior cooperacao entre
grupos imigrantes de diferentes nacionalidades e holandeses. O projeto li-
targico chamado “missa internacional” é considerado como novo modelo
litdrgico de interculturalidade, que mostra por um lado a tentativa de abrir
espaco para expressao religiosa dos imigrantes em termos estéticos, ou
seja, musicalidade, danca e rituais. (Castillo Guerra, 2006: 162). De outro
lado, ao nosso ver representa uma forma de expressar a catolicidade, o
carater universal da fé catélica, na igreja local.

Comecemos, entdo, esta analise com os catélicos de lingua portuguesa.

Comunidade de Lingua Portuguesa em Haia:
caracteristicas e mudancas

Os imigrantes cat6licos de lingua portuguesa pesquisados em Haia fazem
parte de uma igreja fundada por portugueses, que vieram para Holanda,
a partir dos anos 60 no século passado. Nesse periodo, ocorreram fluxos
migratérios planejados pelo governo holandés para suprir a falta de traba-
Ilhadores na industria e agricultura em expansao (Castillo Guerra, 2006;
Verhagen, 2006). A oportunidade de trabalho no norte da Europa levou
milhares de portugueses a optarem pela imigracdo e trabalho inicialmente
temporario em paises como Alemanha, Holanda, Franca e Bélgica.

Simultaneamente, é a partir do papel crucial dos fluxos econdmicos,
gue movimentam mercadorias e populagdes, que se abre na Holanda um
encontro para o cristianismo estabelecido, em particular para o catoli-
cismo, com outra matriz-cultural, a portuguesa. Como entdo ocorre esse
encontro? A histéria narrada pelo senhor Manoel, um dos fundadores da
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igreja, ajuda a recuperar alguns fios deste processo.* O senhor Manoel
conta que foi numa tarde que o Pe. Jodo apareceu no hotel HTO no centro
de Haia, com um funcionario da prefeitura. Aos domingos era frequente a
reunido de um grupo de portugueses para passarem as tardes juntos, ja que
ndo iam a nenhum outro lugar pois ndo conheciam a lingua e os costumes
holandeses.

Ap0s o primeiro contato com o Pe. Jodo, os senhores Manoel, Rui e
Luis tomaram a responsabilidade de procurar um local para as missas e
divulgar a abertura da igreja as familias portuguesas que conheciam. A
resposta encontrada em relacdo a criacdo da igreja foi positiva.

Assim, no més de dezembro de 1965, formou-se a “comunidade ca-
tolica portuguesa” que, ao longo dos 47 anos de sua existéncia, mudou
varias vezes de local para dar continuidade as missas e atividades em
portugués. Passaram por ela diversos padres que presidiram a comuni-
dade. Houve também periodos sem a presenca de um paroco, na qual
a comunidade esteve sob a lideranca da comissdo paroquial ou de um
agente pastoral, funcionario do 6rgao responsavel pelo cuidado das igrejas
imigrantes na Holanda. Vale a pena um pequeno paréntese para indicar
que o cuidado pastoral das igrejas migrantes na Holanda nos seus pri-
mordios esteve, entre 1975-2004, delegado a uma associacao civil, Cura
Migratorum, provedora da assisténcia pastoral e financeira a essas igrejas.
A assisténcia dada por esse 6rgao apoiava a reflexdo sobre a pastoral de
migrantes, promovia a emancipagao das comunidades dos imigrantes e
cobria gastos com pessoal e aluguel do local para as missas e atividades
pastorais, garantindo uma maneira bastante autdbnoma das igrejas funcio-
narem sem maior ligacdo com a estrutura eclesial local. Uma das razdes
para sustentar essa politica era a idéia de que essas igrejas tinham um ca-
rater temporario, uma vez que havia a expectativa de que os trabalhadores
imigrantes regressassem ao seus paises de origem.

Em 2004, a Conferéncia Episcopal holandesa decidiu incorporar to-
das as igrejas imigrantes a estrutura eclesial, delegando as dioceses, onde
essas igrejas estdo localizadas, a responsabilidade de estimular a participa-
¢ao pastoral das comunidades imigrantes ao nivel paroquial. Essa decisao
inaugurou uma nova politica eclesial que criou uma tensdo em torno do
dilema aculturacdo ao modelo institucional local versus formacao de pa-
roquias interculturais, o qual se define por um modelo de reconhecimento

4 Os nomes que utilizamos no artigo sao ficticios para preservar o anonimato dos informantes.
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e preservacdo das identidades culturais especificas dentro da identidade
coletiva maior, a identidade catdlica®.

Desde o ano de 2009, acompanhando as novas diretrizes da diocese,
a igreja de lingua portuguesa foi incorporada na paréquia Sao Willibrord.
Porém, essa incorporacao oficial tem enfrentado um movimento de resis-
téncia dos fiéis em frequentar atividades comuns e cooperar coletivamente
na divisao de responsabilidade catequéticas, litGrgicas ou organizacionais.
Portanto, embora a diocese queira redefinir o modo religioso das igrejas
imigrantes funcionarem, procurando disseminar uma nova pratica pasto-
ral, encontra-se aqui uma recepg¢do limitada a esse projeto por parte dos
leigos. Nessa pesquisa, constata-se que a dinamica de funcionamento da
igreja de lingua portuguesa mantém padroes arraigados, embora relages
externas e conexdes culturais novas invadam o seu espago.

Hoje, entre os cerca de 60 membros regularmente ativos, a maioria
dos participantes continua a ser de origem portuguesa, com idade aci-
ma de 60 anos. Entre eles, encontram-se majoritariamente os imigrantes
portugueses de primeira geracdo, ou seja, aqueles trabalhadores que nos
referimos anteriormente. A seguir, hA um pequeno nimero de participan-
tes que pertencem a segunda-geracdo, ja nascidos na Holanda ou que
chegaram enquanto criangas. Outra caracteristica do grupo portugués é a
chegada recente de jovens portugueses que sairam do pais, em fungdo da

crise atual que afeta a Unido Europeia.

Porém, nos ultimos 12 anos essa igreja sofreu diversificagdo na sua
composicao cultural, com a entrada de participantes de origem brasilei-
ra. Embora os catélicos recém-chegados tenham uma representativida-
de numérica menor, eles desestabilizaram a homogeneidade cultural e
religiosa reinante e suscitaram o debate sobre a “diferenca” no interior
da comunidade. Esses novos membros representam também o potencial
de continuidade e crescimento da comunidade, uma vez que a geracao
pioneira envelhece e muitos abandonaram a igreja, por influéncia da
secularizacdo; ou seja, por ndo encontrar mais plausibilidade nas expli-
cagoes oferecidas pela igreja catélica diante da vida cotidiana na socie-
dade holandesa. (Berger, 1985).°

Com a progressiva entrada de novos membros, a definicdo de “co-
munidade catélica portuguesa” oficialmente desapareceu e em seu lugar

5 Esse debate em curso oferece meios de se compreender as dinamicas de formagdo de uma
nova igreja catlica na Holanda, que ndo trataremos nesse artigo. Para analise das diversas
tendéncias que permeiam o catolicismo holandés contemporaneo ver Hellemans (2012).

6 Encontrei essa tendéncia de secularizagdo por parte de dois filhos de uma das familias da
primeira geragao da comunidade.
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passou a ser utilizada a denominacao “comunidade de lingua portuguesa”
para identificar publicamente a igreja e dar conta da pluralizacdo inter-
na. Porém, a nova nomenclatura no foi aceita por toda comunidade. E
comum ouvir membros da comunidade referindo-se a ela como “comuni-
dade portuguesa”. Do ponto de vista juridico, essa comunidade tinha ini-
cialmente um estatudo de capelania e ap6s sua incorporagdo a Paréquia
Sao Willibrord, tornou-se um dos grupos imigrantes no seu interior. Em
termos sociolégicos, trata-se de uma igreja composta por imigrantes cujos
principais lagos sdo: a lingua e a religido.

Diferenciagdes e mudangas na identidade desse grupo, isto €, a passa-
gem de uma comunidade com forte homogeneidade cultural (portuguesa)
para uma comunidade heterogénea, multicultural (brasileiros, angolanos,
guiné-bissenses e caboverdianos) sdo questdes que tensionam o relacio-
namento entre os membros da comunidade. Em termos institucionais, esse
grupo passa também da situacao de pouca ligacdo paroquial e diocesana
para uma incorporagdo na estrutura paroquial local. Um clima de incerte-
za e necessidade de adaptagdo as mudancas criam um contexto de tensao
e desencontros entre as pessoas. Reesink (2012) ressalta o esforco de se
criar relagdes equilibradas no seu interior e o papel que a lingua e a fé
catélica exercem como impulso de encontrar caminhos de continuidade/
existéncia da comunidade.

Com base na nossa pesquisa constatamos que se de um lado, a comu-
nidade catélica pioneira portuguesa manteve por muitos anos um mesmo
padrao e preservou uma identidade cultural exclusiva e fechada, hoje essa
comunidade esta mergulhada em redes e interacdes, que por seu carater
multifocalizado forcam a abertura e mudanca na maneira de se viver a
religido. Trata-se de novos desafios que ainda estdo por serem resolvidos.
Entretanto, cabe ressaltar que a politica pastoral de criacdo de lacos inter-
culturais conduzida pela paréquia e pela diocese ndo tem oferecido res-
postas e apoio suficientes para construir maior coesdo interna no interior
dessa comunidade e, ao mesmo tempo, alimentar a participagdo externa
em atividades eclesiais a nivel paroquial.

A criagdo de uma pastoral intercultural significa no caso da igreja de
lingua portuguesa em Haia criar pontes de comunicagao entre portugue-
ses, brasileiros, mogambicanos, angolanos, guiné-bissenses e holandeses.
Assim, como lacos dessa comunidade com a paréquia local. Nesse senti-
do, embora haja uma unidade linguistica entre esses grupos, através do uso
da lingua portuguesa, vimos que tradigdes proprias e um trabalho pastoral
de criagcao de lacos interculturais descontinuo dificultam o fortalecimento
comunitario. A falta de um conselho pastoral que dé direcao aos trabalhos
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reflete em acdes descoordenadas e surgirmento de conflito e tensdes entre
seus membros. Portanto, para a construgao de uma pastoral intercultural
nesta comunidade é necessario um duplo esforco: o primeiro refere-se a
criagdo de maior abertura e compreensao mutua entre os diversas nacio-
nalidades. Dessa maneira, o sentido comunitario podera ser reforcado e
um projeto de “ser comunidade” desenvolvido. Ao lado disso, o segundo
esforco, envolve a articulacdo da comunidade de lingua portuguesa ao
nivel paroquial. Na paréquia Sao Willibrord estdo presentes outros grupos
imigrantes como os africanos de lingua inglesa, os africanos de lingua
francesa, os antilhanos, os surinameses e holandeses. A complexidade in-
tercultural é, sobretudo maior, uma vez que outros catélicos pertencentes
a diversas nacionalidades, culturas e linguas diferentes convivem no mes-
mo espaco religioso. As pontes entre a comunidade de lingua portuguesa
e a paroéquia significam a incorporacdo do sentido de pertenga a igreja
catéblica, no seu sentido universal.

Interculturalidade na pastoral da Igreja catélica em Haia:
um caminho viavel?

= Reflexdes da teologia pratica intercultural

Nesta parte do texto abordamos o projeto missa internacional promovido
anualmente pela Paréquia Sao Willibrord, na cidade de Haia. Esta missa
foi celebrada pela primeira vez no domingo, em 11 de marco de 2001,
na igreja de Santa Marta. O tema que inspirou a primeira missa nasceu do
congresso organizado pela Pastorale des migrants dans les grande villes
de I’ Europe (secretariado em Paris, Franca), na qual estiveram presente
um conjunto de coordenadores da pastoral de migrantes de varios seguin-
tes paises europeus: Franca (Paris, Marseille), Alemanha (Berlim), Bélgica
(Bruxélas), Luxemburgo, Italia (Mildo), Portugal (Lisboa), Holanda (Haia).
O lema do congresso nesta ocasido foi: Les migrants: mendiants ou parte-
nairs? (Os migrantes: mendigos ou parceiros?).

A marginalizagdo dos imigrantes e o fato de nao serem tomados a sé-
rio como agentes de contribuicao positiva as cidades e igrejas na Europa
sdo caracteristicas que marcam a participagao social dos imigrantes na
sociedade. O clima de aceitacdo dos imigrantes é geralmente frio. Nas
paréquias holandesas vimos esse mesmo tipo de reagdo. Os imigrantes
catélicos nao sdo aceitos automaticamente ou possuem uma participagao
subalterna. Embora a opinido oficial dos cidadaos holandeses seja contra
o racismo e a discriminagdo de estrangeiros (consequéncia dos aconte-
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cimentos horriveis durante a segunda Guerra Mundial: o genocidio pelo
regime Nazi dos judeus, ciganos e homosexuais), a rapida formacao de
uma sociedade multicultural provocam muitos medos e inseguranga na
populagdo. Esse medo esteve latente durante os anos ‘80 e "90 do século
passado e ndo se expressou abertamente no interior da sociedade, como
agora. Os atentados de 11 de setembro de 2001 nos EUA por Al Qaida e o
surgimento de partidos populistas do direito atuaram como catalizador de
uma xenofobia crescente em Holanda.

Se voltarmos nossa atencdo para a politica da Igreja catélica mundial
veremos que ela é bastante favoravel aos migrantes. Cada ano o papa fala
no Dia Mundial do Migrante para encorajar os migrantes e os refugia-
dos. A igreja catélica é estruturalmente uma organizacgao internacional e
multicultural e por isso contra os nacionalismos fechados. No ano 1969
apareceu o Motu Proprio do papa Paulo VI e a instru¢do do Vaticano so-
bre o cuidado pastoral dos migrantes “Pastoralis Migratorum Cura”, uma
elaboragao das idéias do segundo Concilio Vaticano sobre a pastoral dos
migrantes, e uma atualizagdo da constituicao apostélica do papa Pio XII
sobre os migrantes e refugiados “Exsul Familia” (1952). Nessa carta ressal-
ta-se o direito dos migrantes catélicos a um acompanhamento pastoral no
pais de acolhimento, que garatam a manutencgao da sua proépria lingua e
culturas. Na Holanda, a Conferéncia Episcopal fundou a “Cura Migrato-
rum” no ano 1975, como mencionamos anteriormente, para esse fim. Essa
instituicdo coordenava o servigo pastoral das comunidades de imigrantes,
com o intuito de promover e fortalecer sua emancipagdo e autonomia,
enquanto comunidades especificas dentro da Igreja catélica. No entanto,
sua politica resultou em um determinado apartheid: um abismo entre as
paroéquias locais e as comunidades de imigrantes. Estabelecerem-se mun-
dos a parte e houve pouco contato mutuo entre as paroquias locais e co-
munidades imigrantes.

Esta auséncia de lagos entre as comunidades imigrantes e a paréquia
Sao Willibrord ficou evidente para o novo agente pastoral, Jan Eijken,
designado, para acompanhar e coordenar a comunidade de lingua por-
tuguesa de Haia em 1998, e mais tarde em 2000 a paréquia local Sao
Willibrord. Além disso, esse agente pastoral percebeu que a comunidade
portuguesa em si era bastante fechada. Esses aspectos constados na reali-
dade pastoral da época levou-o a reflexdo sobre como criar pontes, pro-
mover comunicagao entre povos, grupos, religides e culturas. Também,
tentar estabelecer “traducdes” e intermediar relagdes entre os grupos.
Inauguramos aqui o paradigma “pontifex”, palavra em latim que signifi-
ca “alguém que cria pontes”.
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Em outras palavras, esse paradigma visa alimentar um modelo e mé-
todo de lideranga pastoral universal no microcosmo de um bairro/cida-
de/paréquia, voltado para um contexto multicultural, porque implica uma
orientacdo mundial e universal; a capacidade e o conhecimento de apli-
ca-la no microcosmo de um bairro/cidade/paréquia multicultural. Desse
modo, significa a capacidade de acompanhar processos interculturais (de
fé vivida num modo diferente, de interagcdo ativa e de apreciacdo mutua).
Abarca o conhecimento sobre fé, culturas, linguas e modos de expressao,
por isso sendo preparado a possibilidade de tensdo e de conflito. E apesar
de tudo continuar a construir uma comunidade ou uma rede de comuni-
dades, com paciéncia e perseveranca. E sempre inspirado pela fé em Jesus
Cristo e o seu Evangelho.

Esse paradigma foi experimentado principalmente, através do projeto
da missa internacional iniciado por esse agente pastoral, um didcono e
uma pequena equipe de Missionarios de Africa (“Padres Brancos”), Mis-
sionarios do Verbo Divino (SVD) e as Missionarias Servas do Espirito Santo
(SSPS). Esse evento que acontece uma vez ao ano, no més de margo ou
abril tornou um sucesso, principalmente no inicio. No ano 2001 a inicia-
tiva foi nova e fresca e provocou reagdes positivas. Quase todas as co-
munidades de migrantes de Haia (13 comunidades) decidiram participar
neste evento religioso marcante. A missa tornou-se uma festa mundial com
oracdes em linguas diferentes, com canticos de Africa, Indonésia, Portu-
gal, Suriname, Colombia e outras nacionalidades. Havia musica e danga,
imagens de Nossa Senhora e de outros santos da terra natal, que foram
conduzidos durante a procissao de entrada. Todo o mundo presente ficou
muito impressionado, com a diversidade, vitalidade e beleza do ritual. De
fato, a missa expressava a universalidade da igreja em um bairro multicul-
tural da cidade de Haia.

No entanto, com o passar dos anos, o niimero de participantes foi se al-
terando: certas comunidades desistiram, outras vieram. Por exemplo, as co-
munidades dos expatriados (empregados de instituicdes internacionais em
Haia ou de grandes empresas multinacionais) deixaram de participar anual-
mente. A comunidade de lingua inglesa (com muitos catélicos provenientes
dos Estados Unidos, Inglaterra, Irlanda e outros expatriados de lingua ingle-
sa de varias partes do mundo) explicou: “Ja temos uma missa internacional
cada domingo!” Também a comunidade francesa nunca se fez presente.
Igualmente a grande comunidade de trabalhadores polacos, uma comuni-
dade bastante fechada, nunca aderiu institucionalmente ao projeto, apenas
alguns fiéis participavam. E nos Gltimos anos apenas alguns membros da
comunidade de lingua portuguesa participam na missa internacional.
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As razoes para diminuicdo da participagdo na missa internacional de-
manda ainda uma pesquisa aprofundada. Por ora, supomos que ha pes-
soas e comunidades que prefiram a celebracdo na prépria comunidade;
talvez um cansaco concernente a troca intercultural, que as vezes implica
mais dar do que receber e gerou pouca interconexdo entre os grupos, le-
vou varias comunidades a desistirem de participar. A organizagdo dessa
missa demanda uma série de reunides de preparacdo, algo que requer um
engajamento ativo. Muitos representantes das comunidades ndo se colo-
cam disponiveis para investir esse tempo. Outro aspecto esta ligado as mu-
dancas organizacionais no interior da paréquia. A restruturagdo paroquial
em curso entre os anos de 2005-2011 levou a decisdo do fechamento de
varios prédios e igrejas que pertenciam a paréquia, por razdes economi-
cas. Esse processo criou incerteza e foi conduzido pelo pensamento de
que era primeiro preciso “enxugar as finangas” para depois dedicar tempo
as questdes pastorais. Por fim, cabe ressaltar que de outro lado, chegaram
novas comunidades catélicas, que manifestaram adesdo ao projeto tais
como: catélicos de Sri Lanka (Tamils), das Filipinas e do Iraque. As comu-
nidades antilhanas (ilhas do Caribe), africanas, surinamesas e Indonésias
participam ativamente a cada ano.

Esta missa internacional é principalmente festa da fé, uma festa da so-
lidariedade e da fraternidade. Ao lado, permite o encontro informal entre
as pessoas, a troca de informacdes através das barracas de informagao das
comunidades e de organizagdes ndo governamentais (por exemplo, infor-
macao e ajuda para migrantes ilegais, que sofrem perseguicao de instan-
cias do Estado). Ela mostram uma catélicidade aberta mundial na linha da
Constituicao Pastoral do Concilio Vaticano Il Gaudium et Spes, contra as
correntes na Igreja que se fecham e se alienam mais e mais dos problemas
da sociedade. Em margo 2003, aconteceu um ato de solidariedade proféti-
co durante a missa: um senhor iraqués catélico pediu para rezar durante a
Oracao Universal por seu povo ameagado pela guerra. Ele evocou a Deus
de uma forma suplicante na lingua arabe. Alguns dias depois as bombas e
foguetes americanos e ingleses cairam na cidade de Bagda para afugentar
Saddam Hussein e o seu governo.

Este projeto foi conduzido por uma equipe pastoral e missionaria, que
esteve atenta para promogdo de uma politica pastoral, na qual houvesse
dentro de uma liturgia intercultural, espaco para elementos préprios da
liturgia das varias comunidades imigrantes. Esse é um exercicio dificil,
lento e complexo, que exigem um processo de explicacdo e construgao
de adesdo a necessidade desta politica. Existem diferencas culturais que
somente através do didlogo mituo podem ser superadas.
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No caso da Par6quia Sao Willibrord, assistimos que a comunidade
autéctone impos forte resisténcia, procurando manter seu poder. Numa
pastoral intercultural é importante de ter conhecimento das implica¢des
culturais nos processos da constru¢cdo de uma comunidade catélica, onde
fiéis de todo o mundo possam se sentir aceitos. O conhecimento sobre
esses processos ainda sdao escassos. Neste artigo exploramos rapidamente
alguns pontos. E preciso ainda pesquisas para descrever os objetivos, o0s
processos, os conflitos no interior dessa paréquia.

As autoridades governamentais e diocesanas demandam sempre um
processo rapido de adaptagao dos imigrantes. Discursivamente aprovam
a ideia de um processo de interculturalidade, mas na pratica impoem re-
gras e exigéncias, ditando um ritmo e modelo. O processo de saneamento
econdmico nesta paréquia foi usado como forte argumento para acelerar
a unido de diversas comunidades num mesmo espaco fisico e forgar o tra-
balho conjunto. Conforme assinala Hofstede (2011) é muito facil cometer
erros que sdo dificeis de consertar, entre eles, ndo identificar as diferencas
culturais entre parceiros a tempo.

Um outro motivo para preservar e proteger a identidade cultural dos
grupos, sua liturgia e atividades socio-culturais esta ligado a funcao que
a igreja ttm no acolhimento dos migrantes recém-chegados. As comu-
nidades desempenham um papel muito importante para acompanhar os
imigrantes novos e acompanha-los na nova sociedade, como assinalam
varios estudos (Levitt, 2001, Martes, 1999). Na comunidade os membros
podem exprimir-se e desabafar-se na prépria lingua, na prépria manei-
ra de ser. Como exprimiu um imigrante de Camardes: “Apenas na igreja
sinto-me seguro”. A fé é para muitos migrantes a Ginica posse na bagagem.

Consideracgées Finais

Para concluir, gostariamos de ressaltar alguns pontos que emergem do
processo de construgdo de uma pastoral intercultural, em curso. O primei-
ro estd ligado a necessidade de uma nova atitude por parte dos migrantes,
que sdo interpelados a realizar um equilibrio entre a vivéncia da identi-
dade cultural religiosa propria e a necessidade de participar ativamente
numa nova sociedade, respectivamente numa nova igreja local. A escolha
por viver em outro pais, temporario ou para sempre demanda uma dupla
identificacdo. A equipe pastoral-missionaria da paréquia Sao Willibrord
definiu este equilibrio como uma lealdade dupla: a lealdade a terra de
nascimento e a lealdade ao pais de acolhimento. Sera sempre um processo
de construcao de identificacao de longo prazo, que pode durar décadas,
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durante a vida inteira do imigrante, até durante a segunda e a terceira ge-
racdo. O fechamento que presenciamos na comunidade de lingua portu-
guesa em integrar-se de maneira mais ativa a rede paroquial indica como
a forca da identidade nacional é ainda preservada e usada como forma de
resisténcia.

No anos sessenta do século passado, muitos trabalhadores estrangei-
ros foram convidados pelo governo, por empresas, pela igreja catélica,
numa perspectiva politica e econémica, de que tais trabalhadores ficariam
temporariamente no pafs de emigracdo. Na Holanda entraram diversas
nacionalidades, por falta de mao de obra na industria e no campo. O
pais recebeu trabalhadores da Italia, Grécia, Espanha, Portugal, Maréccos,
Turquia, filhos e netos. Os lagos familiares tornaram-se um fator para per-
manecerem. Se tomarmos a carta apostolica Pastoralis Migratorum Cura
escrita em 1969 encontramos ali essa concepgao da migragdo como um
fendbmeno temporario.

A partir da intensificacdo da globalizacdo, novos fluxos migratérios
milhares de migrantes e refugiados deslocam-se para um novo pais, por
razoes politicas, econémicas e por motivos de estudos ou casamentos.
A instru¢do do Vaticano Erga migrantes charitas Christi (2004) acompa-
nha este novo momento e suas consequéncias pastorais. Nesta instrucao
encontramos também uma mudanga de perspectiva, pois agora ressalta
que os migrantes participem de um modo construtivo, tanto no pais de
acolhimento quanto na igreja de acolhimento, mas sem negar a prépria
cultura. Isto significa que a paréquia local é desafiada a criar espago onde
as comunidades de imigrantes possam exprimir-se conforme sua identi-
dade religiosa. Também a instrucdo urge a presenca de um coordenador
nacional que trata os problemas da imigracdo e da emigracdo e formula
uma politica pastoral da Igreja Catélica local perante este fenémeno social
tdo importante na sociedade e no mundo de hoje.

As recentes decisdes da Conferéncia Episcopal de Holanda seguem
rumos contrarios a essa instru¢ao, escolhendo por incorporar as comu-
nidades migrantes as paréquias locais. O apoio a Cura Migratorum foi
encerrado e ocorreu a demissdo do coordenador nacional dessa entidade,
por motivos financeiros no ano 2005. Uma das consequéncias positivas foi
que as dioceses e paroquias locais passaram a buscar formas de colabora-
¢ao com as comunidades de migrantes catélicos e vice-versa. Mas a con-
sequéncia negativa dessa opc¢ao foi a perda de peritos, com sensibilidade
para acompanhar os processos interculturais em curso. Uma mentalidade
economicista vem forcando os processos observados no caso da Paréquia
Sao Willibrord. Nesse sentido, a onda conservadora e neoliberal fortemen-
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te presente na sociedade e na politica influénciam também as autoridades
da Igreja Catélica neste pais. Varias boas orienta¢des da Instrucao Erga Mi-
grantes charitas Christi ndo sao seguidas, tal qual a celebracdo do Dia do
Migrante ou uma Semana nacional dedicada ao tema das Migragdes. Esta
seria uma oportunidade para a conscientizagdo dos fiéis holandeses e para
criar financas (uma coleta nacional para sustentar e financiar a pastoral
dos migrantes), por exemplo. Ademais, existe a auséncia de uma politica
da Conferéncia Episcopal para estimular uma reflexao pastoral-teolégica
sobre a migracdo na educacgao dos agentes pastorais.

Por fim, queremos assinalar que as comunidades migrantes tem um
papel relevante diante da transformagao atual do cristianismo na Europa.
Diante da crise econdmica e crise moral, a Europa esta a procura de uma
nova posicao no globo. A dominancia econdmica e a influéncia cultu-
ral e religiosa que exerceu no mundo esta diminuindo e desaparecendo.
O continente ja ndo é mais o grande patrocinador, que subsidiava va-
rios projetos no hemisfério sul. As economias, sociedades e igrejas estao
mergulhadas numa crise e procurando se reposicionar. Particularmente, a
Igreja Catélica enfrenta um futuro incerto e tem que passar por uma pro-
funda reflexao e reorientacdo sobre a sua missao na sociedade ocidental,
inspirada pela mensagem, pelo Evangelho de Jesus Cristo que continua a
ser o seu Unico fundamento legitimo. Nesta conjuntura, as comunidades
de migrantes sao indispensaveis, por sua contribuicdo em ajudar a Igreja
europeia a reencontrar a sua vocagao e missdo na sociedade de hoje e fu-
tura. Consideramos que uma aproximacao conforme o método pastoral do
pontifex € um caminho necessario para abrir novas perspectivas e reforcar
o papel social da Igreja catélica na sociedade europeia.
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Las urbanizaciones privadas (countries)
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Resumen

El presente trabajo tiene como objetivo presentar el fenémeno de la ex-
pansion descontrolada de las urbanizaciones privadas en América Latina
y el grave impacto social, politico y comunitario que genera en la vida
cotidiana de las ciudadanas y ciudadanos de Abya Yala.

El proceso neoliberal ha impactado drasticamente en la dinamica e iden-
tidad de las ciudades. La intensidad de las transformaciones esta sujeta al
grado de insercion de las mismas en la globalizacion.

En este contexto, las urbanizaciones cerradas generan la fragmentacion
del espacio y la dispersién de la ciudad. Se caracterizan por la manera
tardia en que los sectores medios de la franja de mayor poder adquisitivo
trasladan su lugar de residencia a la periferia urbana; y esa residencia es
de caracter cerrado, “acuartelado”.

Asi, las urbanizaciones cerradas constituyen un nucleo de poder econé-
mico, financiero y territorial que puede modelar la estructura del paisaje.
Esto les permite disefiar un nuevo territorio periurbano donde la agri-
cultura es poco significativa en contraste con las formas de ocupacion
residencial.

Entre las causas que llevan a habitar una urbanizacion cerrada identifi-
camos: estructurales —debilitamiento del Estado de bienestar, inseguri-
dad, polarizacion social, patrones de consumo del capital inmobiliario
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Programa Educacion Universitaria en Contextos de Encierro, Secretaria de Extensién Univer-
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suitasmza@gmail.com). E-mail: albertocmolina@gmail.com.
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internacional— y subjetivas —estatus y exclusividad—. Y como impactos
centrales: el impulso de la gobernabilidad privada y el aumento de la se-
gregacion social urbana. Sin negar los cantos de sirena que pregonan un
aumento constante de generacion de empleos y oportunidades para toda
la comunidad donde se inserta la urbanizacion.

Desde la teologia de la liberacion, jse puede callar ante ese fendmeno
de exclusion y empobrecimiento que, lejos de liberar al pobre (Gustavo
Gutiérrez, 2006) lo esclavizan cada vez mas? ;Es posible seguir permi-
tiendo la reproduccién de estas “ciudadelas feudales” contemporaneas?
;Continuar impartiendo sacramentos tales como bautismos y casamientos
dentro de estos enclaves de opulencia? ;No se deberian construir sefales
claras de rechazo ante estas formas de marginalidad, como lo han hecho
algunas diocesis de Sudamérica?

Estos interrogantes forman parte de esta ponencia, que se inscribe en el
eje tematico: “Nuevas interpelaciones y preguntas”, del Congreso Conti-
nental de Teologia.

Neoliberalismo y ciudad

En Abya Yala los territorios urbanos, y en ellos sus ciudadanos, experi-
mentan desde las Gltimas décadas drasticas transformaciones. La pro-
fundidad de las mismas en el ordenamiento territorial, producto de la
imposicion del modelo neoliberal, produjo el redisefio de politicas de
ajuste estructural que implicaron la retirada de la accién estatal de cual-
quier politica econémica redistributiva a favor de las mayorias popula-
res: privatizaciones, globalizacién financiera, desregulacion econémica
(Malizia, 2008: 1).

En este proceso, la globalizacién es caracterizada por la expansion
capitalista a escala planetaria, cubriendo de manera efectiva todas las
formaciones sociales, siendo uno de sus aspectos principales el hecho
que los flujos financieros se desplacen con absoluta libertad y facilidad.
A su vez, se produce una revolucién tecnolégica de la informatica y
las telecomunicaciones que coadyuva al caracter predominante de la
cultura de la imagen por encima de la palabra escrita, que marca una re-
volucién en si misma, controlada por un sector monopolistico muy con-
centrado. La constitucion de bloques regionales supranacionales (NAFTA,
UE, MERCOSUR, etc.) en niveles desconocidos hasta ahora sin una simul-
tanea aparicion de organismos supranacionales de regulacion (Barone,
1998: 16-17), otorgan el andamiaje estatal necesario para profundizar la
globalizacion.
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Las urbanizaciones cerradas

Las caracteristicas que han adquirido las ciudades constituyen, sin duda,
uno de los factores determinantes del nacimiento de los complejos resi-
denciales privados.

Fernando Carrién expresa:

La ciudad es el lugar donde los derechos y los deberes de la poblacién
se constituyen, a partir de tres elementos centrales. En primer lugar, la
polis, es decir el espacio de la participacion y la democracia que busca
representar al colectivo social en la satisfaccion de los derechos politicos,
sociales, culturales y econémicos propios de la ciudadania. Luego, la
urbs, como el espacio diferenciado de lo rural que representa la insercion
del ciudadano en la ciudad, porque es aqui donde se construyen los de-
rechos sociales. Y por ultimo la civitas, como el espacio que construye
una comunidad de sentido, porque representa el derecho que tiene la
poblacion a la identidad y a la representacion. (Carrién: 2007, 52).

Asi observamos cémo se articulan politica y ciudad, poder vy territorio,
ciudadania y lugar de residencia.

Esto es, en suma, la ciudad: el espacio donde nacen y se ejercen los dere-
chos y deberes de ciudadania, y donde el ciudadano se constituye como
el elemento esencial de la vida social. (Carrion: 2007, 52).

Desde las Gltimas décadas, las ciudades latinoamericanas han modificado
su estructura y fisonomia. Desde sus origenes, expresa Svampa (2004),
los paises latinoamericanos se han caracterizado por la afirmaciéon con-
tradictoria de un modelo dual. La crisis del Estado, la desindustrializacion
y el aumento de la inseguridad urbana ocurrida en los Gltimos decenios
contribuyeron a ampliar cada vez mas la brecha que separa a los sectores
sociales mas favorecidos de “los otros”, los pobres y excluidos. Por ello no
es extrano, en los paises latinoamericanos, que las clases altas y medias
superiores hayan buscado profundizar las formas de segregacién espacial
en el interior de las ciudades (Ibid.).

La expansion de urbanizaciones cerradas en Latinoamérica es un proceso
que conlleva a la fragmentacion del espacio y a la dispersion de la ciu-
dad. El proceso se caracteriza por el traslado de la poblacién de clase alta
y media alta desde la ciudad histérica hacia el borde o hacia fuera del
centro, impactando en éreas en las que hasta hace unos pocos afos se
hacia uso predominantemente rural de la tierra. (Malizia, 2008: 7).
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Esto configura que los desplazamientos de la ciudad hacia la periferia pro-
vocan cambios en la estructura socioeconémica de la poblacién y en los
aspectos productivos de la zona.

Este proceso se desarrolla sobre una trama ocupada tradicionalmente por
los sectores populares. Esto contribuye a disefiar un nuevo paisaje pe-
riurbano, donde la agricultura es poco significativa en contraste con las
formas de ocupacion residencial. En términos generales, estos emprendi-
mientos [las urbanizaciones cerradas| juegan un rol importante en el ace-
lerado crecimiento espacial de las metrépolis, afectando y modificando
el patron organizativo de la periferia urbana. Nuclean, en determinadas
zonas, estratos socioeconémicos similares, produciendo reformas paula-
tinas en el funcionamiento, estructura y fisonomia interna de las ciuda-
des. (Ibid.).

= Tipologias y definicion

A la luz del proceso histérico de desarrollo de las urbanizaciones cerradas
en Argentina, se han desarrollado variadas tipologias para clasificar y dife-
renciar los tipos urbanos que caracterizan a las gated communities.

Primeramente identificamos los countries clubs. Estos tienen su origen
como espacio de ocio extraurbano de la elite de los afos treinta, y como
vivienda de fin de semana de los sectores medios en la década del seten-
ta, reemplazando la “casa quinta”. Los afios ochenta y principios de los
noventa ven la transicion de su uso de vivienda de fin de semana a perma-
nente. Cuentan con servicios deportivos y sociales, propios de un club, y
en muchos casos se deben pasar controles de ingreso como socio, del tipo
“bolilla negra”. (Arizaga, 2005: 58).

Asimismo, Maristella Svampa (2004: 67) diferencia entre el country
antiguo o club de campo —concebido como residencia secundaria y prin-
cipalmente destinado a la vida social y deportiva— y el surgido a partir
de 1990 —el country reciente— destinado a la clase alta consolidada y
media alta.

En segundo término encontramos los barrios privados o cerrados. Sur-
gen a partir de 1980 como espacios de residencia permanente y, en un
principio, se originan en localidades suburbanas préximas.

Socialmente si bien tiene una gran heterogeneidad interna de clases
alta y media alta, los que estan en el centro de la expansién inmobiliaria
son los de pequefas dimensiones, cuyo valor clave reside en la seguridad,
destinados a una clase media con acceso al crédito, que no cuenta con la
totalidad del capital requerido para la inversion” (Svampa, 2004, 69).
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Ademas, una de las cuestiones mas destacadas en los barrios privados
es tanto el exceso de reglamentacién interna como su transgresiéon cons-
tante, lo que se refleja en los problemas de cohabitacion: disputas que van
desde el reclamo hacia el vecino que no respeta el limite de velocidad, el
rechazo al aumento de las expensas, hasta el conflicto abierto con desa-
rrolladores o con la empresa responsable del emprendimiento.” (Ibid., 69).

La ciudad pueblo o nuevas ciudades son grandes emprendimientos,
“megaemprendimientos”, que van de desde las 100 a las 1600 hectareas.
Tienen su origen en la segunda mitad de los afios noventa y se comienzan
a comercializar a finales de la década. Los megaemprendimientos se pla-
nifican a partir de un Plan Maestro (en Estados Unidos se los conoce como
Master Planed Community), a partir de un espacio comdn y abierto con
servicios multiples, a fin de lograr el mayor autoabastecimiento posible y
decenas de barrios cerrados como lugares de residencia permanente, lo
que no descarta un uso minoritario de residentes de fin de semana (Ariza-
ga, 2005: 60).

El cuarto tipo de urbanizacién cerrada son los condominios: posibi-
lidad sensiblemente mas econémica y, en muchos casos, como paso in-
termedio entre el departamento de la ciudad y la casa del barrio privado.
Urbanisticamente se organizan en pequefos departamentos de dos o tres
ambientes, que rodean un jardin central con una pileta, un quincho de uso
comin y juegos infantiles.

Por dltimo las chacras. Estas nacen durante los Gltimos afos de 1990.
Apelan a la recreacioén de ciertas actividades agropecuarias, que son aso-
ciadas como actividades de ocio para el fin de semana o para personas ya
retiradas de los compromisos laborales y que no requieren de la cercanfa
a la ciudad. (Svampa, 2004:61).

Lo que identifica, de manera general, a estas urbanizaciones es su
relativa homogeneidad respecto a un afuera muy heterogéneo (Roitman,
2004: 9). Podemos definirlas como:

... asentamientos residenciales urbanos cerrados que son voluntariamen-
te habitados por un grupo social homogéneo y donde el espacio publico
ha sido privatizado a través de la restriccion al acceso mediante disposi-
tivos de seguridad... (Roitman, 2008).
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Iglesia y barrios privados: el caso de Argentina

Tomaremos dos casos significativos de Argentina para graficar una situa-
cion que si bien no es general en todo el Episcopado Rioplatense, procu-
ran ser una expresion en la region.

En la provincia de Buenos Aires, la Iglesia Cat6lica ha asumido una
postura restrictiva con respecto a las urbanizaciones cerradas. En 1999, el
obispo de San Isidro, Jorge Casaretto, a través de una Carta Pastoral Barrios
privados: un nuevo desafio pastoral, no autoriza “la construccién de capi-
llas en el interior de los barrios privados” de su jurisdiccion.

En el documento expresa:

En estos Gltimos tiempos en nuestra didcesis y en torno a las ciudades se
van multiplicando los ‘barrios privados’. Es un fenémeno cultural nuevo
gue me interesa analizar sobre todo por sus implicancias religioso-pasto-
rales. Sin duda que este abordaje no puede prescindir de las consecuen-
cias sociales que se producen cuando aparece una nueva situacion que
afecta a la convivencia.

Y continda:

... este fendmeno aparece como un signo de los tiempos que debe ser de-
bidamente sopesado y que nos debe llevar a hacernos preguntas, en pri-
mer lugar desde la fe. ;Qué nos esta diciendo Dios con esto? ;Cuales son
los aspectos positivos y negativos de nuestra realidad social que quedan
mas en evidencia? ;Cuéles son los desafios pastorales que nos plantea?

Pero por sobre estas cuestiones se plantea un problema animico-espiritual
que debe ser tenido en cuenta. Es el del enfrentamiento claro y visible de
la riqueza de unos contrastando con la pobreza de otros. Se podra decir
que este fenébmeno no hace sino sincerar lo que pasa desde siempre en la
realidad social. Y esto es verdad.

Sin embargo, sera bueno intentar entender el estado de d&nimo de familias
gue en muchos anos de esfuerzo no han podido terminar la construccion
de una vivienda y, de golpe, ven que en poquisimos meses otras familias
construyen cientos de viviendas en su vecindad.

Podriamos seguir enumerando muchos matices de este fenémeno. Como
les decia al principio los mismos vecinos, los que viven en los nuevos ba-
rrios y los antiguos habitantes del lugar, son los mas indicados para hacer
un analisis mas preciso del mismo.

En base a la experiencia ya vivida, creo necesario llamar la atencién de
los vecinos para que organizadamente planteen con toda seriedad sus
problemas ante las Autoridades Municipales. Ellas son responsables del
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bien comun y por lo tanto defensores naturales en primer lugar de los
mas carenciados. Urge una legislacion que facilite una sana conviven-
cia, asegurando entre otras cuestiones la demarcacion de calles y vias
de acceso que posibiliten un cémodo desplazamiento, la preservacion y
multiplicacion de lugares publicos, facilitando los servicios necesarios y
la ciudad para todos.

Como cristianos estamos llamados a transformar esta yuxtaposicién en
integracion. El criterio de accion pastoral fundamental debe ser el de tra-
bajar por generar una corriente de auténtica comunién evangélica.

A los antiguos habitantes los invito a recibir en sus comunidades cris-
tianas a los nuevos vecinos de barrios privados y a estos a integrarse en
las comunidades ya existentes evitando aislamientos y generando entre
todos una mayor solidaridad.

A fin de trabajar por ese objetivo, en nuestra di6cesis no autorizamos la
construccion de capillas en el interior de barrios privados. No debemos
alentar la privatizacion de lo religioso. Por el contrario, seria muy bueno
que los habitantes de estos barrios ayuden a las comunidades ya existen-
tes a ampliar sus instalaciones a fin de poder, entre todos y como comu-
nidad cristiana, lograr las mejoras edilicias que permitan prestar y recibir
de la mejor manera posible los servicios religiosos.

Seria también un signo de buena voluntad que los barrios privados, en
acuerdo con las comunidades ya existentes, donen terrenos en los que se
puedan ampliar los servicios comunitarios sociales y religiosos para todos
los habitantes del lugar... (Casaretto, 1999).

En el afio 2001, el cardenal primado de la Argentina, Mons. Jorge Ber-
goglio, y los obispos del Gran Buenos Aires, en un documento colectivo
—"La parroquia, lugar propio para celebrar los sacramentos”—, invitaron
a no celebrar bautismos, casamientos y misas especiales en los llamados
“barrios privados”, por considerar que eso seria “contradecir el caracter
comunitario y pablico de los sacramentos”. Las celebraciones cerradas,
segln los obispos:

... no permiten manifestar el sentido profundo de la unidad eclesial y no
benefician a toda la comunidad cristiana, ya que la asamblea litargica
debe ser un factor de unidad que acoja a todos sin excepcion.

La celebracion de los sacramentos debera realizarse por lo tanto en los
templos parroquiales y en las capillas pablicas y abiertas, ya existentes en
los alrededores de estos nuevos barrios.
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A modo de conclusiones: impactos subjetivos y Sumak Kawsay

En este marco de ciudadania heterogénea, diferenciada y neoliberal, se
incrustan las urbanizaciones cerradas en zonas urbano-marginales o pro-
ductivas, aumentando la visibilidad de las distancias sociales. Esto pro-
duce la detonacién de practicas de fragmentacion y segregacion social y
urbana.

Si consideramos al espacio territorial como campo simbélico, pode-
mos establecer que el habitus (Bourdieu, 2001), construido entre quienes
viven en urbanizaciones cerradas forja un verdadero estilo de vida, fun-
dado sobre los pilares del hedonismo, la seguridad y la imagen de familia
nuclear.

La distancia social —forma de mediacién y elemento primario de toda
forma de socializacion (Simmel, 1986)—, la abordamos desde la relaciéon
de las personas con el espacio publico. La extension global de la econo-
mia monetaria ha producido una pérdida de la sociabilidad comunitaria 'y
la mercantilizacion de las relaciones sociales. Por ello, hoy, la reconfigu-
racion de la distancia social plantea centralmente el tema de la confiabi-
lidad y el temor al espacio puablico, predominantemente manifestado por
las clases medias altas y altas.

Aqui afirmamos que la segregacion espacial contemporanea provoca
un patente impacto en la dimensién psicolégica de los ciudadanos. Se
interioriza en ellos un cédigo psicolégico binario (Elias, 1987), manifes-
tado materialmente, puertas adentro, en la alta regulacion y proteccién y,
puertas afuera, interpreta toda esa realidad como extraia, incierta, impre-
visible: una amenaza difusa. Con la consecuente pérdida de la espesura
del sujeto “de afuera”, que es aprehendido s6lo como una categoria y no
como un par del género humano, igual en dignidad como toda persona
humana.

Y todo ello esta lejos del ideal y lucha de la Filosofia y teologia de la
liberacion. Con sus legados cristianos de compromiso junto a los sectores
populares de Abya Yala, subrayamos la tradicion de los pueblos origina-
rios en el [lamado “Buen Vivir" o “Sumak Kawsay”, de origen quechua.

Leonardo Boff expresa: ...el “buen vivir” apunta a una ética de lo
suficiente para toda la comunidad, y no solamente para el individuo. El
“buen vivir” supone una vision holistica e integradora del ser humano...”
(Boff, 2012).

Asimismo, Pedro Casaldaliga distingue que:
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. el concepto del Buen Vivir va en la direccién opuesta a un modelo
de desarrollo que considera la tierra y la naturaleza como productos de
consumo [...] El Buen Vivir es un sistema de vida que se contrapone al
capitalismo, porque este Gltimo se ha constituido en un modelo de muer-
te y explotacion.

Y continda enfatizando:

Hay que pensar el Buen Vivir como un sistema de vida viable, teniendo
en cuenta la dimension histérica y las posibilidades que ofrece para el
futuro. Para eso es necesario considerar el Buen Vivir como alternativa
al modelo capitalista, haciendo memoria histérica, teniendo en cuenta la
vida y los anhelos, no precisamente de los vencedores, sino y siempre y
radicalmente la vida, los anhelos, el Ilanto y la sangre de los vencidos.
(Casaldaliga, 2012).

Asi, la problematica del ordenamiento territorial en general y la desincen-
tivacion de las urbanizaciones cerradas se convierte en uno de los desafios
mas relevantes de la region y un llamado urgente a su transformacioén a
favor de los hombres y mujeres de los sectores populares.
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¢Es la ciencia un absoluto?
Hacia un devenir del conocimiento en sostenibilidad
La ética de la investigacion cientifica

Carlos Novoa sJ'

Resumen

La investigacion cientifica determina el curso de la humanidad. La cien-
cia econémica implementa realizaciones solidarias, participativas e in-
cluyentes en totalidad, o excluyentes y generadoras de miles de millones
de personas sumidas en el hambre y la muerte. Asimismo, la convergen-
cia de varios saberes en la produccion de armas cada vez mas costosas,
sofisticadas y mortiferas, con las iguales graves consecuencias de las eco-
nomias excluyentes. Traigo mas casos en el contenido de este escrito.
Verificamos entonces que toda pesquisa del saber conlleva resultados
humanos o inhumanos, es decir, buenos o malos. Este acaecer nos se-
fala la total ausencia de la neutralidad valorativa del conocimiento, y su
insoslayable dimensién moral de las mas tremendas e inconmensurables
consecuencias. Por esto, urge avocar la ética filosofica y teoldgica de la
investigacion cientifica, en un horizonte de sostenibilidad, propésito que
constituye el contenido de este ensayo. En él, desarrollo los diversos as-
pectos que conforman tal talante moral.

1 Sacerdote jesuita. Profesor Titular, Pontificia Universidad Javeriana, Bogota. Doctor en Etica
Teoldgica, Licenciado en Filosoffa y Teblogo de la misma universidad. Magister en Ftica
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- 2002. Profesor de Etica en el Doctorado en Derecho de la Javeriana y de los altos oficiales
de las Fuerzas Militares de Colombia. Premio Nacional de Periodismo Inter Mirifica 2008,
de la Conferencia Episcopal de Colombia. Columnista en los medios colombianos Cadenas
RCN y CARACOL radio y television, y los periédicos El Tiempo y El Espectador.
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Proemio

La investigacion cientifica determina el curso de la humanidad. La cien-
cia econémica implementa realizaciones solidarias, participativas e inclu-
yentes en totalidad, o excluyentes y generadoras de miles de millones de
personas sumidas en el hambre y la muerte. Asimismo, la convergencia de
varios saberes en la produccién de armas cada vez mas costosas, sofistica-
das y mortiferas, con las mismas graves consecuencias que las economias
excluyentes. Traigo mas casos en el contenido de este escrito; en el cual
uso como sinénimos los términos ética y moral.

Verificamos entonces que toda pesquisa del saber conlleva resultados
humanos o inhumanos, es decir, buenos o malos. Este acaecer nos sefia-
la la total ausencia de la neutralidad valorativa del conocimiento, y su
insoslayable dimension moral de las mas tremendas e inconmensurables
consecuencias. Por esto, urge avocar la ética filoséfica y teoldgica de la
investigacion cientifica en un horizonte de sostenibilidad, propésito que
constituye el contenido de este ensayo. En él, desarrollo los diversos as-
pectos que conforman tal talante moral.

Este trabajo se ubica en la perspectiva del Vaticano Il y la teologia de
la liberacion, de los cuales estamos celebrando sus 50 y 40 afos respec-
tivamente. El concilio, al proclamar que todo lo auténticamente humano
es cristiano, la autonomia de la ciencia, y desde ella, su talante cristiano
para el creyente, abri6 ilimitados horizontes para el estudio ético filoso-
fico teolégico de la investigacion cientifica. Hallado aca, profundizo so-
bre la superacion de la metafisica y el nuevo paradigma posmoderno de
la revolucion cientifica, acaeceres que hacen del saber y su pesquisa un
constructo personal y socio historico en constante evolucion, halado por
el interés o sentido que le imprime el sujeto cognoscente, lo que conlleva
insoslayables opciones éticas.

Y en estas opciones y sentido desarrollo el gran aporte de la teologia
de la liberacién al respecto. Este aporte se podria resumir en sus eleccio-
nes de la preferencia por el pobre y el Reinado de Dios, el cual pasa por
la construccién de una nueva sociedad auténticamente humana, justa y
sin ningun tipo de exclusién, gracia de Jesus y desde ella, tarea nuestra.
Estas opciones necesariamente le comunican una impronta muy especi-
fica y enriquecedora a la ética de la pesquisa del saber. Para el abordaje
de la complejidad de la eticidad investigativa cientifica, parto de actuales
connotados filésofos de la ciencia, como Jirgen Habermas, Thomas Kuhn,
Paul K. Feyerabend, Yehuda Elkana, Imre Lakatos, Larry Laudan, Rudolf
Carnap, Willard van Orman Quine, Edgar Morin y Richard Rorty.
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:Qué es la ciencia y su investigacion?
Una definicion de la mas alta complejidad

Asumo como ciencia la comprensién sistematica de las dinamicas que
conforman la persona, la sociedad y su entorno; y como investigacion
cientifica, los procesos de desarrollo de este conocimiento. La teorfa criti-
ca de la Escuela de Frankfurt, integrada por Habermas y sus correligiona-
rios fil6sofos, formulan una seria clasificacion de los saberes que hago pro-
pia. Esta ordena el conocimiento sistematico en tres grupos: Las ciencias
empirico analiticas (quimica, fisica y biologia, entre otras), las ciencias
sociales (economia, antropologia, sociologia, psicologia y semejantes), y
las ciencias hermenéuticas (filosofia, teologia y artes).?

Todas ellas desde la autonomia de cada una son concomitantes, se
determinan y se necesitan unas a otras. En este mismo ambito, la praxis
cientifica contemporanea también se organiza como ciencia pura, aplica-
da y tecnologia.> Ciencia es un vocablo procedente del latin scientia que
significa conocimiento, e investigar es un término cuya etimologia latina
es vestigo, huella o pista, e in, seguir, es decir, ‘seguir la pista o las huellas’
que nos llevan al saber. Immanuel Kant ya nos demostré que la ciencia y
su pesquisa es un constructo del sujeto personal y social en relacién con
el objeto, superando de esta manera las gnoseologias esencialista y nou-
menal.*

El siglo XX se proclama como el siglo del lenguaje, de manera que la cien-
cia se considera mas un cuerpo de enunciados que uno de evidencias,
aunque haya que dar lugar especial al tipo de enunciados que denotan
evidencias (enunciados basicos o proposiciones protocolares), para dife-
renciarlos de los enunciados que se infieren segtn reglas de la l6gica. El
positivismo légico propone también la fisica como modelo a imitar tanto
en sus condiciones de evidencia como en su estructura l6gica; es en este
sentido que se habla entonces de fisicalismo o concepcién cientifica del
mundo (wissenschaftliche Weltauffassung)®. Pero este paradigma, si se lo
puede Ilamar asi, se agota pronto, primero, por las dificultades para jus-
tificar el paso entre la evidencia sensorial y el enunciado (problemas de
correspondencia entre dato sensorial y lenguaje), segundo, por la dificul-

Cf. Habermas, Conocimiento e interés, passim.
Cf. Agazzi, “Cientifico”, 198-199.
Kant, Critica de la Razon Pura, passim.

G A~ W N

Wissenschaftliche Weltauffassung - Der Wiener Kreis, Veroffentlichungen des Vereins Ernst
Mach, hrsg. vom Verein Ernst Mach. Viena: Artur Wolf Verlag, 1929, p. 59s. La obra est4
precedida por una presentacién que firman, Hans Hahn, Otto Neurath y Rudolf Carnap en
agosto de 1929 en Viena y esta dedicada a Moritz Schlick.
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tad para establecer una relaciéon de uno a uno entre realidad y sistema de
enunciados (pues mas de una teoria podria explicar una misma realidad
o conjunto de datos), entre otras. Parejo con lo anterior corre el problema
de la inconmensurabilidad entre teorias y la dificultad para decidir entre
teorias concurrentes, y es asi como podemos empezar a decir que la idea
moderna de ciencia basada en la evidencia y en el progreso del conoci-
miento® ha tocado sus limites.

Ya no se puede esperar de la ciencia una aproximacion asintética a la
verdad; es decir, que las teorias se sucedan en grados progresivos de
perfeccion de manera que las ulteriores explican todo lo que explican las
anteriores mas algo adicional que las acerca mas a la verdad. Hacia me-
diados del siglo pasado se introduce el concepto de revolucion cientifica
como el mecanismo que anima el curso de la ciencia; ya no se postula un
progreso lineal y gradual, sino que tal desarrollo implica mas bien saltos y
rupturas, habiendo de ser juzgadas tales teorias mas en su contexto hist6-
rico particular que en relacion con un modelo ideal y perenne. Las teorias
y las ciencias son productos histéricos. A partir de ahora, entramos en
otra dindmica que pone a la ciencia como un fenémeno social e histérico
y no como portadora o prometedora de la verdad definitiva.”

Los postpositivistas ponen en discusion la tesis de la superioridad cog-
noscitiva y practica de la ciencia, afirmando (cf. Feyerabend) que esta no
constituye “la Gnica depositaria de informaciones correctas”,® la exclusiva
forma verdaderamente aceptable de conocimiento, sino una de las posi-
bles maneras de estudiar la realidad o de ubicarse frente a ella (Paul K.
Feyerabend habla de “una institucion entre tantas” y Yehuda Elkana'®, de
una entre muchas “descripciones densas” del mundo).

Ha llegado el momento, afirma Feyerabend, de relevar a la ciencia
y a la razon de los exclusivos y excluyentes lugares en los cuales se han
colocado. Consecuencia de esta prerrogativa ha sido el continuo cons-
trefiimiento de los impulsos creadores humanos. No existe teoria alguna

6 Cf. Alberto HERNANDEZ et al., Etica actual y profesional, p. 232. Esta nota es mia.
Gonzalo SERRANO, Ciencia y teologia, pp. 4-5.
Paul FEYERABEND, Problems of Empiricism, p. 180. Paul K. Feyerabend (1924-1994). Fil6sofo
de la ciencia. Naci6 en Viena y se doctor6 en la universidad de esta ciudad. Fue profesor en
la Universidad de California. Investigo en fisica, astronomia, arte y filosoffa. Cf. José FERRA-
TER MORA, Diccionario de Filosofia, p. 1252.

9 Paul FEYERABEND, Farewell to Reason, p. 75.

10 Yehuda ELKANA. “Judio, nacié en 1934 en Subotica, Yugoslavia. Es un distinguido historiador,
filbsofo de la ciencia, y ex presidente y rector de la Universidad Central Europea en Budapest,

Hungria”. Disponible en <www.facebook.com/pages/ Yehuda-Elkana/103440423045075>
(acceso 19/9/2012). La traduccién del inglés es mia.
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que pueda o deba creerse aventajada. El materialismo que Feyerabend
ha respaldado hasta en las ciencias formales, como la aritmética, no
ha de ser dogmatico, si el idealismo concursa para frenar el dogmatis-
mo, entonces el idealismo sera bienvenido. La gnoseologia iconoclasta
de Feyerabend, que él fusiona con una inclinacién a la dialéctica, es
consecuencia de una fuerte apuesta por la libertad humana. La mejor
apuesta sigue siendo el pluralismo, la alternativa y, en Gltima instancia,
la libertad."

Los epistemdlogos postpositivistas verificando la contingencia de las
teorias légicas y experimentales, han refutado la hipétesis de un método
cientifico unitario y metacontextualmente obligante. Por ende, han pasado
a sostener que las garantias de validez y de credibilidad de la ciencia no
pueden ser buscadas en proposiciones formales autoevidentes y univer-
salmente verdaderas. Tampoco pueden ser halladas en procesos de ob-
servacion que funjan como plataforma de control de las teorias, o de base
incontrovertible de cualquier experimento “crucial”. Asimismo, en lo que
se refiere a una presunta “conformidad” de la mente con la naturaleza o
el mundo en si.

Hallados en este horizonte, tales epistemoélogos verifican que las mencio-
nadas garantias mas bien se pueden encontrar en determinados “paradig-
mas” (Thomas Kuhn), “programas de investigacion” (Imre Lakatos'?), “tra-
diciones” (Larry Laudan'), “estilos de razonamiento” (Laudan), etcétera.
Todos estos referentes darian “unidad y validez al conocimiento cientifi-
co”, o servirian de matrices genéticas y de horizontes de validacién de las
teorias.' Esta perspectiva implica la sustitucion del criterio objetivistico

11 Para este parrafo, cf. José FERRATER MORA, ob. cit., 1252.

12 Imre Lakatos. “Filésofo de la ciencia y de la matematica 1922-1974. Inglés, nacido en Hun-
gria. Estudi6 en las universidades de Debrecen, Budapest, Mosct y Cambridge. Ensefia en
la London School of Economics, sucediendo en la catedra a Karl R. Popper de 1960 a 1974,
cuando muere en Londres”. Disponible en <www.juntadeandalucia.es/averroes/emiliopra-
dos/ filosofffilocien/Lakatos.htm> (acceso 19/9/2012).

13 Larry Laudan (1941). “Naci6 en Texas. Se licencié en Fisica (Universidad de Kansas) y se
doctor6 en Filosoffa (Universidad de Princeton). Ha sido profesor de varias universidades
estadounidenses (Cornell, Pittsburgh, Hawai) e inglesas (Londres y Cambridge), y también ha
impartido cursos de posgrado en filosofia de la ciencia en la UNAM. Ha escrito varios libros
y articulos en revistas especializadas”. Symploké, enciclopedia filoséfica <www.symploke.
trujaman. org> (acceso 19/9/2012).

14 Thomas KUHN, The Structure of Scientific Revolutions, 216. THOMAS KUHN (1922-1996),
naci6 en Cincinnati, Ohio, Estados Unidos, profesor en la Universidad de Princeton y, desde
1979 hasta 1991 fecha de su jubilacién, profesor en MIT. Kuhn es uno de los protagonistas
de “la nueva filosofia de la ciencia”. El reconoce muchos antecedentes de su trabajo. Cf. José
FERRATER MORA, ob. cit., p. 2043.

Congreso Continental de Teologia | 173



de la verdad, por el histérico y socio-pragmatico del consenso: “Tanto en
las revoluciones politicas como en la elecciéon de paradigmas, no se halla
un criterio superior al consenso de la poblacién interesada”'>. '

En filosofia de la ciencia, Imre Lakatos supera la postura de Karl Popper,
para quien se debe dejar una hipétesis cientifica en el momento en que
sea refutada por una observacién. No es esto lo que de facto sucede,
dice Lakatos, y la l6gica —afade, haciendo propia la tesis Duhem-Qui-
ne— so6lo senala implementar las transformaciones pertinentes en la
teorfa. Su contribucién mas relevante al método cientifico la conforma
su elaboracién de los “programas de investigacion”, consistente en una
mediacion entre el rigorismo de Popper y el anarquismo epistemolégico
de Feyerabend.!”

Larry Laudan refuta el neopositivismo y el falsacionismo de Popper,
desenvolviendo algunas formulaciones de Kuhn. Laudan ha construido el
modelo reticular, donde convergen la epistemologia, la metodologia y la
axiologia, alimentandose reciprocamente. Podria decirse que Laudan se
desplaza desde 1986 hacia el naturalismo normativo, en el que pierden
importancia las diferenciaciones entre ciencia y no-ciencia.'®

El consenso cientifico es generado por decisiones “impuras” en las
cuales pesan elementos extracientificos de naturaleza psicolégica, estética
o ideoldgica: “Cada cientifico abraza un nuevo paradigma movido por
muy diversos motivos, y con frecuencia por varias razones al mismo tiem-
po. Algunas de estas [...] se encuentran mas alla de la esfera del saber”."
(Thomas Kuhn, The Structure of Scientific Revolutions). Tanto mas cuando
la empresa del conocimiento se desarrolla sobre el trasfondo de una pre-
comprension global de la naturaleza, sobre la cual influyen presupuestos
y prejuicios de muy diverso orden.

Prejuicios (en el sentido hermenéutico del término) que no fungen
como fundamento autojustificado del saber sino de matriz circunstancial
de toda aventura cognoscitiva. Por esto el rechazo a la imagen de la cien-
cia como obra de mentes “individuales” a la presa de hipotéticas realida-

15 Thomas Kuhn, The Structure, p. 122. Todas las traducciones de este libro del inglés al espa-
fiol son mias.

16 Alessandro PAGNINI, “NVoz: Scienza”, pp. 964-965. La traduccién del italiano es mia.

17 Para este parrafo, cf. <www.juntadeandalucia.es/averroes/emilioprados/filosof/filocien/
Lakatos.htm> (acceso 19/9/2012).

18 Para este parrafo, cf. Symploké, Enciclopedia filoséfica, <www. symploke. trujaman.org>
(acceso 19/9/2012).

19 Thomas KUHN, The Structure, p. 185.
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des “objetivas”, a la idea de ella como una realidad social que contextual-
mente se valida y justifica a si misma, y por ende, no necesitada de una
justificacion “metacientifica” de caracter “filoséfico” o “epistemolégico”
(Richard Rorty).*

No se trata de irse acercando progresivamente a la verdad. Para Kuhn,
por ejemplo, no existe una verdad independiente de la teoria. Se requie-
re comprender el desenvolvimiento del saber en una manera puramente
instrumental, como un crecimiento intrateérico de la capacidad de resol-
ver problemas y de hacer predicciones. En este paradigma el crecimiento
tedrico se paga al precio de una creciente especializacién que aisla una
comunidad de otra.?’

Para Rorty hay que abandonar el esquema representacionista, segin el
cual el lenguaje o la mente son contrastados constantemente con algo ex-
terior a ellos. [...] La objetividad debe ser mas bien reinterpretada como
intersubjetividad o solidaridad [...] y s6lo pretende allanar el camino para
una politica democrdtica. [...] Es la nueva cultura que sabe que no se
trata de alcanzar una supuesta verdad preexistente —verdad es lo que
mas nos conviene creer—, sino que se trata basicamente de ir abriendo el
pensamiento y el lenguaje a nuevas palabras, nuevos proyectos, nuevas
ideas, para crear, asi, mayores espacios de libertad.*

Comulga con esta 6ptica, Edgar Morin, destacado fil6sofo de la ciencia.
El desarrolla la “teorfa de la complejidad”, segtin la cual, en la epistemo-
logia del saber el topico fundamental no es la relacién rigida y unilateral
de la causa hacia el efecto, sino que todo se determina reciprocamente.
La realidad es multiple, cambiante, y en la diversidad de sus aspectos,
estos siempre se hallan vinculados. El interés y el sentido de la ciencia es
asumir toda esta complejidad en constante evolucién. Dichos aspectos se
determinan, condicionan y evolucionan de manera ininterrumpida. Esta
dindmica acaece a nivel de las personas, su entorno y la relacién que
sucede entre estos dos ambitos, la cual no es dada sino que se recrea de
manera permanente.”?

20 Los Gltimos seis pérrafos fueron tomados, entre otros, de mis reflexiones personales y de
Alessandro PAGNINI, “NVoz: Scienza”, pp. 961-965.

21 Para este parrafo, cf. José FERRATER MORA, ob. cit., p. 2044.
22 José FERRATER MORA, ob. cit., p. 3117.

23 Cf. Edgar MORIN, El método, Madrid: Catedra, 2006. Edgar Morin (Paris, 1921). Estudié so-
ciologia, economia y filosofia en las universidades de Toulouse y la Sorbona. Es miembro del
Centro Nacional de Investigaciones Cientificas de Francia (CNRS), y es un respetable filésofo
de la ciencia. Cf. <www.biografiasyvidas.com/biografia/m/morin.htm> (acceso 10/1/2012).
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En este mismo camino se ubica la comunidad catélica contemporanea
al testificar que no se siente para nada poseedora de la verdad. Todo lo
contrario, afirma con toda claridad que no la posee sino que camina en
bisqueda de ella con toda la humanidad. Desde la experiencia cristiana
el asunto de la verdad se ubica sin duda en la angulacién planteada por
Rorty dos parrafos antes, cuando sefala en este sentido que el tema es ante
todo la praxis de la solidaridad. Verdad es emet en el hebreo biblico del
Antiguo Testamento, y aletheia en el griego de la koiné propio del Nuevo
Testamento.

Al interior de la experiencia biblica emet y aletheia son la vivencia
consuetudinaria y existencial de la plenitud de mujeres y hombres, la cual
emerge de la practica cotidiana del amor de Dios, que para los catélicos
tiene su cenit en Jests, como plena realizacion de la solidaridad.

La Iglesia camina a través de los siglos hacia la plenitud de la verdad. [...]
La Iglesia no es ajena, ni puede serlo, a este camino de buasqueda, [...]
participando del esfuerzo comin que la humanidad lleva a cabo para
alcanzar la verdad.**

En un pasado, la ciencia de la sabiduria sostenia que existia una metafisica
de la naturaleza, un campo de conocimiento mas profundo y fundamental
que el conjunto de las ciencias. Hoy los fil6sofos del conocimiento no
creen en la existencia de tal metafisica; la vieja filosofia de la naturale-
za ha sido sustituida por la filosofia de la ciencia. Esta no se dedica al
descubrimiento de hechos y leyes, ni tampoco a la formulacién de una
metafisica del mundo, sino que estudia la ciencia misma: los conceptos
que esta emplea, los métodos que usa, sus posibles resultados, la forma
de sus enunciados y los tipos de l6gica que le son aplicables. Esta 6ptica
es sostenida, entre otros, por Rudolf Carnap? en su libro Philosophical
Foundations of Physics, 1966.

24 JUAN PABLO Il, Enciclica Fe y Razén, N° 2, 11, <www.vatican.va> (acceso 10/1/2012). “La
Iglesia no propone una filosofia propia ni canoniza una filosofia en particular con menosca-
bo de otras. El motivo profundo de esta cautela esta en el hecho de que la filosoffa, incluso
cuando se relaciona con la teologia, debe proceder segiin sus métodos y sus reglas. [...]
De poca ayuda seria una filosofia que no procediese a la luz de la razén segtn sus propios
principios y metodologias especificas. [...] Los filésofos son los primeros que comprenden la
exigencia de la autocritica, de la correccion de posibles errores y de la necesidad de superar
los limites demasiado estrechos en los que se enmarca su reflexion. [...] De esto resulta que
ninguna forma histérica de filosoffa puede legitimamente pretender abarcar toda la verdad,
ni ser la explicacion plena del ser humano y del mundo.” Ibid. N© 49, 51.

25 Rudolf Carnap (Runsdorf, Alemania, 1891 - Los Angeles, 1970) Fil6sofo aleman. Fue uno
de los principales representantes, junto con Otto Neurath y Kurt Gédel, del denominado
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La filosofia de la ciencia ha terminado por condicionar a fondo la ter-
minologia, la estructura de los problemas, las categorias conceptuales, y
los niveles de valoracion de muchas otras areas del filosofar. Tal filosofia
ha tenido notables desarrollos como el del “paradigma” kuhniano, el cual
ha tenido gran incidencia en el campo de las ciencias sociales, v. gr. en
sociologia, antropologia, historia, etcétera.

En la ciencia de la sabiduria que investiga sobre el estatuto del cono-
cimiento cientifico, hay algunas corrientes que niegan la diferencia entre
la filosofia y la ciencia, y que existan preguntas acerca del saber pertene-
cientes de forma particular a una disciplina “fundamental” o “metacien-
tifica” como la filosofia. Algunos metod6logos como Willard van Orman
Quine®, por ejemplo, sostienen que las ciencias naturales, la matematica
y hasta la légica pura, forman un continuum de creencias sobre el mun-
do. Este Gltimo conjunto de saberes se basan de forma indirecta en datos
observables, pero todos contienen a la par fundamentos de “razén”; vy si
esto es verdad, también la filosofia en cuanto conjunto de “proposiciones
racionales” formaria parte de esta totalidad unificada.?”

El talante ético de la investigacion cientifica

Como actividad humana, a la investigacion cientifica le es inherente un
hondo talante ético, por el cual es guiada por los mas diversos sentidos
o intereses, mucho mas con la gran carga de subjetividad propia de tal
investigacion como lo acabo de mostrar. Sin duda, el saber nos propor-
ciona resultados muy humanos y que nos benefician con mucho, pero
al mismo tiempo es posible constatar productos cientificos perversos,
inhumanos e inmorales. Entre estos Gltimos se hallan la bomba atémica,
las armas quimicas, biolégicas o convencionales, las actuales estructuras
econémicas, comerciales y financieras, tanto internacionales como na-
cionales, las cuales condenan a la pobreza y a la mas abyecta existencia

Circulo de Viena, fundado por Moritz Schlick. Disponible en <www. biografiasyvidas.com/
biografia/c/ carnap.htm> (acceso 19/9/2012).

26 “Willard van Orman QUINE (Akron, Ohio, USA, 1908 - Boston, Massachusetts, 2000)
worked in theoretical philosophy and in logic.” Disponible en <http:/plato.stanford.edu/
entries/quine/#QuilLifWor> (acceso 19/9/2012).

27 Los Gltimos tres parrafos fueron tomados, entre otros, de mis reflexiones personales y de
Alessandro PAGNINI, “Voz: Scienza”, pp. 966 y 968.
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a mas de la mitad de la humanidad?® y de los colombianos, o la clona-
cion de personas, entre otros.

El devenir del saber se halla determinado por un sistema de valores
que lo dota de un sentido, haciendo de la praxis cientifica y tecnolégica
una actividad intencional. La sociologia, la antropologia y la historia de la
ciencia, demuestran que los valores contextuales conducen la pesquisa,
sefialan las hipotesis que se desarrollan y enmarcan el contenido de lo
que se conocera. Desde estos factores, entre otros, se deciden qué teorias
o disciplinas se financian, qué lineas de investigacion se siguen y cuéales
se descartan.

No pocos de los enfrentamientos éticos que acaecen en la praxis cien-
tifica se originan en la misma estructura humana, social o cultural en la
cual suceden los comportamientos, mas no tanto en la propia praxis men-
cionada. El deseo de poder, las emulaciones, la sed de reconocimiento y
dinero, etc., no son algo exclusivo del devenir del saber, sino que emer-
gen en toda actividad humana. Respecto a las situaciones enumeradas es
pertinente ubicar de qué forma se dan, las caracteristicas que estos “males
comunes” configuran en la ciencia y sus consecuencias.® La relatividad,
falibilidad y debilidad de la praxis cientifica y su pesquisa, que vengo
planteando, tumban como un castillo de naipes la falsa pretension de las
autodenominadas ciencias “duras, puras y exactas”, las cuales de facto
son “blandas, impuras e inexactas”.

En el abordaje ético de la investigacion cientifica aporta con mucho el
siguiente texto del doctor Alberto Parra, jesuita, uno de mis grandes maes-
tros y experto en filosoffa y teologia del conocimiento:

El estatuto del conocimiento relativo a los intereses rectores de la ciencia
y de la técnica, asi como sus componentes ideolégicos, es el que pudiera
ser relacionado con la concatenacion de las disciplinas en interdisciplina.
Porque el interés fundamental y correlacional que debe mover todo co-
nocimiento y toda practica es, en definitiva, la emancipacioén o liberacién
del hombre. Ya sea del yugo de la naturaleza hostil, desencadenada o
improductiva, en las ciencias naturales. Ya sea del yugo de la sinrazén,
del sinsentido, de la fatalidad y del destino ciego, en las ciencias herme-
néuticas. Ya sea del yugo de la esclavitud del empobrecimiento, del des-

28 Cf. World Bank, <www.worldbank.org; International Monetary Fund, www.imf.org> (acce-
s0 19/08/2012).

29 Cf. Jurgen HABERMAS y Joseph RATZINGER, Entre Razén y Religion. En este libro el profesor
Ratzinger desarrolla una consistente argumentacién sobre estas fatales desviaciones éticas
de la investigacion cientifica.

30 Para estos dos (Gltimos parrafos, cf. Alberto HERNANDEZ, Ftica actual, p. 234.
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potismo, de las condiciones inhumanas de vida, de la injusta estructura
de relacioén en las ciencias sociales.’!

En octubre 17, 2011, la CEPAL informa que Colombia es el pais con mas
inequidad socioeconémica en Suramérica, y el tercero en Latinoaméri-
ca. Asimismo, en mi patria el 10% mas pobre recibe el 0.5% del ingreso
y el 10% maés rico el 50% del ingreso.*? Hasta aca, la CEPAL. El 63%
de los colombianos tiene un trabajo informal, o sea, que carece de un
empleo digno, gana menos del salario minimo, no esta cobijado por el
sistema de seguridad social y no tiene un contrato de trabajo; a lo que se
le suma que un millén de nifios colombianos trabajan. Esta informacion
fue suministrada en octubre 17, 2011, como fruto de una amplia, riguro-
sa y profunda investigacion llevada a cabo por la Procuraduria General
de la Nacion.*?

En el ambito de la investigacion cientifica se ha ido imponiendo una
mentalidad positivista que, [...] ha olvidado toda relacién con la visién
[...] moral. Consecuencia de esto es que algunos cientificos, carentes
de toda referencia ética, tienen el peligro de no poner ya en el centro
de su interés la persona y la globalidad de su vida. Méas atn, algunos de
ellos, conscientes de las potencialidades inherentes al progreso técni-
co, parece que ceden, no s6lo a la l6gica del mercado, sino también a
la tentacién de un poder demitrgico sobre la naturaleza y sobre el ser
humano mismo.**

La complejidad especifica de la eticidad investigativa

Respecto a la clonacién de personas es estimulante verificar el recha-
zo a esta por parte del consenso de la comunidad cientifica univer-
sal. Prueba de ello es la declaracién de la UNESCO al respecto, donde
se reivindica como valor ético absoluto la defensa y promocién de la
dignidad humana.

Declaracién Universal sobre el Genoma Humano
y los Derechos Humanos de la UNESCO*
Paris, 11 de noviembre de 1997

31 Alberto PARRA, Naturaleza del conocimiento en la sociedad contemporanea, p. 9.
32 Cf. CEPAL, <www.cepal.org> (acceso 24/11/2011).

33 Cf. <www.procuraduria.gov.co> (acceso 24/11/2011).

34 JUAN PABLO Il, Fe y Razon, N° 46, <www.vatican.va> (acceso 19/9/2012).

35 <www.un.org> (acceso 10/1/2012)
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= Articulo 10

Ninguna investigacion relativa al genoma humano ni ninguna de sus
aplicaciones, en particular en las esferas de la biologia, la genética y
la medicina, podra prevalecer sobre el respeto de los derechos huma-
nos, de las libertades fundamentales y de la dignidad humana de los
individuos o, si procede, de grupos de individuos.

= Articulo 11

No deben permitirse las practicas que sean contrarias a la dignidad
humana, como la clonacién con fines de reproduccién de seres hu-
manos. Se invita a los Estados y a las organizaciones internacionales
competentes a que cooperen para identificar estas practicas y a que
adopten en el plano nacional o internacional las medidas que corres-
ponda, para asegurarse de que se respetan los principios enunciados
en la presente Declaracion.

Hallados en este punto emerge con toda su fuerza la gran pasion de la al-
teridad, la solidaridad y la dignidad humana que debe penetrar y orientar
toda nuestra investigacion. Qué falta le hace esta pasion a la ciencia eco-
némica que determiné el Tratado de Libre Comercio, TLC, entre Colombia
y los Estados Unidos de América, el cual, sin duda, nos llevara a la gran
quiebra nacional.

Con este TLC ingresaran productos usados estadounidenses para ven-
der en nuestro mercado, los cuales por supuesto Ilegaran a unos precios
muy inferiores a los colombianos: ;cé6mo competiran los productos de la
industria colombiana en estas condiciones? Simplemente, quebrara, ge-
nerando gran desempleo y pobreza. Lo de los cuartos traseros de pollo
(pierna, pernil y rabadilla) es muy grave, ya que estos son desecho en la
gran potencia del norte, porque alla no se consumen, y por ende entra-
ran aca a precios muy inferiores a los nuestros. Accederan a nuestro pais
26.000 toneladas anuales de estos cuartos, o sea, nuestra industria avicola
desaparecera.

Cada ano ingresaran dos millones de toneladas de maiz estadouni-
dense sin ningln arancel y con un precio muy inferior al que podemos
poner a nuestro maiz y entonces, nuestros agricultores quebraran. Con
esta medida se ponen en severo peligro un millén de hectareas de cultivos
nacionales. También entraran tres millones de toneladas anuales de otros
cereales del coloso del norte (arroz, trigo, cebada, soja), con el mismo
problema de los precios del maiz. El arroz, el maiz y los cuartos traseros de
pollo generan en Colombia mas de dos millones y medio de empleos, los
cuales corren un gravisimo peligro por la competencia norteamericana.
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El precio de los cereales estadounidenses es mucho mas bajo que el
nuestro porque alla tienen unos subsidios estatales muy altos. Los Esta-
dos Unidos se niegan a desmontar estos subsidios, a pesar de conformar
un delito econémico internacional de competencia desleal, ya que se
supone que en los mercados todos debemos competir en condiciones
iguales. Esto Gltimo también es el caso de los productos usados y los
cuartos traseros. Ni qué decir de los cinco afos de patentes concedidos
a los productos farmacéuticos, violando la legislacion de la Organiza-
cion Mundial de Comercio, que no admite mas de dos afios. Esta medi-
da impedira a nuestros pobres el acceso a los medicamentos genéricos,
cuando la diferencia de precios entre las medicinas farmacéuticas y las
genéricas va del 100 al 300%.

Es obvia la necesidad de los Tratados de Libre Comercio, ya que nin-
guna nacioén es autosuficiente. El problema radica en el frecuente caracter
inequitativo y asimétrico de tales tratados, como el nuestro con el coloso del
norte, el cual nos desfavorece de manera grave en muchos sentidos, como
ya lo he demostrado, dandole ventajas injustas y desproporcionadas en ab-
soluto a la gran potencia unipolar. En esta linea con valiente profetismo
se manifestaron en publico los obispos colombianos en septiembre 13 de
2004, y el arzobispo de Bogota en febrero 27 de 2007. Salta a la vista enton-
ces como el TLC*® en cuestion nos genera una situacion “peor imposible”.

En el contexto de la complejidad de los fenémenos (de la grave crisis
socioeconémica mundial que nos agobia), la relevancia de los factores
éticos y culturales no puede, por lo tanto, ser desatendida ni subestimada.
La crisis, en efecto, ha revelado comportamientos de egoismo, de codicia
colectiva y de acaparamiento de los bienes a gran escala. Nadie puede
resignarse a ver al hombre vivir como “un lobo para el otro hombre”, se-
gln la concepcion evidenciada por Hobbes. [...] Por el reconocimiento
de la primacia del ser respecto al del tener, de la ética respecto a la eco-
nomia, los pueblos de la tierra deberian asumir, como alma de su accién,
una ética de la solidaridad, abandonando toda forma de mezquino egois-
mo, abrazando la l6gica del bien comin mundial que trasciende el mero
interés contingente y particular; [...] “ya que existe algo que es debido al
hombre porque es hombre, en virtud de su eminente dignidad”.*”

36 Para ampliar mas este analisis sobre el TLC, cf. Carlos NOVOA, jFavorece el tic a las mayorias
empobrecidas?

37 PONTIFICIO CONSEJO “JUSTICIA Y PAZ", Por una reforma del sistema financiero y monetario
internacional, N2 2, <www.vatican.va> (acceso 19/9/2012).
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La sostenibilidad es una exigencia ética
de la investigacion cientifica

Los mas serios avances del saber contemporaneo constatan que vivimos
en un mundo en via de extinciéon, marcado por la depredacién sistematica
de la ecologia, las altas tasas de pobreza en continuo ascenso, las mas va-
riadas y crecientes dindmicas de exclusién, y un consumismo exacerbado
que lleva a una existencia humana sin sentido, desesperante, y que en va-
rios de los denominados por algunos “paises desarrollados”, esta aumen-
tando de forma alarmante las tasas de suicidio. Como se ve, la humanidad
y su entorno desarrollan una existencia que no se sostiene, por ello urge
crear dinamicas de sostenibilidad.

En lo que se refiere a las selvas, en el mundo entero, ellas —que man-
tienen los suelos e impiden la erosion, regulan la circulacion del agua
y contribuyen para la estabilizacion del clima— son cada vez mas pe-
quenas. Desde 1970 la zona selvatica por 100 habitantes pasé de 11,4
a 7,3 kilémetros cuadrados. La destruccién de las selvas alcanza todos
los paises en desarrollo. [...] El ritmo de extincién de las especies es ate-
rrador. Durante la edad de los dinosaurios, las especies se extinguieron
en una tasa de, aproximadamente, una cada mil anos. En los primeros
estadios de la edad industrial las especies murieron en una media de una
por década. Hoy perdemos tres especies por hora. [...] Definitivamente
el actual modelo de consumo es insostenible.?

Cientos de paginas se podrian llenar con informaciones semejantes a la
de la cita anterior. Una de las mas recientes es lo sucedido en la Confe-
rencia Mundial sobre el Cambio Climético de la ONU, celebrada en Sud-
africa, durante diciembre de 2011. Todos los poderes multinacionales
que en ella convergieron proclaman que lo “racional” es tomar medidas
pertinentes y concretas para evitar las fatales consecuencias del men-
cionado cambio. Sin embargo, una vez mas, se negaron a hacerlo en tal
Conferencia, porque al mando no esta lo “racional” sino los “mezquinos
intereses sentidos” del afan de ganancia de los grandes consorcios eco-
némicos internacionales, asi, de esta manera, se estén haciendo el peor
de los haraquiris.

La sostenibilidad es una formulacién de punta de la investigacion
cientifica actual que certifica cémo todos los saberes son interdepen-
dientes reciprocamente, y deben actuar en conjunto de forma sistema-
tica y coherente, no s6lo para sostener la tierra y a sus habitantes que

38 Inacio NEUTZLING, Por una sociedad y planeta sostenible, pp. 1, 3.
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se estan aniquilando, sino también para sostener su crecimiento de
forma integral en todas las dimensiones que los conforman, superando
toda praxis de dominacién y exclusion. Esta interdisciplinariedad, este
crecimiento y superacion, se constituyen como el interés y sentido que
debe orientar la praxis cientifica en su conjunto, o sea, su talante ético
insoslayable.

Este norte que marca todo el devenir del conocimiento debe ser inves-
tigado en especial por las ciencias que lo cultivan en particular, como son
la filosofia, la teologia, la ética y las artes, las cuales deben desarrollar su
reto en una honda interdisciplinariedad con todos los campos del saber.
Ante esta gravisima urgencia es obvio que la dinamica de la sostenibilidad
debe ser asumida por la totalidad de las ciencias, implicandose a fondo en
todos los devenires de la persona, la comunidad humana y nuestro planeta
tierra.*

Conclusion

Concluyo con un sugestivo y evocador escrito del profesor Joseph Ratzinger:

Teniendo en cuenta la complejidad de los problemas, es obvio que las
diferentes disciplinas deben colaborar en una interdisciplinariedad orde-
nada. La caridad [o la solidaridad] no excluye el saber, mas bien lo exige,
lo promueve y lo anima desde dentro. El saber nunca es sélo obra de la
inteligencia. Ciertamente, puede reducirse a calculo y experimentacion,
pero si quiere ser sabiduria capaz de orientar al hombre [...], ha de ser
“sazonado” con la “sal” de la caridad (o la alteridad).

Sin el saber, el hacer es ciego, y el saber es estéril sin el amor. En efecto,
“el que esta animado de una verdadera caridad es ingenioso para des-
cubrir las causas de la miseria, para encontrar los medios de combatirla,
para vencerla con intrepidez”. Al afrontar los fendmenos que tenemos

delante, la caridad [o el amor ...] exige ante todo conocer y entender,
conscientes y respetuosos de la competencia especifica de cada ambito
del saber.

La caridad no es una anadidura posterior, casi como un apéndice al tra-
bajo ya concluido de las diferentes disciplinas, sino que dialoga con ellas
desde el principio. Las exigencias del amor no contradicen las de la ra-
zo6n. El saber humano es insuficiente y las conclusiones de las ciencias no

39 Para esta seccion sobre la sostenibilidad me inspiro en mis reflexiones personales y en los
siguientes trabajos, cf. José AGUILAR, La construccion conceptual del desarrollo sostenible.
idem, Programa Suyusama: desarrollo sostenible de Narifio y Putumayo andinos. Francisco
GONZALEZ, Cultura, ambiente y sostenibilidad. Indcio NEUTZLING, ob. cit.
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podran indicar por si solas la via hacia el desarrollo integral del hombre.
Siempre hay que lanzarse mas alla: lo exige la caridad [...] Pero ir mas
alla nunca significa prescindir de las conclusiones de la razén, ni contra-
decir sus resultados. No existe la inteligencia y después el amor: existe el
amor rico en inteligencia y la inteligencia llena de amor.*°
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Teologia e Direitos Humanos:
A persistente busca pela libertacao

Kathlen Luana de Oliveira’

Faculdades EST

Resumo

A expressao teoldgica utilizada por Bobbio, afirma que os direitos huma-
nos emergem como “sinais dos tempos”, os quais podem ser uma ferra-
menta hermenéutica do momento atual. Os sinais dos tempos surgem em
meio a uma ampliagdo da consciéncia sobre esses direitos (uma era de
direitos) e, ao mesmo tempo, multiplicaram-se as violacdes a eles, oca-
sionando uma sensacao de esfacelamento da condicdo humana. Os direi-
tos humanos sdo, dessa forma, um reflexo das contradicées humanas, do
clamor por justica, por igualdade, por liberdade. Para a teologia constru-
ida a partir da América Latina, as reivindicagdes expostas nos direitos hu-
manos ndo sao estranhas. Especialmente, os assim categorizados direitos
humanos sociais, econdmicos, culturais e ambientais estdo tao préoximos
de anseios teologicos que parece dificil ndao enxergar correlagdes, con-
jugacoes. Nesse sentido, este trabalho tem como objetivo refletir sobre
desafios e intersecgoes entre a teologia e os direitos humanos, especifica-
mente no contexto latino-americano. E, com essa conjugacdo, que nao
ignora especificidades, entre teologia e direitos humanos pode haver um
indicativo de esperanca e resisténcia. Logo, a persistente busca por liber-
tacdo insere-se nas trajetérias da Teologia da Libertagdo, cuja tarefa de
dentincia-antincio se demonstra relevante e necessaria ao contexto atual.

1 Mestra em teologia pelo Programa de Pés-Graduagdo em Teologia da Escola Superior de
Teologia (2007-2009) com auxilio do CNPg. Desde 2006, participa do Nicleo de Estudos
e Pesquisa do Protestantismo (NEPP) e desde 2008 € integrante pesquisadora do Ndcleo de
Pesquisa em Direitos Humanos (NPDH) na mesma instituicdo, atuando nos principais temas:
tolerancia, direitos humanos, teologia, ética, epistemologia. Realiza doutorado em Teologia
com a pesquisa: “Justica, Liberdade e Comunhao: a densidade politica do saber teolégico e
os paradoxos da democracia em tempos de direitos humanos” com apoio da CAPES. Ende-
reco curriculo lattes: http://lattes.cnpqg.br/9781713753333783. E-mail: kathlenlua@yahoo.
com.br
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Introducao

A histéria da teologia na América Latina esta nas entranhas da autocom-
preensdo latino-americana. Nao se consegue separar a identidade do
pensamento religioso-teolégico, pois isso incorreria em equivocos ou em
fragmentacdes da realidade. Todavia, uma analise identitaria que leva em
consideragdo a epistemologia teolégica ndo representa uma condicao de
“sagrado” da identidade. Ao se compreender como identidades repletas
de religiosidade, a América Latina, de um lado, pode encontrar, na teo-
logia, uma auxiliar de transformacdo social e politica ou, de outro lado,
pode estar sendo conivente com uma teologia de manutencdo do status
quo. Tal situacdo pode ser ambigua e ndo necessariamente dicotomica.
Partindo dessa constatagao, ha teologias distintas que foram e sdo constru-
idas ou copiadas na América Latina.

Trazer a teologia como uma ferramenta epistemolégica de analise da
realidade significa, neste ensaio, reconhecer a relevancia, a influéncia, a
funcdo desempenhada pela religidao na vida das pessoas. Também signifi-
ca evidenciar que a secularizagdo nao acabou com a religido na América
Latina e esta ainda é responsavel pela manutencao de valores ou princi-
pios sociais, os quais regem as relagcdes humanas.? Outro aspecto seria
o fato de que existe uma relacao direta entre religido, politica e socieda-
de. E nessa relacdo existem poderes e saberes que podem ser usados ou
ndo para a promocao de interesses proprios, consolidando hegemonias,
ou que podem servir para a promocao da cidadania numa América La-
tina marcada pela exploragao, pelo sofrimento, pelos preconceitos, pela
pobreza, pelas injusticas, pelas desigualdades, pela dependéncia. Nesse
sentido, é que o texto aqui presente busca entrelacamentos dos direitos
humanos e a teologia’.

2 Secularizagdo é um processo refletido por varias areas, especialmente quando diz respeito
a perda do espago politico da religido. Contudo, na América Latina existem particularida-
des, as vivéncias religiosas sao constitutivas das sociedades. Kathlen Luana de OLIVEIRA, “O
publico, o privado e a religido: momentos de continuidade e descontinuidade do processo
de secularizagao”. In Oneide BOBSIN, et al., Uma religido chamada Brasil: estudos sobre
religido e contexto brasileiro, Sao Leopoldo: Oikos, 2008. Todavia, como alerta Gustavo
Gutiérrez, ha muita fé no continente latino-americano e esta fé precisa ser refletida enquanto
préxis. Assim, ndo € a falta de fé um problema, mas os desafios que sdo demandados pela
pluralidade de religides ou vivéncias religiosas. Gustavo GUTIERREZ, “A situacdo e as tarefas
da Teologia da Libertagdo”. In Luiz Carlos SUSIN (org.), Sarca Ardente: Teologia na América
Latina: Prospectivas, Sao Paulo: Soter/Paulinas, 2000, pp. 49-77.

3 Analisar os direitos humanos no Brasil é, primeiramente, perceber que, em meio a uma
neblina de compreensdes da realidade, seu reconhecimento ganha contornos visiveis e po-
lissémicos. De forma alguma, ha posicoes e conceitos univocos. Ao contrario, os direitos
humanos sdao um “conflito consensual”; isto é, hd uma concordancia de que o conflito
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Direitos Humanos: uma construcao

Os direitos humanos ndo sdo verdades axiomaticas e nem verdades ab-
solutas. Embora possa parecer irdnico afirmar isso de forma axiomatica,
as experiéncias de violéncia do Gltimo século vém ratificando que os
direitos expressos nas declaragdes nada tém de natural*. Os direitos hu-
manos sdo experiéncias que foram consolidadas em “testemunhos do-
cumentais de lutas descomunais que mobilizaram grandes contingentes
humanos por sua libertacao”*. Ou ainda, na énfase contundente de Ig-
nacy Sachs, é necessario dar-se conta da luta e da conquista contida em
um direito declarado.

N&o se insistird nunca o bastante sobre o fato de que a ascensao dos
direitos € fruto de lutas, que os direitos sdo conquistados, as vezes, com
barricadas, em um processo histérico cheio de vicissitudes, por meio do

5

permeia toda reflexdo, proposta e acdo. O reconhecimento dos direitos humanos pauta e é
pautado pela pluralidade, pela fragmentagdo ou estigmatizagao, pela desejabilidade de sua
concretizagdo, pela disputa de seus fundamentos e argumentos, pela constatagdo de sua
inexiquibilidade politica e, até mesmo, pela afirmacdo do “fim dos direitos humanos”. Cf.
Heiner BIELEFELDT, Filosofia dos direitos humanos: fundamentos de um ethos de liberdade
universa, Sao Leopoldo: Unisinos, 2000. p. 17. Bittar e Blotta analisam o lugar dos direitos
humanos no Brasil, identificam que sua compreensao era (e ainda é) estigmatizada e vulga-
rizada, restringindo-se a poucas pessoas, aos infratores das leis. “Quando se fala em direitos
humanos, no Brasil, sempre se evoca um imaginario segundo o qual estes sdo “direitos de
bandidos”, no jargao vulgar. Essa idéia encobre a face de uma das mais importantes con-
quistas da historia da modernidade. Eduardo C. B. BITTAR; Vitor S. L. BLOTTA, O lugar dos
direitos humanos no Brasil. ANDHEP, Artigos. Disponivel em: <http://www.andhep.org.br/
content/view/73/56/> (acesso: maio 2011). Além disso, o pressuposto definido por Bobbio:
“... direitos humanos sdo coisas desejaveis, isto é, fins que merecem ser perseguidos, e de
que, apesar de sua desejabilidade, ndo foram ainda todos eles (por toda a parte e em igual
medida) reconhecidos...”. Norberto BOBBIO, A Era dos Direitos. 4%. reimpr, Rio de Janeiro:
Elsevier, 2004. pp. 35-36.

Onde reside o fundamento dos direitos humanos? Qual a sua origem? Haveria um Sitz im
Leben que delimita ou que pode reivindicar posse dos direitos humanos? A validade dos di-
reitos humanos € universal ou situada? As disputas revelam de varios argumentos: invengao
ocidental, invengao judaico-cristd, invengao moderna-iluminista, origem burguesa-liberal,
fundamento na natureza humana, na dignidade, na consciéncia, na materialidade da vida,
na racionalidade, na linguagem, na ética, na histéria, na sociabilidade, no antropocentrismo,
na vontade de Deus, no poder do Estado, na ordem juridica-legislativa. Enfim, a problema-
tica permanece, apontamentos nessa direcao veja: Fabio Konder COMPARATO, Fundamento
dos Direitos Humanos, Sdo Paulo: Instituto de Estudos Avangados da USP, 1997. Disponivel
em: <http://www.iea.usp.br/textos/comparatodireitoshumanos.pdf> (acesso: jun. 2011).

Jodo Ricardo W. DORNELLES, O que sdo Direitos Humanos, Sao Paulo: Brasiliense, Primeiros
Passos, 229, 2006. p. 8.
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qual as necessidades e as aspiragdes se articulam em reivindicagdes e em
estandartes de luta antes de serem reconhecidos como direitos.°

Em sua constatacdo, Sachs expressa uma caracteristica que vem sendo
consolidada na compreensao contemporanea acerca dos direitos hu-
manos: sua construcdo histérica. Essa posicao nao é univoca e pode ser
confundida com um historicismo, ou seja, os direitos humanos seriam
compreendidos restritamente pelo que se encontra em documentos de di-
reitos humanos e relativos apenas a contextos histéricos nos quais foram
declarados. Entretanto, sua definicdo também ndo pode ser a-historica.
Como Xabier Etxeberria defende, afirmando a universalidade dos direitos
humanos, seria uma percepgao trans-histérica. “... algo que, nacido en
contextos histéricos precisos, los desborda a todos y se muestra a la vez
como una referencia ideal que deben tener en cuenta todos””. Como trans-
-histéricos:

... los derechos humanos, ni ahora ni nunca, se identificaran plenamente
con sus realizaciones histéricas, pero son condicién de posibilidad de
esas realizaciones y transformaciones en vistas a una mayor libertad, jus-
ticia y solidaridad®.

Os esforgos argumentativos, especialmente em realidades cuja efetivagao
dos direitos humanos ainda precisa percorrer um longo caminho, compre-
endem que os “... direitos humanos ndo sdo prontos, sdo fruto da luta, se
constroem e sdo construidos historicamente e se radicam nas lutas liberta-
rias e emancipatoérias ...”°. Nesse viés, compreender os direitos humanos
enquanto construgcao é imprescindivel, mesmo que, como afirmaria Alain
Touraine, possa parecer algo desprovido de interesse, pois, como a ques-
tao de género, “... numa cultura quase tudo é construido, quer se trate de
alimentacdo, dos sistemas de parentesco ou da definicao do sagrado”'°.

6 Ignacy SACHS, “Desenvolvimento, direitos humanos e cidadania”. In Paulo Sérgio PINHEI-
RO e Samuel Pinheiro GUIMARAES (orgs.), Direitos humanos no século xxI: Parte |. Brasi-
lia: IPRI/FUNAG, 2002. p. 156. Disponivel em: <http://www.funag.gov.br/biblioteca-digital/
direito-internacional> (acesso: ago. 2008).

7 Xabier ETXEBERRIA, Etica de la diferencia: En el marco de la Antropologia cultural, Bilbao:
Universidad de Deusto, 22000. p. 297. As citagdes decorrentes originalmente de obras em
espanhol ndo serdo traduzidas.

8 ETXEBERRIA, 2000, p. 297.

9 Paulo César CARBONARI, Direitos Humanos: sugestdes Pedagogicas. Passo Fundo: IFIBE,
2008, p. 65.

10 Alain TOURAINE, Um novo paradigma: para compreender o mundo de hoje, Petrépolis:
Vozes, 32007, pp. 218-219.
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Direitos Humanos e teologia: construcao da convivéncia

Bobbio, utilizando uma expressao teolégica, diz que os direitos hu-
manos emergem como “sinais dos tempos”. Independente da argumenta-
¢ao de que, atualmente, ampliou-se a consciéncia sobre esses direitos ou
multiplicaram-se as violacdes a eles, ha a sensacdo do esfacelamento da
condicdo humana, ha uma idéia geral de crise. Entre incertezas, mas de
forma confiante, os sinais dos tempos, diferente do “espirito do tempo”
hegeliano, cuja funcdo é interpretar o presente, vislumbram o futuro. Os
direitos humanos, dessa forma, sao um reflexo das contradicoes humanas:
os seres humanos ndo sao definidos “... apenas do ponto de vista da sua
miséria, mas também do ponto de vista da sua grandeza em potencial”'".
Logo, os olhares e os discursos voltados aos direitos humanos nao estao
dominados pelo medo da capacidade destrutiva; eles se direcionam para
possibilidades de convivéncia.

Alids, nunca se multiplicaram tanto os profetas de desventuras como hoje
em dia: a morte atdmica, a segunda morte, como foi chamada, a destrui-
cdo progressiva e irrefreavel das proprias condicdes de vida nesta terra,
o niilismo moral ou a ‘inversao de todos os valores’. O século que agora
chega ao fim [século XX] ja comecou com a idéia de declinio, da deca-
déncia ou, para usar uma metafora célebre, do creptsculo. Mas sempre
se vai difundido, sobretudo por sugestdao de teorias fisicas apenas ouvi-
das, o uso de uma palavra muito forte: catastrofe. Catastrofe atomica,
catastrofe ecolégica, catastrofe moral.'

Recorrer aos direitos humanos, aludindo a convivéncia é, antes de qual-
quer assercao, o reconhecimento de uma preocupagao politica, uma preo-
cupagado em estabelecer um mundo comum. Em outras palavras, enquanto
preocupagao politica, os direitos humanos nao estao centralizados no ser
humano, mas entre os seres humanos'?, estabelecendo-se como convi-

11 Norberto BOBBIO, A Era dos Direitos. 4°. reimpr., Rio de Janeiro: Elsevier, 2004. p. 223.
12 BOBBIO, 2004, p. 222.

13 Como as experiéncias do século XX demonstraram, para Arendt, em sua obra publicada em
1951, (em meio aos esforgos de internacionalizagdo dos direitos humanos) ha um paradoxo
entre teoria e concretizagdo dos direitos humanos, pois nem todos os seres humanos sao
contemplados em seu arcabouco politico-juridico. Sem um Estado, uma comunidade poli-
tica que garanta e promova direitos, tudo é possivel contra a vida. Arendt detectou que os
direitos humanos estavam atrelados ao status civitatis, direitos daqueles que possuem uma
cidadania. “... Os direitos civis —isto é, os varios direitos de que desfrutava o cidadao em
seu pafs— supostamente personificavam e enunciavam sob forma de leis os eternos Direitos
do Homem, que, em si, se supunham independentes de cidadania e nacionalidade”. Han-
nah ARENDT, Origens do totalitarismo: Anti-semitismo, imperialismo, totalitarismo. 72. reim-
pr., Sdo Paulo: Cia das Letras, 2007c., p. 326. Os direitos humanos, postos nas declaragdes,
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véncia, como relagdo entre os seres humanos'* Logo, em primeiro lugar,
norteados por implicagdes politicas, e justamente por nao residirem no ser
humano, os direitos humanos ndo provém da essencializacdo da dignida-
de ou da igualdade humana. Os direitos ndo sao dados, mas construidos
no ambito de uma comunidade politica. Em segundo lugar, pautados pela
convivéncia, os direitos humanos se tornam componentes do espaco pu-
blico e reivindicam liberdade e emancipagado contra todo o tipo de opres-
sdo e de violéncia: politica, religiosa ou cultural. Essas reivindicagdes sao
conquistas histéricas e politicas, ou seja, uma invencdo humana, e estdo
vinculadas a problemas de convivéncia coletiva dentro de uma comuni-
dade politica. O direito de pertencer a uma comunidade politica, o direito
de ter um lar, de ter asilo sdo fundamentais enquanto direito a ter direitos.
Sem isso, a violéncia penetra no espaco publico, promovendo a destrui-
¢do da pluralidade e a redugado da politica a relagdes de dominantes, pri-
vilegiados e dominados.

Independentemente de como as pessoas respondem a questdo de se é
o humano ou o mundo que estd em perigo na crise atual, uma coisa é
certa: qualquer resposta que coloque o ser humano no centro das preo-
cupagoes atuais e sugira que ele deve mudar para que a situagao melhore
é profundamente apolitica. Pois no centro da politica jaz a preocupacao
com o mundo, ndo com o ser humano — com um mundo, na verdade,
constituido dessa ou daquela maneira, sem o qual aqueles que sdo ao
mesmo tempo preocupados e politicos ndo achariam que a vida é digna
de ser vivida."”

Conforme Moltmann, a busca por um entendimento geral de Deus e da
vida em comunhao configura-se como uma “teologia geral”, a qual é de-
finida, ndo de forma abstrata, mas a partir das perspectivas politica, ética
e ecoldgica. Sendo assim, “o conceito universal, pelo qual buscam hoje
a teologia, a filosofia e a politica, sem didvida nenhuma é o universo”'.
Trata-se do universo que compartilhamos, o qual é determinante a vida
humana. Nesse sentido, Moltmann define que “o ‘conceito geral que serve

envoltos na teoria positivista, eram efetivados apenas no postulado de que “... ndo hé direito
fora da organizagdo politica estatal, ou do concerto dos Estados no plano internacional. Ora,
essa concepgao, como é facil de ver, revela-se radicalmente incompativel como reconhe-
cimento da existéncia dos direitos humanos...”. Fabio Konder COMPARATO, A afirmagcdo
histérica dos direitos humanos, Sdo Paulo: Saraiva, °2007, p. 59.

14 Hannah ARENDT, O que € politica?, Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 72007b, p. 23.

15 Hannah ARENDT, A promessa da politica, Rio de Janeiro: DIFEL, 2008, pp. 158-159.

16 Jirgen MOLTMANN, Experiéncias de reflexao teologica: caminhos e formas da teologia crista.
Sdo Leopoldo: Unisinos, 2004, p. 77.
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de moldura’ para a teologia é hoje a teologia da Terra”"”. Nessa perspecti-
va, a teologia torna-se concreta.

O universo relativo, que ndo s6 conhecemos, mas também vivenciamos,
porque ele determina a nossa vida, é o sistema Terra. A ‘Terra’ como pla-
neta, ‘em’ cuja biosfera a vida humana é possivel, constitui para nés seres
humanos, o relativamente total e o concretamente universal. Depois que
a era cientifico-econdmica explorou e destruiu a Terra até as condigoes
fundamentais de sua existéncia, uma nova era ecolégica deve colocar a
‘parceira’ Terra, até agora silente e silenciada, no centro de sua economia
e politica e, desse modo, também de sua forma de vida e espiritualida-
de. Se quisermos viver e sobreviver, voltar-no-emos para a economia da
Terra, para a politica da Terra e para a ‘religidao da Terra’. Para o género
teolégico de uma ‘teologia natural” esse contexto significa que uma ‘te-
ologia da natureza’ deve acolher e articular uma ‘religiao da Terra’. Nao
se trata de uma nova ‘teologia do sangue e do solo’, como a dos nazistas,
mas de reveréncia ao ‘shabbat da Terra’, que esta celebra para Deus, para
tornar-se novamente viva, como declara a Tora de Israel.’®

A preocupagd@o com o universo, para Moltmann, rompe com visdes an-
tropocéntricas, reiterando uma dignidade comum e especifica de toda a
criacdo e de cada ser criado. Torna-se imprescindivel:

...iniciar uma teologia da libertacdo concreta e apenas sobre essa base
mostrar o significado universal dessa liberdade como direito universal do
ser humano e o futuro comum dessa liberdade como nova humanidade”™.

Moltmann afirma que, a partir dos direitos humanos, a liberdade religio-
sa “... constitui o ‘conceito politico emoldurador’ para aquilo que deve
ser chamado de ‘religiao’”?°. Liberdade que possibilitaria a convivéncia
religiosa de diferentes expressoes religiosas no mundo. O dialogo e a con-
vivéncia inter-religiosa enxerga as diferencas e o que existe de comum.
Nesse sentido, as religides “... encontrardo um espago comum em que
podem apresentar suas diferengas, pois de outra forma estas ndo sao passi-
veis de apresentacdo”?'. Inclusive, a liberdade possibilita o fato de nado se

17 MOLTMANN, 2004, p. 78.
18 Ibidem, pp. 77-78.

19 “... mit der konkreten Theologie der Befreiung zu beginnen und daraufhin die universale Be-
deutung dieser Freiheit als allgemeines Menschenrecht und die gemeinsame Zukunft dieser
Freiheit als neue Menschheit darzustellen”. Jirgen MOLTMANN, Das Experiment Hoffnung:
Einfihrungen, Munchen: Kaiser, 1974. p. 173. (Traducao prépria).

20 MOLTMANN, 2004, p. 77.

21 Ibidem, p. 77.
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ter religido, indo além das comunidades religiosas. O viver-juntos, como
preocupacao central, torna comum a responsabilidade pelo mundo, pela
Terra. “Tanto a religiosidade quanto a secularidade tém de servir a vida
comum, caso a humanidade e a Terra devam sobreviver”?2,

A teologia, portanto, compde a reflexdo acerca dos direitos humanos,
nao como fundadora e fundamentadora de seu discurso, mas como per-
tencente a pluralidade humana e possuindo as mesmas reivindicagoes de
igualdade, liberdade, fraternidade. E um agir responsavel pelo amor que
espera que uma nova realidade acontecga, constituindo-se como um saber
de resisténcia, de inconformidade, de responsabilidade contra possiveis
massacres e degradacdes humanas e da Terra. A tradicdo teoldgica se in-
sere nesse horizonte de desejos por mudanca, ao considerar os direitos
humanos e suas implicagdes politicas. Muitas palavras sao compartilhadas
pela tradicao teoldgica e pelos direitos humanos. Evidenciar a tradigao
teoldgica, nesse sentido, ndo se trata de reafirmar modos tnicos de pen-
samento, moldes Gnicos de convivéncia, mas, como exposto no primeiro
capitulo, trazer ao didlogo um saber que passa por transformacdes, tem
limitagdes, possui riscos, renova-se, autocritica-se, é criticado e possui po-
tencialidade critica.

Com a crise da escatologia, a ruptura da tradicdo e da autoridade, te-
ologia e religido tém enfrentado descréditos e tém sido refletidas de modo
superficial. Em meio a fundamentalismos, a sincretismos, a preconceitos,
a busca por compreensao por parte da teologia persiste, caminhando por
tensdes da nitida presenca da pluralidade humana. Talvez, nisto consiste
o maior desafio a teologia: como ser um saber que compreenda a diver-
sidade humana, sem legitimar as diferencas como fundamento de uma
realidade assimétrica, injusta, desigual? Como propor uma comunhdao que
ndo seja apenas direcionada aqueles que compartilham as assercoes te-
olégicas? Como ensejar o compromisso, a responsabilidade pelo mundo
sem se tornar ideologia ou abstragdes e palavras vazias de transformagao?
Como nao se contradizer enquanto “saber transfigurado pelo amor”?* nao

22 Ibidem.

23 Definicdo de teologia enquanto “saber transfigurado pelo amor é de Rubem Alves”. Isso
confere a teologia, primeiro, um carater critico/profético em relacdo a realidade e em rela-
¢3o a si propria: denunciar onde ndo ha amor. Em segundo, implica em dizer que um saber
transfigurado é um saber a disposicao do amor e ndo um saber do progresso, da evolugao
ou um saber confinado em academias e em eclesias. Enfim, é um saber que ndo possui uma
‘forma’ comum, tem um compromisso fora dele mesmo. Em outras palavras, como saber
transfigurado pelo amor, o acento nio recai no saber, “porque ndo é pelo conhecimento
que os corpos sio ressuscitados mas pelo amor... E ai que se inicia o gesto, e ndo no saber”.
Em terceiro, o amor, ao qual esté voltado o saber, emerge de todas as experiéncias de exilio,
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se omitindo, cooperando e silenciando perante a violéncia da humanida-
de contra a humanidade, perante agdes imperdoaveis? Possiveis respostas
podem ser apontadas ndo como solugdes definitivas ou “receitas” exatas,
mas enquanto construgdes que almejam mudangas.

Ha respostas possiveis a partir da propria tradicio teolégica, de sua
memoria, de sua esperanca, de sua tradigcdo profética e do resgate de uma
teologia patética. Os direitos humanos podem ser uma alternativa para a
efetividade de uma responsabilidade comum, como espago publico que
mobiliza as pessoas a uma agdo em conjunto. Nesse sentido, os direitos
humanos estdo no horizonte do pensamento politico de Arendt. Em espe-
cial, Arendt enxerga a potencialidade publica de alguns elementos cris-
taos, descontextualizando-os, porém, resgatando a autenticidade da agao
de Jesus, do poder de perdoar, da fé e da esperanga.?*

Afirmar os direitos humanos politicamente significa ndo se limitar a
reivindicagdes de direitos de subsisténcia, restrita ao ciclo do processo vi-
tal. Com certeza, esses direitos ndo podem ser ignorados, porém os direitos
humanos ndo deveriam ser meramente instrumentais, antes, um exercicio
da convivéncia. A preocupagdo é com o mundo, no qual estdo presentes
as diferencas humanas. Uma convivéncia que propicie a liberdade, sem a
(re)acdo violenta. Ha nessa preocupacdo um desejo de mudanca das rela-
¢coes e, como Arendt indica, ndo ha como mudar o mundo ou as pessoas,
é preciso mudar leis e constituicdes para que aconteca uma mudancga do
mundo e das relacdes entre as pessoas.

E ndo podemos mudar o mundo mudando as pessoas que vivem nele
—a parte a total impossibilidade pratica de tal empresa— tanto quanto
ndao podemos mudar uma organizagcdao humana ou um clube tentando,
de alguma forma, influenciar os seus membros. Se queremos mudar uma
instituicdo, uma organizagao, uma entidade publica qualquer existente
no mundo, tudo o que podemos fazer é rever suas constituicdes, suas
leis, seus estatutos e esperar que o resto cuide de si mesmo. Isto é as-
sim porque onde quer que 0s seres humanos se juntem —em particular
ou socialmente, em publico ou politicamente— gera-se um espaco que
simultaneamente os reline e o0s separa. Esse espagco tem uma estrutura
propria que muda com o tempo e se revela em contextos privados como

de sofrimento. Teologia se compde de falas, de palavras compartilhadas “... que animam
o corpo e lhe dio vida nova”; é ouvir “os gemidos dos que sofrem”. E um amor que nio se
confunde com ideologias, mas tem um comprometimento, pois amor ndo é uma atividade
de soliddo, é amor na presenca de outras pessoas nesse mundo. Rubem ALVES, “Teologia”.
In Tempo e Presenca, 206, Rio de Janeiro, mar. 1986, p. 32.

24 Hannah ARENDT, A condicdo humana, Rio de Janeiro: Forense Universitaria, °2007a.
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costume, em contextos sociais como convengao e em contextos plblicos
como leis, constituicoes, estatutos e coisas afins. Onde quer que as pesso-
as se reinam, o mundo se introduz entre elas e é nesse espaco intersticial
que todos os assuntos humanos sao conduzidos.?

Possibilidades de resisténcia

Entre os caminhos que agregam ou separam a religido/teologia dos direitos
humanos ainda falta muito a percorrer, no sentido de ir além das molduras
ja estabelecidas. Os caminhos ja postos acerca da relagdo teologia e direi-
tos humanos estao longe de respostas definitivas. Todavia, compete em-
preender novos caminhos que ndo se assentem sobre conceitos ja dados e
estabelecidos, isto é, palavras e conceitos como democracia, politica, pa-
blico, igualdade, dignidade, liberdade precisam ser revisitados. Tais pala-
vras extrapolam os limites da conceituagao, pois, em cada palavra, ha por
detras epistemologias, contextualidades e intencionalidades em disputa.

Como assevera Lewgoy, analisando o campo religioso no Brasil, tanto
os discursos do excesso de religido quanto os que identificam a sua falta
tém cristalizado a discussao religido — direitos humanos no Brasil. A influ-
éncia da ala evangélica/neopentecostal no espago publico, nas decisoes
eleitorais fomenta muitas desconfiangas.?® Os choques de interesses, os
preconceitos elaborados a partir de modelos de familia, de papéis de gé-
nero, da intolerancia e da demonizagao de outras religides,?” das posturas
acerca de questdes de satide como acerca do aborto provocam uma rea-
¢do negativa da presenca da religido no espaco publico. Logo, como um
ponto de partida norteador, é preciso que a teologia entenda o papel que
a religiao pode exercer em determinados contextos:

. creio que podemos evitar o estéril debate entre os que lamentam o
excesso de religido e os que, contrariamente, deploram a sua falta, sa-
lientando que os protagonistas desses discursos geralmente alojam-se em
espacos sociais muito heterogéneos, os quais atualizam horizontes de
producdo de sentido muito diversos, onde ndo chega a se processar um

25 ARENDT, 2008, p. 159.

26 Para a discussdo Ricardo MARIANO, “Laicidade a brasileira: catélicos, pentecostais e laicos
em disputa na esfera publica”. In Civitas: Revista de Ciéncias Sociais, v. 11, pp. 238-258,
2011. Ari Pedro ORO y R. MARIANO, Elei¢des 2010: “Religido e politica no Rio Grande do
Sul e no Brasil”. In Debates do NER - UFRGS. Porto Alegre, v. 11, 2010, pp. 11-38.

27 Ricardo MARIANO, “Pentecostais em acdo: a demonizacdo dos cultos afro-brasileiros”. In
Vagner Gongalves DA SILVA (org.), Intolerdncia religiosa: impactos do neopentecostalismo
no campo religioso afro-brasileiro, Sao Paulo: Edusp, 2007. pp. 119-148.
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didlogo minimo, mas apenas a eventual colisdao de enfadonhos e repeti-
tivos monologos.*®

No contexto brasileiro, especialmente nos discursos académicos, qual-
quer proposicao teolégica remete as experiéncias religiosas e as institui-
¢oes religiosas. Assim, a participagdo, mesmo que comprometida com a
promocgao de cidadania, com o bem-comum pode rememorar memorias
doloridas do periodo colonial ou ainda aflorar os embates intolerantes
das religides na atualidade. A tdo proclamada laicidade do Estado e a
tao desejada liberdade religiosa ainda estdo longe de proporcionar uma
efetiva tolerancia religiosa, um tratamento igualitario das religides e um
auténtico respeito aos que nao professam religido alguma. Apesar da
constitucionalidade da liberdade religiosa, ainda ha muito para refle-
tir sobre as sua garantia e promogao.” Nesse aspecto, as discussdes da
Secretaria Especial de Direitos Humanos tém se preocupado com a vio-
léncia e a intolerancia ocorrida no ambito religioso, assegurando a di-
versidade, incentivando o dialogo, prevenindo e combatendo todo tipo
de intolerancia religiosa.*

28 Bernardo LEWGOY, “Religido e direitos humanos: cenarios locais e globais de um debate”.
In Claudia FONSECA, et al. (orgs.). Antropologia, diversidade e direitos humanos: didlogos
interdisciplinares, Porto Alegre: UFRGS, 2004, pp. 71-72.

29 E preciso destacar que a legalidade da laicidade ndo é sinénimo de tolerancia religiosa.
Especialmente num pafs que possufa uma religidao oficial, o cenério da pluralidade religiosa
aparece quase como uma contracultura, e as pessoas que ndo querem proclamar religido
alguma podem até ser consideradas amorais. A violéncia religiosa tem sido destacada por
pesquisas acerca das religides afro-brasileiras. Cabe, portanto, aprofundar e discutir as com-
preensoes de laicidade, secularidade, pluralismo religioso, tolerancia e democracia. Veja
algumas discussdes a esse respeito em: FONSECA, Alexandre Brasil. Secularizagao, plu-
ralismo religioso e democracia no Brasil. Tese (Doutorado em Sociologia), Faculdade de
Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas, Universidade de Sao Paulo, Sao Paulo, 2002. Emerson
GIUMBELLI, O fim da religido: dilemas da liberdade religiosa no Brasil e na Franca, Sao
Paulo: Attar Editorial, 2002. Barbara Smith, Crenca e resisténcia: a dindmica da controvérsia
intelectual contemporanea, Sao Paulo: UNESP, 2003. Valério Guilherme SCHAPER, Emblemas
da intolerancia: Jean Calas, Jean Charles e a tolerancia segundo Voltaire. Protestantismo
em Revista, Sao Leopoldo, v. 12, jan.-abr. 2007, p. 8-19. Disponivel em: <http://www?3.est.
edu.br/nepp/revista/012/ano06n1.pdf> (acesso: jul. 2011). Valério Guilherme SCHAPER, “A
tolerancia entre solidariedade e reconhecimento: idéias para repensar o conceito de tole-
rancia”. In Valério Guilherme SCHAPER, Kathlen Luana de OLIVEIRA e luri Andréas REBLIN,
A Teologia Contempordnea na América Latina e no Caribe, Sao Leopoldo: Oikos/EST, 2008,
pp. 339-356.

30 BRASIL. Secretaria Especial de Direitos Humanos. Diversidade Religiosa e Direitos Huma-
nos. 2004. Disponivel em: <http://www.direitoshumanos.gov.br/.arquivos/cartilhadiversida-
dereligiosaportugues.pdf> (acesso: jan. 2012).
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Algumas consideracdes

O engajamento com os direitos humanos seria um exemplo de onde a
Teologia poderia se empenhar: direitos humanos —aqui— entendidos
como anseios e reivindicacdes contextuais, com projetos concretos de
comprometimento com o publico, com o comum, com a justica, com a
tolerancia, na luta contra a desigualdade, a opressao e qualquer tipo de
violéncia ou violagdo. Claro, cabe uma postura ao lado de outras areas do
conhecimento, ao lado dos movimentos sociais, ao lado dos grupos que
de alguma forma se articulam para verem seus direitos garantidos, ao lado
daquelas pessoas que ainda ndo possuem articulacdo, mas precisam de
apoio e solidariedade.

Assim, podem ser estabelecidas tarefas comuns que nao aniquilam as
diferencas, inclusive, as diferencas religiosas e até ateistas. No horizonte
de reunir e de estar reunida, a teologia estaria somada na luta pela concre-
tizacdo dos direitos humanos. Direitos humanos como sinais dos tempos
que clamam por justica, que anseiam por igualdade. Direitos humanos
desconstruidos, repensados, questionados, enriquecidos com dialogos de
varios saberes, inclusive o teolégico, tém a potencialidade de reivindicar
novas relacoes.
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Jesus y los jovenes de la Educaciéon Superior

Luzio Uriarte Gonzalez'
Helder Binimelis Espinoza’

Jeanette Pérez Jiménez?

Resumen

;Doénde estan los jovenes?, ;como buscan a Dios?, ;qué alternativas de
participacion de fe tienen?, ;qué les ofrece la teologia latinoamericana
hoy?, ;como les estamos alentando a ser seguidores de Jests?, ;qué queda
del llamado a ser Cristo joven para América Latina?

Constatamos que la Educacion Superior en el sur de Chile no supone
un espacio de secularizacion de las creencias, descubrimos que tanto
las creencias como las vivencias religiosas son muy importantes y apre-
ciadas en la vida de los estudiantes. Los estudiantes mantienen espacios
de permanente intimidad con Dios, de oracién cotidiana, profunda. Lo
que si nos alerta es que la figura de Jests, ampliamente aceptada, esta
ausente como referencia, como fundamento o como criterio de accién.
Nos encontramos en presencia del abandono del Cristo encarnado, de la
posibilidad de coconstruir el Reinado de Justicia en el aqui y ahora. La
adscripcion religiosa presenta un amplio dinamismo en la region de la
Araucantia, la regién mas plurirreligiosa de Chile, los jovenes transitan de
una religion a otra sin mayores complicaciones, llegando a no definirse
—al menos— durante su periodo de vida universitaria.

La subjetivizacion de la fe es el principal resultado del cambio de época
—Ilos jovenes ya nacieron en una cultura diferente y requieren sentirse
parte de ella—, supone una deconstruccion pues las formas existentes no
les son mas transmisibles. Como desafio creemos que conocer a los jéve-

1 Tedlogo. E-mail: luriarte@adsis.es
Periodista. E:mail: hbinimelis@uct.cl

Ingeniera civil industrial, académica del Instituto de Estudios Teol6gicos de la Universidad
Catélica de Temuco y activa integrante de la Comunidad Teolégica del Sur chileno-argenti-
no. Integrante de Amerindia - Chile. E-mail: jeperez@uct.cl
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nes, acercarse a su mundo de significados y su necesidad de ser actores
claves, y reinventar expresiones de fe que enciendan el fuego de sus cora-
zones, la construccién de nuevos escenarios comunitarios, jes el desafio!

“El porvenir de la humanidad esta en manos de
quienes sepan dar a las generaciones venideras
razones para vivir y razones para esperar.” (GS 31)

Les presentamos el trabajo realizado por un equipo interdisciplinar que
viene investigando la religiosidad de los jévenes universitarios de Temuco
desde mas de 20 afios con dos mediciones realizadas en los afios 1994 y
2004 y esta preparando ya la proxima para el 2014. La presentacioén que
sigue recoge estos Gltimos datos y los actualiza y contextualiza teniendo
en cuenta las reacciones de los jévenes ante los distintos hechos vividos
por la Iglesia catélica en los Gltimos afos; hacia el final proponemos pistas
y desafios para el trabajo con los jévenes universitarios.

Ofrecemos una lectura creyente de los datos recogidos desde estu-
diantes de Educacién Superior de Temuco bajo la perspectiva de la expe-
riencia religiosa y con la idea de plantear reflexiones y propuestas en el
ambito pastoral y de relacién con ellos. Esperamos que esta propuesta esté
llena de un sabor a Buena Nueva y que sirva para desencadenar el didlogo
y la basqueda de caminos nuevos.

Elementos de contexto

Se trata de mirar con atencién y carifio a uno de los grupos mas olvidados
de las sociedades: los jovenes. Hicimos acercamientos cualitativos y cuan-
titativos para develar la percepcion de los estudiantes de educacién supe-
rior del sur sobre la religion: su experiencia, vision, analisis y reflexion.
Partimos de evidenciar los elementos de contexto.

Los universitarios de Temuco son, en su mayoria, la primera genera-
cion de sus familias en la universidad y provienen de la regién o de las
regiones adyacentes. Vivir fuera de casa es una decision familiar dificil de
tomar, por ello la primera variable es la cercania y la seguridad que ella
genera; la variable costo de vida fuera de la regién es considerablemente
mas alta, por tanto viajar cada dia o cada semana es la alternativa elegida.

La region de la Araucania: tierra de contrates, de multiculturalidad, de
tensiones ancestrales, de los peores indicadores en el ambito que deseen
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mirar, de gran belleza y abundancia de recursos naturales, tierra de con-
quista, de lucha permanente, de politicas centralizadas que no mejoran
la vida de los que habitamos en esta zona. Es una regiéon eminentemente
silvoagropecuaria con empresas/industrias que tienen su sede principal
fuera de ella. La region tiene una larga historia, que se remonta mucho
antes de los espafoles, pero Temuco —su capital— es una ciudad joven
(130 afos), fruto del interés del estado chileno por controlar y dominar
la region a través del asentamiento de la fuerza militar. Es también una
region multicultural asimétrica, alli conviven mapuches, chilenos y co-
lonos europeos (alemanes, italianos y suizos principalmente) y con ello,
altamente multirreligiosa, con tradiciones muy arraigadas y con indices de
ateismo muy bajos.

Es necesario considerar que los estudiantes universitarios tienen entre
18 y 25 anos en promedio, y estan pasando una etapa de crecimiento
personal caracterizada por experiencias profundas y muy condicionan-
tes para su desarrollo. En primer lugar, las identidades personales y las
convicciones que se han forjado anteriormente, con frecuencia dentro de
un ambiente social relativamente pequeio y homogéneo (en su lugar de
origen), se ven ahora confrontadas con una realidad abierta y plural. Esta
pluralidad del mundo universitario va a influir de forma decisiva en las
vivencias personales. En segundo lugar, es razonable pensar que estamos
hablando del segmento de jévenes que tiene mas medios para acceder y
apropiarse del capital cultural, lo cual le va a dar, en comparacién con el
conjunto de la poblacién juvenil, una mayor capacidad de razonamiento
y verbalizacion de las experiencias que esta viviendo. En tercer lugar, se
trata de un tipo de poblacion que tiene disponible mas informacion, esta
en contacto con otras realidades culturales y sociales lejanas, tanto a tra-
vés de los estudios como a través de los medios de comunicacién y, por lo
tanto, esta abierta a mas influencias externas. Por todo ello, se puede decir
que desde la sociologia clasica seria la poblacién que esta mas proclive
al fenémeno de la secularizacion y, en razén de ello, se nos hace mas
necesario estudiarla.
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Los afios 1994 y 2004* se hicieron
sendos estudios, cualitativo y cuan-
titativo, que nos permiten hablar con

25.000 .

propiedad de la senda que han se-
20.000 guido los universitarios.
15.000

Posteriormente hemos trabajado es-

Cantidad de estudiantes
30.000

10.000 e tadisticamente de forma sistemética
5.000 diversos aspectos de la vivencia de
0 la religiosidad y hemos contrastado
1994 2004 2014 hacia atras (1994) y en perspectiva

(2012) respecto de dos tematicas que
nos interesan para esta presentacion:
sen qué creen los jévenes?, y ;qué le proponen a la Iglesia? En las actualizaciones de 2012
se realizaron entrevistas y grupos focales a jévenes creyentes y no creyentes.

¢En qué creen los jovenes?*

La mayoria de la poblacién de estudiantes de Educacion Superior es cre-
yente y se ha mantenido como religiosamente creyente a lo largo del tiem-
po, a pesar de los vaivenes de la vida y la sociedad. Asi lo aseguran diver-
sas investigaciones como las del PNUD, del INJUV y la nuestra. Por tanto, la
pregunta central no es si los jovenes creen o no; la pregunta central es en
qué cree el joven universitario.

Sabemos que hoy, en este espacio/tiempo, las creencias presentan un
fenémeno evidente de sincretismo muchas veces en contraposicién a la
matriz de creencias identitarias. Dentro del contexto social en el que nos
encontramos vamos a entender por religion el reconocimiento de una rea-
lidad trascendente, dadora de sentido personal y colectivo y que se ob-
jetiva en el cuerpo de creencias y de practicas en un determinado grupo
social que esta constituido de una forma observable (Iglesia 0 movimiento
religioso). Esta visibilidad social y estructuracién puede adquirir diversos
grados, desde formas muy sencillas como una experiencia comunitaria
hasta la enorme complejidad de las religiones mas extendidas y numero-
sas que hoy conocemos.

4 El estudio del 2004, el mas profundo —hasta ahora—, se realizé en una modalidad mixta
de entrevistas, grupos focales y una encuesta a los estudiantes en la mitad de su carrera para
todas las universidades presentes en Temuco. La confeccion de la muestra fue estratificada
teniendo en cuenta cada una de las casas de estudio y el area de estudio. Se identificaron
como validas 1676 encuestas, lo cual constituye la base de datos sobre la que hemos tra-
bajado. El error fue inferior al 3% con una confiabilidad del 99% para el conjunto de la
poblacién.
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Cree en Dios Tal vez uno de !os datos que resulta mas
=1994 2004 significativo teniendo en cuenta que nos
encontramos en un medio universitario
es que el porcentaje de los que niegan
explicitamente toda existencia de Dios o
alglin tipo de espiritu trascendente a la
realidad material se ubica sélo un poco
por sobre el 3% cifra bastante baja para
la percepciones a priori.
ree o cree duda La pregunta que sigue es ;quién es Dios?
Para los jovenes es el fundamento de lo
bueno/correcto (43%) y para otros es el
Padre bueno que todo lo tolera (41%), en ambos casos sélo se le puede comprender desde
el corazén. Con este Dios se relacionan muy a menudo, a través de la oracién personal mas
del 60% al menos una vez a la semana (64% 1994; 61% 2004) Esta oracién no sélo es para
pedir, lo que busca es armonizar la vida espiritualmente (33,4%), se saben comprendidos
(25,9%) y dan gracias (32,2%).

LA BIBLIA ES LA PALABRA DE DIOS Dos temaéticas brotan fuertemente en
21994 82004 esta parte de la investigacion. Nos aden-
tramos en averiguar sobre la matriz de
creencias de los jévenes:
. La confianza en la Biblia como
palabra de Dios ha disminuido (20%)
en estos afios y, sumado a que la duda
aument6 (13%) da un fuerte remezén al
si No Duda lugar de busquedas, de certezas, de dis-
cernimiento.
J El Espiritu Santo no es tema rele-
vante, ni conversado; no esta presente en la matriz de fe del joven, por tanto una fe vivida
en la historia propia y colectiva tampoco es posible. El paraclito que nos sostiene y nos
acompaiia hasta el fin de los tiempos no ha llegado a los jévenes —en su mayoria ya con-
firmados—.

Quiero llamar la atencién en Jesucristo, fuente de nuestra fe e inspiraciéon
de nuestra vida diaria. La figura de Jests, ampliamente aceptada, esta au-
sente como referencia, como fundamento o como criterio de accién. Nos
encontramos en presencia del abandono del Cristo encarnado, de la posi-
bilidad de coconstruir el Reinado de Justicia en el aqui y ahora.
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Jess no es parte del constructo de creencias
que habitualmente comparten los jovenes al
hablar de sus vivencias de fe. Yendo més alla
y, puestos en la encrucijada de decir quién
-I ; es Jesucristo, la matriz ha cambiado sustan-
"8 I: L' — cialmente durante los aflos comparados.
YR~ PERSONN!?Q ﬁNS/NCE En 1994 la mayoria (56,6%) de los jovenes
ESPIRITUALENCARNADOHISTORICO veia a Jesis como “Dios hecho hombre,
resucitado, presente y actuante entre noso-
tros”. Esta imagen de Jesucristo disminuye considerablemente y en el 2004 se posiciona
“Dios mismo que muri6 para salvar nuestras almas” (36,2%).

JESUCRISTO

1994 2004

Este es un desafio urgente para los te6logos y para cada uno de nosotros,
creyentes y discipulos de Jesis. ;Estamos trasmitiendo a Jests encarnado y
presente hoy?, jsera posible el reinado de justicia y de amor?

Después de la encarnacion, no es posible separar a Dios del hermano.
Manuel Correa SJ nos dice:

La vida cristiana tiene, como la cruz, dos dimensiones: una vertical y
otra horizontal. Una plantada en la tierra, pero que se eleva a Dios. Otra
abierta a los hombres. Pero no son maderos separados. Estan tan estre-
chamente unidos, que si se les separa ya no forman la cruz. Y, en medio
de ambos esta Cristo. Clavado en uno y en otro, uniéndolos, como El une
en si a Dios y al hombre. Quien no esta abierto a estos dos amores, no
es cristiano.

Asi que cuando evaluemos la participacion y el compromiso de los jove-
nes preguntémosles primero coémo ven a Jesucristo y comencemos por ahi.
Lo que “se entrega” hoy es una religion intimista, subjetiva y mistica que
se aleja de la realidad y se concentra en aquietar el corazén con lindas
canciones y encuentros masivos donde sopla el Espiritu Santo y donde
Jesucristo plenamente humano y fuente de sentido para nuestra vida, no
tiene cabida.

Reflexiones para una interpretacion pastoral

Deseamos ofrecer algunas reflexiones de orden pastoral que al mismo
tiempo suponen una interpretacion de lo que esta aconteciendo a partir
de los procesos socio religiosos en marcha y que suponen la opcién cre-
yente que se convierte en clave interpretativa fundamental a la hora de
buscar significados y caminos. Para la lectura pastoral, nos vamos a inspi-
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rar fundamentalmente en las reflexiones hechas por la Iglesia catélica en
la Constitucion Pastoral del Concilio Vaticano Il, Gaudium et Spes, donde
vemos una lIglesia que estd aprendiendo, una Iglesia que no solamente
ensefia sino que trata de comprender y discernir en los acontecimientos
historicos, las sefales de la realizaciéon de la salvacion.

Desde esta perspectiva, esta en juego la dificultad de significatividad
que la Iglesia tiene ante el mundo juvenil, lo que supone un desafio a la
identidad de la misma Iglesia y se convierte en ocasion de reflexion y de
acuciante busqueda. Poniendo la realidad que vivimos en perspectiva,
percibimos la coyuntura como ocasioén propicia de seguir en el camino de
la renovacion eclesial en la perspectiva de que es una institucion semper
reformanda y que se realiza como Cuerpo de Cristo sirviendo a la libera-
cion plena de la humanidad.

La sociedad que esta naciendo tiene mucho que ver con el mundo
que estan viviendo hoy los jovenes, por lo cual representan un lugar muy
significativo en medio de este cambio sociocultural; esto hace que se con-
viertan en un lugar privilegiado del didlogo que la Iglesia establece con
el mundo, se trata de un lugar de encuentro especialmente significativo y
cualitativamente esencial para comprender los caminos de la humanidad.
Es asi que el mundo de los jovenes es un lugar privilegiado para el encuen-
tro de la Iglesia con el mundo. Los jévenes se convierten para la Iglesia en
un lugar donde se manifiestan los signos de los tiempos.

En el fondo, planteamos que el desencuentro con los jévenes afecta a
la misma identidad de la Iglesia, en la medida en que condiciona la reali-
zacion de su propia mision.

Identificando y asumiendo los desafios

Queremos dar un paso mas en el intento de iluminar los caminos de la
evangelizacién/encuentro en el mundo de los jovenes. A partir de los da-
tos que aparecen en nuestra investigacion, y de otros datos en general
sobre las nuevas generaciones, presentamos lo que entendemos como
desafio central que presenta a la teologia latinoamericana el mundo que
adviene en las nuevas generaciones.

El desafio de la subjetivizaciéon: Hemos identificado el proceso de sub-
jetivizacion como uno de los procesos que esta en marcha y marca cultural-
mente la transicion que estamos viviendo. Lo que se percibe es el horizonte
de sentido personal en que se mueven las nuevas generaciones; como ya
anotdbamos nos encontramos en una transicién. Las generaciones prece-
dentes, en términos generales, estan caracterizadas por la formulacién y, en
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parte adhesion a unos ideales de sentido de la vida en términos del deber y
del cumplimiento de metas sociales; es un sentido hacia fuera. Parece que
en las nuevas generaciones hay un desplazamiento del sentido que se centra
mas en metas de tipo personal, hacia adentro, de autorrealizacion. Sin lugar
a dudas esto tiene amplias repercusiones para la presentacion de la buena
noticia en cuanto que hay un cambio de coordenadas.

En este contexto hay dos peligros que ejercen un gran atractivo: Por
una parte el relativismo valérico, en el que se da por bueno todo lo que
respeta la concepcion de la libertad de las personas; cada cual hace con
su vida lo que quiere y como quiere, siempre que no moleste a los demas;
todo vale con tal que la persona lo haga libremente y no haga dafo a su
vecino con la decision que toma. La otra posicion es el encerramiento en
posturas que intentan imponer su marco valérico “a priori”; si este no se
acepta se pierde toda posibilidad de dialogo sustantivo y todos los que no
lo aceptan quedan “anatemizados”; se vuelve con facilidad a un esquema
de ruptura en el que late la figura de la barca de salvaciéon en medio de
una tormenta de la cual sélo cabe escapar.

Légicamente la Buena Noticia de Jesucristo no cambia, pero si cam-
bia la forma en que se presenta para que sea significativa en el nuevo
“are6pago””.

Comprender el momento como oportunidad de personalizacién. Una
mirada a la historia de la humanidad y de sus grandes crisis nos mues-
tra que en general ninguna situacion es blanca o negra, sino que tiene
una enorme diversidad de colores, de matices. Esta historia humana sigue
siendo historia en la que Dios nos sale al encuentro, lugar en el que de-
bemos descubrir sus caminos para la realizacién de proyectos de vida y
salvacion. Queremos comprender el momento presente como una gran
oportunidad para los creyentes y seguidores de Jesus. El gran desafio hoy,
y que ciertamente lo podemos comprender como auténtico “kairés”, es el
afrontar la personalizacion de la fe, especialmente entre los jévenes pues
s6lo es posible la conversion en el corazén de cada uno.

Entenderemos por personalizacion el proceso por el cual la persona hace
suyo, por conviccion personal, un determinado proyecto vital que conlleva
la aceptacion y la practica de unos valores, de unas actitudes que se traducen
en una forma de actuacién coherente; la persona tiene la caracteristica de
que ha asumido la autonomia respecto a la cultura y la institucién de forma
positiva, de tal manera que es capaz de mantener sus convicciones en medio
de condiciones sociales adversas y cambiantes; de esta forma se convierte en

5 Cf.Hch17,16-34.
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referente que puede ser muy significativo en tiempos de profundas trasfor-
maciones culturales y sociales. Si en términos psicolégicos esto se relaciona
con las caracteristicas de la persona madura (autébnoma), desde el punto de
vista creyente expresa la conversion a Cristo. Jesus, el Cristo de la historia, no
puede ser un contenido intelectual o un mero sentimiento; ha de enfrentar
al creyente con la radical trasformacion de su persona y el compromiso con
la trasformacion del mundo. Jests sélo puede ser la conviccion esencial que
mueve toda su vida. Es en este sentido donde resulta muy preocupante el
dato progresivo de la disolucion del Cristo encarnado, a favor de una imagen
mas etérea de la divinidad sin arraigo histérico.

Tal vez lo novedoso es que en el pasado la tarea de la personalizacién
estaba ubicada fundamentalmente en el plano de la institucion, pero hoy
en dia, este plano es el que aparece con dificultades serias en su relacion
con los individuos, tal y como hemos tenido oportunidad de presentar.
Es decir, la institucion como tal no asegura en las condiciones culturales
que vivimos la adecuada personalizacion de los valores y convicciones
mas profundas; en forma mas drastica no asegura la conversion a Cristo.
La separacion entre la vida y la fe®, la ruptura entre cultura y Evangelio’
pone de manifiesto la insuficiente personalizacion de la fe en las socie-
dades cristianas, donde culturalmente ha quedado con frecuencia como
algo decorativo, como un barniz superficial®. Es bastante evidente que las
trasformaciones que estamos viviendo, entre otras cosas, van a producir la
desaparicion de los decorados y el desgaste de los barnices superficiales.

La personalizacion de la fe exige una trama relacional. La personali-
zacion esta dentro del proceso global de la socializacién, como parte y
como fruto de ella. La pregunta que surge entonces con mucha acuciosi-
dad es: si se debilita el ambiente cultural e institucional religioso que en
otra época aseguraba una socializacién en valores religiosos’, ;qué ele-

Cf. GS 43.
EN 20.
EN 20.

Conviene, con todo no idealizar tiempos pasados, sobre todo desde el punto de vista de la
eficacia evangelizadora que hayan tenido. En la década de los cuarenta S. Alberto Hurtado
escribfa su famoso libro sEs Chile un pafis catélico?, en el cual aparece la siguiente reflexion
que pone muy de manifiesto la limitacién de una evangelizacién confiada basicamente al
nivel institucional: “El pueblo tiene derecho a exigir a los que han sido educados en colegios
catélicos, favorecidos con la fortuna, con la holgura suficiente para atender los intereses del
alma, que vivan esta fe que profesan. Y es triste confesarlo: la gran masa de esos cristianos
lo son solamente de nombre. Una vida superficial o insubstancial, un mundo hueco llena
sus dias con preocupaciones de fiestas y diversiones que les quitan el tiempo y humor, para
dedicarse a hacer el bien con profundidad. Carecen de valor para el sacrificio. Cualquier
obra que cueste es ‘pedir demasiado’, ‘es exageracion’... Maldita palabra, ‘exageracion’,
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mentos o condiciones se deben potenciar para asegurar dicha personaliza-
cion? Creemos que serd necesario asegurar el adecuado acompanamiento
a través de sus itinerarios personales; lo previsible es que los procesos de
maduracion y personalizacién seguiran caminos menos estandarizados y
por tanto, experiencias mas individuales y Gnicas; acompanar, alumbrar,
dialogar estas busquedas personales se convierte en desafio evangelizador
de primer orden. Esto conlleva también la formacién de personas que sean
capaces de realizar estos acompanamientos en forma creativa y construc-
tiva, se requiere de acompanantes autbnomos que en libertad puedan ayu-
dar en la experiencia creyente fundante.

Oportunidad de redescubrir la trama comunitaria intima de la Iglesia.
En la Asamblea, la trama comunitaria no es un elemento externo que for-
ma parte de un ropaje cultural; ciertamente la forma cémo se realiza siem-
pre estard afectada por las diversas trasformaciones culturales, siempre se
debe vivir de alguna determinada manera, pero es importante no confun-
dir forma con esencia; la forma sera cultural, pero la trama comunitaria
forma parte de lo esencial de la Iglesia.

La Iglesia es esencialmente una koinonia, una comunién, una expe-
riencia relacional radical fundada en Cristo, desde donde surge la iden-
tidad radical o frontal de cada uno de sus miembros. Es por ello que en
la Iglesia, la trama comunitaria no puede ser una estrategia o una moda
cultural, sino un rasgo esencial que debe permanecer para que subsista la
auténtica Iglesia de Cristo en medio del devenir de la humanidad. Preci-
samente es en la realizacion histérica de esta trama comunitaria donde se
producen las condiciones que posibilitan la personalizacion de la fe. Res-
ponder a este desafio cultural que vivimos pasa por ser fieles a la identidad
mas profunda de la misma Iglesia, que es ser comunidad del creyentes reu-
nidos por la fuerza del Espiritu al seguimiento de Jesus, buscando la plena
realizacion del Reino de Dios Padre en nuestra vidas y en esta historia.

Requerimientos para acoger el desafio
de los jovenes a la teologia

Habiendo planteado lo esencial en cuanto al desafio de una cultura que
pone en marcha profundos procesos de subjetivizacion e individualiza-
cion, presentamos a continuacion algunas caracteristicas mas especificas
que nos parecen importantes a potenciar en la Iglesia de tal manera que
pueda asumir este desafio de fondo.

que suena a apostasfa... que tan frecuentemente escapa de los labios de los cristianos nomi-
nales” (en A. Hurtado, sEs Chile un pais catélico?, Santiago de Chile, Los Andes, 1992, p. 75.
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Una teologia que tenga puesto su corazén en los jovenes, que les escu-
che y mire con carifio. En GS 1 la vida y la novedad de los jovenes expresa
un profundo movimiento de humanidad desafiante, abierto a caminos y
mundos que estan por estrenar. En el fondo, sélo se comprende lo que se
ama; el amor es lo que posibilita el encuentro. Y aunque ciertamente esta
condicion es todavia muy abstracta, es un principio basico para que se de
realmente el encuentro. Si el joven no forma parte del tesoro de la Iglesia,
alli donde tiene puesto su corazén, dificilmente le va a comprender, no
podra salir a su encuentro y no podra producir un dialogo fecundo. Esta
condicién necesita otro breve comentario. El corazén se expone al riesgo
como inversion a fondo perdido; a la persona se la ama no porque sea
funcional para un proyecto, sino que es en si misma digna de amor por
ser parte del regalo de Dios, por ser parte de los caminos de Dios en la
historia humana. Esto es importante para no pensar en los jovenes desde
una perspectiva funcional y desde las necesidades que hoy tiene la Igle-
sia, sobre todo en una perspectiva organizacional.

Una teologia dispuesta a aprender. La comunidad, prolongacién de la
encarnacion del verbo por la accion del Espiritu, tiene la revelacion de lo
que es la esencia misma de la vida humana, la clave de la existencia. Jun-
to con el resto de la humanidad, también busca y trata de responder a los
desafios del momento social en el que nos encontramos. Ciertamente la
Iglesia guarda celosamente una valiosa tradicion que se convierte en sabi-
durfa vital para orientarse en los caminos de la historia humana. Pero atn
asi, sigue sin tener la respuesta ante todos los interrogantes que el tiempo
nuevo que estamos inaugurando nos presenta, por tanto se requiere una
Iglesia que sale humildemente al camino, al encuentro del otro y de lo
diferente. Esto no implica renunciar a la propia identidad sin la cual no
seria posible el dialogo, pero supone vivir la tensién por el aprendizaje
junto con otros. En el mundo de los jovenes, tenemos que estar dispuestos
a aprender muchas cosas, a realizar experiencias y bisquedas de nuevos
caminos, a ser capaces de criticar honradamente aspectos de la vida que
se han quedado obsoletos.

Una teologia dispuesta a recorrer los caminos de la inculturacién de la fe.
Cristo ya esta presente en los jovenes, incluso antes que les haya llegado
la Buena Noticia. La teologia es una oportunidad para que el joven des-
cubra lo mejor que lleva dentro de si mismo. Hace falta la oportunidad
para que la semilla ya presente, germine. Cuando los jovenes se la estan
jugando radicalmente por Cristo dentro de la comunién eclesial y son
capaces de vivir esa fe en medio de esta historia humana, en medio de los
jovenes se pone en marcha un complejo proceso de inculturacion de la
fe. Es por ello que las nuevas generaciones se convierten en terreno desa-
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fiante para esa inculturacion de la fe que hemos recibido y que da sentido
a nuestra vida. Todo proceso de inculturacién es siempre complejo; no se
deja reducir facilmente a las estructuras mentales y habitos que ya tene-
mos; es un tiempo de profunda conversiéon que puede llevar momentos
conflictivos y dolorosos, donde aquellos que son portadores de la expe-
riencia creyente son desafiados a seguir depurando su fe y profundizar
vitalmente en lo esencial, al mismo tiempo que se relativizan ropajes para
poder adquirir nuevos ropajes en los cuales poder testimoniar la Buena
Noticia que da sentido a nuestra vida. Referentes comunitarios estables.

= Una teologia que es semillero de comunidades, nacidas de la fe y com-
prometidas con ella en medio de la sociedad; realizaciones comunita-
rias plurales para poder conectar con un mundo complejo y plural; pero
realizaciones comunitarias con identidad, con fondo, con apertura. Estas
realizaciones comunitarias pueden ser los espacios eclesiales donde los
jovenes realizan su experiencia creyente, su experiencia de Iglesia, don-
de son protagonistas al mismo tiempo que van realizando un itinerario
de maduracioén de la fe. Lo ideal es que en torno a estas comunidades
cristianas se formen ambientes juveniles en donde se recree una cultura
del amor, del servicio de la trascendencia. Pastorales juveniles y univer-
sitarias, espacios de voluntariados dentro y fuera de las iglesias.

Acoger el desafio desde y con los jovenes

Pese a las dificultades que aparecen en los datos que hemos tenido opor-
tunidad de comentar ampliamente, podemos afirmar con mucha base em-
pirica, que hay muchos jévenes que se encuentran con Cristo. El desafio
es como los jovenes se convierten en “Cuerpo de Cristo” que sale al en-
cuentro de los jévenes alejados'. En este desafio sera muy importante que
la Iglesia no sea s6lo ni fundamentalmente una referencia institucional,
moral, o dogmaética, sino una “experiencia salvifica”. Esto pasa necesa-
riamente porque el joven pueda hacer “experiencia salvifica” personal
dentro de una comunidad de fe. Esta “experiencia salvifica” necesitara de
experiencias puntuales, celebraciones y acontecimientos.

El desafio es posibilitar experiencias que generen conciencia, re-
flexion, nuevas aperturas, que permitira superar la ruptura fe-vida. Algunas
de las propuestas centrales a generar:

10 EN72: “Pero, ademads, es necesario que los jévenes bien formados en la fe y arraigados en la
oracion, se conviertan cada vez mas en los apéstoles de la juventud. La Iglesia espera mucho
de ellos. Por nuestra parte, hemos manifestado con frecuencia la confianza que depositamos
en la juventud”.
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Volverse a Jesucristo con fuerza, retomar desde las fuentes la inspiracion
de justicia y dignidad que desde el plan de Isaias acompania a las prime-
ras comunidades.

= Mirar a los marginados. Volverse a los jovenes, mirarlos con
carifno, como Jests mira al joven rico, validando todo su
esfuerzo y su vida; s6lo desde alli proponerles algo mas. Valorar
la dinamica de los jévenes, buscar en sus practicas la Buena
Nueva y construir con ellos.

= Salir al camino. Los jévenes construyen rutas nuevas, hagamonos
los encontradizos como con los peregrinos de Emaus y releamos
las escrituras juntos.

= Quedarse en su casa. Busquemos ser invitados a sus casas, sus
espacios, sus lugares favoritos. Como con Zaqueo quedarnos
con ellos.

Comunidades. Posibilitan la personalizacién de la fe, la lectura creyente
de los acontecimientos, el discernimiento compartido de como Dios se
va manifestando en la historia.

Lenguaje. Que sea desafiante para los jovenes. No esperemos que ellos
vengan a las estructuras que hemos preparado. Si vienen es porque he-
mos dejado lo esencial: ellos.

Protagonismo. Ser sujetos activos en la realizacion de la justicia y en la
busqueda de los cambios estructurales necesarios para la construccion de
una sociedad mas justa. Compromiso y accion reflexionada.

Proximidad, cercania al dolor, misericordia. El sufrimiento, el dolor y el
limite son experiencias centrales en las que releemos y le damos sentido a
nuestra vida. Descentran de uno mismo, por eso es posible encontrarnos
con Dios. Evitan refugiarse en un mundo ideal o en una espiritualidad
desencarnada y alienante. Estamos en un mundo que nos desafia a no
quedarnos quietos, pasibles; en este mundo, en esta historia Dios sale al
encuentro.

Trascendencia. La GS 31 habla de una cultura espiritual. Experiencia per-
sonal de Cristo. Experiencia personal de encuentro. Metarrelato de la fe
vivida y experimentada por jévenes

Coconstruccion. Nada esta hecho, es mas todo esta por hacer... Por ello,
en la sociedad donde se han cambiado las preguntas, busquemos juntos
al estilo de “vengan y vean”.
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=  Fraternidad. Celebrar la vida en comunidad de hermanos implica encon-
trarnos y compartir la vulnerabilidad que nos configura y sélo desde alli
querernos y potenciarnos.

Vivimos en condiciones sociales cada vez mas plurales; el mundo juvenil
no es monolitico sino que por el contrario esta habitado por multiplicidad
de formas, intereses, sensibilidades, visiones. Todo esto lleva a que la for-
ma en que se realiza este seguimiento de Jesis deba tener multiplicidad
de formas que realizan diferentes sensibilidades, aperturas, subrayados.
Es muy importante evitar el aislamiento de las diferentes realizaciones y
generar espacios de encuentro donde se posibilite el mutuo conocimiento
y valoracién; generar un talante de apertura y tolerancia, de valoracion de
lo diferente.

iJovenes chilenos: no tengais miedo de mirarlo a El! Mirad al Sefor: ;qué
veis? ;Es solo un hombre sabio? {No! {Es mas que eso! ;Es un profeta?
iSil {Pero es mas adn! ;Es un reformador social?, jmucho méas, mucho
més! Mirad al Sefior con ojos atentos y descubriréis en El el rostro mismo
de Dios. Jests es la palabra que Dios tenia que decir al mundo. Es Dios
mismo que ha venido a compartir nuestra existencia, cada una de ellas...
(Juan Pablo "

11 Encuentro con los jovenes chilenos en el Estadio Nacional de Santiago de Chile, 2 de abril
de 1987.
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A proposito de la teologia del deporte

Jonathan Andrés Ria Penagos'

Resumen

La teologia del deporte es un discurso emergente en el ambito de la teolo-
gia que busca analizar, a la luz de la Revelacion, el fenémeno deportivo
moderno. Esta reflexion se construye a partir de un método de correlacion
critica cuyo fin es, en Ultima instancia, la bisqueda de la liberacién del
ser humano que se encuentra inmerso en el contexto de los ejercicios
fisicos competitivos. Para lograrlo, este escrito presenta tres momentos.
Primero, se aclara la nocion de teologia del deporte y sus presupuestos
antropolégicos y epistemolégicos. Posteriormente, se describen algunos
antecedentes del deporte en la Biblia, la Tradicion y el Magisterio de la
Iglesia. Para finalizar, se hace un analisis critico del deporte moderno a
la luz de Mc 10, 32-45.

A modo de introduccion

Hace ya casi cincuenta afos que el Concilio Vaticano Il afirm6 que era
recomendable la practica de ejercicios fisicos y manifestaciones deporti-
vas para conservar el equilibrio en el ser humano y establecer relaciones
fraternas entre todos los pueblos (GS, 61). Ademas, enuncié que la Iglesia
tiene aprecio por aquellos medios que son cominmente utilizados para la
formacion de los pueblos, entre ellos los grupos deportivos (GE, 4). Afios
mas tarde, Aparecida, plante6 que los deportes se han consolidado como
un campo misionero y pastoral que [lama la atencién y que pide ser evan-
gelizado (Aparecida, 493). Pues bien, s6lo basta con recordar la magnitud

1 Docente de la Fundacién Universitaria Luis Amigé (Funlam) [Medellin, Colombial, magister
en Teologia de la Pontificia Universidad Bolivariana, telogo y estudiante de Filosofia de la
Funlam, estudiante de Licenciatura en Educacién Fisica de la Universidad de Antioquia, y
Gimnasta activo afiliado a la Liga Antioquefia de Gimnasia. Web: www.jonathanrua.com
E-Mail: jonarua@hotmail.com
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de los Juegos Olimpicos (J.OO.) que se llevaron a cabo en Londres, o la
pugna, de la que sali6 ganadora Brasil, para realizar el mundial de futbol
del 2014 vy los J).0O. del 2016, para justificar un discurso teolégico que
analice a la luz de la Revelacion este fenémeno social.

Esta ponencia tiene la intencion de someter bajo el lente de la sos-
pecha al deporte moderno para desvelar de qué manera ha comprendido
la Iglesia su impacto en los seguidores de Jesus y ver, si es el caso, qué
elementos del deporte son contrarios a la dignidad humana y al proyecto
salvifico-liberador de Dios.

Esta propuesta se enmarca en el contexto de la investigacion titulada
“Teologia del Deporte”, realizada por el autor para optar al titulo de ma-
gister en Teologfa®. Esta construcciéon de conocimiento se realizé con base
en la teorfa hermenéutica de Heidegger (2009) y Gadamer (2004), y en el
método de correlacion critica sustentado en los presupuestos teoldgicos
de Tillich (1972), Schillebeeckx (1983), Kiing (1998) y Parra (2003).

Tres momentos posee esta intervencion. En el primero se precisaran
los presupuestos antropolégicos y epistemolégicos que hacen posible ha-
blar hoy de teologia del deporte. Posteriormente, se describiran algunos
antecedentes del deporte en la Biblia, la Tradiciéon y el Magisterio de la
Iglesia. Y por Gltimo, se abordara criticamente el deporte moderno, a la luz
de la exégesis pragmalingiistica de Mc 10, 32-45.

Sobre este discurso emergente

Para iniciar esta reflexion es necesario aclarar qué se entiende por teologia
del deporte. La teologia del deporte es:

... la reflexion a posteriori sobre la experiencia trascendental del ser hu-
mano, que se dirige hacia el Misterio Sagrado y que esta circunscrita a un
contexto histérico deportivo. (RGa Penagos, 2012a, pp. 141)

En otras palabras, es el conjunto de relaciones que un sujeto, cuya vida
cotidiana estd enmarcada en el ambito del deporte moderno, establece
entre ese contexto y su vinculacién con lo divino. Su construccién esta
dada, seglin se mencioné en la introduccioén, a partir de una correlacién
critica entre el contexto deportivo, la Revelacion y la intencién liberadora
de los seguidores de Jesus.

Si quisiéramos ubicar la teologia del deporte en el contexto de la teo-
logia tradicional, ella estaria inscrita en la antropologia teolégica, pues

2 Algunos resultados parciales de esta investigacion se encuentran en Rida (2012a, 2012¢).
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esta Gltima aborda la realidad humana del deporte y est4 asociada a otras
practicas como el ocio, el descanso y el trabajo, elementos antropolégicos
tenidos en cuenta teolégicamente desde antiguo. Sus caracteristicas gene-
rales tienen que ver con ser pluralista, ecuménica, transdisciplinar, critica,
liberadora, realista y clara.

En cuanto a sus contenidos o temas de reflexion mas comunes encon-
tramos a) el anélisis del deporte moderno, b) la vision teolégica sobre el
hombre y en especial del cuerpo humano, c) las alusiones deportivas en
la Sagrada Escritura, la Tradicion y el Magisterio de la Iglesia, d) la moral
deportiva, e) la pastoral deportiva, y f) la espiritualidad deportiva.

La teologia del deporte, pensada de esta manera, esta fundamentada
en algunos principios o presupuestos antropolégicos y epistemolégicos.
Ella parte del hecho de que el ser humano es una unidad que se configura
a partir de lo que Rahner llama su “apertura al ser en general” (Rahner,
1979). Esta trascendencia del sujeto tiende hacia el Misterio Divino.

Ahora bien, la relacion Dios-hombre estd mediada libre e histéricamen-
te por el cosmos. Esta relacion cosmoteandrica (Panikkar, 2005) es la que
posibilita hablar del ser humano como persona, como ser en relacién, como
ser mistico. La relacion descrita anteriormente es dindmica, motriz; el ser
humano se mueve para relacionarse con lo real y para realizarse en ello.

Pero, la trascendencia, la relacién y el movimiento humanos no pue-
den darse a-corpéreamente; el cuerpo, entendido como un conjunto de
sistemas organicos que facilitan la vida, es un elemento fundamental para
la consolidacion de lo que somos. De la mano de lo corpéreo esta el com-
ponente psiquico de la persona, caracterizado por lo cognitivo, lo afectivo
y los comportamientos observables (Meza, 2005). Para construir teologia
del deporte es vital concebir al ser humano holisticamente, integrar en él
algunos aspectos que prevengan de reduccionismos antropolégicos que
puedan justificar la vulneracién de su dignidad.

Otra caracteristica del ser humano es su posibilidad para construir
conocimiento. Este es un segundo momento elaborado a partir de las ex-
periencias. La experiencia se concibe como la base para la construccién
del conocimiento, entendido este tltimo como la explicitacion de esa ex-
periencia. Esta comprension del conocimiento permite valorar la totali-
dad del discurso humano como fruto de un esfuerzo que abarca toda la
existencia. Se derrumban asi los ideales positivistas con pretensiones de
universalidad, verdad y progreso.

Cuando decimos que el ser humano construye conocimiento, lo que
queremos decir es que este percibe lo real y dice algo sobre ello; por ejem-
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plo, cuando dice algo sobre Dios, es teologia; cuando dice algo sobre el
fenébmeno deportivo, es teoria deportiva. Es en este sentido, en el que se
habla de teologia del deporte como explicitacion de la experiencia de un
sujeto en cuyo mundo estan presentes Dios y el deporte.

Podria objetarse a las afirmaciones anteriores que para que un dis-
curso sea conocimiento tiene que pasar por un proceso hipotético-de-
ductivo al modo de la ciencia moderna. Sin embargo, y este es otro
presupuesto epistemolégico de la teologia del deporte, la ciencia es his-
térica (Pardo, 2000).

La ciencia no ha sido siempre ciencia de la misma manera; de alli que
se hable de rupturas epistemolégicas o de paradigmas cientificos (Kuhn,
2006). No es lo mismo el discurso con pretensiones de verdad y objetivi-
dad del mundo antiguo (Logos, Episteme), al discurso de la Edad Media
permeado por lo divino y la Revelacién, o al de la modernidad centrada
en el positivismo epistemolégico, o al de la postmodernidad, caracteriza-
da por la incertidumbre y la subjetividad en el proceso del conocimiento.

Si algo hemos aprendido es que hay multiples maneras de acercarse
a lo real y de lograr procesos significativos de aprendizaje. Esto se ha evi-
denciado de una manera clara en la Teologfa (Kiing, 1998). Una cosa es la
Teologia elaborada en la Grecia antigua y otra muy diferente la elaborada
en las primeras comunidades cristianas, la Edad Media, la modernidad o
en la actualidad. La Teologia del siglo XXI esta caracterizada por ser cons-
truida por sujetos en contextos muy especificos. Sujetos que, partiendo de
su experiencia de Dios, elaboran un discurso que ilumina sus preguntas y
necesidades.

La teologia del deporte es, pues, un discurso (conocimiento) construi-
do por un sujeto trascendente, mistico, motriz, biolégico y psicolégico, a
partir de sus experiencias referidas a Dios y al deporte moderno, teniendo
en cuenta las nuevas maneras de acercarse a lo real que, en Gltima instan-
cia, lo que buscan es hacer consciente al ser humano de la accion salvifica
de Dios en la vida cotidiana.

Un rastreo de categorias deportivas en la Teologia

Una vez establecidos los presupuestos antropolégicos y epistemolégicos
de la teologia del deporte, describiremos algunos antecedentes del depor-
te moderno en la Biblia, la Tradicion y el Magisterio de la Iglesia.

El deporte es un fenémeno social caracterizado por poseer unas reglas
concretas y exaltar como valor supremo el rendimiento (Brohm, 1982). Di-
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fiere de lo que cominmente Ilamamos ejercicio y educacion fisica, en la
medida en que su objetivo central no es la formacién del ser humano o la
salud del mismo, sino la obtencién de logros deportivos y el rompimiento
de récords. El, como veremos mas adelante, reproduce en minima escala
la dinamica de un sistema de produccién capitalista. Bajo estos parame-
tros es necesario afirmar que una actividad como esta no aparece en la
Biblia. Sin embargo, la Sagrada Escritura si da cuenta de los antecedentes
que le dieron origen.

El ocio es el primer antecedente del deporte moderno que aparece en
la Biblia. Dios creé los cielos y la tierra (Gn 1,1) y los re-cre6 en su Hijo
Jesucristo (2 Co 5, 17). Este acto creador es ltdico y conlleva a un descan-
so (Gn 2, 2a). El descanso forma parte del ocio, es decir, de un tiempo de
no trabajo, tiempo que en la Biblia puede engendrar vicios (Si 33, 28) o
facilitar la formacién del sabio (Si 38, 24).

La guerra es otro elemento que da origen al deporte, y que aparece en
los textos biblicos (1 S 8, 12). El deporte siempre ha sido entendido como
un medio para la formacién de guerreros; sus elementos de entrenamiento
como arcos, flechas, caballos, y demés, han sido utilizados para demostrar
quién es el mejor en las competencias.

El siguiente componente es el uso de la corona. Con la corona son
ungidos los reyes hebreos (2 Cro 23, 11), premiados los atletas olimpicos
griegos, y recompensados los seguidores de Jesis que permanecen firmes
enlafe (1 Ts 2, 19).

Por otro lado, las fiestas judias dan cuenta de un ambiente alegre en
Israel, que se prestaba para que expresiones motrices como la danza hicie-
ran parte de la vida cotidiana del pueblo (Mc 6, 21-29). Hay indicios de
que en Israel habia lugares destinados para la practica de ejercicios fisicos,
entre ellos encontramos el gimnasio para la practica de la gimnasia (2 M
4, 12-15), y posiblemente la efebia para la formacién militar (2 M 4, 9).

Las imagenes deportivas, si es que se les puede llamar asi, son comu-
nes en la Palabra de Dios. Estas imagenes tienen que ver con la lucha (1
Tm 6, 12) y el atletismo (1 Co 9, 24-27), ejercicios competitivos griegos
que son utilizados por los autores sagrados como analogias de la vida
cristiana. La Biblia invita a no dejarse seducir por la ambicién (Pr 25, 27),
elemento muy comn en los atletas que competian en la época, y a cuidar
del cuerpo para ser saludables (Si 30, 14-16).

En la Tradicion de los Padres de la Iglesia existe también una serie de
referencias relacionadas con los ejercicios fisicos y competitivos de los
primeros siglos. Sus reflexiones van en tres grandes lineas. La primera, tie-
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ne como objetivo valorar el ejercicio fisico como un medio para la forma-
cion del cristiano y la salud del mismo. En este sentido afirma Clemente de
Alejandria (2001) [150 d. C.- 215 d. C.] que “... los ejercicios corporales
moderados constituyen el modo mas bello y mas higiénico de producir
una belleza auténtica y duradera” (El pedagogo, lll, 65.1).

La segunda linea de reflexion tiene que ver con el rechazo de todo
tipo de eventos competitivos y espectaculos. Tertuliano (2001) [155 d. C.
- 220 d. C.], por ejemplo, manifestaba que:

[Los cristianos] Renunciamos igualmente a vuestros espectaculos, por
cuanto renunciamos a las supersticiones que sabemos les dieron origen,
y somos extraios a todo cuanto en ellos ocurre. Nada tiene que ver nues-
tra lengua, vista y oidos con el frenesi del circo, con la lascivia del teatro,
con la atrocidad de la arena, [y] con la frivolidad del Xisto [juego de lu-
cha romano] (Apologia contra los gentiles, 38, 4).

La dltima perspectiva estaba vinculada a relacionar los ejercicios compe-
titivos, como ya lo hacfa Pablo en sus cartas, con la vida del cristiano. En
este sentido le dice San Ignacio de Antioqufa al seguidor de Jesus:

Sé sobrio, como un atleta de Dios. El premio es la incorrupcién y la vida
eterna, de la que también td estas persuadido. (Carta a Policarpo, I, 3)

Continuando un poco con la perspectiva histérica, nos remitimos al Con-
cilio Vaticano Il. Este ve el deporte como una mediacién educativa, resalta
la importancia del descanso para consolidar la salud (CD, 12; GS, 17) y el
tiempo libre como campo pastoral (AA, 13-14). El Catecismo de la Iglesia
Catolica recoge las observaciones del concilio en la medida en que rati-
fica que la vida social es promovida e impulsada a través de instituciones
deportivas (CEC, 1882).

En relacion con las Conferencias Generales del Episcopado Latinoa-
mericano y del Caribe es importante citar que para Rio los grupos depor-
tivos se constituyen en una oportunidad para la educacioén cristiana y la
pastoral vocacional (Rio, 5c). Medellin, valora el papel del sano esparci-
miento en la vida de las personas (Medellin, 1.14). Puebla, considera el
deporte como lugar en donde se vive la convivencia (Puebla, 452) y la
recreacion como espacio necesario para la integracion familiar (Puebla,
598). Estos fenémenos, utilizados mediaticamente, podrian ser destructo-
res de los valores individuales y convertirse en elementos evasores de la
realidad y alienadores de la persona (Puebla, 1072).

Santo Domingo, sugiere brindar a los jovenes espacios de participa-
cion eclesiales, donde experimenten, participen y transformen la realidad.
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En este proceso, el deporte puede ser una herramienta Gtil para el cre-
cimiento humano (Santo Domingo, 119). Por Gltimo, Aparecida muestra
que la globalizacién ha impactado el fendmeno deportivo (Aparecida, 35),
ambito valorado por nuestros pueblos (Aparecida, 106) que se ha conso-
lidado como un nuevo campo misionero y pastoral (Aparecida, 493) que
merece ser atendido por medio, incluso, de la evangelizacién de deportis-
tas (Aparecida, 497c) y actividades de ciudad propias para este contexto
(Aparecida, 518m).

Analisis teolégico sobre el deporte actual

Hasta ahora hemos visto los presupuestos para la construccién de la teolo-
gia del deporte y la descripcion de algunos antecedentes deportivos en las
fuentes clasicas de la Teologia. En este tercer momento, analizaremos la
actualidad del fenémeno deportivo a la luz del texto biblico Mc 10, 32-45
que nos habla sobre la disputa de los discipulos de Jests por los primeros
puestos en el Reino de los Cielos.

El deporte, tal como lo conocemos hoy, se consolida en el siglo Xix
como resultado de la revolucién industrial. Poco a poco se fue convirtien-
do en un instrumento politico de los paises para demostrar su dominio y
fuerza. Esta guerra incruenta, disfrazada de fraternidad, pareciera ser mas
bien una posibilidad para demostrar que se es poderoso en el mundo. Un
hecho que ejemplifica esto es la cantidad de medallas ganadas por los pai-
ses poderosos y las pocas, o ninguna, ganadas por aquellos paises domina-
dos. No es un misterio que los paises que histéricamente han organizado y
ganado los JJ.OO. son aquellos que procuran el dominio de la poblacién 'y
territorios mundiales. Paises como Estados Unidos, Rusia, China o Inglate-
rra, han estado siempre en los primeros puestos de los medalleros.

Los politicos alardean de sus atletas mostrandolos como guerreros,
embajadores de los paises, héroes nacionales que dejan en alto el nombre
de la nacién a través de su esfuerzo y dedicacion. El deporte, en este senti-
do, no es mas que un monopolio politico y una estrategia geopolitica para
demostrar que se es poderoso en el mundo.

Otro elemento sospechoso del deporte moderno es que reproduce la
forma de produccién del capitalismo (Brohm, 1982). Esto indica que el
deportista, en muchos de los casos, esta reducido a ser una maquina de
producciéon de medallas y sélo es valioso en la medida en que “represente
bien” a su pais. Al igual que en la sociedad capitalista, el deporte presenta
una estructura jerarquica y una marcada tecnificacién de los procesos que
se llevan a cabo alli. Este modelo gira en torno a las ganancias.
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Si consideramos la mediatizacion de los ejercicios fisicos competiti-
vos caemos en la cuenta de que esta se ha convertido en una posibilidad
mas para el mercado. La trasmision de unos JJ.OO. o de un mundial de fut-
bol deja un sinniimero de ganancias para los agentes privados que venden
el espectaculo. Estos eventos, muchas veces, no son mas que distractores
de la sociedad y vendedores del culto a la imagen y al supuesto progreso.

El deporte, al ser privado y financiado por entes publicos, se constitu-
ye en un generador de desigualdad social. Esto es mas evidente en paises
con problematicas sociales tan marcadas como los latinoamericanos. Re-
caudar impuestos para que toda la poblacion civil se beneficie del ejerci-
cioy la recreacion, pero utilizarlos al final del recaudo s6lo en una élite de
deportistas bajo el pretexto de una representacion nacional, es un aspecto
que merece ser denunciado proféticamente.

La lectura atenta del Evangelio nos da elementos para la liberacion del
deportista de este contexto, que en muchas oportunidades amenaza con
esclavizar y vulnerar la dignidad humana de quienes se hacen participes
como atletas o espectadores de este fenémeno.

Del texto de Mc 10, 32-45, se desprende que Jesis va delante de sus
discipulos. Si partimos de una lectura hermenéutica deportiva diriamos
que Jesus va delante del deportista y busca formarlo. Este hecho es funda-
mental en la vida, ya que el atleta debe permanecer en actitud de escucha
ante las palabras del Sefior, atento a su mensaje y ensefianza.

El texto afirma que los discipulos tenian miedo. El deportista también
participa de esta incertidumbre hacia lo desconocido. El cree que la me-
dalla lo colmara de plenitud y que su vida debera girar en torno a ella. El
discipulo de Jesus teme por el futuro del maestro; el deportista teme no
alcanzar la meta que se propone, a saber, la fama, el prestigio, el primer
puesto.

Jesus sabe que su destino es la muerte y el discipulo sabe también que
para vivir debe morir con Cristo. El deportista cristiano, como discipulo de
Jests, participa de la muerte del Sefior. Decir que un deportista, al igual
que Jests, va camino hacia la muerte, significa que el sistema deportivo lo
asesina lentamente con las tentaciones que ya el maestro supo rechazar. El
atleta muere cuando es maltratado para que logre mas medallas, cuando
su cuerpo es llevado al limite, e incluso, cuando pasa por encima de su
salud para correr mas rapido, saltar mas alto y ser mas fuerte.

Pero, la muerte no tiene la Gltima palabra. El atleta, asesinado por
el mercado y la lucha de poder, saldra victorioso, ya no con una meda-
lla, sino que Dios le hara justicia, restablecera sus derechos, le abrira los
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ojos, labios y oidos. El discipulo es asesinado pero también conserva la
esperanza de ser resucitado, es decir, de que su dignidad sea reconocida
plenamente.

Jests ensefa que lo importante no es ser el primero, pues los podero-
sos se ensefiorean oprimiendo. Lo importante es el servicio, renunciar a la
gloria y a los intereses personales para que otros puedan vivir. El deportis-
ta, mas que la gloria y los primeros puestos, esta llamado a vivir el servicio
del amor; esto es, ser justo, hacer un buen uso de los dineros publicos, lu-
char por los derechos que le son vulnerados y procurar que sus hermanos
permanezcan en condiciones saludables.

A modo de conclusion

Para concluir, es necesario plantear que la teologia del deporte da
cuenta de un contexto que ha adquirido gran relevancia social pero que
ha sido poco abordado por los te6logos. La imagen positiva que presenta
el fenébmeno deportivo necesita ser repensada y mirada criticamente a la
luz de la Revelacion. El objetivo con este proceso es liberar al ser humano
de los intereses oscuros que en muchas oportunidades esconde este fen6-
meno social. En Gltima instancia, la teologia del deporte, como discurso
en construccion, busca la humanizacién del discipulo de Jesus para vivir
el amor radical y la justicia entre los hermanos en Dios.
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Ecoteologia

Do grito dos pobres ao grito da Terra na perspectiva
da Teologia da Libertacao em Leonardo Boff'

Emerson Sbardelotti Tavares?

Resumo

A Teologia da Libertagdo surge como inovagado teolégica no continente
Americano e ganha depois todo o Mundo. Ela ousa refletir a realidade co-
tidiana a luz da pratica e da pedagogia libertadora do Moreno de Nazaré
e, ndo mais a partir da dedugao, mas de uma praxis libertadora —41 anos
atras: da opressao imposta pelas ditaduras militares latino-americanas
com financiamento estadunidense— diante do pobre, que sofre e clama
por vida ao Deus da Vida, que fez sua tenda e habitou no seu meio. Hoje,
a Teologia da Libertacao dialoga com a Ecologia e tem em Leonardo Boff
o seu maior expoente. Uma Ecoteologia da Libertacio baseada na Etica
do Cuidado e Compaixdo pela Terra, onde o slogan é: Nosso Planeta,
Nossa Vida! Se houvesse que resumir o conceito, a ideia central da Teo-
logia da Libertagao em uma s6 frase esta seria: opcao preferencial pelos
pobres. A TdL em toda sua existéncia ndo abriu mao de discutir o ser hu-
mano e a Criagdo. A preocupagdo com os pobres levou-a a se preocupar
com a Terra. Nunca se maltratou tanto a Terra como no século XX e agora
também no século XXI. A ecologia é o novo paradigma. A partir dela a
sociedade devera encontrar uma forma genuina de organizar o conjunto
de relagdes humanas entre si, com a natureza e com o universo, neste
século XXI ou ird desaparecer. A centralidade da TdL, da OP, das CEBs é a

1 Monografia apresentada ao Instituto de Filosofia e Teologia da Arquidiocese de Vitéria do
Espirito Santo, como requisito parcial para a obtencdo do grau de Bacharel em Teologia.
Orientador: Pe. Prof. Dr. Giovani Marinot Vedoato.

2 Formado em Teologia pelo IFTAV; em Histéria pelo Centro Universitario Sao Camilo, Vitéria
- ES; em Turismo pela Faculdade de Turismo de Guarapari - ES; agente de pastoral leigo da
Paréquia Nossa Senhora da Conceigdo Aparecida, Cobilandia, Vila Velha - ES; assessor para
as areas de Mistica, Espiritualidade, Juventude, Biblia e Liturgia. E-mail: emersonpjbes@
hotmail.com.

227



pratica e a pedagogia libertadora de Jesus de Nazaré. Nao ha como falar
de espiritualidade, de ecoespiritualidade, sem atentar para como o Mes-
tre experimentava Deus no seu cotidiano, na realidade de Israel no século
| sob o Império Romano; e como essa experiéncia de Deus chegou até os
dias hodiernos. A Ecoteologia de Leonardo Boff é um paradigma que nas-
ce do grito dos pobres e ao mesmo tempo do grito da Terra, e consigo traz
a reflexdo do cosmocentrismo: a centralidade ecolégica em detrimento
do antropocentrismo que se sustenta da produtividade e da exploracao da
natureza. A preservacdo da natureza dos ecossistemas depende da forma
como os seres humanos se portarao eticamente, como compreendem sua
missdo de habitantes da Terra.

Introducao

A Teologia da Libertacdo surge como inovacdo teolégica no continente
Americano e ganha depois todo o Mundo. Ela ousa refletir a realidade co-
tidiana a luz da prética e da pedagogia libertadora do Moreno de Nazaré
e, ndo mais a partir da deducdo, mas de uma praxis libertadora —41 anos
atras: da opressao imposta pelas ditaduras militares latino-americanas com
financiamento estadunidense— diante do pobre, que sofre e clama por vida
ao Deus da Vida, que fez sua tenda e habitou no seu meio. Hoje, a Teologia
da Libertagao dialoga com a Ecologia e tem em Leonardo Boff o seu maior
expoente. Uma Ecoteologia da Libertacio baseada na Etica do Cuidado e
Compaixao pela Terra, onde o slogan é: Nosso Planeta, Nossa Vida!

Se houvesse que resumir o conceito, a ideia central da Teologia da
Libertacdo em uma so frase esta seria: opgao preferencial pelos pobres.

O objetivo de Ecoteologia: do grito dos pobres ao grito da Terra na
perspectiva da Teologia da Libertacdo em Leonardo Boff é dialogar com as
novas geracdes que ndo estdo tdo preocupadas com a degradacao do Pla-
neta Terra e com a situagao de caos em que vivem os pobres do continente
Americano e do Mundo; refletindo sobre libertagcdo, ecologia, cuidado e
dialogo.

Dentro das contribui¢cdes dadas por Leonardo Boff, apontamos aque-
las que refletem o seu pensamento teoantropocdésmico, e que se fazem
mais atuais do que nunca. E evidente que, ndo se pode abracar todo o
arcabouco intelectual e literario de Leonardo Boff construido nas tltimas
cinco décadas, mas se deu um primeiro passo ou um novo passo, para
que a pesquisa e o interesse neste pensador e nos outros que gestaram
a Teologia da Libertagdo que hoje se conhece, possa continuar a existir
e a empolgar outros a penetrarem ainda mais nas aguas profundas desta
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teologia, sem preconceitos e no didlogo sincero e aberto, seduzindo e se
deixando seduzir.

A Teologia Da Libertacao

= O que é? Método e desenvolvimento historico

Falar de teologia na América Latina e Caribe depois do Concilio Ecumé-
nico Vaticano 1l (1962-1965) é falar da Teologia da Libertagcdo (TdL), con-
tudo, o Concilio foi o evento e o fato histérico-teolégico mais importante
do século XX para a Igreja Catélica. Mas, no corrente século XXI, continua
pendente a plena aceitacdo do Vaticano Il, mesmo tendo se dado passos
importantes na reforma litirgica, na adequagdo da catequese, na nova
codificagdo candnica, na renovacdo teolégica das universidades, na in-
ternacionalizacdo da clria romana, entre outros; fica ainda muita estrada
para ser percorrida na direcao do préprio Concilio como também da TdL.
O ano de 2012 é significativo e festivo para a América Latina e Caribe:
a comemoracdo dos 50 anos da abertura do Vaticano I, pelo Papa Jodo
XX (11 de outubro de 1962) e os 41 anos da publicacao da obra de Gus-
tavo Gutiérrez, Teologia de la liberacion: Perspectivas (Lima: Centro de
Estudios y Publicaciones, 1971), que inaugura a rica trajetéria da TdL em
nosso continente Americano, e que no Brasil tem o seu maior expoente no
te6logo Leonardo Boff.

Se houvesse que resumir o conceito, a ideia central da TdL em uma s6
frase, seria: opgao preferencial pelos pobres!

Sua eficacia estd em gestar um novo tipo de cristdo: o pé no chao.
Aquele que é engajado na luta pela defesa da vida ao lado dos oprimidos
e disposto a mudanca de valores na sociedade, a ideia da revolugao soli-
déria ndo violenta e ao sonho de um ser humano novo, mulher e homem;
mantendo sua fé e sua esperanca.

Para os pobres, para os marginalizados, para os excluidos, a Igreja
deve assumir e reassumir sua missao profética em prol da libertacdo de
todas as formas de violéncia contra o ser humano na Nossa América.
Proclamar a libertacao é realizar o sonho central de Jesus: “O ladrao so
vem para roubar, matar e destruir. Eu vim para que tenham vida, uma
grande vitalidade”. (Jo 10,10). Este é o horizonte proposto pela TdL para
toda a Igreja.

A TdL acredita e afirma o lugar central de Jesus de Nazaré e ndo subs-
titui Jesus de Nazaré pelos pobres, mesmo Este sendo pobre. Ela destaca
o lugar que ocupam os pobres na revelacdo cristd, mas ndo os coloca no
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lugar de Cristo. Ela entende que os pobres ndo sdo dispensaveis. Nao se
pode ser cristdo sem acolher a mensagem que vem dos pobres, que é a
mesma proclamada pelo Segundo Testamento. Ela ensina que quem pode
dizer “Cristo é Senhor” com sinceridade, como expressdo de toda a sua
vida, sdo os pobres. Dai o lugar central dos pobres, que ndo afeta em nada
o lugar central de Jesus de Nazaré, pelo contrario, o confirma. Por detras
da TdL existe a opc¢ao profética e solidaria com a vida.

Na origem da palavra método, encontramos no grego, o substantivo
uébodog - méthodos - caminho para chegar a um fim ou a estrada que
atravessa um determinado procedimento. O método leva em conta certos
pressupostos e principios que fazer algo com o sistema vigente. O método
na TdL deve ser entendido como um caminho que ndo tem seu foco na
reflexdo critica sobre a teologia do conhecimento feito na Europa mas na
praxis de libertacdo feita na América Latina. O método da TdL é o cami-
nho que ele mesmo percorreu até os dias atuais.

Sobre o método da TdL: ele é indutivo, partindo da interpretagdo da
realidade de pobreza e exclusao e do compromisso com a libertacao para
fazer a reflexdo teolégica e convidar a acdo transformadora desta mesma
realidade, sem contudo abrir mao da Revelacao e da Tradicao.

O método utilizado é o ver-julgar-agir, que foi assumido como algo
genuinamente latino-americano e pela TdL, sendo que é uma criacdo da
JOC (Juventude Operaria Catélica) durante a Acao Catdlica especializada,
surgida na Bélgica, no final dos anos vinte. Simples de ser entendido e
experimentado: partia-se da realidade, refletia-se sobre ela a luz da fé, e
se propunham linhas de acdo. Este trabalho sempre foi Gtil e necessario.
Hoje em dia se incorporaram mais duas palavras ao método: rever - cele-
brar; ficando, portanto, um método pratico, de formagao na agao, que tira
do comodismo, tira da alienacao, desperta no ser humano a consciéncia
critica levando-o a assumir compromissos com outras pessoas, na trans-
formacdo da sociedade e na construcao de sinais da presenca vivificante
do Reino de Deus.

O método agora rejuvenescido em: ver-julgar-agir-rever-celebrar, par-
te das realidades da vida, das experiéncias concretas. Depois de analisa-
das criticamente suas causas e consequéncias, confronta-se com a Palavra
de Deus e com a doutrina da Igreja, iluminando assim, a vida e a realida-
de, procurando enfim, uma nova vida nova.

O lugar situacional da TdL é a América Latina e Caribe logo apés o
encerramento do Concilio Ecuménico Vaticano Il e chegou a sua culmi-
nancia nos Documentos da Segunda Conferéncia Geral do Episcopado
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da América Latina, em Medellin, Colémbia, em 1968. Ela se faz entender
como a pratica de toda a teoria levantada no mesmo Concilio, principal-
mente no que diz respeito ao aggiornamento, aos sinais dos tempos, e a
abertura da Igreja Catélica em sua aproximacao dos mais necessitados do
Reino aqui no continente. Por isso, a TdL é universal e particular, é catéli-
ca apostélica e latino-americana e caribenha.

Teologia Da Libertagcao - Temas Fundamentais

= A opcao pelos pobres

A Opcao pelos Pobres (OP) nunca foi uma moda passageira, nem é hoje
em dia. Ela é a base da TdL, pois é a opgao radical feita por Jesus de Na-
zaré. Jesus escolheu os pobres enquanto seguidores, colaboradores mais
proximos, discipulos, amigos. Quanto mais se aprofunda na teologia do
pobre, mais se aprofunda na Palavra de Deus, mais aparecem novos fun-
damentos e realidades que falam da veracidade da OP em seu triplo sen-
tido: pastoral, teolégico e biblico. A OP é a esséncia de um cristianismo
catélico que pretende ser fiel ao Evangelho. Consiste na decisao voluntaria
de unir-se ao mundo dos pobres, assumindo com postura e estética evan-
gélica, com realismo histérico, a causa da libertagdo integral. Ela deve
ser realizada por todos aqueles que creem, independente da sua situagao
socio-econdmica.

A OP é uma expressao moderna, mas ela esta no fundamento da Biblia.
A Biblia parte da revelagdo de um Deus que opta por pessoas oprimidas:
por seus iguais, por seus reis, pelos reis inimigos e mais poderosos. O Deus
da Biblia, se revela, pela primeira vez, como o Deus destes pobres especi-
ficos no livro do Exodo: os camponeses e os trabalhadores das construgoes
do Farad do Egito. A opgdo do Deus da Biblia é estrita: toma partido deles
contra o opressor. No Exodo, Deus se revela como defensor dos pobres.

= Aopcéo pelas CEBs

As Comunidades Eclesiais de Base (CEBs), na Igreja do Brasil e na América
Latina e Caribe constituem um dos tracos mais dinamicos da vida em co-
munhdo, da vida em sociedade. O método para ligar a relagdo fé e vida
nas CEBs é o ver-julgar-agir-rever-celebrar; vivido e discutido em peque-
nos grupos por causa de um impulso renovador que cresceu a partir das
décadas de 1950 e 1960 chegando até os nossos dias hodiernos em que
se relé a historia e se descobre desafios a partir da experiéncia dos Intere-
clesiais das CEBs, da espiritualidade e da vivéncia eucaristica, do antincio
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da Palavra de Deus e do testemunho de fé (martirio), da solidariedade e do
servigco, da formacao dos discipulos missionarios e de rede de comunida-
des, da participagdo nos movimentos sociais, da abertura ao ecumenismo
e ao diadlogo inter-religioso.

= A questdo ecologica

A TdL em toda sua existéncia ndo abriu mao de discutir o ser humano e a
Criagdo. A preocupagao com os pobres levou-a a se preocupar com a Ter-
ra. Nunca se maltratou tanto a Terra como no século XX e agora também
no século XXI. A ecologia é o novo paradigma. A partir dela a sociedade
devera encontrar uma forma genuina de organizar o conjunto de relagoes
humanas entre si, com a natureza e com o universo, neste século XXI ou
ird desaparecer.

E dentro da ecoteologia que encontramos a Criacdo e a Biblia, e se
tem construido uma hermenéutica ecologica.

A leitura e a releitura de textos biblicos em perspectiva ecolégica é de
suma importancia e é uma contribuicdo que o movimento biblico pode
oferecer para aprofundar o processo como um todo.

Teologia Da Libertacéao E Pastoral

= A questdo da ortopraxis na Teologia da Libertacao

Existe de fato a palavra ortodoxia: no seu sentido comum, no meio catéli-
co, se refere a correta, verdadeira, certa doutrina ensinada pelo Magistério
apoiado na Palavra de Deus entendida e interpretada ao longo da Tradi-
cdo da lgreja.

A semelhanca dessa palavra, forjou-se a palavra ortopraxis: aquela
praxis que seja correta, verdadeira. Surge a pergunta: a partir de que ins-
tancia se julga assim? Nao da doutrinal, mas da realidade dos pobres.

Ortopraxis para a TdL é aquela acdo transformadora da realidade na
linha da libertacdo dos pobres em oposicdo a praticas que os mantém
alienados, submissos, oprimidos e excluidos.

= Da ecoteologia a ecopastoral

A ecologia, mais do que uma necessidade cientifica e planetaria é sem dud-
vida um movimento social, pois lanca as bases de uma nova compreensao
da vida na Terra.
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E esta compreensdo faz com que a ecoteologia va em direcdo a eco-
pastoral e vice versa. Preferivelmente nas CEBs, novos caminhos sao apon-
tados para que seus membros possam ir além da comunidade humana
para o outro mundo possivel, criando assim um futuro diferente para o
planeta e para a prépria familia humana. E a soma de ecologia mais pasto-
ral é o elemento indispensavel para responder ao grito dos pobres no grito
da Terra, responder ao grito da Terra no grito hodierno dos pobres.

Pastoral vem da palavra Pastor. Pastor é aquele que cuida, organiza
e conduz o rebanho. O pastor é Jesus de Nazaré, o moreno crucificado
ressuscitado. O termo pastoral € muito presente na linguagem e nos do-
cumentos da Igreja, quase que exclusivamente; ndo se faz uso do termo
em outros ambientes sociais. Pastoral é a acdo da Igreja no mundo. E uma
acdo evangelizadora que se realiza na comunidade eclesial de base a par-
tir de uma mutua cooperagado. Pastoral é uma acdo transformadora que
procura atender as necessidades brotadas na caminhada do Povo de Deus.
E servico e doacao, no seguimento da pedagogia e da pratica libertadora
do Mestre de Nazaré.

Servir é o que faz o agente de pastoral; aquela pessoa que com grande
interesse age com consciéncia eclesial, com perspectiva de fé no seio de
uma sociedade conflitiva e dividida, iluminando a pratica e ajudando no
processo de educagdo da fé. A fé ilumina a pratica. A pratica verifica a
autenticidade da fé. Os conflitos sociais fazem com que a Igreja aja na so-
ciedade, na histéria e no mundo. Hoje, menos do que em anos passados,
se insiste em uma fiel esperanca que ha de dar novo impulso, respeitando-
-se as diferengas, dialogando-se sempre, com todos que queiram e prin-
cipalmente indo em direcdo daqueles que ndo querem dialogar. Dialogo
e respeito sdo palavras-chaves para o agente de pastoral caminhar com
humildade, sendo sinal vivo, testemunha do Reino, na defesa constante
da vida.

= Caminhos de uma ecoespiritualidade a servico da vida

A espiritualidade passou e ainda passa por uma grande crise. Tanto as ex-
pressoes tradicionais como também as contemporaneas sao questionadas
e para muitos perderam o sentido de ser. Com a renovacdo institucional
e pastoral ocorrida com o Concilio Ecuménico Vaticano II, o redimen-
sionamento da vida religiosa, a readequacdo do ministério ordenado e o
crescimento das CEBs, surgiram novas formas de expressar a fé e a vida,
acompanhadas por um grande desejo de crescimento interior.

Todos nds carregamos nas costas uma pergunta fundamental: qual
é o sentido da nossa existéncia? Essa pergunta ganha um contorno novo
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quando uma crise se abate sobre a sociedade, sobre a Igreja, sobre a fami-
lia, sobre a humanidade. Em situacdes de crise, de instabilidade politico
econdmica, se comeca a perguntar pela identidade. Numa situagao dessa
o sagrado retorna! Em situacdes de crise € comum o sagrado aparecer
com forca, porque na medida em que o cotidiano e a histéria ndo trazem
as respostas que queremos ouvir, comega-se a apelar para o sobrenatural.

A centralidade da TdL, da OP, das CEBs é a pratica e a pedagogia li-
bertadora de Jesus de Nazaré. Nao ha como falar de espiritualidade, de
ecoespiritualidade, sem atentar para como o Mestre experimentava Deus
no seu cotidiano, na realidade de Israel no século | sob o Império Romano;
e como essa experiéncia de Deus chegou até os dias hodiernos.

Os caminhos de uma ecoespiritualidade a servico da vida se baseiam
nas relacoes trinitarias constituindo assim o eixo articulador do discurso
ecolégico como novo, necessario e urgente paradigma; como redimensio-
namento da TdL onde o grito dos pobres é o grito da Terra e vice-versa.
Com a Terra todos sofremos, todos nos sentimos felizes. A OP na ecoespi-
ritualidade é entendida como ética ecoldgica, a partir de uma tomada de
consciéncia do ser humano como filho da Terra, interligado com o cosmo
e com Deus.

Conclusao

H& um provérbio africano que diz assim: “muitas pessoas pequenas, em
muitos lugares pequenos, fazendo coisas pequenas, mudardo a face da
Terra”.

Este provérbio se encontra e se realiza nas palavras proferidas, expe-
rimentadas e ruminadas em pequenas doses, por Leonardo Boff, nestes 41
anos da Teologia da Libertagao e de formulacdo de opinides, nao sé para
as pessoas no Brasil, mas no continente Americano e, em todo o Mun-
do. Leonardo Boff, incansavelmente, representa os ideais mais sinceros
e profundos, de uma Teologia pé no chao, ecoldgica e franciscana; que
soube se adaptar ao tempo, que permeia por isso, a vida em todas as suas
dimensdes. Mesmo nao estando mais na midia, ndo chegando aos rincoes
mais distantes, e sofrendo ainda hoje com a perseguicdo de setores mais
conservadores dentro da Igreja Catélica Apostélica Romana; metaforica-
mente dizendo, continua sendo brasa sob cinzas, simplesmente hodierno.

A Ecologia é a maior preocupacao da Humanidade. Assim se entende
porque reine em torno de si tantos adeptos em tantas categorias sociais
e culturas. Mesmo tendo surgido o tema em ambientes alheios a Igreja e
por vezes oposta ao cuidado com a natureza, a partir dos anos de 1990
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comegou-se a esbocar uma aproximacao e uma reconciliagdo entre teo-
logia crista e ecologia. Comprometidos/as com a libertagao, é que alguns
te6logos e tedlogas no Brasil, na Europa e nos Estados Unidos, ja no come-
¢o dos anos de 1990, comecaram a desenvolver a teologia ecofeminista e
a ecoteologia.

A Ecoteologia de Leonardo Boff é um paradigma que nasce do grito
dos pobres e ao mesmo tempo do grito da Terra, e consigo traz a reflexao
do cosmocentrismo: a centralidade ecolégica em detrimento do antropo-
centrismo que se sustenta da produtividade e da exploracao da natureza.
A preservacao da natureza dos ecossistemas depende da forma como os
seres humanos se portarao eticamente, como compreendem sua missao de
habitantes da Terra.

Conclui-se que a Ecoteologia de Leonardo Boff é a ética do saber cui-
dar, uma ética do ser humano em compaixao pela Terra.
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E o Verbo se fez rede

Experiéncia religiosa e (re)construcéao
social do “catolico” na internet

1

Moisés Sbardelotto'

Resumo

Com o surgimento de uma nova ambiéncia religiosa impulsionada pela
midiatizagdo digital do fendbmeno religioso, estabelece-se uma nova inte-
racao entre o fiel —por meio da internet— com elementos do sagrado. A
internet passa a ser apropriada pelas instituicdes religiosas para a pratica
e a experiéncia da fé por meio de inimeros servigos religiosos online que
manifestam novas modalidades religiosas, fora do ambito tradicional do
templo — o que aqui chamamos de rituais online. As pessoas passam a en-
contrar uma oferta da fé nao apenas nas igrejas de pedra, nos sacerdotes
de carne e osso e nos rituais palpaveis, mas também na religiosidade em
bits e pixels. O fiel, onde quer que esteja, quando quer que seja —diante
de um aparelho conectado a internet —, desenvolve um novo vinculo
com o transcendente e um novo ambiente de culto. A interacdo comuni-
cacional para a pratica e a experiéncia religiosas ocorre, assim, a partir
de trés eixos centrais: interface, discurso e ritual. Assim, hoje, o religioso
ja ndo pode ser explicado nem entendido sem se levar em conta o papel
das midias. A midiatizacdo do fendbmeno religioso também fomenta que,
na internet, se dé a (re)construcdo e a (re)circulacdo de construtos so-
ciais do “cat6lico” na rede, em circuitos comunicacionais que, para além
da experiéncia religiosa, interroga-nos a experimentacao religiosa. Para
além do carater privado da fé online, interroga-nos o aspecto puiblico
do fenémeno religioso em suas manifestacdbes comunicacionais digitais.
Para além de uma pratica ritual de fé, interroga-nos a constru¢ao de uma
pratica sociocomunicacional sobre a religido. Por meio dessas estratégias
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interacionais, a religidao que vai despontando no ambiente online é prati-
cada e experienciada por meio de novas materialidades, espacialidades,
temporalidades, discursividades e ritualidades marcadas pelos protocolos
e processualidades digitais.

Introducao

Existe hoje, por meio das tecnologias digitais e da internet, a configuracao
de um novo tipo de interagdo comunicacional-religiosa. Com o surgimen-
to de uma nova ambiéncia social, impulsionada pelo desenvolvimento
de tecnologias comunicacionais digitais e online, estabelece-se uma in-
teracao entre o fiel —por meio da internet— com elementos de sagrado?,
o que possibilita uma experiéncia espiritual-religiosa® por meio da Rede.
Ou seja, as pessoas passam a encontrar uma oferta da fé ndo apenas nas
igrejas de pedra, nos sacerdotes de carne e 0sso e nos rituais palpaveis,
mas também na religiosidade existente e disponivel nos bits e pixels da
internet. O fiel, onde quer que esteja, quando quer que seja —diante de
um aparelho conectado a internet—, desenvolve um novo vinculo com o
transcendente e um novo ambiente de culto.

Esse fendbmeno remete ao que diversos autores chamam de processo
de midiatizagao, ou seja, as midias ja ndo sdao mais compreendidas como
extensdes dos seres humanos, mas, sim, como o ambiente no qual tudo se
move: um novo “bios virtual”, um “principio, um modelo e uma atividade
de operacdo de inteligibilidade social” (Gomes, 2010: 21). Segundo Mata
(1999: 86), o agir humano, a partir da manifestacao da midiatizagao, reve-
la “o novo caréter ‘ontologicamente privilegiado dos meios de comunica-
¢do’ como produtores centrais da realidade”. Essa nova ambiéncia para a
construgdo de sentido social e pessoal por meio das midias foi antevista,
de certa forma, por McLuhan (1964: 10), ao afirmar que “toda tecnologia
gradualmente cria um ambiente humano totalmente novo”, ambientes que
“ndo sdo envoltérios passivos, mas processos ativos”. Em suma, “a socie-

2 Por sagrado, entendemos aquilo que se costuma chamar de Deus, a “dimensao de imanén-
cia e transcendéncia” (BOFF, 2002), o “Totalmente Outro” (BOFF, 2002), o “superior summo
meo” (superior a tudo, sempre maior) (BOFF, 2002), o “numinoso” (do latim numen = divin-
dade) (MARTELLI, 1995).

3 Entendemos por experiéncia religiosa “uma relagao interior com a realidade transcendente”
(MARTELLI, 1995: 135). Ampliando o conceito, BOFF (2002: 39) afirma que experiéncia é a
“ciéncia ou o conhecimento que o ser humano adquire quando sai de si mesmo (ex) e procu-

"o i

ra compreender um objeto por todos os lados (peri)”, “objeto” que, na experiéncia religiosa,
é o sagrado.
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dade percebe e se percebe a partir do fendmeno da midia, agora alargado
para além dos dispositivos tecnolégicos tradicionais” (Gomes, 2008: 21).
Como amplo fendmeno social, a religidao também é embebida por esses
mesmos protocolos. Assim, hoje, o religioso ja ndo pode ser explicado
nem entendido sem se levar em conta o papel das midias. Por isso, é rele-
vante analisar o que o fendmeno religioso em uma sociedade em midiati-
zacgao revela acerca da midia.

Analisamos alguns desses elementos em nossa pesquisa de mestrado
(cf. Sbardelotto, 2011), em que buscamos compreender as interagdes co-
municacionais desenvolvidas nas praticas religiosas online. Naquele con-
texto, buscdvamos compreender como se davam as interagdes entre fiel-
-lgreja-Deus para a vivéncia, a pratica e a experienciagao da fé nos rituais
online do ambiente digital catélico brasileiro. Assim, examinamos as es-
tratégias desenvolvidas para a oferta do sagrado, por parte do sistema ca-
tolico online*, e as estratégias de apropriagao desenvolvidas pelo fiel. Mas
restaram perguntas nao respondidas, lacunas e ambitos ndo investigados.
Sao esses elementos que nos impulsionam a prosseguir a nossa pesquisa.

Este artigo, portanto, visa a apresentar os principais resultados de nos-
so estudo anterior (sobre como “o Verbo se fez bit”), realizado em nivel
de mestrado, apontando para os novos problemas a serem pesquisados
no estudo que iniciaremos este ano, em nivel de doutoramento (com o
titulo provisério “E o Verbo se fez Rede”: Uma andlise da (re)construcao e
da (re)circulacdo do “catélico” na internet), para um exercicio de critica,
delineamento e aprofundamento. Primeiramente, apresentaremos os hori-
zontes da pesquisa anterior, os principais autores/conceitos estudados, os
objetos analisados e as principais conclusoes obtidas. Em seguida, faremos
a “passagem” para a proposta de nosso préoximo estudo, ainda em estagio
embrionario, a partir de nossos novos questionamentos, apontando para
os horizontes de pesquisa ainda abertos a investigacdo. Por fim, buscamos
apontar, como pistas de conclusdo, como, para além dos bits, se da a mi-
diatizacdo do fendbmeno religioso no ambito das redes.

O Verbo em bits: Modalidades interacionais em rituais online

Em um processo de midiatizacdo do fendmeno religioso, passam a sur-
gir novas modalidades de experienciacdo da fé, a partir do deslocamento
das praticas religiosas para a ambiéncia comunicacional da internet. Todo

4 Entendemos por sistema “um complexo de elementos em interacdo” (BERTALANFFY, 1977:
84), neste caso, os elementos comunicacional-religiosos dispersos nos sites catolicos. Esse
conceito serd mais aprofundado a seguir.
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esse fendmeno € ilustrado, na pratica, pela existéncia, no ambiente cat6-
lico, de inGmeros servigos religiosos online que oferecem possibilidades
para a pratica religiosa fora do ambito tradicional do templo: versdes on-
line da Biblia e de oragdes catblicas; orientagGes via internet com lideres
religiosos; pedidos de oracdo online; as chamadas “velas virtuais”; progra-
mas de audio e video, como missas, palestras e orientacdes; “capelas vir-
tuais”, dentre muitas outras opcdes. Ou seja, aquilo que aqui chamamos
de rituais online, em que o fiel experiencia a sua fé e interage, por meio do
sistema religioso online, com Deus.

Assim, em nossa pesquisa anterior, buscamos analisar o funciona-
mento das interagdes entre fiel-lgreja-Deus para a vivéncia, a pratica e a
experiéncia da fé nos rituais online do ambiente digital catélico brasilei-
ro, examinando particularmente, por meio de uma metodologia analitico-
-qualitativa, um corpus de pesquisa composto por quatro sites catélicos:
A12°, CatolicaNet®, Irmas Apostolas do Sagrado Coragao de Jesus - Provin-
cia do Parana’ e Pe. Reginaldo Manzotti®.

Analisamos, portanto, um fendbmeno que se encontra em uma inter-
face do sistema comunicacional com um amplo ambito social, o sistema
religioso, interface que se d& em um processo criativo, continuo e com-
plexo, que deve ser analisado em sua totalidade. Ou seja, ndo visamos a
analisar objetos concretos e separados, mas sim suas intera¢des (cf. Mano-
vich, 2000). Entendemos por interacdo, por conseguinte, uma agao-entre:

Acoes reciprocas que modificam o comportamento ou a natureza dos
elementos, corpos, objetos ou fendmenos que estao presentes ou se in-
fluenciam (Morin, 1997: 53).

Em nossa perspectiva de andlise, sdo as agdes e transagdes entre fiel-siste-
ma para a construcao de sentido religioso. Por meio delas, fiel e sistema
se “agitam” mutuamente e assim se inter-relacionam: em suma, se comu-
nicam.

5 Disponivel em <www.al12.com>. O site A12 é a pagina oficial do Santuario Nacional de
Nossa Senhora da Conceigdo Aparecida, localizado na cidade de Aparecida, Sdo Paulo.

6 Disponivel em <www.catolicanet.com>. O CatolicaNet é uma “associacao privada de fiéis
de direito diocesano” da Diocese de Santo Amaro, em Sao Paulo, presente na internet desde
1999.

7 Disponivel em <www.apostolas-pr.org.br>. O site retine contetidos sobre a congregagao re-
ligiosa fundada em 1894 e presente nos Estados do PR, SC, RS, MS, além da Argentina, Chile,
Paraguai e Uruguai.

8 Disponivel em <www.padrereginaldomanzotti.org.br>. O Pe. Reginaldo Manzotti é o fun-
dador da Associagao Evangelizar é Preciso e diretor da Radio Evangelizar AM 1060 de Curi-
tiba.
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Por isso, partimos do conceito de sistema, “um complexo de elemen-
tos em interacdao” (Bertalanffy, 1977: 84). Morin (1997: 100) concebe essa
nocao como “unidade global organizada de inter-relagdes entre elemen-
tos, acdes ou individuos”, que possui algo mais do que a soma de seus
componentes: “a sua organizagdo; a propria unidade global (o ‘todo’); as
qualidades e propriedades novas emergentes da organizagdo e da unidade
global” (Morin, 1997: 103). Por isso, em nosso estudo, valemo-nos dessa
definicdo para analisar os sites catélicos como sistema catélico online, e a
religido em geral como um macrossistema ou sistema religioso, do qual os
sites sao uma micromanifestagcao.

Baseados nessa abordagem sistémico-complexa, cremos que sé ha
comunicacao se houver interacdo. Como a interacao fiel-sistema nao esta
dada nem ocorre automaticamente, mas depende de complexos dispositi-
vos, inferimos e analisamos em nossa pesquisa trés ambitos que favorecem
esse vinculo e experienciacao religiosos: a interface (as materialidades
gréficas dos sites), o discurso (coisa falada e escrita) e o ritual (operagdes,
atos e préticas do fiel), que, a partir da internet, vdo conhecendo novas
possibilidades e limites. Neste artigo, em nivel de sintese, apresentaremos
uma definicdo resumida de cada conceito e breves exemplos ilustrativos
retirados do site A12.

Com relagdo a interface, vimos que o sagrado que é acessado pelo
fiel passa por diversos niveis de codificacdo por parte do sistema. Ana-
lisamos quatro deles: 1) a tela; 2) periféricos como teclado e mouse; 3)
a estrutura organizacional das informagdes (menus); e 4) a composicao
grafica das paginas em que se encontram disponiveis os servigos e rituais
catélicos. Ocorreria, por conseguinte, uma interposicao da técnica, clara-
mente manifestada, na interacdo entre fiel e sites catélicos, pela presenca
de elementos tecnolégicos e simbdlicos que estdo a servico das interagoes
propriamente ditas, que ocorrem no interior do sistema catélico online.

Por meio de instrumentos e aparatos fisicos (tela, teclado, mouse) e
simbolicos presentes na linguagem computacional e online (navegadores,
menus, ambientes), vimos que o fiel “manipula” o sagrado ofertado e orga-
nizado pelo sistema e navega pelos seus meandros. Definimos como inter-
face, portanto, o cédigo simbdlico que possibilita a interacao fiel-sistema
e também a superficie de contato simbélico entre fiel-sistema. Ou seja,
a interacdo é possibilitada porque o fiel decodifica o sagrado a partir da
configuragdo computacional ofertada pelo sistema. Por meio da interface,
o sistema informa ao usuario seus limites e possibilidades, e este comunica
ao sistema suas intengdes. O sistema indica ao fiel ndo apenas uma forma
de ler o sagrado, mas também uma forma de lidar com o sagrado, que
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raramente é neutra ou automatica: ela carrega consigo sentidos e afeta a
mensagem religioso-comunicacional.

Por outro lado, percebemos que o contato entre fiel e sagrado passa
pelo discurso, pela narracdo da fé. Chamamos de discurso uma “realida-
de material de coisa pronunciada ou escrita” (Foucault, 2008: 8), o fluxo
constante de construcdo de sentido religioso por meio da linguagem nas
paginas dos sites. Por isso, o discurso analisado fazia referéncia as trocas
comunicativas e as conversas simbélicas que se estabelecem na internet
entre sistema e fiel, por exemplo, nas oragdes ou testemunhos online, es-
critos pelos fiéis, disponiveis nas paginas dos sites catélicos. O discurso
textual, assim, seria a cristalizacao e a sedimentacao de uma interagdo que
ocorreu entre ambos: nele encontramos as marcas que nos indicam como
se deram as trocas comunicativas (cf. Bettetini apud Scolari, 2004).

Nos sites analisados, encontramos a presenca de uma rede visivel de
interagcdes, realizadas e estimuladas no interior do sistema a partir de trés
atores: o fiel (propriamente o internauta orante); um “outro” (por quem o
fiel intercede, tornando-se também mediador, ou a quem o fiel se dirige
para que interceda por ele — como outro fiel internauta); e um “Outro”, o
destinatario ultimo (Deus, Nossa Senhora ou os santos).

Por fim, o terceiro ambito que favorece a experiéncia religiosa do fiel
sdo os rituais. Até entdo celebrados no templo fisico, eles agora se des-
locam para o ambiente online (como, por exemplo, as “velas virtuais”).
Compreendemos, assim, os rituais online como atos e praticas de fé de-
senvolvidas pelo fiel em interacdo com o sistema para a busca de uma ex-
periéncia religiosa. “O ritual [online] esclarece mecanismos fundamentais
do repertério social” (Peirano, 2001: 14), que ndo sao apenas formas de
lidar com o sagrado disponivel na internet, mas sim verdadeiras formas de
pensamento e de existéncia na era das midias digitais. Desviando o foco
das estruturas ou institui¢des sociais, é importante situar-se justamente “no
meio dessas coisas, onde individuos e comunidades podem ser vistos ati-
vos na construcao de sentido” (Hoover & Clark, 2001: 2, tradugao nossa),
como nos rituais online.

Portanto, a partir de nossas analises, o que pudemos perceber é que a
fé praticada nos ambientes digitais aponta para uma mudanga na experi-
éncia religiosa do fiel e na manifestacao do religioso, por meio de novas
temporalidades, novas espacialidades, novas materialidades, novas dis-
cursividades e novas ritualidades. Assim, a religiao como tradicionalmente
a conhecemos esta mudando, e a “nova religiao” que se descortina diante
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de no6s nesse “odre novo” traz também um “vinho novo”?, que caracteriza
a midiatizacdo digital (suas formas caracteristicas de ser, pensar, agir etc.
na era digital). Junto com o desenvolvimento de um novo meio, como a in-
ternet, vai nascendo também um novo ser humano e, por conseguinte, um
novo sagrado e uma nova religido, por meio de algumas microalteragoes.

Por um lado, temporalmente, os tempos e periodos tradicionais da
vida litdrgica da Igreja mudam fortemente na internet. Agora, um ritual
religioso pode ser feito a qualquer hora do dia e em qualquer lugar, in-
dependentemente dos horarios e da localizagcao dos demais membros da
comunidade religiosa. O sistema se encarrega de mediar essa interagcdo.
Os processos lentos e vagarosos da ascese espiritual (os “séculos dos sécu-
los”, “até que a morte os separe”) vao sendo agora substituidos pela logica
da velocidade absoluta. Passamos assim a viver a fé na expectativa de
onitemporalidade e de imediaticidade (tudo deve estar disponivel agora,
ja) (cf. Brasher, 2004).

Por outro lado, ha um deslocamento espacial da experiéncia religiosa:
a celebracao feita do outro lado do mundo pode ser agora assistida pelo
fiel em seu quarto — e é ele quem decide quando vai comecar, ao clicar no
play. Assim, instaura-se uma nova forma de presenca: uma “telepresenca”,
como indica Manovich (2000), possibilitada pela producao de presenca
encarnada nas representagdes e simulagoes de sagrado disponiveis no sis-
tema catélico online. Mas a esséncia dessa nova modalidade de presenca
é a ndo presenca, a “antipresenca”. Nao é necessario que o fiel esteja la
fisicamente para estar la digitalmente.

Além disso, a fé digital traz consigo uma materialidade totalmente
propria: numérica, de digitos que podem ser alterados, deletados, recom-
binados de acordo com a vontade do sistema e/ou do fiel, embora com
resquicios de uma religiosidade pré-midiatica (como o uso de “velas”, por
exemplo). Hoje, acrescentam-se novas camadas intermediatorias entre fiel
e Deus, agora tecnocomunicacionais. Porém, tudo isso, pode passar des-
percebido pelo fiel, reforcando a transparéncia da técnica: a sensacao de
sagrado construida pelo sistema promove (ou reforga) a crenca de que o
fiel esta diante de (e apenas de) Deus, sem atentar para todas as processu-
alidades e légicas da técnica comunicacional.

Discursivamente, o fiel constr6i sentido religioso por meio de narra-
tivas fluidas e hipertextuais, marcadas por uma constante transformagao.

9 Fazemos, aqui, referéncia ao trecho evangélico de Mateus 9,17, que diz: “N&o se poe vinho
novo em odres velhos, sendo os odres se arrebentam, o vinho se derrama e os odres se per-
dem. Mas vinho novo se poe em odres novos, e assim os dois se conservam”.
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As relacdes e vinculos criados pelo discurso nesse ambiente também sao
fragmentarios, ja que o fiel seleciona e escolhe a sua alteridade discursiva
(terrena ou divina). O deslocamento, em suma, se da em direcdo a ldgica
do acesso (cf. Marchesini, 2009), em que o pertencimento-participacao
nao se estrutura por uma localizagdo geografica, mas sim por uma ambi-
éncia fluida em que s6 faz parte dela quem a ela tem acesso. E sdao comu-
nidades instauradas comunicacionalmente: sem a interagdo digital, elas se
desfazem.

Ritualisticamente, os atos e praticas de fé desenvolvidos pelo fiel por
meio de acdes e operagdes de construcao de sentido em interagdo com o
sistema constroem-se agora na internet. Manifesta-se, assim, ndo apenas
uma liturgia assistida pela midia, mas também uma liturgia centrada, vi-
vida, praticada e experienciada pela midia, em que esta também oferece
modelos para as préticas, o espago e o imaginario litGrgicos.

Porém, por meio da midiatizacdo, revelam-se apenas algumas faces
desse sagrado, que ndo se limita a essas manifestagoes. O sagrado escapa
ao midiatico. Paralelamente aos ambientes online, continua-se vivendo,
praticando e experienciando a fé nos tradicionais espacos de culto, em
crescentes tensoes e desdobramentos.

Como vimos, portanto, em nossa pesquisa anterior, buscavamos en-
tender como “o Verbo se fez bit”, como uma metafora da “encarnacao”
comunicacional do Deus cristio nos meandros da internet. Entretanto,
essas sao apenas algumas das manifestagdes do religioso no ambiente di-
gital. Para além da oferta religiosa disponivel na internet, o que os usua-
rios fazem em termos de (re)construcado e de (re)circulacao dos sentidos e
discursos religiosos, por meios dos fluxos comunicacionais do ambiente
digital?

O Verbo em Rede: Representacdes sociais do “catélico”

Em ambientes digitais como Facebook, Twitter, YouTube etc., ha inime-
ros sentidos religiosos em circulacdo, por meio de certas légicas e regula-
ridades. Ou seja, se o Verbo se fez bit, ele agora também se faz rede — e,
portanto, circula, flui, desloca-se nos meandros da internet por meio de
uma acdo social ndo apenas do ambito da “producao”, mas por meio dos
infindaveis contetddos disponibilizados pelos internautas. E cada indivi-
duo reconstréi esses sentidos, desloca esses discursos. Assim, para além
da experiéncia religiosa, interroga-nos a experimentagdo religiosa. Para
além do carater privado da fé online, interroga-nos o aspecto publico do
fendmeno religioso em suas manifestacdes comunicacionais digitais. Para
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além de uma pratica ritual de fé, interroga-nos a constru¢ao de uma prati-
ca sociocomunicacional sobre a religido.

Nas paginas eletronicas analisadas em nosso estudo anterior, estao
contidas as versoes oficiais e autorizadas da tradicao e da doutrina caté-
licas. Mas, reconhecendo que vivemos em sociedades cada vez mais em
midiatizacao, processo que abrange e envolve também o ambito religio-
so, o fluxo comunicacional dos sentidos ndo se deixa deter ou delimitar
por estruturas quaisquer. A Igreja, ao se posicionar em uma arena publica
como a internet, se coloca em um cruzamento de discursos outros, que
nao lhe pertencem e lhe escapam, mas que colaboram para a construgao
midiatica da imago publica do catolicismo.

Os usuarios da internet, nos mais diversos ambitos da rede, especial-
mente naquilo que se convencionou chamar de “redes sociais online” —
mas nao s6 —, também falam sobre o “catélico”. Na internet, os fluxos
de sentido em rede moldam e fazem circular comunicacionalmente (por
meio de imagens, textos, videos etc.) construtos sociais sobre o “catéli-
co”, por meio dos quais, pela circulacdo comunicacional, a sociedade
diz “isto é catélico”, “isto ndo é”. Agora, sdo os fiéis comuns que também
tomam a palavra e dizem o “cat6lico”, midiaticamente, para a sociedade
em geral, reconstruindo e ressignificando a doutrina e a tradicdo da Igreja,
provocando deslocamentos e alteragdes muito relevantes para a pesqui-
sa, especialmente mediante as trajetérias comunicacionais dos sentidos e
discursos.

No fluxo comunicacional de sentidos e ideias incessante que marca as
midias digitais, o “catélico” seria, assim, uma complexa construcdo social
a partir dos mais variados ambitos de circulagdo comunicacional, sem po-
sicoes fixas de “producao” e “recepcao”. Fora do ambito oficial da Igreja
na internet, trata-se aqui de ambientes publicos por ndo terem nenhuma
vinculagdo com a fé catélica —como o Facebook—, em que a instituicao
eclesial e os usuarios encontram formas de dizer o sagrado catélico de
forma publica. Sdo ambientes fluidos “entre o privado e o publico; entre
a instituicao e o individuo, entre a autoridade e a autonomia individual,
entre os grandes enquadramentos midiaticos e o prossumo (prosumption)
individual” (Hoover & Echchaibi, 2012: 16, traducao nossa). Nesses am-
bientes, se da a tensdo entre a identidade/pratica oficial da Igreja e a sua
identidade/pratica social.

Nas redes digitais, os sentidos do “cat6lico” sao (re)construidos e (re)
circulam em fluxos constantes. Assim, podemos afirmar que:
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... as transformagoes da sociedade moderna —pluralismo das concepcoes
de mundo, privatizagdo e subjetivagao do fendmeno religioso— obrigam
a todos a serem ‘hereges’, isto é, a realizar uma ‘livre escolha’ (em grego:
hairesis) entre as religides e as concepc¢des de mundo existentes em uma
dada sociedade (Martelli, 1995: 294).

E o que Berger (1980) chama de “imperativo herético”. Se na pré-moder-
nidade, a heresia era uma possibilidade, na sociedade contemporanea ela
se torna uma necessidade, pois € preciso escolher e decidir diante de mal-
tiplas possibilidades ndo so religiosas em geral, mas também “catélicas”,
em que as definicdes e as filiacdes ja ndo se dao mais a priori.

Em situagdes pré-modernas, ha um mundo de certeza religiosa, ocasio-
nalmente rompido por desvios heréticos. Ao contrario, a situagdo moder-
na é um mundo de incerteza religiosa, ocasionalmente evitada por cons-
trugdes mais ou menos precarias de afirmagao religiosa (Berger, 1980:
28, tradugdo nossa).

Portanto, de marginal, a “heresia” se torna universal e geral.

Esse processo se complexifica na internet, em que se vé uma religio-
sidade em experimentagcao, marcada pela pouca fidelidade institucional e
doutrinal, pela fluidez dos simbolos em transito religioso e pela subjetiva-
¢ao das crencas. Como afirma Pierre Sanchis'®, a impressao é de que “ha
religides demais nessa religiao”. O fiel, portanto, ndo é apenas coconstru-
tor de sua fé, mas também realiza um “trabalho criativo” sobre a prépria
religido, tensionando a “interface eclesial”.

Esse “sensus (in)fidelium” manifestado na internet também possibilita
a percepcao do desequilibrio entre como o microssistema religioso (em
termos de instituicao-lgreja) é pensado e como ele é praticado pela so-
ciedade. A turbuléncia, a instabilidade, o desvio provocados pelos inter-
nautas fomentam também a evolugdo da identidade, do imaginario e da
pratica religiosas — nesse caso, rumo a uma abertura sistémica da Igreja ao
pluralismo religioso e cultural do macrossistema social. Assim, os proces-
sos produtivos da religido passam a ndo ser mais controlados pela institui-
cao eclesial.

Esse também seria um “sinal dos tempos” da contemporaneidade, em

que assistimos “a uma perda de influéncia e de poder da instituicao reli-
giosa sobre os comportamentos religiosos comunitarios e individuais. Isso

10 Apud TEIXEIRA, Faustino; MENEZES, Renata. “Muita reza e pouca missa, muito santo e pouco
padre”: o Catolicismo Plural. Site do Instituto Humanitas Unisinos, 14 jan. 2010, s/p. Dispo-
nivel em <http://migre.me/99vd2>.
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ndo significa absolutamente o desaparecimento da fé, mas a individualiza-
¢do dos comportamentos”, em que, “cada vez mais, as pessoas compdem
elas mesmas sua propria religido” (Lipovetsky, 2009: 61). Como indica
Lenoir (2012, s/p, tradugdo nossa), “hoje, os individuos tém uma visao
cada vez mais pessoal da religido e se fabricam o seu préprio dispositivo
de sentido, as vezes sincrético, as vezes em bricolagem”.

Portanto, as interagcdes em rede manifestam que

... nossas sociedades continuam agindo social e politicamente [e também
religiosamente| ao deslocar os processos de formagao da mente puiblica
das instituicdes politicas [e religiosas] para o campo da comunicacao,
largamente organizado em torno das midias de massa (Castells, 2007:
258, traducdo nossa).

Consideracgdes finais

Em sintese, a partir de nosso estudo anterior, que visava a analisar como
se ddo as interagdes entre fiel-Igreja-Deus para a vivéncia, a pratica e a
experienciacdo da fé nos rituais online do ambiente digital catélico bra-
sileiro, nossa nova proposta de pesquisa pretende examinar um processo
sociocomunicacional em que, a partir das interagées ocorridas entre usu-
arios nas redes sociais online, o “catélico” é (re)construido. Depois, esses
sentidos circulam novamente entre os internautas, sendo tensionados, em
fluxo continuo. Todos esses processos alimentam e dao corpo aquilo que
se chama de circulacdo comunicacional. E assim, além de bit, o Verbo

também se faz rede.

Segundo Felice (2008: 57, grifos nossos), a “sociedade mediada pelas
tecnologias digitais e autoconstituintes através das redes tecno-sociais co-
laborativas” é uma “sociedade sem Deus nem verdades, mas em devir e,
sobretudo, a c6digo aberto, isto é, visivel e transparente e aberta a partici-

pacgao colaborativa de todos”. Esse deslocamento conceitual

... define as sociabilidades e as culturas contemporaneas como realida-
des que nascem nas redes e nos fluxos informativos digitais e que, em se-
guida, tomam formas e espacos em localidades e topografias conectadas.

Portanto, essa sociedade a cédigo aberto aponta também para uma “re-
ligido a coédigo aberto”, em que os fiéis, por meio de interagdes comuni-
cacionais, se apropriam do religioso, reconstroem-no e representam-no
socialmente, dando vida ao “catolicismo das redes”, possibilitando que “o
Verbo se faga rede” e permeie, assim, consequentemente, a sociedade em
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geral: um processo de “contaminacdo criativa |...], portador de uma ética
ndo mais autoritaria, mas tecnologicamente experimental e socialmente
nao duradoura” (Felice, 2008: 58).

Pois, se “... as sociedades existem enquanto sociedades por constru-
frem um espago publico em que interesses e projetos privados podem ser
negociados para alcangar um ponto sempre instavel de tomada de decisao
compartilhada rumo ao bem comum” (Castells, 2007: 258, traducao e gri-
fos nossos), é importante analisar como, por meio da construcao e circula-
¢do comunicacional de representagdes sociais do “catélico”, se dao essas
negociagoes de sentido mediante as interagdes comunicacionais.
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Creciente desconfianza en las
estructuras historicas de la Iglesia
Hacia una reforma institucional en el actual contexto cultural

Carlos Schickendantz'

Centro Teol6gico Manuel Larrain
Chile

Resumen

En la Conferencia episcopal de Medellin de 1968 se constataba una reali-
dad que, a menudo, nos parece que es sélo patrimonio de nuestros dias:
se percibe, decian los obispos, “en esta hora de transiciéon, una creciente
desconfianza en las estructuras histéricas de la Iglesia” (Medellin, XI,5).
En nuestros dias acontecen circunstancias, algunos hablan de una crisis
sin precedentes, que hacen que el tema adquiera renovada urgencia y
publicidad. En la presente contribucion refiero, en primer lugar, a los
acontecimientos traumaticos vividos en los Gltimos anos en relacién a los
abusos sexuales destacando su vinculacién con el tema que me ocupa.
En segundo lugar, esbozo una clarificacién conceptual sobre la compleja
nocion de institucion aplicada a la Iglesia, atendiendo de manera pe-
culiar a lo ensefado por el concilio. Estas consideraciones muestran la
importancia teolégica del asunto, también dejan a la luz algunos de los
limites de esta contribucion. En un tercer momento, destaco una perspec-
tiva importante de Gaudium et Spes que colabora a enfrentar estas cues-
tiones: la ayuda que la Iglesia recibe del mundo actual. En cuarto lugar,
ofrezco un ejemplo sencillo de un posible proceso de aprendizaje en el
gobierno de organizaciones modernas, dando cuenta de las conclusiones
de un informe de una institucion internacional. Finalmente, realizo algu-
nas reflexiones en base al camino concretado y caracterizo algunos temas
teolégicos pendientes de solucion: reinterpretacion teolégica y reestruc-

1 Doctor en Teologia por la Eberhard-Karls-Universitdt Tiibingen, Alemania. Ha sido decano
de la Facultad de Filosofia y Humanidades de la Universidad Catélica de Cérdoba; vice-
rrector académico de la misma universidad, y profesor estable e invitado de diversas Uni-
versidades de Argentina y Chile. Actualmente se desempena como investigador del Centro
Teol6gico Manuel Larrain de la Universidad Alberto Hurtado.

249



turacion practica de la autoridad, limitacion del poder, division y sepa-
racion de poderes, reforma del centralismo romano, necesaria garantia
al ejercicio de derechos por parte de los fieles creyentes, revision de la
forma de eleccién de las autoridades, etc. El Vaticano Il puso los presu-
puestos tedricos para una Iglesia diversa; en estos asuntos, precisamente,
esta en juego también su interpretacion y recepcion.

Introduccién

En la Conferencia episcopal de Medellin de 1968 ya se constataba una rea-
lidad que, a menudo, nos parece que es s6lo patrimonio de nuestros dias:
se percibe, decian los obispos, “en esta hora de transicion, una creciente
desconfianza en las estructuras historicas de la Iglesia” (Medellin, XI,5). Es
tarea de cada generacion de creyentes el deber de pensar nuevamente la
estrecha e intima vinculacién, no identificacion, entre “estructuras histo-
ricas” e “institucion divina” de la Iglesia. Esta tarea se sitGa en un marco
mas amplio: la responsabilidad de reflexionar la fe en el contexto de la
modernidad/posmodernidad e intentar impulsar a la Iglesia y a la teologia
a asumir los retos que se deducen de tan amplio movimiento socio-politi-
co-cultural. Las reflexiones que siguen se sitian en esa linea conceptual,
en la medida en que se piensa cémo la Iglesia puede y debe acreditarse
segln los estandares de calidad de una organizacion institucional “de este
tiempo”. No se trata, como es obvio, de un mero proceso de adaptacion,
aggiornamento, a la presente moda cultural que menosprecia verdades
esenciales del Evangelio y de la propia tradicién. Por el contrario, segin
la apreciacion de no pocos autores relevantes, determinadas demandas de
la modernidad, todavia no acogidas institucionalmente, parecieran mas
evangélicas y teolégicamente correctas que algunas de nuestras actuales
practicas y concepciones organizacionales. El planteo, por lo demés, no
es nuevo. Lo advertia con claridad el entonces perito conciliar, Joseph
Ratzinger, en 1964, al comentar el desarrollo de la tercera sesion del con-
cilio. Aludiendo al debate sobre la reforma de la Curia romana, destacaba
la importancia de:

... la disposicion de revelar formas, declaradas “sacrosantas” en su as-
pecto humano y de sujecién a los tiempos, y de incorporar los resultados
positivos del moderno pensamiento legal también a las estructuras ecle-
siasticas, que no pocas veces han adoptado las formas provenientes de la
época del absolutismo, y con ello formas harto humanas.?

2 ). RATZINGER, La Iglesia se mira a si misma, Buenos Aires, 1965, p. 64 (original aleméan: 1964).
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En una linea convergente se sitda una evaluacién sobre el proceso de la
eclesiologia moderna realizada por un interlocutor irreprochable en un
texto muy citado; afirmaba Avery Dulles:

Las actuales estructuras de la Iglesia, especialmente en el catolicismo ro-
mano, tienen una impronta muy fuerte de las pasadas estructuras sociales
de la sociedad europea occidental.?

Ante un diagnoéstico tan nitido y autorizado, al cual podrian sumarse
otros eclesi6logos de prestigio, surge la pregunta de si han sido sacadas
las conclusiones que de alli se deducen. Por el contrario, pareceria que
pesa demasiado el principio formulado por el jesuita norteamericano,
Thomas Reese:

A las instituciones grandes no les gustan los cambios, y normalmente
cambian sélo cuando son forzadas a hacerlo por el ambiente exterior.*

sEs porque no hacemos lo que debemos, conforme a las luces que ya tene-
mos, que el “ambiente exterior” debe “forzarnos”? De hecho, acontecen
circunstancias en nuestros dias que hacen que el tema adquiera renovada
urgencia y publicidad.

“Una crisis de gobierno (governance)
mas que una crisis de fe” (D. Gibson)

Los casos de pedofilia y abusos sexuales en general, hechos publicos pri-
mero en Estados Unidos®, hace unos anos, luego en diversos paises de
Europa (Irlanda, Alemania, Holanda) y ahora también entre nosotros, lati-
noamericanos, han suscitado una ola de criticas y reflexiones de distinto
tipo. Como lo ha mostrado también un caso muy traumatico en Chile, el
tema de la conducta sexual del personal eclesiastico ha sido visto s6lo
como una cara de la moneda. La otra, no menos importante, es la critica
institucional que ha desencadenado, o mejor, agudizado®. El abuso sexual
y la mala practica institucional serian especies del mismo mal, segin J.

A. DULLES, Models of the Church, Nueva York, 52002, p. 191.

Inside the Vatican: The Politics and Organization of the Catholic Church, Cambridge, #1998,
p. 283.

5 Cf. G. FOGARTY, “Episcopal Governance in the American Church”. En F. Oakley y B. Russett
(ed.), Governance, Accountability and the Future of the Catholic Church, Nueva York 2004,
pp. 103-118, 118: “Nunca la credibilidad de la jerarquia norteamericana ha sido tan baja
y nunca la demanda de los laicos de rendicién de cuentas (accountability) de los lideres
eclesiales ha sido tan alta.”

6 Cf. ). COSTADOAT, “Superacién de las crisis en la Iglesia”, Mensaje 597, 2011, pp. 88-91.
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Keenan: “el abuso de poder””. Una de las constataciones, publicadas en
diciembre de 2011, en las conclusiones del Informe de la Deetman Com-
mission, una comision independiente creada por la propia Iglesia holan-
desa, da cuenta de que la organizacion eclesial ha favorecido una cultura
del silencio; mas que un problema de moral sexual o de celibato, resulta-
ria relevante la vinculaciéon de subordinacién entre clérigos y laicos, por
ejemplo. En cualquier caso, ninguna consideracién del tema puede des-
conocer la complejidad del asunto®. Es sintomético el anélisis de C. Hu-
neeus, profesor del Instituto de Estudios Internacionales de la Universidad
de Chile:

Las acusaciones sobre abusos sexuales cometidos por sacerdotes contra
ninos y jévenes han remecido a la Iglesia catélica chilena y la han llevado
al momento mas dificil de su historia. Su labor, comenzando por la que
realizan sus religiosos, se encuentra muy afectada debido a que la con-
fianza en su jerarquia se ha desmoronado, viviendo ella en nuestro pais
una crisis semejante a la que sufre en Estados Unidos, Irlanda o Alemania.
[...] Las consecuencias son tajantes. La primera ha sido el desplome de la
confianza que los chilenos tuvieron en la Iglesia y sus obispos.’

;Como y por qué los sucesos han sido gestionados de esta manera? La con-
cepcion del mismo sacerdocio ministerial, las practicas institucionales, la
organizacion juridica, el modo de ejercicio de la autoridad, la participa-
cién de los laicos a diversos niveles, también en la toma de decisiones,
estan en el centro de la escena. Incluso esta en cuestion la forma cémo
la Iglesia se concibe de cara a los estados democraticos: “;Es admisible
invocar el derecho canénico para eximirse del cumplimiento de la ley
civil?”1° Esta Gltima problemética, en particular, se visibilizé nitidamente

7 Cf. “Sex Abuse, Power Abuse”, The Tablet, 11 de mayo de 2002, pp. 9-10.

8 Los miltiples informes oficiales son una primera fuente confiable de informacién. En Estados
Unidos: The Nature and Scope of the Problem of Sexual Abuse of Minors by Catholic Priests
and Deacons in the United States, publicado en 2004 y conocido por el nombre de John
Jay Report, <www.bishop-accountability.org/reports/2004_02_27_JohnJay_revised/>. En Ir-
landa: The Commission to Inquire into Child Abuse, creada por el gobierno, ha publicado
un informe final en marzo de 2009. Cf. especialmente el Executive Summary, del llamado
Ryan Report, <www.childabusecommission.com/rpt/ExecSummary.php>. En Holanda: The
Commission of Inquiry, conocida como Deetman Commission, concretd un estudio inde-
pendiente sobre lo sucedido entre los afios 1945 y 2010; lo public6 en diciembre de 2011;
un resumen inglés: <www.onderzoekrk.nl/english-summery.html>.

9 Cf. C. HUNEEUS, “Crisis de confianza: la Iglesia en la encrucijada”. En Mensaje 598, 2011,
pp. 134-139.

10 Cf. A. QUINTANA BENAVIDES, “;Es la Iglesia un Estado?”, En Mensaje 598, 2011, pp. 150-153.
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en el caso irlandés. Pero, en general, este tipo de andlisis se desarrolla en
los mas distintos contextos geograficos.

En un sentido mas general, una y otra vez se explicita de diversas ma-
neras y con mltiples iniciativas la distancia entre la “experiencia eclesial”
y la “experiencia ciudadana”. “La crisis en la cual se encuentra la Iglesia
en el presente va mas profundamente,”'" constataban recientemente M.
Eckholt y S. Wendel. Refiriéndose en particular al caso aleman, subrayan
las autoras, en los sucesos del afio 2010 se refleja un conflicto central: ca-
télicos/as actuales, se experimentan como ciudadanos/as de dos mundos
aparentemente irreconciliables, por una parte, miembros de una Iglesia
excesivamente jerarquizada, por otra, ciudadanos de una sociedad plural,
democratica. Parece imposible compatibilizar ambas pertenencias; ser a
la vez una persona moderna, democratica, comprometida con los valores
de su sociedad y, al mismo tiempo, con su Iglesia tal como ella se presenta
en la actualidad. Las personas concretas emprenden distintas estrategias
para afrontar esta tension, desde el abandono de la Iglesia (con cifras sig-
nificativas) hasta un renovado y paciente compromiso “desde dentro”. De
alli que, a juicio de muchos, sean necesarios nuevos pasos en la reforma
de las “estructuras historicas de la Iglesia”, segtin la expresion de Medellin.

Naturalmente, como ha sido expresado, los nuevos pasos deben darse
en armonia con los testimonios de la revelacion biblica, la amplia y com-
pleja tradicion de la Iglesia y de su magisterio; todo lo cual exige un atento
discernimiento. No se trata, como es evidente, de una simple adecuacién
a formas politico-organizacionales del momento. En esta bisqueda se ex-
presa, mas bien, la atencién al Dios revelado en Jesucristo y su Espiritu
que continla hablando en la historia: “los ‘signos de los tiempos’ que [...]
constituyen un ‘lugar teolégico’ e interpelaciones de Dios.” (Medellin, vii,
13). Precisamente, refiriendo a “los nuevos signos de los tiempos en el
campo de la promocién humana”, el Documento conclusivo de la Con-
ferencia episcopal latinoamericana de Santo Domingo destac6 en 1992,
entre otros, el de los derechos humanos y, aunque la Iglesia “no tiene un
modelo especifico de régimen politico”, el orden democratico por una
serie de valores que implica: libertad, participacion, corresponsabilidad,
eleccion de las autoridades, control de los gobernantes por parte de los
ciudadanos, Estado de derecho, etc. (Conclusiones, 164-168; 190-193).

Curiosamente, buena parte de los que se oponen a esta perspectiva
son herederos o parientes ideolégicos del modelo institucional de Igle-

11 Cf. M. ECKHOLT y S. WENDEL, “Aggiornamento in Zeiten der Krise. Theologinnen fragen nach
Macht und Erméachtigung in der Kirche”, Herder-Korrespondenz 65/2, 2011, pp. 82-87.

Congreso Continental de Teologia | 253



sia, en tanto societas perfecta, que tuvo como una de sus caracteristicas
principales el concebirla, desmedidamente, en analogia con la sociedad
politica.’? Claro que, entonces, el modelo politico no era democratico y
plural, sino premoderno, de naturaleza monarquica. Es verdad, también,
que al afrontar estos analisis hay que atender a la legitima preocupacién
expresada por diversos autores: un exceso de atencién a las estructuras
histéricas de la Iglesia puede desviar la atencién de aquello que es esen-
cial y al servicio de lo cual esta la Iglesia en tanto sacramento, a la comu-
nion entre Dios y la humanidad y a los hombres y mujeres entre si (LG 1).
Como lo formulan algunos: el tema central es Dios, su experiencia y la
transmision de la fe a las nuevas generaciones. Pero, precisamente el mo-
delo institucional aludido, en boga entre 1500 y 1950 aproximadamente,
aunque nunca en una forma pura como advierte A. Dulles, subrayaba
de manera desmedida “la estructura de gobierno como el elemento for-
mal en la sociedad. [...] especialmente los derechos y el poder de sus
autoridades”," lejos de perspectivas teolégico-biblicas mas ricas como ex-
hibe Lumen Gentium, por ejemplo. Como se verifica una y otra vez es la
misma cuestion de Dios, su atestiguacion en las coordenadas de nuestro
mundo moderno/posmoderno la que reclama una Iglesia, organizacional-
mente de primera calidad, es decir, un signo justo y trasparente, creible
y confiable. Por tanto, la reforma permanente de la institucion no puede
plantearse como una alternativa, o peor, en oposicién al proceso de evan-
gelizacion, de dar testimonio del Dios revelado en Jesucristo y su Espiritu.
Constituye, mas bien, un ingrediente constitutivo muy importante, dada la
sensibilidad existente en la sociedad actual, de dicho proceso. Si presentar
una vez mas el nicleo de la fe cristiana a nuestros contemporaneos con
toda su verdad, bondad y belleza, es uno de los puntos centrales y méas
relevantes del pontificado de Benedicto XVI, como lo refleja por ejemplo
su primera enciclica sobre la caridad, el tema que nos aboca aqui debe ser
incluido, en su justo lugar, como un momento necesario, no suficiente, en
esa agenda evangelizadora.

De hecho, la reciente crisis aludida ha dado ya lugar a una serie de
medidas y pequenas reformas legales que muchos califican como positi-
vas: mayor transparencia en los procedimientos, participacion de laicos en

12 Cf. A. DULLES, ob. cit., pp. 26ss. Desde otra perspectiva, F.-X Kaufmann, converge con este
diagnostico teoldgico de Dulles: “Mediante su autointerpretacion como societas perfecta,
como asi también por su exitosa reivindicacion del primado de jurisdiccién, se construyé,
con rasgos de modernizacion, una realidad transnacional, y al mismo tiempo, semejante al
estado.”, Religion und Modernitdt. Sozialwissenschaftliche Perspektiven, Tibingen, 1989,
p. 24.

13 Ibid., p. 27.
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las diversas instancias, consultas con personas competentes, colaboracién
con las legitimas autoridades estatales, atencién prioritaria a las victimas,
etc. En un punto importante hemos ganado lucidez y ahora se constituye
COMO una exigencia precisa:

. un sistema de control y balances es importante para toda institucion,
incluso para la Iglesia, donde la presencia de errores humanos y pecados
esta bien documentada por la historia.™

En esta linea se orienta también el diagndstico que S. Pope recoge: “la cri-
sis del catolicismo es una crisis de gobierno (governance) mas que una cri-
sis de fe.”"> Debe reconocerse que tratamos con asuntos extremadamente
complejos que, ademas, son vividos de distinta manera, con caracteristicas
propias, en contextos distintos. Por lo pronto, es importante que se advier-
ta “que la Iglesia tiene que aprender duras lecciones, y rapidamente, por
parte de expertos en el estudio de organizaciones y burocracias.”'® Pero,
antes de afrontar ese asunto, me detengo en una clarificacion conceptual.

Intento de clarificaciéon conceptual:
“socialis compago Ecclesiae” (LG 8,1)

La constitucion Lumen Gentium utiliza en el nGmero octavo la expresion
latina compago para caracterizar un aspecto esencial de la Iglesia.'”” Com-

14 T. Reese, ob. cit., p. 40.

15 D. GIBSON citado por S. POPE, “Introduction: The Laity and the Governance of the Church
Today”. En S. POPE, (ed.), Common Calling. The Laity & Governance of The Catholic
Church, Washington, D.C. 2004, pp. 1-22, 2. Cf. las apreciaciones de T. REESE, “The Impact
of the Sexual Abuse Crisis”. En F. OAKLEY y B. RUSSETT, Governance, Accountability and the
Future of the Catholic Church, pp. 143-152, 150: “El periodo posterior al Vaticano Il fue a
la vez creativo y cadtico, y las instituciones grandes no se manejan bien con el caos y la
creatividad. La Iglesia cat6lica, como IBM, era demasiado grande, con demasiadas reglas bu-
rocréticas, para responder bien a un ambiente en cambio. Como algunos subrayan, la misma
computadora personal, que IBM ayud6 a crear, fue la fuente de sus problemas, asi muchos
ven al Vaticano Il como la causa de los problemas de la Iglesia. El problema no fue la PC
o el Vaticano I, sino la falta de habilidad de 1BM y del Vaticano para adaptar su estilo de
management a un ambiente nuevo y en rapida transformacién. La comunidad empresarial,
e incluso los militares, han aprendido que una abierta discusion y pensamientos externos
a la propia organizacion son absolutamente esenciales para sobrevivir en un ambiente que
cambia rapidamente.”

16 G. MANNION, “’A Haze of Fiction’. Legitimation, Accountability and Truthfulness”. En F.
OAKLEY y B. RUSSETT, ob. cit., pp. 161-177, 175.

17 Cf. P. HONERMANN, “Theologischer Kommentar zur dogmatischen Konstitution tber die
Kirche Lumen Gentium”. En P. HUNERMANN y B.-J. HILBERATH (ed.), Herders Theologis-
cher Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil, vol. 2, Friburgo de Brisgovia, 2004,
pp. 263-582, 365ss.
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pago describe el esqueleto de un cuerpo, la estructura de una construc-
cion. Lo que alli significa en concreto esta indicado por la segunda frase:
“societas organis hierarchicis instructa”, una sociedad provista de 6rganos
jerarquicos. La palabra reaparece al final del primer parrafo: “socialis com-
pago”, una estructura social. En el segundo parrafo se habla de la Iglesia
“ut societas constituta et ordinata”, es decir, establecida y organizada en
este mundo como una sociedad. En la misma frase se repite nuevamente
la expresion compago. Al mismo tiempo se afirma que la Iglesia como or-
ganizacion o institucion y la Iglesia como comunidad espiritual no son dos
realidades separadas, se pertenecen reciprocamente: forman una realidad
compleja integrada de un elemento humano vy otro divino (unam realita-
tem complexam efformant, quae humano et divino coalescit elemento).'

Esta descripcion eclesiolégica es caracterizada, inmediatamente, en
comparacion con la cristologia. El texto habla de una “analogia” con el
“misterio del Verbo encarnado”, de modo que “la estructura social de la
Iglesia sirve al Espiritu de Cristo, que la vivifica, para el acrecentamiento
de su cuerpo.” La Constitucion sitta dos realidades en paralelo: el Verbo'y
la naturaleza asumida, por una parte, y el Espiritu de Cristo y la estructura
social, por el otro. Se recurre a la idea patristica y medieval del “instrumen-
to vivo de salvacion” (ut vivum organum salutis) para esclarecer el asunto,
y con ello reaparece la estructura sacramental de la Iglesia, ya afirmada al
inicio de LG. El Espiritu de Cristo acttia, no mediante una humanidad sin-
gular como en el caso del Verbo, sino mediante la “estructura social” de
la Iglesia, es decir, mediante una multiplicidad de personas, cuya menta-
lidad, disponibilidad y limitaciones son diferentes.” La Constitucién des-
taca nitidamente la accion del Espiritu en y a través de la “estructura”; por
el principio pneumético esta estructura deviene sacramento de salvacion.
En este sentido, puede decirse que la organizacion o estructura “pertenece
como un aspecto importante a la esencia sacramental de la Iglesia”.*°

18 Cf. en Unitatis redintegratio 6,1: “Cristo |lama a la Iglesia peregrinante hacia una perenne re-
forma (perennem reformationem), de la que la Iglesia misma, en cuanto institucién humana
y terrena (qua humanum terrenumque institutum), tiene siempre necesidad...”. Es interesan-
te advertir que la nocion de reforma se introduce recién en el texto sobre ecumenismo. Se lo
distingue de la renovacién espiritual. Fue el obispo aleman, H. Volk, el primero en introducir
el verbo reformare: “cuanto mas dispuesta se muestra la Iglesia a reformarse a si mismay a
manifestar mas claramente su propia esencia, mas creible se hace su testimonio.” (AS 11/5,
689), citado en C. THEOBALD, “Las opciones teoldgicas del Concilio Vaticano Il: en busca de
un principio ‘interno’ de interpretacion”. En Concilium 312, 2005, pp. 103-126, 116.

19 Cf. A. GRILLMEIER, Kommentar zum |. Kapitel, en Lexikon fiir Theologie und Kirche. Das
Zweite Vatikanische Konzil I, Friburgo de Brisgovia, 21966, pp. 156-176, 173.

20 P. HUNERMANN, ob. cit., p. 366.
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No es secundario advertir que dicho nimero de LG, el octavo, se
encuentra al final del capitulo primero, “De Ecclesiae mysterio”. Alli la
mayoria de las frases tienen por sujeto de accién a Dios mismo, a las tres
personas divinas actuantes en la historia. Por el contrario, al inicio del
capitulo segundo, “De populo Dei”, se verifica un cambio de perspectiva:
la Iglesia misma, la comunidad de los creyentes, es el sujeto de la accién
en la historia.?’ Ademas, ese nimero octavo aparece como una suerte de
contrapunto al resto del capitulo: el misterio de la Iglesia no es algo “me-
ramente idealista e irreal”, como fundamentaba la comisién al presentar el
texto a la asamblea conciliar: “esa Iglesia empirica revela el misterio, pero
no sin sombras...” (AS lll/2, 176).

Desde otra perspectiva, distinta pero convergente, es posible precisar
mas el significado de lo institucional y su aplicacién a la realidad ecle-
sial.?? Una institucion es un complejo de formas y actividades tipicas de
una entidad social; formas y actividades devenidas histéricamente y que,
de manera relativa, permanecen las mismas. Dicha entidad social se ma-
nifiesta como tal de una manera vinculante de cara a los miembros par-
ticulares y al mundo circundante; se presenta como una unidad superior
que es mayor a la suma de sus miembros. Tales formas y actividades son,
por ejemplo, una precisa subdivisién de roles en un sistema social, tradi-
ciones conservadas, ritos y simbolos adquiridos, normas morales recono-
cidas, actos juridicos legitimados, poderes dotados de autoridad, etc. En
el proceso de institucionalizacion una comunidad se objetiva, se da una
forma que adquiere una relativa independencia. Mientras mas compleja
es una comunidad (por su historia, pluralidad, extensién, finalidad, etc.)
tanto mayor llega a ser el peso de sus formas y actividades, relativamente
independientes del momento y de los intereses de los particulares, garan-
tizando la permanencia, el orden y la unidad de la comunidad. Paralela
a esta complejidad es la creciente experiencia por parte de sus miembros
de una entidad “exterior”, en cierto modo extraia, incluso en cuanto a su
contenido (su finalidad, valores y ensefianzas).

Esta breve caracterizacién de tono socioldgico se aplica en buena
medida a la figura empirica de la Iglesia. No obstante, ella se distingue
esencialmente de todas las otras instituciones por el contenido y el sentido
teoldgico especifico de su realidad a partir de sus origenes trinitario, cris-
tolégico y pneumatolégico.

21 Cf. ibid., p. 371.

22 Para las reflexiones siguientes, cf. M. KEHL, “Kirche als Institution”. En W. KERN; H. POTTME-
YER y M. SECKLER (ed.), Handbuch der Fundamentaltheologie, vol. 3. Traktat Kirche, Tiibin-
gen, 22000, pp. 129-145.
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Esta autoconciencia teolégica se manifiesta estructuralmente sobre todo
alli donde las cuatro realizaciones fundamentales de la Iglesia se institu-
cionalizan: alli donde su predicacion y su ensefianza (martyria), su activi-
dad litirgico-sacramental (leiturghia), su servicio a los necesitados de esta
tierra (diakonia) y todo su ordenamiento comunitario (koinonia) asumen
una forma objetiva, universalmente vinculante y representativa, ligada
a una competencia (= oficio jerarquico) referida a Jesucristo y al mismo
tiempo con competencia ‘representativa’ de él y legitimada por él.*

Por una parte, esta clarificacion conceptual muestra que la presente con-
tribucion sélo aborda algunos aspectos, “institucionales”, de un tema
mucho mas amplio. Por otra, se advierte, también, que determinadas
realizaciones, que Kehl denomina “instituciones primarias”, pertenecen
irrenunciablemente a la conciencia teolégica de la Iglesia (los escritos bi-
blicos, el credo comun, las estructuras comunitarias y jerarquicas, etc.) y
se distinguen de una “institucionalizacién secundaria”, referida mas a la
forma concreta de administracion y organizacion.** De alli que, el plan-
teo de una reforma estructural requiera un fino discernimiento, porque
en ella estan entremezclados elementos permanentes y contingentes, lo
irrenunciable y lo accidental, y la linea de frontera es todo menos nitida.
Para dicho discernimiento, los estudios histéricos poseen una relevancia
particular: “nuestra verdadera historia es la que nos puede salvar de la
tirania del presente.”?

De lo expuesto se deduce, también, el servicio teolégico imprescindi-
ble que presta lo institucional. Como destaca Kehl, esas estructuras ofre-
cen la garantia, en principio, de mitigar el riesgo de una autosuficiencia
“carismatica” de los individuos o comunidades, evita que de este modo
se invente en cada momento histérico una identidad acritica con el espi-
ritu de la época. Al situar la biografia personal en un continuum histori-
co-social de la fe, la dimension institucional también libera a la fe de una
conciencia ahistérica que pueda elevarse a si misma como norma Gltima.
Igualmente, es claro que la autoridad formal legitima tiene, en este contex-
to, un particular servicio a la identidad de la comunidad. Pero el Espiritu
no se expresa s6lo mediante la organizacion institucional. El Espiritu “la
provee y gobierna (a la Iglesia) con diversos dones jerarquicos y carisma-
ticos” (LG 4).

23 Ibid., 130.

24 Cf. M. KEHL, ob. cit., 363. Cf. también, M. de Franca Miranda, A igreja numa sociedade
fragmentada, San Pablo, 2006, pp. 123ss.

25 M. COLISH, “Reclaiming our History. Belief and Practice in the Church”. En F. OAKLEY y B.
RUSSETT, ob. cit., pp. 62-75, 75.
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... distribuye gracias especiales entre los fieles de cualquier condicion,
distribuyendo a cada uno segin quiere (1 Co 12,11) sus dones, con los
que les hace aptos y prontos para ejercer las diversas obras y deberes que
sean Utiles para la renovacion y la mayor edificacion de la Iglesia. (LG 12)

La Constitucion cierra este nimero doce con un punto de equilibrio: por
una parte, el juicio de la autenticidad y del ejercicio razonable de los ca-
rismas “pertenece a quienes tienen la autoridad en la Iglesia”, por otra, a
dicha autoridad le “compete ante todo no sofocar el Espiritu, sino probarlo
todo y retener lo que es bueno” (LG 12). Un antagonismo inconciliable
entre institucién y carisma no puede ser postulado, pero una tensién siem-
pre renovada, incluso creativa y generada por el mismo Espiritu, es ineli-
minable. No hay vida, santidad, renovacién ni aggiornamento sin tensio-
nes. “Hay que mantener la posibilidad de una enmienda reciproca”, “una
disposicion a la autorrelativizacion” de ambas realidades, la jerarquica y
la carismatica, que permita distinguir entre una integracion pneumatica
y una uniformidad inerte, dird Kehl.?* Ahora bien, conforme al modelo
eclesiol6gico dominante en los ultimos siglos, societas perfecta, no cabe
duda que, por una parte, el aspecto institucional ha sido sobrevalorado
unilateralmente en un determinado sentido, una jerarcologia dira Congar:
privilegi6 “los derechos y el poder de sus autoridades”.?”” En dicho mode-
lo el momento biografico-personal, carismatico, fue infravalorado. Nos
encontramos, por tanto, en un lento proceso, cargado de tensiones, que
busca su equilibrio sin poder predecir su resultado.

“La ayuda que la Iglesia recibe del mundo actual” (GS 44)

Para afrontar estos asuntos el texto de Gaudium et Spes 44 ofrece una pista
precisa:

[La Iglesia por] disponer de una estructura social visible (cum visibilem
structuram socialem habead) [...] puede enriquecerse, y de hecho se enri-
quece también, con la evolucién de la vida social.

Las razones son claras:

... no porque le falte en la constitucion que Cristo le dio elemento alguno,
sino para conocer con mayor profundidad (profundius cognoscendam)
esta misma constitucion, para expresarla de forma mas perfecta (melius

26 Cf. M. KEHL, ob. cit., p. 370.
27 A. DULLES, ob. cit., p. 27.
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exprimendam) y para adaptarla con mayor acierto (felicius accommodan-
dam) a nuestros tiempos. (GS 44,3)

El contexto politico-cultural concreto, esto es, “la evolucién de la vida
social humana” (evolutione vitae socialis humanae), no es presentado
aqui como destinatario o beneficiario de la accién eclesial. Por el contra-
rio, emerge claramente, la sociedad es percibida como “lugar teolégico”,
como instancia o fuente a partir de la cual se produce un enriquecimiento
en el conocimiento teol6gico, una profundizacién en la “verdad revelada”
(GS 44,2) manifestada en el evangelio de Jesis®®. Antes del concilio, la
confrontacion con la sociedad era cuestion, principalmente, de la doctrina
social catélica, caracterizada esta por un enfoque metafisico-ontolégico
y por un procedimiento deductivo. Por el contrario, se advierte aqui una
nueva manera de pensar, que se hace cargo del caracter histérico y social
del pensamiento mismo y que, de este modo, llega a dar una nueva defi-
nicion de las relaciones entre Iglesia y sociedad.” El sentido del nimero
44 es nitido: “la ayuda que la Iglesia recibe del mundo moderno”. A juicio
de H.-) Sander dicho nimero “aborda un punto neuralgico del Concilio”.
Mientras que en GS 4 se trataba de manera mas general del ambito pastoral
de la ensefanza, aqui hay un perfil mas preciso: “el lenguaje mundano
de fuera de la Iglesia tiene un valor para la comprension espiritual de su
mensaje.”** En este sentido, el institucional, serfa un caso de lo que el
mismo nimero 44 explicita como regla general: “...a fin de que la Verdad
revelada pueda ser siempre mejor percibida, mejor entendida y expresada
en forma mas adecuada.” (44,2).

Pero la concrecion de este proceso de aprendizaje, reclamado por el
concilio, tropieza hoy con una dificultad importante: se advierte en muy
diversas esferas de gobierno en la Iglesia un acento diverso. El espiritu

28 Cf. GS 44, 2: “Es propio de todo el Pueblo de Dios, pero principalmente de los pastores y de
los teblogos, auscultar, discernir e interpretar, con la ayuda del Espiritu Santo, las maltiples
voces de nuestro tiempo y valorarlas a la luz de la palabra divina, a fin de que la Verdad
revelada pueda ser mejor percibida, mejor entendida y expresada en forma mas adecuada
(ut revelata Veritas semper penitius percipi, melius intelligi aptiusque proponi possit)”.

29 Cf. P. HUNERMANN, Fe, Tradicion y teologia como acontecer de habla y verdad, Barcelona,
2006, p. 292.

30 Cf. H.-J. SANDER, “Theologischer Kommentar zur Pastoralkonstitution Gber die Kirche in
der Welt von heute Gaudium et Spes”. En P. HUNERMANN y B. J. HILBERATH (ed.), Herders
Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil, vol. 4, Herder, Friburgo de
Brisgovia, 2005, pp. 581-886, 763-764. Cf. el analisis de C. Théobald sobre el texto de AG
22 que representaria, en el capitulo sobre las iglesias particulares, “la Gltima palabra del
Concilio sobre el problema hermenéutico”. Es igualmente interesante su valoracién sobre
el logro y los limites conciliares sobre la relacion entre verdad y contexto histérico. Cf. C.
Théobald, “Las opciones teolégicas del Concilio Vaticano 11”7, 120-121.
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dominante hoy en muchas partes se cristaliza mas bien, unilateralmente,
en lo ensefiado en GS 43: “ayuda que la Iglesia procura prestar al dina-
mismo humano”. No se ha asumido suficientemente el “nuevo” método
que refleja GS 44, o bien se ha perdido el equilibrio, la disponibilidad para
escuchar “las multiples voces de nuestro tiempo” (varias loquelas nostri
temporis, GS 44,2) que caracteriz6 al concilio. Se privilegia desmedida-
mente uno de los polos, el que va de adentro hacia fuera, se desvaloriza
o desconoce el que viene de afuera hacia adentro. Se tiene una mirada
prevalentemente negativa sobre los de “fuera”, los “otros”, y en la opo-
sicion se delinea la propia figura. Por el contrario, el Vaticano I, su letra
y su espiritu, ambos, se caracterizan por el valor reconocido al “otro”, al
interlocutor politico o religioso distinto de la tradiciéon catélica latina: el
concilio aprecia la libertad de conciencia y religiosa, el movimiento de
derechos humanos y la democracia, resalta la naturaleza eclesial de las
comunidades cristianas no catdlicas, el valor de la teologia, de la liturgia'y
de la espiritualidad orientales, la importancia salvifica de las mediaciones
visibles de las otras religiones (éticas, cultos, doctrinas), etc. Construir la
propia identidad en un clima de controversia se ha mostrado como un fac-
tor determinante, cargado de consecuencias negativas en la historia de la
Iglesia; lo ejemplifica claramente la historia del ecumenismo. Lo advertia
con claridad el entonces perito conciliar, ). Ratzinger, en 1964: “un ‘anti’
es siempre una premisa mala para llegar a reconocimientos positivos”.*’

Vale la pena advertir, por lo demas, que este juicio negativo sobre los
de “fuera” de la Iglesia ha tenido una historia muy larga en el catolicismo

31 La Iglesia se mira a si misma, 37. Curiosamente, encuentro un diagnéstico en esta perspec-
tiva en el reciente documento, de marzo de 2012, de la Comisién Teolégica Internacional,
Theology Today. Perspectives, Principles and Criteria, (texto en <www.vatican.va.roman_
curia/congregations/cfaith/cti_documents>). En el nimero 55 expresa: “ The ambivalence of
human history has led the Church at times in the past to be overly cautious about such
movements, to see only the threats they may contain to Christian doctrine and faith, and to
neglect their significance. However, such attitudes have gradually changed thanks to the
sensus fidei of the People of God, the clear sight of prophetic individual believers, and the
patient dialogue of theologians with their surrounding cultures. A better discernment in the
light of the Gospel has been made, with a greater readiness to see how the Spirit of God may
be speaking through such events.” (cursivas mias). Los “movimientos” de los que habla el
texto son precisamente los surgidos a partir de la modernidad (“...such as the Enlightenment
and the French revolution with its ideals of freedom, equality and fraternity, movements for
emancipation and for the promotion of women’s rights, movements for peace and justice,
liberation and democratisation, and the ecological movement”). Por otra parte, es significati-
vo que el cambio de actitud “gradual”, positivo, se atribuya “gracias al sensus fidei del Pue-
blo de Dios”, a la clara vision de “creyentes individuales, proféticos” y al “paciente dialogo
de te6logos con la cultura circundante”. Una grata sorpresa.
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y explica, en buena medida, porqué se demoré tanto, practicamente hasta
el Vaticano Il, la afirmacién de la efectiva voluntad salvifica universal.

F. Sullivan anota:

Es obvio que cuando ya no se ve a los otros como extrafios y adversarios,
sino que son aceptados como interlocutores en un dialogo, es mucho
menos probable que se les juzgue culpables de pecado por mantenerse
fieles a sus propias tradiciones religiosas.

El te6logo norteamericano advierte que en el concilio se expresé una nue-
va actitud: una “apertura de horizontes”. De alli que afirme:

... en lugar de una ‘mentalidad de gueto’ que era bastante tipica del ca-
tolicismo en el pasado, los catélicos estan ahora abiertos a los valores
presentes en el mundo “fuera de la Iglesia”.?

Esa apertura de horizontes parece haberse estrechado otra vez. Por el con-
trario, en la sesién de clausura del concilio, el 7 de diciembre de 1965,
Pablo VI preguntaba: de cara al “humanismo laico y profano”, ;la actitud
de la Iglesia ha sido de “choque”, “lucha, o “condenacién”?

[La respuesta del Papa] Podria haberse dado, pero no se produjo. La anti-
gua historia del samaritano ha sido la pauta de la espiritualidad del con-
cilio. Una simpatia inmensa lo ha penetrado todo. [...] Su postura (la del
Concilio) ha sido muy a conciencia optimista. Una corriente de afecto y
admiracion se ha volcado del Concilio hacia el mundo moderno.*

No es que en el Vaticano Il faltara una conciencia de la identidad eclesial,
la exposicion de la propia verdad y la diferenciacién frente a otras posi-
ciones en los mas diversos temas. Lo importante aqui es destacar el tono
general, la actitud de fondo, los acentos que caracterizan la propia dispo-
sicion fundamental, que luego resultan decisivos para el dialogo, la com-
prension del otro sin caricaturas, el aprendizaje reciproco y la capacidad
de autocritica y reforma continua de la propia organizacién a todos los
niveles. De alli que la “simpatia” del concilio no fuera pensada como una
actitud pasajera, que incluso podria atribuirse exclusivamente a un exceso
de “optimismo” conciliar propio del momento, sino como una conducta
permanente.

32 F. SULLIVAN, jHay salvacion fuera de la Iglesia? Rastreando la historia de la respuesta catoli-
ca, Bilbao, 1999, p. 243.

33 PABLO VI, “El valor religioso del Concilio”, citado en Concilio Vaticano Il. Constituciones.
Decretos. Declaraciones, Madrid, #1975, pp. 1307-1113 (cursivas mfas).
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“La Iglesia necesita la ayuda de quienes, creyentes o no creyentes,
conocen a fondo las diversas instituciones y disciplinas” (GS 44,2)

A partir de lo afirmado por Gaudium et Spes, en el sentido que la Iglesia
“puede enriquecerse, y de hecho se enriquece también, con la evolucion
de la vida social humana” en orden a “conocer con mayor profundidad”
su misma constitucion, “para expresarla de forma mas perfecta y para
adaptarla con mayor acierto a nuestros tiempos,” (GS 44,3), presento un
ejercicio que, aunque muy limitado, indica un camino a recorrer que debe
ser transitado con seriedad y competencia mediante un didlogo interdisci-
plinar. Lo prevé el mismo documento:

... laIglesia necesita de modo muy peculiar la ayuda de quienes por vivir
en el mundo, sean o no creyentes, conocen a fondo las diversas institu-
ciones y disciplinas y comprenden con claridad la razén intima de todas
ellas. (GS 44,2)

Recientemente se ha publicado un informe que analiza problemas organi-
zacionales y culturales de una importante entidad internacional. Se trata
de un trabajo preparado por un equipo de la Oficina de Evaluacién Inde-
pendiente del Fondo Monetario Internacional con fecha 10 de enero de
2011.

[La] evaluacién analiza el desempeiio del FMI en el periodo previo a la
crisis financiera y econémica mundial y presenta recomendaciones para
reforzar la capacidad del FMI para discernir los riesgos y vulnerabilidades
y alertar a sus paises miembros en el futuro.**

Este importante organismo internacional, hoy bastante desprestigiado,
afortunadamente ante todo para los paises pobres, ha sido protagonista
clave, por accién u omisiéon, en muchas de las crisis socioeconémicas
nacionales e internacionales de los Gltimos afios. Sus tradicionales “re-
cetas” que normalmente agudizan las crisis y benefician a banqueros y
financistas especuladores, ahora estan necesitadas de un mayor consenso
y son de mas dificil aplicaciéon. La reforma del organismo es, para ellos,
un desafio de supervivencia. Una autocritica institucional forzada, proba-
blemente ineficaz en los asuntos de fondo, pero ilustrativa para el asunto
que nos ocupa.

34 “Desempeno del FMI en el periodo previo a la crisis financiera y econdémica: La supervision
del FMI entre 2004-2007”. En http://imf-ieo.org/eval/complete/pdf/01102011/Crisis_Main_
Report_SPANISH.pdf>. Entre paréntesis cito en el texto los nimeros del informe (consulta:
febrero de 2011).
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El informe reconoce que varios factores influyeron para que el orga-
nismo internacional no pudiera detectar los riesgos y transmitir sefiales de
alerta claras frente a los problemas. Muchos de esos factores, se subraya,
representan “problemas de larga data” que habian sido ya advertidos. En
el capitulo IV del documento dichos factores se agrupan en las siguientes
categorias generales: (a) deficiencias analiticas, (b) obstaculos organizati-
vos, (c) problemas de gobierno interno y (d) limitaciones politicas. Se afa-
den, finalmente, (e) algunas recomendaciones generales. Las aplicaciones
a la realidad eclesial, a su organizacién y procedimientos institucionales,
son tan obvias que me eximo de explicitarlas.

a. Entre las deficiencias analiticas, que ocuparon un lugar central, se desta-
can varias que creo oportuno mencionar aqui. Ante todo, un alto grado
de pensamiento de grupo: “se refiere a la tendencia entre grupos homo-
géneos y cohesivos a considerar los problemas sélo dentro de un cierto
paradigma y a no cuestionar sus premisas basicas.” (42). En esta linea se
entiende el llamado “sesgo de confirmacién”: “un sesgo cognitivo abun-
dantemente documentado que se refiere a la tendencia de la gente a notar
solamente la informacién que coincide con sus propias expectativas y a
ignorar la informacion que es incompatible con las mismas.” (44). A ello
se suma otra miopia: la utilizacion de modelos teéricos que no captan la
complejidad de la realidad; se “antepone la coherencia teérica y la ele-
gancia a la investigacion de los datos”. Aunque, se reconoce “la falta de
datos y de informacién, si bien fue un problema, no fue la razén central
que explica el desempefio”; en realidad muchos de los datos disponibles
fueron ignorados o interpretados erréneamente (49).

b. A las deficiencias apuntadas se suman obstaculos organizativos. Uno im-
portante: la instituciéon opera en compartimentos estancos o “silos”, es
decir, el personal técnico tiene tendencia a no compartir informacién
ni solicitar asesoramiento fuera de sus unidades. Este comportamiento
aislacionista, unido a procesos inadecuados de revision, impide aprender
de la experiencia y conocimientos de los demas. Se constata que en los
informes de la institucién “rara vez se hizo referencia al trabajo de ana-
listas externos”, “son escasas las referencias a trabajos de investigacion
realizados fuera” de la organizacién (52-53).

c.  Otro capitulo lo merecen los problemas de gobierno interno. La evalua-
cion realizada observo que “los incentivos no estaban correctamente ca-
librados para promover el franco intercambio de ideas que se necesita
para una buena supervisiéon, y muchos funcionarios mencionaron que
les preocupaban las consecuencias de expresar opiniones contrarias” a la
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de sus superiores o autoridades (55). A su vez, “varios altos funcionarios
opinaron que el hecho de expresar fuertes puntos de vista en contra de la
corriente podia ‘arruinarles la carrera’. Por lo tanto, las opiniones tendian
‘a gravitar hacia el centro’”, a ser acordes a la opinién de la institucion.
“Nuestro asesoramiento se convirtié en pro ciclico”, afirman algunos. “El
personal técnico veia que las evaluaciones que se adaptaban a la opinién
general no eran penalizadas, aun cuando resultaran erradas.” (56). Por
otra parte, muchos “sentian que habia fuertes desincentivos para ‘decirles
la verdad a los poderosos’” y, por tanto, “el trabajo analitico estaba orien-
tado a ‘justificar’ las propuestas de politica econémica de las autoridades.
Todo esto estaba impulsado por el ‘objetivo de llevarse bien” con las au-
toridades...” (57).

Entre las limitaciones politicas mas destacadas esta la presion de las auto-
ridades que conduce a la autocensura. “Tal como explicé un funcionario
encargado de un pais de gran envergadura, ‘era espinoso transmitir men-
sajes dificiles a las autoridades, aun cuando el equipo tuviera los analisis
[...], las reuniones finales en realidad eran sélo sesiones de negociacion
sobre cuestiones de lenguaje’” (62). Se reconoce, entonces, que “la auto-
censura aparentemente fue un factor significativo aun cuando no hubiera
presiones politicas manifiestas. Muchos funcionarios técnicos considera-
ban que habia limites en cuanto al grado de critica que podian plantear
con respecto a las politicas de los principales accionistas, y que ‘no se les
puede decir la verdad a las autoridades’”. Un claro “efecto disuasivo a la
hora de plantear opiniones contrarias.” (64).

e. De estas patologias, emergen diversas recomendaciones generales (69).

Ante todo, es necesario “crear un entorno que promueva la franqueza y
aliente a plantear diversos puntos de vista y opiniones divergentes o en
disidencia.” En este sentido, debe asumirse la iniciativa: “solicitar activa-
mente opiniones alternativas o disidentes invitando de manera regular a
reconocidos analistas ajenos a la institucion a participar en las delibera-
ciones” de las autoridades. Cambiar la cultura aislacionista mediante una
mayor diversidad profesional y asegurar que las exposiciones sumarias de
las deliberaciones reflejen mejor los aspectos en que existen desacuerdos
significativos y las opiniones minoritarias. Alentar al personal a actuar
con mayor franqueza en lo que respecta a las “incégnitas conocidas”,
mostrarse mas dispuesto a cuestionar sus propios preconceptos y a infor-
mar abiertamente sobre las limitaciones de los datos y las herramientas
técnicas en que se sustentan sus analisis. Es necesario, también, fortalecer
los incentivos para “decirles la verdad a los poderosos”. Deberia alentar-
se al personal a plantear preguntas inquisitivas y cuestionar los puntos
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de vista de las diversas autoridades. Al mismo tiempo, es imprescindible
realizar autoevaluaciones regulares a todo nivel para examinar la soli-
dez y el funcionamiento de la organizacién. Como es comun en algunas
organizaciones internacionales, esta evaluacion deberia ser dirigida por
un consultor externo independiente. Y una vez atendidas todas estas re-
comendaciones, “es crucial establecer un proceso de monitoreo de las
reformas y evaluacion de su impacto, como base para disefiar nuevas
iniciativas correctivas”. (67).

Ahora bien, ;de cudl de todas estas ideas y recomendaciones podriamos
los cristianos a todos los niveles, sentirnos exceptuados, en razén del ori-
gen divino de la Iglesia, sin comprometer la calidad de la misién, la credi-
bilidad de nuestra tarea: mostrar el rostro de Dios a nuestros contempora-
neos mediante una “estructura social” de primera calidad? La Iglesia debe,
por razones teologicas, en todos sus espacios organizacionales, estar a la
vanguardia en lo que a estandares de calidad institucional se refiere. Pero,
admitamos que en menos casos de los deseados, el poder, una institucion
o una autoridad, se reforman voluntariamente. La disposicién al cambio
supone, de ordinario, no s6lo apertura mental y buenas practicas institu-
cionales, sino también suficientes disposiciones espirituales y psicolégicas
que habiliten para ingresar a un dialogo sin temores a poner en debate el
propio lugar, la forma concreta de ejercicio del poder.

Precisamente, los miembros de la Iglesia debemos estar particular-
mente atentos porque podemos tener especiales dificultades para aceptar
este tipo de razonamiento y concretar procesos continuos de transforma-
cion. Quizas el argumento que puede provocar pardlisis o desalentar justos
cambios provenga de su mismo ntcleo teolégico. La Iglesia es la comuni-
dad originada a partir de la voluntad de Dios manifestada y actuada his-
téricamente en Jesucristo y su Espiritu; su constitucion posee un momento
fundante incomparable y normativo: la recepcion apostélica, unida luego
a la vivencia y reinterpretacion por parte de la misma comunidad cristiana
a lo largo de su propia historia, dando origen asi a una realidad extremada-
mente importante, la tradicion. En ella los cristianos de todos los tiempos
disciernen, con dificultad y no sin errores, las huellas del mismo Dios. En
este rico contexto existe la posibilidad de que se inserte inadvertidamente
la mayor fuente de incapacidad para la instrumentaciéon de cambios nece-
sarios. Debe aceptarse que esta “estructura social”, a todos los niveles, co-
rre el riesgo, mas que otras, de, en forma desmedida, sacralizar su historia,
canonizar sus afirmaciones, elogiar sus propias decisiones, legitimar teo-
|6gicamente tradiciones humanas “confundiéndolas” con la voluntad de
Dios. No es un problema de “maldad moral” de sus protagonistas, sino de
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|6gicas e inercias casi inevitables de una institucion religiosa que pueden
adquirir un peculiar y aparentemente irrefutable nivel de argumentacion:
el nombre de Dios. Constituiria “un abuso del ‘origen divino’”.*

Algunos discernimientos necesarios

“Evitar que demasiadas cosas esenciales dependan de
la voluntad de uno solo” (P. Valadier)

En esta linea de razonamiento se plantean asuntos concretos muy varia-
dos, algunos de no facil respuesta. Un ejemplo complejo. Para garanti-
zar la vida y la libertad de las personas la modernidad ha subrayado la
importancia de contar con instituciones regidas por estados de derecho
y configuradas por una preocupaciéon central: limitar el ejercicio del po-
der. Hoy resulta impensable una sociedad o institucién que no regule el
poder, lo distribuya y asegure mecanismos juridicos independientes de la
mera voluntad de la autoridad politica como un requisito indispensable
para garantizar derechos humanos elementales. En otros términos, segin
la conciencia de nuestra época, madurada fatigosamente mediante duras
experiencias histéricas, no hay derechos humanos asegurados en socie-
dades modernas si no hay “divisién” o “separacion” de poderes. Advertir
que la administracion de justicia es ilusoria si no existen tribunales inde-
pendientes de las autoridades responsables de los gobiernos representa
uno de los mayores logros de nuestra época. ;Cémo deberia posicionarse
la Iglesia de cara a esta perspectiva en armonia con su propia constitucion
teoldgica, conforme al Evangelio, a la tradicion y a la enseflanza magis-
terial, particularmente de los Gltimos concilios vaticanos, el primero vy el
segundo? Debe advertirse que, si como afirma Dulles en el texto citado,
el modelo eclesial en boga en los Gltimos cuatro siglos tendia a “exagerar
el rol de la autoridad humana” y a privilegiar “los derechos y el poder
de sus autoridades”,*® es normal que se tengan dificultades en aceptar la
tendencia moderna, y también evangélica podriamos decir, consistente en
privilegiar los derechos de los ciudadanos, el movimiento personalista y
democratico. Indudablemente, la recuperacion de la teologia del pueblo
de Dios, del laicado, del sensus fidelium o de otras ideas semejantes tiene
que ver con el impacto cultural venido desde afuera, en mayor medida
quizas que por una maduraciéon de las propias convicciones teolégicas

35 K. LEHMANN, “Legitimacion dogmatica de una democratizacion de la Iglesia”. En Concilium
63, 1971, pp. 355-377, 371. Cf. C. SCHICKENDANTZ, Cambio estructural de la Iglesia como
tarea y oportunidad, Cérdoba, 2005, pp. 23-25.

36 Models of the Church, 36, 27 respectivamente.
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desde dentro.?” La evolucién moderna de la eclesiologia de controversia
ha custodiado sobre todo la “libertad” de la autoridad concretada en un
dato preciso perseguido con obsesion: su carencia de vinculacion juridica
a otros sujetos en la Iglesia. De esta manera, realidades tan importantes
como la corresponsabilidad o la participacién en las decisiones, el dar
curso y no trabar una denuncia creible, una demanda de justicia, se han
dejado libradas a la buena voluntad del que preside. Lo que fue un punto
muy preciso, y con sentido en ese contexto, de la no dependencia del
consenso de la Iglesia en el ejercicio de la infalibilidad papal en el Vati-
cano |, actia de hecho como una regla general de gobierno del ministerio
ordenado a todos los niveles. Es necesario revisar la nocion de autoridad
con la que se opera, nocién que devino la clave de la autopresentacion de
la Iglesia de cara a las ideas de autonomia y libertad propias de la moder-
nidad y de la reforma protestante. Por eso, esta revisiéon no puede ser sino
traumatica y extendida en el tiempo.

No fue una casualidad que el punto mas debatido del Gltimo concilio
haya sido la nocién de colegialidad episcopal, en la medida en que ella
afirmaba una autoridad que debia articularse con la ya consagrada de la
primacia papal en el Vaticano I. El estudio de las discusiones muestra que
los obispos eran bien conscientes del problema. Pero, seria una ingenui-
dad pensar que porque la votacion favorecié entonces a la postulacion de
esa doctrina, esta nueva realidad se traduciria en la Iglesia prontamente y
sin tensiones. Es necesaria una transformacion de largo aliento, incluso en
mltiples simbolos, en el mismo lenguaje y gestos corporales, por ejem-
plo. El hecho de que el concilio no haya formulado mas precisamente en
el capitulo tercero de Lumen Gentium la articulacién entre la autoridad
colegial de los obispos con el primado del obispo de Roma, imprecision
que todavia es mas amplia en la vinculacién entre sacerdocio comun de
los fieles y ministerio ordenado, facilita la vuelta atrds en un dinamismo
que, por el contrario, deberia madurar en la linea de la eclesiologia de los
capitulos primero y segundo de Lumen Gentium, y en general de todo el
proceso conciliar. Por lo deméas, como ya lo vieron los padres conciliares,
no hay alternativa a una seria reforma de la curia romana; un asunto que,
como constataba el entonces perito conciliar, J. Ratzinger, ha sido siem-
pre un espacio cuidado celosamente por la autoridad papal. De hecho,
en el Vaticano Il sucedi6 algo significativo: “una desviacion de la antigua
solidaridad Papa-Curia en favor de una nueva Papa-Concilio que en esta

37 Lo cual no obsta a la idea que el concilio en los lugares correspondientes (LG 9-13, 35) no se
limit6 a secundar el espiritu democrético de la época, sino que recurri6 a las fuentes biblicas
de la autocomprensién de la Iglesia. Cf. M. KEHL, ob. cit., p. 94.
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forma nunca se habia producido anteriormente.” Es una “zona limitrofe”
entre el poder episcopal y el primacial que posee “un caracter delicado” .
Tampoco fue una casualidad de que al interior de esa “zona limitrofe”,
precisamente, emergieran las principales resistencias a la colegialidad
episcopal y, en general, a una renovada eclesiologia. Es la historia de la
redaccion de Lumen Gentium en algunos de sus trazos centrales. “;Se
conseguird disolver el centralismo sin perder la unidad?”,** preguntaba el
te6logo aleman en 1965. Una observaciéon mas reciente de C. Duquoc da
que pensar: a pesar de la inversion del interés de la eclesiologia del Vati-
cano |l (en relacién con la preconciliar), s6lo el movimiento centralizador
sigue siendo operativo, pues s6lo el poder jerarquico supremo ha sido de-
finido juridicamente en su ambito; la deseada participacion del conjunto
de los creyentes en la vida y en la orientacién de la Iglesia no se traduce
en un ejercicio concreto, su evocacion de manera difuminada carece de
la formulacion de unas verdaderas reglas de juego.* En otros términos,
habria un déficit en el Estado de derecho encargado de proteger derechos
y garantizar el ejercicio de obligaciones de los creyentes, mientras que ha
madurado ampliamente un régimen juridico que sustancialmente garanti-
za el libre ejercicio de la autoridad, en el sentido indicado anteriormente.
Una construcciéon milenaria.

Nadie puede asegurar que si estas consideraciones, “formaciones
de la razén histérica general de la época moderna” las calificaria P.
Hiinermann,*' ya hubieran tenido un impacto relevante en la organizacion
eclesial se podrian haber evitado abusos y sufrimientos injustos, pero es
claro que la maduracién politico-cultural que se condensa en estas ideas,
y que caracteriza a las instituciones actuales se orientd, precisamente, a
prevenir abusos de poder, violatorios de los derechos humanos. Ahora
bien, vale la pregunta, ;qué tipo de organizacion institucional posibilit6
que las repetidas denuncias existentes fueran paralizadas por uno solo que
asi lo decidi6? Es un principio humanista de nuestra época que reclama un
discernimiento no sencillo: hay que sustituir la monarquizacién excesiva
de la autoridad eclesial por una diversidad de poderes, la cual impida que,

38 ). RATZINGER, La Iglesia se mira a si misma, pp. 12-13.
39 J. RATZINGER, Ergebnisse und Probleme der dritten Konzilsperiode, Colonia 1965, p. 22.

40 Cf. C. DuQUOC, Creo en la Iglesia: precariedad institucional y Reino de Dios, Santander
2001, p. 65.

41 “El Vaticano Il como acontecimiento y la cuestién de su pragmatica”. En C. SCHICKEN-
DANTZ (ed.), A 40 anos del Concilio Vaticano Il: lecturas e interpretaciones, Cérdoba 2005,
pp. 125-160, 159.
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tanto en materia doctrinal como disciplinar, demasiadas cosas esenciales
dependan de la voluntad de uno solo.*

“La responsabilidad paso de la entera comunidad
eclesial a los clérigos y finalmente a una parte
influyente de ellos” (G. Lafont)

Otra problematica que podria aludirse como ejemplo, y que presenta un
grado mucho menor de complejidad tedrica, es la de la eleccién de las
autoridades que, como ha sido constatado, constituye un asunto clave en
una institucion de nuestra época. Al respecto, ;qué sucede en la Iglesia en el
caso principal de elecciones de autoridades, si excluimos la papal: el nom-
bramiento de los obispos? La situacion es clara tanto desde la perspectiva
histérica como de la teoldgica. Es obvio para la casi totalidad de los autores
que cambiar el modelo actual no requiere ninguna clarificaciéon histérica o
teoldgica ulterior. Sélo falta la decision para implementar lo que es, a la vez,
histéricamente mas antiguo, teolégicamente mas correcto, ecuménicamen-
te mas aceptable y culturalmente mas adecuado. Existe hoy una concentra-
cion sin precedentes en la historia bimilenaria de la Iglesia: dependen de
Roma en una medida no conocida anteriormente.** Esto se debe, en buena
medida, a la centralizacion en la figura papal, tipica del segundo milenio en
general y del siglo XIX y XX en particular; en expresiones de G. Lafont:

... forma parte de la l6gica que he llamado la “forma gregoriana” de la
Iglesia. La responsabilidad pasé de la entera comunidad eclesial a los
clérigos y finalmente a una parte influyente de ellos.*

Un proceso que incluyera equilibradamente la participacion y el discerni-
miento de la comunidad eclesial local, la intervencién y el reconocimiento
de los obispos de las iglesias vecinas y, finalmente, la del obispo de Roma
seria teolégicamente mas correcta. Es claro que este proceso no garanti-
zaria que se elija al mejor; esto tampoco sucede en la eleccién papal. En

42 Cf. con alguna modificacién, es la expresiéon de P. VALADIER, “Quelle démocratie dans
I’Eglise?”. En Ftudes 3882 (1998) pp. 219-229, 228. Es claro que la nocién de monarquia
caracteriza una realidad andloga, desde formas hereditarias y absolutas, hasta constitucio-
nales y parlamentarias. De alli que ella pueda convivir con modelos mixtos, democraticos
o aristocraticos. Pero las diversas formas tienen en comun, en lo esencial, el hecho que las
reglas de un estado provienen de una Gnica persona que, de forma exclusiva o al menos
muy relevante, es portador de la autoridad estatal. “El concepto contrario de la monarquia
es, desde la modernidad, la repidblica”, N. TRIPPEN, “Monarchie”. En Gorres GESELLSCHAFT
(ed.), Staatslexikon, vol. 3, Friburgo de Brisgovia, 71987, pp. 1206-1208, 1206.

43 Cf. K. SCHATZ, Il primato del papa. La sua storia dalle origini ai nostri giorni, Brescia 1996,
p. 226.

44 Imagining the Catholic Church. Structured Communion in the Spirit, Minnesota 2000,
p. 172.
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cualquier caso, esta practica, mas préxima a las tendencias democraticas
actuales, conserva las mas antiguas intuiciones eclesiales respecto a la in-
sercion del obispo en la comunidad local de creyentes. Como refiere de-
talladamente J. Provost, “atin quedan vestigios de ese procedimiento en la
legislacion actual”.* Es claro, ademas, que la antigua practica de partici-
pacion de fieles laicos en la eleccion de sus obispos en las iglesias locales
estaba fundada no en razones pragmatico-politicas, sino en la conviccién
de aquello que posteriormente se caracteriz6 como sensus fidelium.*® Por
tanto, no se trata de una asuncién acritica de un modelo democréatico fruto
del liberalismo politico. Por lo demas, la eleccién no obligaria a conside-
rar al obispo como un delegado del pueblo de manera anadloga a cémo
la eleccién papal no constituye al obispo de Roma como un delegado del
colegio cardenalicio. En otros términos, la capacidad de participar en la
eleccion de las propias autoridades no debe ser identificada con la idea
de que la autoridad se fundamenta en la soberania popular tal como se
formula en los estados modernos. De alli que no pueda plantearse una
oposicion entre la participacion en la eleccion de autoridades y la estruc-
tura sacramental del ministerio, cuya autoridad se fundamenta en el mis-
mo Cristo y se confiere mediante el acto de la ordenacién (invocacién del
Espiritu e imposiciéon de las manos) en una comunidad de creyentes que
lo reconoce publicamente. Es claro que dicha autoridad “recuerda a la
comunidad la iniciativa divina y la dependencia de la Iglesia a Jesucristo,
quien es la fuente de su mision y el fundamento de su unidad.”*” Un caso
diverso pero analogo, que aqui sélo enuncio, lo constituye la exclusion
absoluta y sistematica de la participacion de laicos y/o diversas instancias
en las designaciones de parrocos o presidentes de comunidades. A partir
de estos analisis, la observacion de P. Valadier sobre este punto parece
inobjetable: “aqui una exigencia democratica coincide con una exigencia
de fidelidad a la fe catélica.”*®

45 “Perspectivas de una Iglesia mas ‘democratizada’”. En Concilium 243, 1992, pp. 185-202,
196.

46 Cf. ). HUELS y R. GAILLARDETZ, “The Selection of Bishops: Recovering the Traditions”, The
Jurist 59, 1999, pp. 348-376, 361. Cf. el interesante apéndice en el que los autores proponen
férmulas candnicas, concretas, en orden a una reforma del Cédigo de derecho latino en este
punto. Cf. ibid., 368-376. Ademas de las férmulas canénicas ya aludidas por J. HUELS y R.
GAILLARDETZ sobre la eleccion de los obispos, cf. las propuestas de cambio en las normas,
de modo que estas reflejen mejor en las estructuras juridicas de la Iglesia las ensenanzas
del Vaticano Il sobre el rol de los laicos: J. CORIDEN, “Lay Persons and the Power of Gover-
nance”, The Jurist 59, 1999, pp. 335-347, 345ss.

47 WORLD COUNCIL OF CHURCHES, Baptism, Eucharist and Ministry, Ginebra 1982, Ministry
12. Cito deliberadamente este importante texto ecuménico.

48 “Quelle démocratie dans I'Eglise?”, Ftudes 3882 (1998) 219-229, 227.
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Reflexion final

Ahora bien, para que, en general, estas perspectivas se adviertan en su jus-
ta medida, y se asuman los justos cambios reclamados, es necesaria una
modificacion en la difundida “politica de la identidad”#’ y en el atreverse a
ir “mas alla de las formas homologadas”.*° Que hay espacio para dar pasos
prudentes, histérica y teolégicamente consistentes, a diversos niveles de la
vida de la Iglesia lo testimonian muchos autores, irreprochables también
para los mas exigentes y/o temerosos. Puede revisarse el ya clasico libro
Models of the Church, de A. Dulles,”' o informados estudios como el de
F. Sullivan,® M. Buckley,>* o tantos otros. Hay que seguir la huella de los
mejores eclesidlogos del siglo XX, como el francés, Y. Congar, por ejem-
plo, y aportar la creatividad y la audacia evangélicas que requiere la hora.
El Vaticano Il es, a no dudarlo, brdjula segura, la tradicion y la experiencia
posconciliar latinoamericana, a su vez, indispensables y estimulantes.>*

49 Cf. ). ALLEN, The Future Church. How Ten Trends are Revolutionizing the Catholic Church,
New York 2009, 2, 436. En el mundo occidental, “el catolicismo ha pasado de ser una cul-
tura mayoritaria a percibirse a si misma como una minoria cultural combatida; y responde
como las minorfas combatidas siempre lo han hecho: con una ‘politica de la identidad’
basada en la reafirmacion de sus creencias y practicas tradicionales, en la agudizacion de
las fronteras entre ella misma y la cultura circundante.”, ibid., 55.

50 Cf. Y. CONGAR, Vera e falsa riforma nella Chiesa, Milan, 21994, pp. 225s: “Si siempre se

estuviese obligado a adoptar la forma de pensamiento teoldgico, de practica religiosa o de
organizacion actualmente en uso, no habria existido jamas en la Iglesia ni aggiornamento,

ni reforma, ni progreso. [...] El problema de toda iniciativa profética es la de ir mas alla no
s6lo de las formas actualmente en uso, de hecho, sino también mas alla de las formas homo-
logadas.”

51 A. DULLES, ob. cit.,, p. 191: “Las actuales estructuras de la Iglesia, especialmente en el ca-
tolicismo romano, tienen una impronta muy fuerte de las pasadas estructuras sociales de la
sociedad europea occidental.” Cf. sus propuestas en ibid., pp. 181ss.

52 “St. Cyprian on the Role of the Laity in Decision Making in the Early Church”. En S. POPE,
ob. cit., pp. 25-38. Cf. sobre este punto particular, J. CORIDEN, ob. cit., pp. 335-347.

53 “Resources for Reform from the First Millennium”. En S. POPE, ob. cit., pp. 71-86.

54 La experiencia latinoamericana de las CEB es ejemplar en mas de un aspecto. Cf. por ejem-
plo, M. de AZEVEDO, “Comunidades eclesiales de base”. En I. ELLACURIA y J. SOBRINO (ed.),
Mysterium Liberationis: conceptos fundamentales de la Teologia de la liberacion, Il, Madrid,
21994, pp. 245-265.
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Las transformaciones de las megaurbes
latinoamericanas y la conversion pastoral

1

Stefan Silber'

Universidad de Osnabriick, Alemania.

Resumen

A comienzos del siglo XXI corren inmensos procesos de transformacién
en las grandes ciudades; ellas son, como las han llamado los obispos con
total claridad en la dltima Conferencia de Aparecida: “laboratorios” de
“la cultura compleja y plural contemporanea” (DA 509; cf. tb. 510). Estos
grandes procesos de cambio no dejan de afectar también a las religiones,
las espiritualidades y las iglesias cristianas; de modo que las ciudades son,
también, laboratorios para una nueva configuracién de la fe cristiana. So-
bre este trasfondo, los obispos han puesto un fuerte acento en la “Pastoral
Urbana” dentro de sus iniciativas y planes pastorales. En la formacién de
sacerdotes y te6logos/as laicos/as se desarrollan nuevos ciclos y trayectos
académicos en este campo. El proyecto interdisciplinar e internacional
“Pastoral Urbana” esta formulado en el marco de los procesos menciona-
dos; es auspiciado por el Grupo Cientifico “Iglesia Mundial” de la Con-
ferencia Episcopal Alemana, y moderado por un equipo académico de la
Universidad de Osnabriick, en Alemania, bajo la direccién de Prof. Dr.
Margit Eckholt. Dentro de este proyecto internacional que existe desde el
afo 2010, estan trabajando cinco grupos cientificos de investigacion: en
Argentina, Brasil, Colombia, Chile y México. Presentaremos el diseno del
proyecto internacional, sus fundamentos hermenéuticos, metodolégicos
y teolégicos, asi como algunos ejemplos de las investigaciones locales,
elaboradas en el marco de este proyecto. Expondremos ademas los as-
pectos eclesioldgicos y teologico-pastorales mas importantes de este pro-
ceso de estudios e investigacion.

Tedlogo laico aleman, trabaj6 desde 1997 hasta 2002 como formador de catequistas, laicos

y didconos permanentes en la didcesis de Potosi (Bolivia). Actualmente es asistente cienti-
fico del proyecto internacional e interdisciplinario de investigacion ,Pastoral Urbana” de la
Universidad de Osnabriick y coordinador de la Pastoral Biblica de la di6cesis de Wiirzburg
(Alemania). Ademas es el responsable de una plataforma virtual sobre la teologia de la libe-
racion en idioma aleman. Esta casado y tiene tres hijos. www.stefansilber.wordpress.com.
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Introduccién

Los obispos latinoamericanos, en la conferencia de Aparecida, comparan
las ciudades grandes del continente con “laboratorios” de culturas, en las
que se encuentran, mezclan y fecundan mutualmente las culturas mas
diversas del tiempo presente, desde las culturas aborigenes del continente
y las culturas africanas, pasando por los mezclas y mestizajes historicos, a
las culturas hibridas y polivalentes de los tiempos moderno y posmoderno.
Ellos dicen: “Las grandes ciudades son laboratorios de esa cultura contem-
poranea compleja y plural. La ciudad se ha convertido en el lugar propio
de las nuevas culturas que se estan gestando e imponiendo, con un nuevo
lenguaje y una nueva simbologia.” (DA 509-510)

Estos grandes procesos de cambio, no dejan de afectar también a las
religiones, las espiritualidades y las iglesias cristianas; de modo que las
ciudades son, también, laboratorios para una nueva configuracién de la
fe cristiana. Sobre este trasfondo, los obispos han puesto un fuerte acento
en la “Pastoral Urbana” dentro de sus iniciativas y planes pastorales. Se
esta hablando de la necesidad de una “conversién pastoral” (DA 365-372)
como el método apropiado para la transformacién de los instrumentos
pastorales de la Iglesia, también en la megaurbe.

He aqui, de manera resumida, el contexto social y eclesial del que
nace el proyecto interdisciplinar e internacional “Pastoral Urbana”, que
esta formulado en el marco de los procesos mencionados. Este proyec-
to es auspiciado por el Grupo Cientifico “Iglesia Mundial” de la Confe-
rencia Episcopal Alemana, y moderado por un equipo académico de la
Universidad de Osnabrtick, en Alemania, bajo la direccion de la Prof. Dr.
Margit Eckholt.? Presentaré, en el marco de este trabajo, algunos aspectos
sobresalientes de los actuales procesos de transformacion de las ciudades
grandes de América Latina, tanto como los aspectos eclesiolégicos y teol6-
gico-pastorales mas importantes que animan nuestro proceso de estudios
e investigacion. Esbozaré ademas el disefio del proyecto internacional, sus
fundamentos hermenéuticos, metodolégicos y teolégicos, como algunos
ejemplos de las investigaciones locales elaboradas en el marco de este
proyecto.

2 Ver mayor informacién bajo la siguiente direccion: <http://www.pastoral-urbana.uni-osna-
brueck.de/>.
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Los actuales procesos de transformacion
de las grandes ciudades de América Latina

Para analizar los actuales procesos de transformacién de las grandes ciu-
dades de América Latina se emplean, ante todo, los instrumentos de tres
metodologias diferentes, aunque interrelacionadas. Resumiré aqui, de ma-
nera tan solo muy breve, los aspectos mas importantes de los analisis de
las perspectivas espacial, cultural y poscolonial, comenzando por el pri-
mero’.

Desde la perspectiva de los espacios urbanos, se nota que las mega-
ciudades actuales ya no se articulan —como lo hicieron por ejemplo las
ciudades coloniales, y como lo siguen haciendo las ciudades pequefias
y medianas— de manera concéntrica, sino que presentan diferentes cen-
tros, que incluso pueden cambiar y variar. Centros de ciudades diferentes
pueden ser incluidos por aglomeracion, y dentro de los espacios urbanos
pueden formarse nuevos centros diversificados. Esta estructura policéntri-
ca de la ciudad es Ilamada la “posmetrépolis”* por Edward Soja, mientras
Francois Ascher califica la interdependencia y la interrelacion entre los
diversos centros urbanos y las diferentes periferias la “metapolis” > Ambas
palabras iluminan el hecho de que la estructura plural, dinamica y diversa
de las ciudades actuales la caracterizan como una forma social muy dife-
rente de las ciudades tradicionales.

La dinamica espacial urbana se encuentra en interrelaciéon mutua con
los procesos sociales dentro de las grandes ciudades. Desde la perspectiva
cultural, se percibe que los procesos sociales y culturales pueden formar
la geografia urbana, tanto como esta puede influir sobre la percepcion
cultural y social de los habitantes de la ciudad.® Dentro de la megaciudad
no solamente conviven una multitud de culturas, sino que ellas permanen-
temente se encuentran, se interrelacionan, se fecundan e interpelan. Dia-
riamente se producen nuevos procesos de hibridacién, mezcla, mimesis
y fragmentacién de culturas, asi como el surgimiento de nuevas culturas,
algunas de las cuales efimeras, otras duraderas. Las personas que viven
en las ciudades experimentan la necesidad de vivir dentro de culturas di-

3 Cf. ante todo: Jorg DORING y Tristan THIELMANN (ed.): Spatial Turn: Das Raumparadigma in
den Kultur- und Sozialwissenschaften, Bielefeld: transcripcion 2008.

4 Edward SOJA, Postmetropolis: Critical studies of cities and regions, Malden: Blackwell, reim-
presion 2008.

Francois ASCHER, Métapolis ou I’avenir des villes, Paris: Odile Jacob, 2010.

Cf. Doris BACHMANN-MEDICK, Cultural Turns: Neuorientierungen in den Kulturwissenschat-
ten, 3. Reinbek - Hamburgo: Neu Bearb, 2009.
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ferentes, de practicar el didlogo cultural, incluso de cambiar de cultura
varias veces al dia. La fragmentacion cultural es un hecho muy sentido en
la vida de las megaciudades latinoamericanas.

Estos procesos no se producen dentro de un espacio igualitario, sino
que siempre estan imbuidos por el tema del poder. En los tltimos afios, los
estudios poscoloniales se dedicaron a descifrar el impacto de los diversos
poderes coloniales, poscoloniales y neocoloniales en la vida, la cultura y
la sociedad de los paises y ciudades poscoloniales.” Es importante descri-
bir las diferentes relaciones entre los habitantes, las culturas y los espacios
urbanos desde una perspectiva critica que incluya un analisis de los fac-
tores de poder en la ciudad. La cercania de los estudios poscoloniales y la
teologia de la liberacion se fundamenta en el hecho de que ambos parten
de una perspectiva de los oprimidos. El “reverso de la historia”, como lo
llamé Gutiérrez, es el espejo que nos puede ofrecer una visién mas amplia
y mas justa de los hechos.

Para resumir esta parte, podemos decir que la caracteristicas mas so-
bresalientes de las grandes ciudades actuales son su fragmentacion y dina-
mismo, lo cual no solamente resulta en procesos creativos e innovadores,
sino también en la exclusién y precariedad de muchos que caen victimas
de estos desarrollos. Este es el panorama al que deben responder la teolo-
gia 'y la pastoral.

Algunos aspectos eclesiolagicos y teoldgico-pastorales

Si el contexto cambié profundamente y sigue cambiando, es necesario
que también la teologia revise sus conceptos e incluso sus fundamentos y
métodos. Si es cierto este principio de la contextualidad de la teologia, es
preciso aplicarlo con urgencia a las teologias de la ciudad. Sin embargo,
como dice Chris Shannahan, “hasta el dia de hoy, la teologia y la misién
urbanas permanecen arraigadas en el proyecto filoséfico y econémico de
una modernidad moribunda”®

7 Cf. Maria do Mar CASTRO VARELA y Nikita DHAWAN, Postkoloniale Theorie: eine kritische
Einfiihrung, Bielefeld: transcripcién Verlag, 2005; Peter WEIBEL y Slavoj ZIZEK: Inklusion:
Exklusion. Probleme des Postkolonialismus und der globalen Migration, Graz: transcripcion
Verlag, 1996; Chris SHANNAHAN, Voices from the Borderland: Re-imagining Cross-cultu-
ral Urban Theology in the Twenty-first Century, Londres: Equinox, 2010, pp. 37-41; Kwok
PUI-LAN, Postcolonial Imagination and Feminist Theology, Louisville: Westminster John
Knox, 2005.

8 Shannahan. En Voices 16 [traduccion mial.
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Por esto, no solamente se precisa una conversién pastoral como la
exigida por los obispos en Aparecida, sino ademas, y mas fundamental-
mente, una “conversion epistemolégica”®. Dentro de un contexto plural y
fragmentario como el megaurbano, también la teologia debe convertirse
en un modo de hablar de Dios no tan seguro de si mismo, sino plural, frag-
mentario y a veces contradictorio como su propio contexto.'® Son varios
los autores que llamaron la atencién sobre la necesidad de una teologia
comunitaria'', no solamente porque este método corresponde a la manera
de trabajar “latinamente”, sino también por la necesidad de cumplimentar
los fragmentos y parcialidades teolégicas producidos dentro de un contex-
to plural. La teologia, si quiere ser contextual, debe encarnarse dentro de
los multiples contextos urbanos, y no temer tomar parte para las personas
con las que se compromete. La partidiaridad de la teologia, ante todo
hacia los pobres, no es solamente un descubrimiento importante de la teo-
logia de la liberacién, sino ademas una exigencia del Concilio Vaticano Ii
(GS 1). La teologia urbana debe convertirse ademas en un servicio diaco-
nal para toda la ciudad. No es una tarea interna, tan solo al servicio de la
Iglesia y de sus responsables, sino que se desarrolla en el horizonte global,
ecuménico y macroecuménico de toda la ciudad.

La teologia urbana debe considerar la megaciudad y la vida que en
ella se desarrolla como signos de los tiempos que la orientan y le hablan
de la revelacion divina para los contextos presentes. Esto implica una vi-
sion y valoracién tanto positiva como critica de la ciudad. Por un lado,
la teologia de los signos de los tiempos revelara que “Dios habita en la
ciudad”'?, que Dios no es ajeno a las experiencias vividas dentro del com-
plejo megaurbano, y por otro lado, que en la vida de la ciudad existen

9 Jaime Alberto MANCERA CASAS, El paradigma cultural nos ayuda a una nueva mirada: los
imaginarios urbanos, [Vortrag beim Congreso Regional de Pastoral Urbana, Buenos Aires
2011]. Disponible en <http://www.pastoralurbana.com.ar/archivos/jaimeparadigma.doc>.

10 Stefan SILBER, “Teologias enraizadas: algunos apuntes metodolégicos”. En Voices New Se-
ries 34,2011, pp. 189-192. Ibid., “Sucht der Stadt Bestes! Epistemologisch-methodologische
Voraussetzungen einer Theologie der Megastadt”. En Salzburger Theologische Zeitschrift,
2013.

11 Ver, p. e]. Orlando O. ESPiN, “Constructing a Conversation: Culture, Ecumenical Dialogue,
and a Renewed Pneumatology”. En Orlando O. ESPIN (ed.), Building Bridges, Doing Justice:
Constructing a Latino/a Ecumenical Theology, Nueva York: Maryknoll, 2009, pp. 1-10; Car-
men NANKO-FERNANDEZ, Theologizing en Espanglish: Context, Community, and Ministry.
(Studies in Latino/a Catholicism) Nueva York: Maryknoll, 2010, p. XII.

12 Este fue el titulo del Congreso sobre Pastoral Urbana del 6 al 9 de agosto de 2007 en Mé-
xico DF. Benjamin BRAVO y Alfons VIETMEIER (ed.), Gott wohnt in der Stadt: Dokumente
des Internationalen Kongresses fiir GroBstadtpastoral in Mexiko 2007 (Theologie und Praxis
Abteilung B, Bd. 23), Zdrich/Berlin: LIT, 2008.
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muchos obstaculos que nos impiden reconocer su presencia y el lugar
que él escogi6 para encarnarse. Si analizamos la ciudad como un signo de
Dios, dispondremos de una herramienta para designar los contra-signos
en la ciudad, los impedimentos para el desarrollo de la vida, ante todo, de
los marginados y sufrientes. Para describir la ciudad de una manera perti-
nente, es necesario emplear esta doble valoracién, fundamentalmente po-
sitiva, por un lado, porque la ciudad es un lugar donde Dios se encuentra
(y se puede encontrar) en la carne de las personas humanas, y critica, por
otro, porque es la injusticia producida precisamente por algunas personas
humanas, que nos impide reconocer la presencia de Dios y responderle
adecuadamente.

De esta manera, podremos afirmar conjuntamente con la carta a los
Hebreos, que “no tenemos aqui una ciudad (pdlis) duradera” (Hb 13,14)
y que debemos criticar la ciudad presente en cuanto no coincide con la
ciudad eterna que esperamos. Y por otra parte, cumpliremos con la exhor-
tacion del profeta Jeremias que dice a los exiliados que “busquen el bien
de la ciudad” (Jr 29,7), hablando de la ciudad de los enemigos quienes los
secuestraron. Aunque a veces la megaciudad nos parece un lugar extraifio
y hostil, debemos reconocer en ella la presencia de Dios y actuar como los
que fueron enviados a la ciudad para su reconstruccion.'

Esta colaboracion fraterna, que pueden presentar los cristianos en la
construccion y salvacion de las ciudades, se traduce en el proceso de con-
version pastoral anhelado por los obispos latinoamericanos. Se trata de
transformaciones profundas de la praxis eclesial en la megaciudad, no so-
lamente de una mera adaptacion. Por esto, Jorge Seibold habla de la pasto-
ral urbana como un “nuevo paradigma”'* y también los obispos reunidos
en Aparecida exigen a todos los protagonistas de la pastoral eclesial no
solamente “entrar decididamente, con todas sus fuerzas, en los procesos
constantes de renovacién misionera”, sino al mismo tiempo “abandonar
las estructuras caducas que ya no favorezcan la transmision de la fe” (DA
365).

Los pasos mas urgentes de conversion pastoral incluyen una revision
del papel de la parroquia local, que es un modelo construido para otro
tipo de ciudad, y la preferencia para el protagonismo de los laicos, ante
todo de las mujeres, y su propia misién. Se pone énfasis también en la
necesidad de superar el modelo catequético de pastoral que se dirige ante

13 José COMBLIN y Francisco Javier CALVO, Teologia de la ciudad, Navarra: Verbo Divino,
1972, p. 81.

14 Jorge SEIBOLD, Dios habita en la ciudad: aportes de Aparecida para una nueva pastoral urba-
na en América Latina y el Caribe, CIAS 568-569, 2007.
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todo al interior de la Iglesia, y pasar a un modelo misionero y diacénico,
que busca el bien de toda la ciudad. Otra necesidad que se esta estudian-
do es la de insertarse en las diferentes realidades socioculturales de la
ciudad y buscar nuevas formas de comunidad y de construccién de redes
eclesiales. Sin poder explicitar y detallar estas propuestas aqui’, se perfila
un proceso de transformaciones pastorales profundas que dara una cara
nueva a la presencia y la accion de la Iglesia en la ciudad.

Investigando teolégicamente las megaciudades actuales

A partir del mes de enero de 2011, cinco equipos de trabajo en diferentes
ciudades de América Latina (Buenos Aires y Cérdoba, Santiago de Chile,
Campinas, Bogota, México) y el equipo moderador en Osnabriick, estan
trabajando en diferentes procesos de investigacion y estudio para cumplir
con los objetivos generales del proyecto global. Para alcanzar las metas
comunes, se realizé un primer encuentro-taller en la ciudad de Montevi-
deo, en febrero de 2011, para ponerse de acuerdo sobre las bases meto-
dolégicas y hermenéuticas, los objetivos y los plazos del proyecto. Del
Documento de Trabajo, que fue elaborado como uno de los resultados
del encuentro-taller, copiaré los siguientes parrafos sobre los objetivos del
proceso investigativo'’:

= Estudiar las transformaciones de la megaciudad

Hipétesis La realidad sociocultural de la megaciudad es tan compleja y
fragmentada y en constante proceso de transformacién que la vida se
vuelve cada vez mas dificil y precaria para muchos de sus habitantes,
aun para los que disponen de los medios suficientes. Al mismo
tiempo surgen, en muchos lugares, experiencias de resiliencia y de
potencialidad creativa.

Objetivo A través de diferentes estudios concretos colaboramos a la
comprension de los actuales procesos de transformacion de las
megaurbes latinoamericanas, ante todo a nivel sociocultural. Estos
estudios corresponden al rigor cientifico de su propia disciplina y se
inscriben en un proceso de dialogo interdisciplinario.

15 Margit ECKHOLT y Stefan SILBER, Pastoral Urbana: las transformaciones de las megaurbes
latinoamericanas provocan la conversién pastoral. Apuntes metodolégicos. Documento de
trabajo del proyecto internacional de investigacion. <http://pastoral-urbana.uni-osnabrueck.
de/textos/doctrab.pdf>, p. 17-18.

Congreso Continental de Teologia | 279



Desarrollo de una teologia de la megaciudad
en un horizonte interdisciplinar

Hipotesis

La megaciudad latinoamericana presenta estructuras de pecado y
espacios de salvacion. Desde la perspectiva teolégica, se puede
discernir los signos de los tiempos en la megaciudad para reconocer
los desafios que presenta a la Iglesia. Para el estudio de los signos
de los tiempos es particularmente propicia la perspectiva de los que
sufren.

Obijetivos

Se analizan y se sistematizan los estudios sobre la teologia urbana en
la megaciudad latinoamericana, tanto como los pronunciamientos
del Magisterio sobre el tema.

Se contribuye al desarrollo de una teologia de la megaciudad

que tomara en cuenta las transformaciones actuales, usando las
herramientas del trabajo interdisciplinario.

Anadlisis y propuestas de Pastoral Urbana

Hipétesis

La pastoral tradicional basada en la parroquia ya no puede dar una
respuesta adecuada a los desafios que plantea la megaciudad actual.
Existen ya numerosas propuestas de una pastoral urbana renovada.
Los signos de los tiempos de la megaurbe llaman a una verdadera
conversion pastoral.

Objetivos

Se documentan y analizan propuestas de pastoral urbana ya
existentes en algunas megaciudades del continente.

Se elaboran y profundizan nuevos modelos de pastoral y de
formacion pastoral para la megaciudad latinoamericana.

Como ejes transversales de todos los estudios a realizar en este proyecto
de investigacion, los representantes de los grupos de investigacion se pu-
sieron de acuerdo para elegir las grandes sensibilidades o temas propios
de América Latina de los altimos decenios:

= género

= ethia

= pobreza

= exclusién

= clave generacional y

= procesos de resiliencia, resistencia y empoderamiento.

Hasta aqui la cita literal del Documento de Trabajo. Dentro de este marco,
cada uno de los equipos locales escogi6 y elaboré sus propios proyectos
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de investigacion. Mientras algunos grupos se dedicaron a investigaciones
cualitativas, en otras se ejecutaron y analizaron encuestas cuantitativas.
En todos los grupos se realizaron ademas estudios bibliograficos y elabo-
raciones teoldgicas y pastorales. Todo el proceso se esta realizando dentro
de un profundo espiritu interdisciplinar. Culminara en un Congreso bajo
el titulo Vivir la Fe en la Ciudad Hoy sobre “Las grandes ciudades latinoa-
mericanas y los actuales procesos de transformaciones sociales, culturales
y religiosos”, que se realizara del 26 de febrero al 2 de marzo de 2013 en
la ciudad de México.
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Perspectivas das relacdes de género
Para a releitura da antropologia teolégica

Jaci de Fatima Souza Candiotto'

Resumo

Neste estudo analisamos a leitura da antropologia teolégica classica a
partir das novas perspectivas da teologia contemporanea. Influenciada
pela filosofia grega e pela mentalidade patriarcal herdada do mundo anti-
go, a teologia classica legitimou a subordinagao hierarquica das mulheres
aos homens, como uma das consequéncias da separacdo entre Salvacao
e Criagdo. A teologia contemporanea, por sua vez, ao sublinhar a tese da
complementariedade, revitalizou a tipologia patristica de Cristo, como
novo Adao (homem) cujo complemento é a Igreja, como nova Eva (mu-
lher). Essa tipologia situa em um mesmo plano, humanidade e masculini-
dade, mas em planos diferentes, humanidade e feminilidade. A mediacao
das relacdes de género aponta os limites destas antigas e novas estruturas
de subordinacdo. Ela também possibilita, na reflexao teolégica, a consti-
tuicdo de novas subjetividades, irredutiveis a objetivacao das mulheres,
predominante na teologia do passado e do presente.

Introducao

Neste ensaio pretendemos identificar, primeiramente, algumas linhas de
forca da metafisica e sua influéncia na teologia classica no que concerne
a desigualdade antropolégica entre homens e mulheres. Em um segun-
do momento, apontamos como na modernidade, os estudos da biologia

1 Jaci de Fatima Souza Candiotto é doutora em Teologia (2012) e mestre em Teologia (2008)
pela Pontificia Universidade Catélica do Rio de Janeiro. Bacharel em Teologia pelo Studium
Theologicum (1995). Licenciada em Filosofia pela Pontificia Universidade Catélica do Para-
na (1991). Atualmente é professora de Histéria da Igreja no Curso de Teologia da Pontificia
Universidade Cat6lica do Parana (PUCPR). Suas ultimas publicagdes estdao concentradas nas
relagdes entre Teologia e Género, Eclesiologia e Antropologia Teoldgica, Histéria da teolo-
gia das mulheres na América Latina. E.mail: j.candiotto@pucpr.br.
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mostraram que aquelas desigualdades sdo injustificaveis, mas que, mesmo
assim, a tese da complementariedade tende a reforcar relagdes de subor-
dinagdo. Pela analise das relagdes de género, principalmente a realizada
pela tedloga catdlica K. E. Borresen, apresentamos a fragilidade de uma
justificacdo metafisica da desigualdade, assim como os limites das novas
estruturas de subordinacao resultantes da tese da complementariedade.

Aspectos da antropologia teoldgica
classica e sua fundamentacao metafisica

Em linhas gerais, Agostinho e Tomas de Aquino foram os te6logos que
influenciaram decisivamente a compreensao da teologia da criagdo e seus
desdobramentos antropolégicos. Sem exaurir suas respectivas contribui-
¢des, somente indicamos suas principais caracteristicas e consequéncias
teologicas.

A teologia da criacdo de Agostinho adota o método alegérico de Fi-
|do de Alexandria e a tendéncia da compreensao dualista de ser humano,
herdada do neoplatonismo e dos padres da Igreja da Africa do Norte, prin-
cipalmente de Tertuliano.

Fildao de Alexandria é um dos primeiros pensadores que confronta os
dois relatos da criagdo do primeiro livro da Biblia, mesmo que ainda nao
se soubesse da existéncia de duas fontes para o primeiro e o segundo rela-
to, descoberta que ocorreu somente em 1711, com Bernhard Witter. Filao
segue a interpretacdo judaica tardia segundo a qual Gn 1, 26-27 deve ser
lida na perspectiva de Gn 2,7, na qual resulta o primado de Adao e a con-
sequente subordinacao da mulher, por ter sido tirada dele e criada depois
dele. Conforme a leitura de K. Borresen, Filao de Alexandria “distingue duas
funcdes da alma humana entre as quais uma superior que representa o ho-
mem e a outra inferior que representa a mulher”. (Borresen, 1981, p. 87).

Ora, Agostinho de Hipona se identifica com essa interpretagao quan-
do comenta a conhecida passagem de 1Co 11, 7-9, na qual lemos: “o ho-
mem é a imagem e a gléria de Deus; mas a mulher é a gléria do homem.
Pois ndo é o homem que foi tirado da mulher, mas a mulher do homem.
E o homem nao foi criado para a mulher, mas a mulher, para o homem.”
(Biblia, 1994, p. 2219).

Em sua analise da imagem de Deus, refletida na Trindade, argumenta:

Como entdo ouvimos o Apéstolo afirmar que o vardo é imagem de Deus,
o que o leva a proibir cobrir a cabeca, mas nao a mulher, a qual é precei-
tuado o contrario? (1 Co 11, 7). Creio eu que a razdo esta no que ja disse
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ao tratar da natureza humana, ou seja, que a mulher é com seu marido
a imagem de Deus, de um modo que forma uma sé imagem, a imagem
de Deus, a totalidade da natureza humana. Mas enquanto é considerada
como auxiliar do homem, o que diz respeito somente a ela, ndo é ima-
gem de Deus. E pelo que se refere ao varao, o que se refere somente a ele,
é imagem de Deus tao plena e integramente como o é em conjunto com
a mulher. (Agostinho, 2008, p. 375)

Ainda que na condigdo de seres humanos (homo) mulheres e homens se-
jam imagens de Deus, enquanto vir, o homem possui uma qualidade espe-
cial dessa imagem. Em consequéncia, “O sexo masculino, para a teologia
classica, permanece sempre o sexo primeiro, perfeito e exemplar, ao passo
que o sexo feminino é visto como sexo segundo, auxiliar e instrumental na
ordem da criagdo: dualismo que s6 sera abolido na perfeicao escatologi-
ca”. (Gibellini, 1992, p. 100-101)

Mas esta tendéncia dualista e hierarquica observavel na teologia de
Agostinho encontra-se também ancorada na metafisica do neoplatonismo.
Essa corrente entendia o composto humano formado de corpo e alma,
correspondente a dois elementos: um material, outro espiritual. Na pers-
pectiva hierarquica dos neoplatdnicos, como é o caso de seu represen-
tante maior, Plotino, a alma espiritual sempre é superior ao corpo porque
incorporal e assexuada. No ambito da alma espiritual, o homem é igual a
mulher. A diferenca entre eles reside somente no ambito corporal. “... a
mulher é apenas femina no seu corpo; na sua alma ela é homo, ser huma-
no e, como tal, igual ao homem, vir.” (Borresen, 1976, p. 19)

Agostinho admite a dicotomia alma espiritual-carne, masculino-femi-
nino em qualquer ser humano, homem ou mulher. Cada um e cada uma
precisam superar o feminino que temos dentro de nds, ja que o feminino é
representacdo da carne e da concupiscéncia. E necessario submeté-lo ao
elemento masculino, que é o dominio da alma espiritual. Em razdo deste
raciocinio é que no cristianismo antigo a virgem era assemelhada ao ho-
mem (vir), tendo acesso, pois a virtus (virtude). Virtuosa porque capaz de
superar a feminidade, que representava a carne.

Agostinho também privilegiou a interpretagdo sexista segundo a qual
a mulher é ajuda para o homem; consequentemente, preteriu a leitura de
que ambos, como humanidade, sdo “imagens” de Deus. As mulheres sao
ajudantes, porém, em razao da procriacao; trata-se de ajuda passiva, com-
parada a terra que recebe a semente. Esta é a fungdo exclusiva da existén-
cia das mulheres. De igual relevancia para a unidade do género humano
é ter Eva procedido de um tinico homem.
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Depreende-se que:

O papel da mulher é, portanto, subordinado ao do homem: a mae é re-
ceptiva e passiva em relacdo a fungdo ativa do pai. Esta doutrina adapta-
-se harmoniosamente a doutrina de Agostinho segundo a qual a finalida-
de da existéncia da mulher na ordem da criacao é ser auxiliar do homem
na geracao. (Borresen, 1976, p. 20)

No século XIIl, Tomas de Aquino segue a tradicdao agostiniana de subordi-
nacdo das mulheres aos homens na ordem da criagdo. Sua visdo antropo-
l6gica esta fundamentada na teoria hilemoérfica de Aristételes pela qual a
alma intelectual é considerada forma substancial do corpo.

As diferencas principais entre homem e mulher Tomas as recolhe da
filosofia funcionalista de Aristoteles. Conforme essa filosofia, as coisas sdao
definidas a partir da funcdo que desempenham; elas sdo boas ou mas na
medida em que ocupam uma fungdo num quadro hierarquico, no qual o
fim ou objetivo do ser inferior é servir ao ser superior.

Os seres humanos encontram-se no 4pice da escala dos animais, de
modo que seres ndao humanos existem para sua satisfacao. Entre os seres
humanos somente sdo plenamente humanos os homens (vardes) livres,
ja que Aristoteles mostrou-se incerto a respeito da natureza humana dos
escravos. Quanto as mulheres, por terem uma falha na “faculdade delibe-
rativa”, fundamental para caracterizar alguém como plenamente humano,
precisam ocupar os lugares inferiores na escala hierarquica e estarem a
servico dos homens.

Surge assim uma importante distincdo: os homens (vardes), ao menos
enquanto membros das classes livres, tém a plenitude da humanidade e
devem ser servidos pelos outros seres; mas as mulheres, quer pertencam
a classe dos cidadaos ou dos escravos, nao tém por defini¢ao a plenitude
humana e estdo por isso destinadas a servir. (Borresen, 1976, p. 20).

Aristoteles fundamenta esta hierarquia a partir da biologia, saber teorético
que independe do curso de nossa vontade e que se limita a descrever o
que sdo os seres e suas relacdes em termos de necessidade e universalida-
de.? Uma das deducoes do funcionalismo aristotélico observavel em sua
biologia é que as mulheres sdao naturalmente defeituosas.

2 Ha de se ressaltar que a nogdo de conhecimento cientifico de Aristoteles estd fundamentada
no principio de que: “aquilo que sabemos [cientificamente] ndo é capaz de ser de outra
forma. Quanto as coisas que podem ser de outra forma, ndo sabemos, quando estdo fora
do nosso campo de observacdo, se existem ou ndo existem. Por conseguinte, o objeto do
conhecimento cientifico existe necessariamente.” (ARISTOTELES, 1973, p. 343).
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Esta posicdo é corroborada na sua Metafisica, quando afirma que o
ser é composto de forma e matéria, sendo a primeira superior a segunda.
Aristételes imagina que na reproducao sexuada aquele que contribui com
a forma (o macho, o homem) é separado daquela que oferece somente a
matéria (a fémea, a mulher). No mesmo individuo, o elemento “inferior”
nao se mistura ao “superior”.

As mulheres sao consideradas inferiores ainda em razio da chamada
“teoria da sementeira” da geragao humana.

A mulher, por ter uma deficiéncia no calor natural, é incapaz de ‘cozer’ o
seu liquido menstrual até atingir o ponto de refino, quando entao se pode-
ria tornar sémen ou esperma (semente, em grego). Portanto, no processo
procriativo, a mulher da ao embrido somente sua matéria e um ‘terreno’ ou
‘canteiro’ onde o embrido pode ir crescendo. A incapacidade da mulher
para produzir o esperma € sua falha natural. (Maloney, 1991, p. 57).

Aristételes ndo chega a postular que haja uma diferenca de natureza (phy-
sis) entre homem e mulher, mas somente no processo de reproducao.
Duas afirmagdes constituem efeitos do seu sistema funcionalista a esse
respeito: 1) uma mulher é como se fosse um “vardo estéril” (Aristételes
apud Maloney, 1991, p. 57); 2) um homem (vardao) é homem em virtude
de uma particular capacidade; e uma mulher é mulher por causa de uma
deficiéncia particular.

No funcionalismo aristotélico o lugar na reproducdo determina toda
a vida dos seres nela envolvidos. Em consequéncia, as mulheres existem
para a reproducdo de seres humanos. Se as condicdes forem boas, nasce
um homem; se ruins, uma mulher. Mesmo assim, o nascimento da mulher
é um acidente benéfico para a perpetuacao da espécie.

Normalmente, toda semente masculina produz uma “imagem perfeita de
seu produtor”, a saber, um outro homem. Somente quando o ‘principio
material inferior’ adquire uma preponderancia aberrante sobre o princi-
pio formativo masculino, nasce um ser humano de segunda categoria,
uma mulher. Esta ideia explica até que ponto esta cléassica divisdao forma-
-corpo foi identificada com masculinidade e feminilidade, tornando a
mulher ontologicamente inferior. (Ruether, 1976, p. 34)

O funcionalismo de Aristételes, do qual Tomas se apropria, serviu para
prolongar na Idade Média e na tradicdo ocidental ulterior a ideia de que
as mulheres sdo machos ocasionalmente defeituosos (mas occasionatus),
ao servirem somente como canteiros e sementeiras para a perpetuagao da
espécie. “As mulheres diferem dos homens precisamente por sua deficién-
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cia: ndo tém a plenitude da capacidade reprodutiva, ndo tém a plena virtu-
de deliberativa e, é claro, ttm menos forca fisica.” (Maloney, 1991, p. 58)

Portanto, até aqui a andlise de rudimentos filoséficos classicos consti-
tutivos da teologia da criagdo de inspiracdo agostiniana e tomista. Dessas
elaboragoes filosofico-teoldgicas resultaram desdobramentos antropolégi-
cos dualistas ao dispor mulheres e homens em polaridades opostas, com ca-
racteristicas exclusivas e vistos em termos de superioridade e inferioridade.

Os efeitos da tese da complementariedade
entre mulheres e homens

A teologia moderna e contemporanea propiciou mudancas decisivas na
compreensdo da relacdo entre mulheres e homens, mas sem superar anti-
gas estruturas de subordinacao.

Com a descoberta do 6vulo no século XIX, a biologia provou que as
mulheres tém um papel ativo na procriacdo, deixando de ser pensadas
somente como receptaculos do sémen masculino. A fisiologia aristotélica,
que fundamentou durante séculos a antropologia teol6gica tomista nesse
assunto, assim como as posturas agostinianas assentadas no neoplatonis-
mo finalmente poderiam ser completamente abandonadas, sem qualquer
prejuizo. Em consequéncia, a funcdo maternal deixou de ser a razao de
ser das mulheres; e a subordinacdo, fundamentada metafisicamente, foi
deslegitimada a partir da nova descoberta cientifica.

Estranhamente, porém, antigas estruturas de subordinagdao permane-
ceram na teologia, como foi o caso da categoria de “complementarie-
dade”. A partir dela sao preservadas funcdes especificas masculinas ou
femininas, ndo tao distantes da interpretacdo antiga segundo a qual as
mulheres eram consideradas auxiliares requisitadas para a procriagdo. Sua
incoeréncia estd no abandono das premissas filoséficas androcéntricas,
porém na conservacao das conclusdes delas derivadas.

Borresen acredita que a estrutura da subordinagdo foi mantida porque
a hierarquia subordinacionista entre os dois sexos foi transposta da ordem
da criagdo para a ordem da salvagao. Esta hierarquia tem como nova ins-
piracdo principalmente a tipologia patristica e suas raizes biblicas (Os 2,
19-20; 2 Co 11,2; Ef 5, 32), pela qual, Cristo, como novo Adao (homem)
tem como complemento a Igreja, como nova Eva (mulher). Nessa tipo-
logia, o elemento masculino representa o parceiro divino, e o elemento
feminino o parceiro humano. Como ainda reforca Borresen: “a relagao
hierarquica entre Adao e Eva e, consequentemente entre o homem e a
mulher em geral, serve para descrever a hierarquia ontolégica entre Deus
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e a Criacdo. Sem o a priori de um estado inferior da mulher, o simbolismo
se esvazia de sentido.” (Borresen, 1981, p. 89)

Portanto, a subordinacdo das mulheres em relacio aos homens é o
novo pressuposto indispensavel para legitimar a diferenca ontologica en-
tre Criador e criaturas. As novas faces do subordinacionismo situam em
um mesmo plano relacional humanidade e masculinidade, mas em planos
diferentes, humanidade e feminilidade. Os homens permanecem os seres
humanos exemplares e normativos, enquanto as mulheres sdo definidas na
medida em que sao deles diferentes.

No contexto simbélico patriarcal em que as estruturas fundamentais da
teologia da criagdo e a teologia da salvacado foram elaboradas, sua capaci-
dade de significar a partir da proposicao metafisica de uma antropologia
assimétrica é até compreensivel. Gera perplexidade, no entanto, reconfigu-
racoes das estruturas de subordinacao das mulheres aos homens, mesmo
quando as mediagdes analiticas filosoficas e as premissas da histéria natural
que fundamentavam aquela assimetria foram completamente destituidas de
sua legitimidade de representar nossa condi¢ao de mulheres.

A mediacao das relacdes de género
e sua contribuicdo para a teologia

Se os simbolos que embasavam a teologia classica perderam sua capaci-
dade de significar, se a metafisica ha muito tempo deixou de ser o Gnico
discurso aceitavel para entender as relacdes entre mulheres e homens, é
papel de uma teologia renovada criar novas mediacdes e apontar perspec-
tivas menos hierarquicas e dualistas.

Nesse sentido é que a teologia feminista tem se valido da mediacao
das relacdes de género para mostrar que a permanéncia da tese da com-
plementariedade e a mentalidade da inferioridade das mulheres na época
contemporanea sao indissociaveis do contexto cultural do qual a teologia
e a Igreja também fazem parte.

A mentalidade patriarcal, ainda que muitas vezes legitimada pela fi-
losofia e pelas ciéncias, transcende esses niveis de legitimacao. Na ver-
dade, ela é mais do que uma postura derivada de um saber tedrico; antes
de tudo, é um imaginario arraigado em praticas concretas de distribuicao
de fungoes e reparticao de espacos. Por isso é que, se biologicamente foi
superada a tese da inferioridade das mulheres em relacdo aos homens,
culturalmente esse imaginario ndo desapareceu.
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A mediacdo das relagdes de género € relevante, neste caso, justamen-
te porque ela apresenta como esse imaginario discriminador aglutinado na
mentalidade patriarcal ndo passa de uma construcao cultural.

Vale lembrar que o Patriarcado é uma representagdo muito mais ar-
raigada no imaginario social do que a dominacdo classista e a discrimi-
nacgdo étnica. ? Entretanto, o sexismo que dele se depreende nao pode ser
interpretado somente como dominagdo dos homens sobre as mulheres.
A mediacao das relagdes de género mostra que a mentalidade segundo a
qual as mulheres sdo inferiores aos homens povoa o imaginario tanto dos
homens quanto das mulheres; esta mentalidade associa o espago publico
da tomada de decisdes aos homens e o espaco privado e despolitizado dos
afazeres domésticos, as mulheres.

Mulheres e homens sdo ao mesmo tempo agentes e vitimas da repre-
sentacdo patriarcal. No caso dos homens, a discriminagdo que eles sus-
tentam em relagdo as mulheres, como representantes do sexo inferior, esta
acompanhada do esforco e muitas vezes do sofrimento diante das atitudes
e comportamentos que cercam o mito do macho, fazendo deles também
vitimas do préprio patriarcado. Quanto as mulheres, sdo vitimas do pa-
triarcado quando reconfiguram o mito do poder dos homens na educagéo,
aconselhando e proibindo atitudes, segmentando espacos e distribuindo
fungdes separadas entre filhos e filhas.

Embora a garantia de igualdade entre homens e mulheres seja atual-
mente fundamental no espago publico, a reflexdo de género a considera
insuficiente. Nos seus primoérdios, o feminismo pensava ser relevante atri-
buir as mulheres um papel no mundo equiparavel aos homens; contudo,
nao percebia que os critérios para essa equiparacdo continuavam sendo
colonizados e reabsorvidos pelo mundo axiolégico dos homens.

Como sublinha Freitas:

Percebe-se que é cedido um lugar a mulher, desde que nada se mude na
organizacao geral da sociedade e essa sociedade continue a se organizar
e estruturar em funcdo dos interesses dos homens e, em funcdo desses
interesses, se instrumentalizam a posicao e as capacidades da mulher.
(Freitas, 2003, p. 20)

3 Muitas vezes a condigdo subordinada e desigual das mulheres tem sido explicada a partir
de outras formas de dominagdo, como a exploragao econémica e a discriminagdo racial.
Assim, a luta contra a opressao da mulher esteve subordinada a outras lutas, como a luta de
classes. A reacdo feminista foi usar o Patriarcado como causa de todas as opressdes sofridas
pela mulher. (AQUINO, 1996, pp. 75-76).
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E o caso da situacio do discurso das mulheres na esfera intelectual. Muito
embora elas habitem frequentemente o espago da producdo intelectual,
até mesmo teoldgica, seu discurso é ouvido, sem ser levado muito a sério;
tolerado, sem ser integrado; incluido e, ao mesmo tempo, marginaliza-
do. Essa constitui uma das novas artimanhas do poder patriarcal que se
legitima e se reproduz racionalmente, criando e solidificando sujei¢des
e estabelecendo normas a partir das quais sao desqualificadas quaisquer
resisténcias ao seu modo de atuacao.

Outra contribuicao que as relagdes de género trazem para a antropo-
logia teolégica diz respeito a construcdao de novas subjetividades. Uma
das marcas da producao teolégica das mulheres latinoamericanas é a des-
construcao de identidades histéricas que lhes foram atribuidas, acompa-
nhadas da construgcao de novas subjetividades nas préticas sociais e ecle-
siais. Trata-se de repensar nossa condi¢cao de mulheres em contraste com
a situacao de opressao que historicamente temos padecido.

Nao queriamos mais o papel que a sociedade patriarcal nos outorga e
que para noés fora internalizado: o de sermos apenas seres com sensibili-
dade, com imaginagdo, com intuicdo, destinadas a permanecer no am-
bito do privado, ao passo que os homens eram seres racionais, objetivos,
destinados a vida publica. (Tepedino, 1996, p. 201)

Na cultura ocidental e patriarcal, ha uma compreensao da humanidade
polarizada entre mulheres e homens. Para cada polo foi construida uma
identidade de modo a justificar as assimetrias ainda existentes: “a mulher
foi relegado o corpo - somente natureza e emogoes, reprodutoras, fora do
tempo e da histéria - frente aos homens - cabeca, criadoras e produtoras,
fazedores da cultura e da histéria.” (Valdés, 1994, p. 15). Tragou-se um
perfil para as mulheres: “maes e esposas, virgens e doceis, abnegadas para
viver em funcdo dos outros” (Valdés, 1994, p. 16). Diante da rigidez da
identidade atribuida as mulheres no contexto da América Latina, a teo-
logia, pensada pela mediacdo das relacdes de género, busca o reconhe-
cimento das mulheres como sujeitos/as, de modo que suas vozes sejam
escutadas e atendidas.

Ao refletirem sobre as desigualdades econdmicas, étnicas, sociais e
educacionais padecidas por grande contingente do povo latinoamericano,
as tedlogas conscientizam-se de que as mulheres sao as mais desiguais
entre os desiguais. Elas destacam que inexiste uma identidade do ser mu-
lher, redutivel a sua condicdo biolégica; percebem que a postulacao de
um ser feminino decorrente desta condigcao foi uma identidade historica-
mente conveniente para neutralizar suas lutas e menosprezar sua atuagao
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publica. Trata-se de identidade herdada durante séculos, naturalizada pela
cultura, mas que ndo corresponde a experiéncia que as mulheres fazem
da fé e da vida.

Evidentemente que a mediagdo das relagdes de género nao visa a des-
construir tudo, no sentido de afirmar que inexistem diferencgas entre homens
e mulheres, ou que as mulheres devam subtrair-se dos afazeres domésticos
e do cuidado dos filhos para se dedicarem somente aos assuntos publicos.
A maior contribuicao desta mediacao é mostrar que deduzir destas caracte-
risticas e afazeres relagdes estruturais de desigualdade é um erro crasso e in-
justificavel. No ambito da teologia, esta mediacao permite que as mulheres
se percebam protagonistas de uma reflexao inovadora sobre a fé. Deixam
de ser objetivadas pelos padrdes normativos masculinos das elaboragdes
teoldgicas, a0 mesmo tempo em que oferecem uma contribuicdo singular
a teologia atual. Esta singularidade se materializa no papel de sujeitos do
fazer teolégico e no privilégio das experiéncias das mulheres na Igreja como
objetos privilegiados - ndo exclusivos - de investigacao.

Consideracées

A mediagdo das relagoes de género é um operador conceitual proficuo
na avaliagdo da antropologia teolégica classica e no diagnéstico das assi-
metrias remanescentes na elaboragdo teolégica contemporanea. Seu uso
vem nos mostrar que nao basta descaracterizar a fundamentacdo metafi-
sica utilizada pela antropologia teolégica que justificou a desigualdade
das mulheres em relacao aos homens na ordem da criacdo. Mister, ainda,
é perguntar por que relagdes assimétricas continuam a existir entre eles e
elas? A mediacdo das relagdes de género indica que a permanéncia das
desigualdades é muito mais de ordem sociocultural, cristalizada no imagi-
nario pessoal e coletivo, sedimentada na distribuicdo prética de papéis e
competéncias na sociedade e na Igreja.

Esta mediacdo contribuiu significativamente para o destronamento de
tendéncias hierarquicas e, muitas vezes, dualistas, da antropologia teo-
l6gica classica. Ao afirmar uma antropologia assentada na reciprocidade
entre homens e mulheres, a teologia das relacdes de género também con-
tribui no questionamento da tese hodierna da “complementariedade” da
qual resultam papéis segmentados e hierarquicos entre eles/elas. A antro-
pologia que se depreende das relagdes de género afirma a reciprocidade
entre homens e mulheres na Igreja e na sociedade, sem que a riqueza de
suas diferencas seja deslocada pela pobreza do imaginario e da pratica da
desigualdade.
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Vida Religiosa e Identidades.
Uma reflexdo a Partir dos Novos Contextos Sociais e Eclesiais

Vanildo Luiz Zugno'

Resumo

No acontecer eclesial e social do periodo pés-conciliar na América La-
tina, a Vida Religiosa (VR), jogou um papel importante por colocar-se
junto aos empobrecidos que demandam justica, naqueles lugares que
representavam o que ndo queremos para nossos povos e onde se sonhava
0 novo a construir. Nos Gltimos anos, as mudangas porque passam nossas
sociedades e a Igreja, levaram a um arrefecimento de profetismo e a ques-
tionamentos sobre o papel e a identidade da VR. Guiado pela perspectiva
dos Estudos Culturais, o autor retine elementos tedricos para repensar a
identidade da VR. Depois de caracterizar a “mudanca de época” que vi-
vemos, o autor reflete sobre trés pontos que devem ser colocadas: o que
entendemos por identidade; como se constréi uma identidade e porque
escolhemos esta ou aquela identidade. Entre outras conclusoes, destaca-
-se a constatagdo de que, tao importante quanto a decisdo subjetiva de
situar-se nos embates da sociedade e da Igreja e nela afirmar seu querer
ser, € o conjunto das tensdes e imaginarios que a VR, no seu agir social
e eclesial, cria e sofre, que contribui decisivamente na construgcao das
identidades.

Introducao

No acontecer eclesial e social do periodo pés-conciliar, na América Latina
e Caribe, a Vida Religiosa (VR), seja na pessoa dos religiosos e religiosas,
seja através de suas instituicdes de comunhao e articulagdo como a Con-

1 Professor na Escola Superior de Teologia e Espiritualidade Franciscana - ESTEF (Porto Alegre) e
UNILASALLE (Canoas). Licenciado em Filosofia pela UCPEL (Pelotas, RS), Bacharel em Teologia
pela ESTEF (Porto Alegre), Mestre em Teologia pela Université Catholique de Lyon (Franga) e
Doutorando em Teologia na Escola Superior de Teologia - EST (Sdo Leopoldo, RS). O presente
trabalho foi realizado com o apoio da CAPES-Brasil. E-mail: zugno1965@hotmail.com
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federacao Latinoamericana de Religiosos e Religiosas (CLAR) e as Confe-
réncias Nacionais, jogou um papel fundamental. Isso ndo tanto pelo seu
valor numérico, mas por colocar-se naqueles lugares onde, de forma real
ou simbdlica, se jogou o futuro da Igreja e das sociedades latino-ameri-
canas: junto aos empobrecidos que demandam justica, nas fronteiras da
sociedade, naqueles lugares que representavam o que nao queremos para
nossos povos e onde, a0 mesmo tempo, se sonhava o novo que almejamos
construir.

Nos Ultimos tempos, os embates sociais e eclesiais e as mudancas
radicais porque passam nossas sociedades e a Igreja —nem sempre na
direcdo que se esperava - levaram a um arrefecimento de profetismo no
meio da Vida Religiosa e a questionamentos sobre o papel e a identidade
da VR nesses novos tempos.

Guiados pela perspectiva dos Estudos Culturais e tendo como referén-
cia o texto de Kathryn Woodward, “Identidade e diferenca: um introducao
tedrica e conceitual”? buscamos reunir elementos que nos ajudem na ta-
refa de repensar um destes pontos: a identidade da VR e, dentro dela, dos
homens e mulheres que apostam sua existéncia nesta forma de vida.

Por qué falar de nossas identidades?

Falar de “identidade” e “crise de identidade” tornou-se um lugar co-
mum, hoje, tanto na sociedade como nos ambientes religiosos, nas Igrejas
cristds e, dentro dessas, nas comunidades de Vida Religiosa. Por que isso
acontece? No dizer de Mercer, “a identidade s6 se torna um problema
quando esta em crise, quando algo que se supde fixo, coerente e estavel é
deslocado pela experiéncia da divida e da incerteza”.

O que poderia estar causando “divida e incerteza” a ponto de colocar
em questao as concepgoes fixas, coerentes e estaveis que tinhamos sobre
n6és mesmos, tanto pessoal como institucionalmente? Cremos que a res-
posta esta naquilo que se convencionou chamar de “mudanca de época”*.
E a mudanca de paradigma de humanidade que gera duvidas e incertezas
sobre o nosso ser no mundo e nos obriga a pensar as identidades, inclusi-
ve, a do ser religioso.

2 Kathryn WOODWARD, “Identidade e diferencga: uma introdugdo teérica e conceitual”. In Stu-
art HALL e Kathryn WOODWARD, Identidade e diferenca: a perspectiva dos estudos culturais,
Rio de Janeiro: Vozes, #2008, pp. 7-72.

3 Apud WOODWARD, 2008, p. 19.

Cf. Inacio NEUTZLING, Uma época de mudancgas. Uma mudanca de época. Algumas obser-
vagoes. In Convergéncia, 409, margo/2008, Brasilia, p. 107.
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Para o objetivo desta nossa reflexdo, cremos necessario fazermos bre-
ves referéncias a algumas crises de identidade que nos parecem funda-
mentais para desenhar o marco da realidade de “mudanca de época” em
que nos movemos para, dentro dele, pensarmos nossas identidades.

Crise das identidades culturais

A globalizacao, tal qual a vivemos hoje dentro da hegemonia do capitalis-
mo financeiro e comercial é, sobretudo marcada pela sua dimensao eco-
nomica. Ela ndo deixa, no entanto, de ter um profundo impacto no modo
como os seres humanos se pensam no mundo, ou seja, no mais profundo
daquilo que compreendemos por cultura. A necessidade de estimular o
comércio entre paises e nagdes e a consecucao desse objetivo através da
construcao de meios de transporte e comunicagdo cada vez mais rapidos
e massivos fez com que povos e culturas até poucas décadas quase que
totalmente alheios uns aos outros se tornassem, em pouco tempo, vizinhos
e conviviais. Todos estamos perto de todos e o que, até pouco tempo era
exoético, esta ao nosso lado ou porque n6s nos deslocamos até ele ou por-
que ele veio até nos.

Se, num primeiro momento, houve uma avalanche cultural uniformi-
zadora no sentido de estender o modo de vida norte-atlantico a todos os
rincdes do mundo, num segundo momento e em uma tendéncia que se
acentua cada vez mais, ha um movimento de homens e mulheres do Sul
em direcao ao Norte em busca de melhores condicdes de vida oferecidas
pelo sonho americano ou europeu.

Os Estados Unidos estdo rapidamente deixando de ser uma nagao
wasp (Branca, anglo saxonica e protestante) para ser cada vez mais plural
e diversificada, seja no que tange a cor da pele, a cultura e religidao. Em
nao mais do que algumas décadas, hispanicos e negros constituirdo mais
da metade da populacdo norte-americana.

Na Europa, seja do Leste, Norte ou Sul, cada vez mais ouve-se o dis-
curso da necessidade de recuperar a “identidade cultural europeia”. An-
ders Behring Breivik, autor do massacre de jovens membros do Partido
Trabalhista noruegués em 22 de julho de 2011, ao afirmar que matou
seus proprios compatriotas trabalhistas, apresentou-se como defensor do
nacionalismo e inimigo do multiculturalismo e da presenca islamica em
seu pais®. Breivik, infelizmente, ndo é excecdo. Ele apenas é uma amos-

5 Breivik choca tribunal com descri¢do de assassinatos na Noruega. Carta Capital, 20/04/212.
<http://www.cartacapital.com.br/internacional/breivik-choca-tribunal-com-descricao-de-
-assassinatos-na-noruega> (acesso: 28/06/2012).
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tra extrema de movimentos xenéfobos e racistas que, em paises como a
Franca, conseguem amealhar em torno de um quarto do eleitorado total
e, nas regioes rurais e periferias abandonadas das grandes cidades, até 35
% dos votos®.

Xenofobia e racismo sdo as respostas mais frequentes a quebra das
uniformidades e a subversdao das hegemonias culturais. Mesmo na Amé-
rica Latina isto é presente. Basta ver como bolivianos e paraguaios sao
tratados na Argentina e no Brasil; os nicaraguenses na Costa Rica, os pe-
ruanos no Chile, os haitianos na Reptblica Dominicana e em quase todos
os paises do continente...

No Brasil, o racismo contra os nordestinos também é expressao da
quebra do hegemonia cultural da elite branca paulistana, como o afirmou
o ex-prefeito de Sdo Paulo, Claudio Lembo.”

Crises das identidades econ6micas

No imaginario econdmico moderno, os paises do Norte sempre sdo re-
presentados como os “paises ricos”. Os do Sul, paises pobres. Até pouco
tempo era assim... A geografia econdmica do mundo também esta mu-
dando de forma acelerada. Ja vinha mudando, é verdade, com a ascensdo
da China e a conformacéo do Bloco do Brics (Brasil, Réssia, india, China
e Africa do Sul). A crise bancaria que teve seu primeiro estouro em 2008
nos Estados Unidos e que agora, em 2011-2012, toma conta da Unido Eu-
ropeia levando a faléncia Irlanda, Portugal, Grécia, Italia, Espanha e nao
se sabe onde vai parar, mudou completamente o imaginario. Agora sdo os
paises do Norte os que pedem socorro ao FMI e se veem submetidos aos
seus ditames e, por ironia da histéria, sdo os do Sul os que emprestam. A
dindmica econdmica do mundo nao é mais puxada por Estados Unidos,
Europa e Japao. O empuxo para que o mundo continue crescendo econo-
micamente vem da China e esta tem como parceiros comerciais principais
os paises do Sul. O mapa-mundi da economia virou de cabeca para baixo.

No Brasil, a emergéncia de uma nova classe média mudou radical-
mente o panorama da sociedade. Os nimeros indicam que ocorreu uma
consideravel mobilidade social nos altimos anos: entre 2004 e 2010, 32
milhdes de pessoas ascenderam a categoria de classes médias (A, B e C)

6 O que mudou na direita em Franga. Disponivel em: <http://pt.euronews.com/2012/04/24/o-
-que-mudou-na-direita-em-franca> (acesso: 28/06/2012).

7 Veja integra da entrevista com Claudio Lembo, 26/07/2006. Disponivel em: <http://noticias.
terra.com.br/brasil/noticias/0,,011080460-E1306,00-Veja+integra+da+entrevista+com+Cla
udio+Lembo.html> (acesso: 28/06/2012).
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e 19,3 milhdes sairam da pobreza. Os 94,9 milhdes de brasileiros que
compdem a nova classe média corresponde a 50,5% da populagao - ela
é dominante do ponto de vista eleitoral e do ponto de vista econdmico.
Detém 46,24% do poder de compra (dados 2009) e supera as classes A e
B (44,12%) e D e E (9,65%).8

A reacdo dos “velhos ricos” diante da Nova Classe Média é a sensacao
de perda de exclusividade: agora “qualquer pobre” pode andar de avido
e por isso os aeroportos estdao sempre entulhados, as ruas estao cheias de
carros porque “qualquer um” pode comprar um carro zero financiado em
90 vezes, “todos” podem viajar para o estrangeiro e, como nao estdo ha-
bituados a administrar seu dinheiro esbanjam comprando quinquilharias,
ndo existem mais restaurantes exclusivos onde se possa almogar com tran-
quilidade com pessoas do mesmo nivel social... Uma breve observacao
da linguagem do dia-a-dia dos noticiarios feitos pela e para a elite tradicio-
nal, nos mostram o quanto isto esta presente.

Crise das identidades politicas

A vida politica do Séc. XX foi caracterizada pela tensdo Leste-Oeste. Desde
a tensdo nuclear da “Guerra Fria” na Europa até as “guerras quentes” nos
mais reconditos rincdes da Africa, Asia ou América Latina, tudo era po-
liticamente valorado a partir do embate entre Capitalismo e Comunismo,
Democracia ou Estado Totalitario. A desagregacao da Unido Soviética pa-
receu a muitos ser o ponto de partida para o Fim da Histéria, uma era de
paz e prosperidade sob a hegemonia americana’. Ledo engano... O que
vimos surgir depois do fim do confronto Leste-Oeste foi o surgimento de
zonas de caos (Balcas, Caucaso, Golfo Pérsico, Regidao dos Grandes Lagos,
Chifre da Africa, Oriente Préximo, Norte da Africa) e de novas agrupagoes
que, em torno a paises-lideres como a China, india, Ir4, Turquia, Africa do
Sul, Brasil, Venezuela, etc., buscam construir, a nivel nacional e regional,
novos projetos politicos com uma clara proposta de multilateralismo. Nes-
se cenario, a ONU com seu Conselho de Seguranca gerador e mantenedor
da Guerra Fria, perde cada vez mais o seu poder de regulacao nas relacoes
internacionais.

No Brasil, a vitéria de Lula em 2002 significou o inicio da consolida-
¢ao de um novo grupo politico no poder a nivel nacional, regional e local.
Grupo liderado por setores que se identificam com o socialismo e que,

8 45 Curiosidades sobre a Nova Classe Média. Disponivel em <http://www.sae.gov.br/
novaclassemedia/¢page_id=58> (acesso: 28/06/2012).

9 Cf. Francis FUKUYAMA, O fim da histéria e o dltimo homem, Rio de Janeiro: Rocco, 1992.
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para manter a hegemonia, buscam a alianga com setores nacionalistas, do
empresariado nacional, dos movimentos ecolégicos, étnicos, feministas,
da diversidade sexual e outros grupos que buscam construir uma socieda-
de onde todos possam conviver harmoniosamente e ter acesso aos bens
necessarios para uma vida digna.

A reacdo a essa nova realidade politica vai desde a tentativa de ridicu-
larizagao da pessoa do Presidente Lula pelo fato de ser nordestino, s6 falar
portugués e fazé-lo incorretamente até as reiteradas tentativas de, através
de meios midiaticos e judiciarios, reverter o resultado das urnas através
de falsos escandalos e processos deles decorrentes. Todos lembramos do
caso do “grampo sem audio”'® em que o Ministro do STF Gilmar Mendes
acusou Lula de ter mandado gravar, em 2008, uma conversa sua com o
entdo senador Demostenes Torres''. Nao por acaso, 0s mesmos nomes
—mais o ex-ministro Nelson Jobim— ressurgem no contexto da CPI do
Cachoeira e do julgamento do dito Mensalao numa conversa que ninguém
ouviu...

Crise das identidades religiosas

As religides fazem parte dos nicleos mais profundos das culturas. Do pon-
to de vista sociolégico, elas sdo as formas através das quais um determina-
do grupo da estabilidade e perenidade a sua constituicao e, pela sacrali-
zagdo, tenta manter a sua identidade em lugares e circunstancias que lhe
sao adversas. Quando uma cultura entra em crise, o Gltimo elemento a se
desfazer é o religioso. No momento em que a identidade religiosa se dilui
ou muda, o grupo tende a desfazer-se rapidamente e ser assimilado por
outros que lhe impdem a sua forma religiosa.

Por isso, as crises de identidade cultural vem, normalmente, acom-
panhadas de crises religiosas. No mundo culturalmente globalizado, as
religides deixaram de ser regionais e assistimos hoje a um entrevero de
religides em todos os continentes. Se, na globalizagao do Séc. XVvI e xvil
foi o cristianismo que se espalhou, do Ocidente para os cinco continentes,
hoje sdo as religies do Oriente e da Africa que se espalham pelo Ociden-
te. Minaretes islamicos estdao presentes em todas as grandes cidades da

10 Luis NASSIF, Grampo sem audio: a suspeita que ndo pode ser esquecida, 28/03/2012. Dis-
ponivel em <http://www.advivo.com.br/blog/luisnassif/grampo-sem-audio-a-suspeita-que-
-nao-pode-ser-esquecida> (acesso: 28/06/2012).

11 Diego ESCOSTEGUY, e Policarpo JUNIOR, “De olho em nés”. Veja, Sdo Paulo, Edigao 2073
13 de agosto de 2008. Disponivel em <http://veja.abril.com.br/130808/p_056.shtml> (aces-
so0 28/06/2012).
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Europa e as multicoloridas bandeiras de oragdo do budismo tibetano as
acompanham bem de perto e, ndo muito longe dali, soam os tambores das
religides africanas...

No Brasil esse fendomeno da mudanca de pertenca religiosa atinge ni-
veis talvez ndo encontraveis em nenhum outro pais. O Catolicismo Roma-
no, que em 1970 representava 98,8% dos brasileiros, 40 anos depois viu
sua representatividade baixar para 64,4% da populagdo. Essa perda deu-
-se em favor do Protestantismo que passou dos 5,2% em 1970 a 22,2 em
2010. Ja a porcentagem dos Sem religido saltou de 0,8% a 8,0 no mesmo
periodo’. S6 esses dados nos mostram que, num periodo de 40 anos, 80
milhdes de brasileiros passaram por alguma forma de mudanga na sua
identidade religiosa. Mudanca que tem sempre dois momentos draméti-
cos: a ruptura com a tradi¢do da qual faz parte e a assun¢ao de uma nova
identidade religiosa.

A reagdo identitaria as dividas e incertezas religiosas geradas por
essa mudangas se expressa na emergéncia massiva do fundamentalismo
religioso. Como bem nos lembra Dreher'?, se, normalmente, depois dos
acontecimentos do 11 de setembro, associamos fundamentalismo com is-
lamismo, ndo podemos esquecer que o fundamentalismo €, nas suas ori-
gens, ocidental e cristdo. Tanto quanto existem fundamentalistas islami-
cos, existem fundamentalistas budistas, hinduistas e cristaos e, dentro do
cristianismo, em todas as suas confissdes. E, muitas vezes, sdo tdo ou mais
violentos que os fundamentalistas que se reivindicam islamicos.

Crise das Identidades Catolico-romanas

O importante numa Assembleia Conciliar cristd nao é tanto a Assembleia
em si. O mais decisivo é a forma como as decisdes conciliares sao re-
cebidas pela comunidade dos fiéis. Isso vale para todos os Concilios na
Historia da Igreja e vale tanto mais para o Vaticano Il que tentou colocar
o Catolicismo Romano em dialogo com a sociedade e a cultura moderna.
Foi uma tentativa de reconstruir a identidade catélica que tocou pontos
fundamentais como a Teologia, a Liturgia, a Moral e a Pastoral da Igreja.
Cinquenta anos depois da abertura do Concilio, ainda estamos vivendo
intensamente o periodo de recepgao que, como todos conhecemos, nem
sempre foi positiva.

12 IBGE, Populagdo por religido. Disponivel em <http://seriesestatisticas.ibge.gov.br/series.as
px?vcodigo=POP60&sv=32&t=populacao-por-religiao-populacao-presente-e-residente>
(acesso 28/06/2012).

13 Cf. Martin N. DREHER, O que é fundamentalismo, Sao Leopoldo: Sinodal, 2006.

Congreso Continental de Teologia | 299



Antes do Concilio, a definicdo do que era ser Catélico Romano era
clara para todos: ir a Missa aos domingos (rezada em latim), adorar a Vir-
gem e obedecer ao Papa. Depois do Concilio, a variedade dentro do mun-
do Caté6lico Romano € tal que, por vezes, nos sentimos mais proximos na
nossa identidade quando estamos junto com pessoas de outras confissoes
cristds do que com os membros de nossa prépria comunidade paroquial...
Imaginemos colocar juntos um grupo de Catélicos Romanos da Fraterni-
dade Pio X, da Opus Dei, da Renovacao Carismatica Catélica, dos Foco-
larinos, das Comunidades Eclesiais de Base, da Pastoral da Terra... Cada
grupo desses pensa a identidade catélico-romana de um modo muito di-
ferente do outro e nem sempre reconhece a pertenca dos outros grupos a
sua proépria identidade.

No campo teoldgico, a variedade vai de grupos que consideram que o
Vaticano Il nunca deveria ter existido e de ter sido ele a causa da crise da
Igreja até aqueles que consideram que o Concilio foi insuficiente e que é
necessario ir muito além das reformas nele propostas.

A posicdo que cada um desses grupos —assim como outros tantos que
existem no interior da Igreja— diante dos problemas econdémicos, politi-
cos e sociais que vive a humanidade nao é menos variada e perpassa todas
as variantes do espectro ideolégico e politico.

Os governos de Jodo Paulo Il e Bento XVI caracterizaram-se por uma
tentativa ferrenha de enquadrar os movimentos extremos dentro da Igreja.
Com os tradicionalistas, a tatica usada foi a cooptagdo. Com os progres-
sistas, a repressdo. O resultado, o acirramento das tensdes e uma “crise
de identidades” que, entre os tradicionalistas, leva a um fundamentalismo
estético e ritualistico cada vez mais ostensivo e, entre os progressistas, a
uma crise de pertenca que desagua, muitas vezes, com o afastamento das
atividades institucionais catélicas.

Crise das identidades na Vida Religiosa

A Vida Religiosa foi um dos setores da Igreja que mais tentou encarnar o
espirito do Concilio e, como ndo podia deixar de ser, a que mais sofreu
o impacto das transformagoes radicais na identidade do mundo catélico.
Se, até o Concilio, a Vida Religiosa era vista, na definicdo de Thomas de
Aquino, como o “estado ou caminho da perfeicao”', ela passa a ser ca-

14 TOMAS DE AQUINO, Suma teoldgica, Caxias do Sul, RS: Escola Superior de Teologia Sdo
Lourenco de Brindes/UFRGS, 1980, II-Il, . 184, a. 5, ad 2um; 11-II, . 186, a. 2, ad Tum.
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racterizada por duas imagens que indicam instabilidade: “seguimento” e
“transfiguracao” (Vita Consecrata, passim)'.

A constatagdo ndo podia ser outra:

Nestes anos de renovacao, a vida consagrada atravessou, como de resto
outras formas de vida na Igreja, um periodo delicado e arduo. Foi um
periodo rico de esperancas, de tentativas e propostas inovadoras, visan-
do revigorar a profissao dos conselhos evangélicos. Mas foi também um
tempo com as suas tensoes e angustias, ao longo do qual experiéncias até
generosas nem sempre foram coroadas de resultados positivos (VC, 13).

Se juntarmos a esse fator eclesial de reconstrucao de identidade catélico-
-romana os outros fatores por nés acima referidos de mudancas culturais,
politicas, econdmicas e religiosas em que a VR se sente envolvida, é facil
constatar o porqué da dificuldade em reconstruir uma nova identidade.
Sobre um solo movedico, é muito dificil construir um edificio sélido...

Para as congregacdes femininas, a reconstrugao da identidade de VR
tornou-se ainda mais desafiadora devido as imensas transformacées da
sociedade nas questdes de género. Na realidade brasileira, as mulheres,
de proibidas de trabalhar fora de casa sem a licenga do marido passam a
constituir praticamente a metade da forca de trabalho e, pouco a pouco,
vao conquistando renda e poder dentro das empresas e na sociedade'®.
Como repensar a VR feminina dentro desta nova realidade em que as jo-
vens mulheres, potenciais candidatas a VR, encontram na sociedade mal-
tiplas ofertas para a realizagao pessoal?

Os religiosos irmdos partilham com as religiosas mulheres uma outra
situagdo que também mexe profundamente com suas identidades: as ati-
vidades no campo da educacao, salde e assisténcia social que, tradicio-
nalmente, eram o campo de missdo de religiosas e religiosos irmaos, vao
sendo hoje supridas cada vez mais e melhor pelo mercado e pelo Estado.
Salde e educagdo tornaram-se mercadoria extremamente disputada por
grandes empresas nacionais e internacionais que captam o mercado das
classes A, B e parte da C. O Estado, através de politicas pulblicas cada vez
mais sélidas e articuladas, supre as necessidades de satde e educacao
para o restante das classes C, D e E. Os hospitais mantidos por religiosos e
religiosas se véem expremidos entre o SUS e os Planos de Sadde. As Insti-

15 JOAO PAULO II. Exortagdo Apostélica Pés-sinodal Vita Consecrata, 1996. Disponivel em
<http://www.vatican.va/holy_father/john_paul_ii/apost_exhortations/documents/hf_jp-ii_
exh_25031996_vita-consecrata_po.html> (acesso: 30/06/2012).

16 Lauro, Bruna Recker. Direitos e Consquistas da Mulher: as varias formas de luta pela
Cidadania. Vianna Sapiens, Juiz de Fora v. 1 Edi¢do Especial, out/2010, pp. 143-167.
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tuicdes educacionais, ou optam pelo nicho de mercado da classe Ae B e
competem com as grandes empresas educacionais ou aderem ao PROUNI
e outros programas compensatorios governamentais e suas condicionali-
dades abdicando de um projeto préprio.

No campo da Assisténcia Social, outro setor de tradicional presenca
das congregacdes religiosas femininas e masculinas de irmaos, a melhora
dos indicadores sociais causada pelos Programas de Transferéncia de Ren-
da e as agdes governamentais e de ONGs fez com que religiosos e religio-
sas se tornassem um a mais entre os outros ou entao se transformassem em
agentes subsidiarios das agéncias governamentais de assisténcia.

Muitos religiosos e religiosas que, no periodo p6s-conciliar e movidos
pela mistica da “insercdo” haviam optado por viver sua vida religiosa entre
os pobres, sentem que sua missdo ndo mais tem sentido e buscam outras
formas de vivéncia ou simplesmente abandonam a VR.

Muitas outras crises ou fatores de crise poderiam ser elencados como
constitutivos dessa “mudanga de época” que estamos vivendo. Cremos,
no entanto, serem os acima elencados suficientes para que possamos dar
um passo e, assim situados no contexto, passarmos a conversar sobre as
identidades em crise.

Identidade ou identidades?

Segundo Woodward, ao falarmos em identidades, uma primeira questao
a ser resolvida é se nos compreendemos a partir de uma perspectiva es-
sencialista ou uma perspectiva ndo-essencialista de identidade'”. Segun-
do ela, uma definicdo essencialista da identidade sugeriria que existe um
conjunto cristalino, auténtico, de caracteristicas que todos os membros do
grupo partilham e que ndo se altera ao longo do tempo.

Uma compreensdo ndo-essencialista, por sua vez, focalizaria as dife-
rengas, assim como as caracteristicas comuns ou partilhadas, tanto entre
os membros do grupo quanto entre os membros do grupo e outros grupos
sociais e as transformacdes que a identidade foi sofrendo no decorrer do
tempo.

Nesta segunda opgao, mais do que falar em identidade ou crise de
identidade (no singular), deveriamos falar em identidades ou crises de
identidades (no plural) querendo com isso significar, por um lado, que
nenhuma pessoa ou grupo social tem uma identidade tnica e definitiva,
mas que todos nés jogamos, ao longo da vida, com uma variedade imensa

17 WOODWARD, 2008, p. 12.
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de identidades conforme o contexto e as relagdes que estabelecemos. Isso
nos leva a uma primeira afirmacao: toda identidade tem que ser historica-
mente pensada.

Por outro lado, ao falar de identidades, é necessario ter em conta tam-
bém que, na medida em que cada membro de uma relagdo social redefine
sua propria identidade, esta, simultaneamente, criando a necessidade de
os outros membros da relagcdo também redefinirem suas préprias identi-
dades. Dai a segunda afirmacao: toda identidade é relacional e multipla
Vejamos, por separado, cada um desses topicos.

Identidades e historicidade

Uma compreensao essencialista da identidade, assim como o exige o pen-
samento metafisico, prescinde de historicidade. Esta, por definicdo, exige
a possibilidade de se pensar a mudanga. Quando ndo ha historicidade, a
identidade é dada de uma vez para sempre e ndo pode ser modificada.

Os guardides da identidade tornam-se, ao mesmo tempo, guardides
das origens. Sdo eles os responsaveis para contar as origens do grupo que,
normalmente, passa a ser situada num passado mitico dos pais/maes fun-
dadores em que tudo era perfeito.

Em todos os momentos de crise de identidade, ha uma necessidade
de se voltar as origens do grupo para recontar como tudo comecou, pois

... a afirmacao politica das identidades exigem alguma forma de autenti-
ficacdo [...] que, muito frequentemente, é feita por meio da reivindicacao
da histéria do grupo cultural em questao'®.

No atual momento de crise da VR, essa busca de um passado mitico que
nos ajude a mantermo-nos vivos neste momento de crise e, se possivel, sair
dela com a cabeca erguida, é notéria a busca pela “volta as fontes”, pela
“redescoberta do carisma fundacional”, pela “volta ao primeiro amor”,
pela “refundacdo”... Todas expressdes que deixam revelar essa necessida-
de de reconstruir a identidade através de um redizer a histéria do grupo.

Em todas essas buscas do passado ideal, varias perguntas precisam ser
respondidas:

=  Existe uma verdade histérica Ginica que possa ser recuperada?

= Qual a histéria que pesa? A histéria de quem? Se existem
diferentes versdes do passado, como nés negociamos entre elas?

18 Ibidem, p. 25.
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= Tendo presente a pluralidade de posi¢cdes diante do passado,
qual heranca histérica teria validade? Ou seriamos levados
a uma posicgao relativista, na qual todas as diferentes versdes
teriam uma validade igual, mas separada?'

Recontar o passado é, acima de tudo, uma forma de sacralizar ou dessa-
cralizar o presente. Quando o passado é recontado, é necessario sempre
explicar a posicao histérica e cultural especifica de quem o faz no pre-
sente dos acontecimentos criticos. Com efeito, ha duas formas de contar
o0 passado.

A primeira, é aquela fundamentalista em que um grupo busca recu-
perar a verdade sobre seu passado na unicidade de uma histéria e de uma
cultura partilhadas. Estabelecida a histéria verdadeira e una, todos os que
ousam contéa-la diferentemente, sdao excluidos do grupo. Qualquer mu-
danga na narrativa € vista como sacrilégio e seus autores como traidores
da verdadeira identidade e, afim de que esta ndo seja conspurcada, passi-
veis de eliminacao.

A segunda forma é aquela que vé a busca de uma identidade histérica
ndo tanto como uma volta ao passado do qual se busca uma reconstrucao,
mas a elaboracdo de um projeto de vida. Com isso ndo se quer afirmar que
ndo haja uma histéria real e comum, “mas reconhecer que, ao reivindica-
-la, nés a reconstruimos e que, além disso, o passado sofre uma constante
transformacao”*°.

Essa segunda compreensao, ao ver a identidade ndo apenas como uma
resposta a pergunta “quem sou eu?”, mas uma resposta a pergunta “o que
posso ser?”, dito em outras palavras, como uma questdo de “tornar-se”,
permitem aos que buscam sair da crise passar de uma posicao meramente
passiva de amoldamento a um tipo ideal do passado, a uma postura ativa
que lhes permite serem “capazes de posicionar a si proprios e reconstruir
e transformar as identidades histéricas, herdadas de um suposto passado
comum”?',

Identidades e pluralidade

Uma das caracteristicas da modernidade tardia em que vivemos, é a infi-
nita possibilidade de vivermos simultaneamente em diferentes ambientes.

19 Ibidem.
20 Ibidem, p. 28. Grifo nosso.
21 Ibidem.
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Nas sociedades feudais, a familia de nascimento determinava a condi-
¢ao econdmica, social e politica para o resto da vida. O filho de ferreiro
nascia ferreiro, vivia como ferreiro, morria como ferreiro e passava para
seus filhos a condicao de ferreiro... A sua condicdo estava inscrita no so-
brenome. Deixar de vivé-la significa tornar-se um paria social, a ndo ter
identidade nenhuma.

Na sociedade escravocrata brasileira, a identidade era construida a
partir da cor da pele: ou vocé é branco ou é negro, escravo ou livre. Mes-
mo depois do fim da escravidao, a clivagem social ainda é feita a partir
da chave racial: igrejas para brancos e igrejas para negros, clubes para
brancos e clubes para negros, trabalho de branco e trabalho de negro...

Nas sociedades industriais, é a classe social que vai determinar a iden-
tidade de cada pessoal e grupo. Ou se é patrdo ou se é empregado, dono
dos meios de produgdo ou assalariado que vende sua forca de trabalho. A
identidade é construida a partir das relagoes de trabalho.

No mundo p6s-industrial surgiram diferentes possibilidades para a or-
ganizacao da producdo e, resultante disso, a possibilidade da criacao de
novas e miultiplas formas de situar-se nas relagdes sociais que passam a
ser definidas ndo mais apenas a partir da insercao do individuo no pro-
cesso produtivo, mas numa série de outros fatores que vao criando novos
campos sociais onde vivemos identidades com um maior grau de relacao
ou compartimentagao entre elas.

E possivel hoje navegar por diversos espacos - trabalho, escola, poli-
tica, lazer, religidao, familia, etnia, idade, género... — mantendo entre eles
um distanciamento de modo que, em cada um desses espacos, podemos
viver uma identidade diferente.

No dizer de Hall,

. embora possamos nos ver, seguindo senso comum, como sendo a
‘mesma pessoa’ em todos os nossos diferentes encontros e interagoes,
nado é dificil perceber que somos diferentemente posicionados, em dife-
rentes momentos e em diferentes lugares, de acordo com os diferentes
papéis sociais que estamos exercendo?.

A crise de identidade provinda desta nova realidade se torna ainda mais
forte pois, como ja nos assinala a forma verbal utilizada na frase acima ci-
tada, nem sempre podemos escolher a posicdao que ocupamos na multipli-
cidade de relagdes sociais. Na maior parte das vezes, a escolha da prépria

22 Apud WOODWARD, 2008, p. 30.
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identidade ndo compete ao sujeito. Pelo contrario, somos posicionados e
nossa identidade é construida de forma alheia ao nosso querer:

Em todas essas situagdes, podemos nos sentir, literalmente, como sendo
a mesma pessoa, mas nés somos, na verdade, diferentemente posiciona-
dos pelas diferentes expectativas e restricdes sociais envolvidas em cada
uma dessas diferentes situacoes, representando-nos, diante dos outros, de
forma diferente em cada um destes contextos. Em certo sentido, somos
posicionados —e também posicionamos a n6s mesmos— de acordo com
0s ‘campos sociais’ nos quais estamos atuando®.

Tanto quanto podemos falar de que estamos em busca de construcao de
nossa identidade, devemos, em humilde e realista resignacao, afirmar que
nossa identidade estd sendo construida pelos outros na medida em que,
através de suas agoes e afirmagdes, colaboram profundamente na nossa
localizagao na teia de relagdes sociais que constituem a nossa identidade.

A realidade da modernidade tardia que possibilita e, na pratica, im-
poem mdltiplas identidades a cada individuo e a cada grupo, também
atinge o mundo eclesial e a Vida Religiosa que, tradicionalmente, se cons-
tituiu em torno a afirmacdo de uma identidade Gnica para todos os seus
membros que ja ndo é mais possivel viver num mundo pluriforme e mul-
tifacetado que exige a capacidade de viver, simultaneamente, diversas
identidades. Poderiamos quase, com certa dose de exagero e ironia que,
hoje, a dupla identidade é problema apenas para aqueles e aquelas que s6
tem uma identidade!

E comum ouvirmos os lamentos de religiosos e religiosas que expres-
sam a dificuldade em viver a sua vida religiosa e ser, ao mesmo tempo, di-
retor de escola e administrador de hospital. Os funcionérios o veem como
patrdo ou patroa e ele ou ela sente que essa identidade choca com seu ser
irmado ou irma. Ou o religioso ou religiosa que quer ir ao cinema, passear
no parque, ir a praia e ndo ter que se vestir ou comportar do jeito que a
sociedade representa o religioso ou religiosa. Ou o religioso ou religiosa
que, num conflito social, toma o lado dos pobres quando, tradicional-
mente, a VR era vista como aliada dos ricos. Ou o religioso e religiosa
que, institucionalmente, sdo ricos e, pessoalmente, optam por viver como
pobres e tem, tanto sua opg¢do pessoal como sua pertenca institucional,
questionados por aqueles que, num e noutro extremo da escala social,
com ele convivem.

23 WOODWARD, 2008, p. 30.
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O desafio, nesse novo contexto do qual ndo podemos fugir, é nao
tanto o de construir uma identidade Gnica, mas o de aprender a viver com
as tensdes e conflitos que surgem entre as diferentes e até mesmo contra-
ditérias expectativas e normas sociais que cada uma destas identidades
traz consigo.

A construcdo das identidades: um jogo de poder

Até agora apenas contatamos que estamos num momento histérico de cri-
ses de identidades e que ndo é mais possivel voltar ao mundo pré-moder-
no em que cada pessoa e cada grupo social tinham uma identidade defi-
nida com a qual nascia, vivia e morria. Estamos num mundo em que cada
pessoa e cada grupo vive e convive com multiplas identidades das quais
nem sempre é senhor e que necessitam ser constantemente reconstruidas.

Para quem vive essa situacdo e tem a consciéncia de que dela ndo
pode sair, surge uma pergunta: como sdo construidas, mantidas e transfor-
madas as identidades?

No dizer de Woodward, “as identidades sdo fabricadas por meio da
marcacao da diferenca” de modo que “a identidade ndo é o oposto da di-
ferenca: a identidade depende da diferenca”?**. Cada pessoa e cada grupo
social consegue imaginar-se a si mesmo em seu ser Gnico e irrepetivel na
medida em que constata que os outros sao diferentes dele. Desse modo,

. a diferenca é aquilo que separa uma identidade da outra, estabele-

cendo distingdes, frequentemente na forma de oposigdes [...] no qual as
identidades sao construidas por meio de uma clara oposicao entre ‘nés’
e ‘eles’”.

Oposicdo que é marcada por uma valoracdo. O diferente, na medida em
que ndo é o que nds somos, sempre € classificado como inferior ou supe-
rior, melhor ou pior que nés. Se fosse igual a nés, ndo seria diferente, seria
um de nos e, portanto, ndo teria a capacidade de nos provocar a pensar
quem somos.

Esse modo de pensar que, substancialmente, domina até hoje o oci-
dente, é vivenciado, consciente ou inconscientemente, na construcao
quotidiana de identidades. Cada pessoa ou grupo estabelece, a partir de
um consenso, tacito ou explicitamente negociado, aquilo que é bom para

24 Ibidem, p. 39-40
25 Ibidem, p. 41.
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si e, a partir desse ponto ideal, um sistema de classificacdo que da sentido
ao mundo social e constréi significados®.

Dentro desta légica, quando estabelecemos que um determinado ele-
mento faz parte de uma identidade, no nosso caso, a da VR, estamos di-
zendo que esse elemento é bom e que tudo aquilo que com ele nao se
idéntica é, ou melhor ou moralmente detestavel. E mais: estamos confir-
mando ou desconfirmando o lugar social ocupado por aquelas pessoas e
grupos que, em sua vida, encarnam ou rejeitam esse valor.

Tudo seria muito tranquilo nestas afirmagdes nao fosse o fato de que
todas as identificacoes e valoracdes delas decorrentes nao fossem fruto
da construcao histérica dos individuos e grupos sociais... Dito de outra
forma: estabelecer identidades é estabelecer poder, dizer quem pode e
guem nao pode fazer parte do grupo, dizer quem dentro do grupo manda
por encarnar mais de perto o ideal desenhado e quem obedece porque,
no seu modo de ser, ndo se aproxima daquilo que todos reconhecem ser
o melhor.

Por isso, questionar identidades grupais € uma forma radical de desle-
gitimar o poder exercido dentro de um grupo. Propor novas identidades é
sempre propor uma mudanca no exercicio do poder, seja de formas, seja
de pessoas. Toda transformacao de identidades implica em revolucao, em
mudanca de lugar social e no estabelecimento de novas relacdes que im-
plicam ndo somente as pessoas que fazem esta opgdo, mas todos aqueles
que, pelo deslocamento de uns, tem seu préprio lugar social questionado
e precisam situar-se na nova hierarquia social por eles ndo desejada.

Dentro desta légica, a construcdo da identidade é feita negativamen-
te, ou seja, através da eliminacdo de todos aqueles que, fora do grupo, se
apresentam como diferentes e, por isso, potencialmente questionadores da
identidade em questdo na medida que, com sua diferenca, podem alterar
a ordem social e provocar mudancas que afetardo todas as identidades.

Essa dinamica de afirmacdo negativa da identidade tem seu reflexo
no interior do grupo na medida em que busca eliminar todos aqueles que,
dentro do grupo, manifestem qualquer trago desviante daquilo que é apre-
sentado como ideal do grupo. Todo indicio de uma possibilidade do dife-
rente no interno do grupo é vista por este como ainda mais perigosa que
o inimigo externo. Com efeito, este é possivel de identificar e eliminar. O
inimigo interno, no entanto, como faz parte do “nés”, torna-se mais dificil
de dizer o nome pois, ao nomea-lo, sofre-se o risco da cisdo interna que
tornaria o grupo mais débil frente aos inimigos externos.

26 Ibidem.
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A busca de uma identidade que nado se da conta desta dinamica pode,
quando levada aos extremos da vigilancia, levar a uma paranoia identita-
ria capaz de ver um ataque inimigo, seja interno como externo, na minima
manifestacao da diferenca.

Ha uma possivel alternativa a afirmagao negativa da identidade? Sim,
mas ela exige mudar radicalmente o padrao daquilo que entendemos por
identidade. Ela implica em perceber a diferenca como fonte de diversida-
de, heterogeneidade e hibridismo e, nesta sua condicao plural e indefini-
da, como enriquecedora.

Mudancga que nao é féacil, pois implica superar o principio ontolégico
que afirma que “o ser é e o ndo-ser ndo-€” e que a possibilidade de uma
terceira possibilidade também é excluida e abracar a légica ecolégica de
que o mundo é um devir constante onde a diversidade é fonte de vida e
de que, quando maior for a diversidade, tanto no mundo como no interior
dos grupos, maior sera a riqueza de possibilidades para todos.

Nessa logica a verdadeira identidade ndo seria a resultante da elimi-
nagdo das diferencgas, mas fruto da possibilidade de cada um ser diferente
do outro. Em vez de dizer “o que nos mantém unidos é o fator de todos
pensarmos e sermos iguais e diferentes de todos os outros”, poderiamos
dizer que “a Unica coisa que nos une é o fato de sermos todos diferentes
uns dos outros” e que “precisamos do diferente para sermos nés mesmos”.

A construgao das identidades: um jogo de simbolos

O que diferencia o ser humano dos outros animais —ao menos na-
quilo que a n6és humanos nos é dado perceber — é a capacidade de dar
sentido aos dados objetivos da realidade. Enquanto para um animal uma
coisa sempre é compreendida e expressa com um Unico significado, para
o ser humano ela pode ter diferentes e infinitos significados.

Um pedago de pedra, para o ser humano, além de uma realidade mi-
neral, pode significar uma casa, uma pedra, uma obra de arte, um deus...
Sao esses diferentes significados dados as realidades materiais que formam
aquilo que chamamos “cultura”. As diferencas culturais sao compostas
pela soma dos diferentes significados que os seres humanos, em diferentes
épocas e lugares, dao as mesmas coisas.

E. Cassirer, ao propor o estudo do ser humano enquanto ser cultural,
define-o como animal symbolicum vivendo num universo constituido por
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linguagem, mito, arte e religido que constituem os “fios variados que te-
cem a teia simbdlica, a emaranhada teia da experiéncia humana”¥.

Dentro desta compreensdo da humanidade vivendo dentro de um uni-
verso simbdlico, Ricoeur?®, ao perguntar-se sobre a realidade do mal, faz
a afirmacao de que “o simbolo da a pensar”.

Para Ricoeur, simbolo é

... toda estrutura de significagdo em que um sentido direto, primeiro,
literal designa, por acréscimo, um outro sentido indireto, secundario, fi-
gurado que s6 pode ser aprendido através do primeiro®.

Mais adiante precisa o autor a sua compreensdo de simbolo:

Diferentemente de uma comparagdo que consideramos de fora, o simbo-
lo é o préprio movimento do sentido primario que nos faz participar do
sentido latente e assim nos assimila ao simbolizado, sem que possamos
dominar intelectualmente a similitude®.

Como vemos, todo simbolo leva em si uma dupla intencionalidade: os
simbolos visam um sentido primeiro, literal, e através deste um segundo
sentido que s6 é acessivel pelo primeiro®'. A realidade nunca nos é aces-
sivel diretamente. Ela s6 nos chega através de simbolos que, por sua vez,
sdo interpretados e remetem a outros simbolos.

E mais: por maior que seja o esforco de neutralidade que o sujeito
coloca ao tentar compreender o mundo, ele sempre estara envolto, na sua
interpretacao, pelos simbolos que lhe permitem compreender o mundo e
pelos simbolos que ele préprio produz na sua compreensao do mundo.
E isso é de tal modo forte que somos assimilados pelos simbolos. Dentro
dessa légica, nossas identidades sdo, muitas vezes contra a nossa vontade,
nao tal qual nés quereriamos que fosse, mas aquilo que os simbolos que
utilizamos para representar-nos expressam.

Se aceitamos a afirmacgado de que o simbolo da o pensar, inclusive o
de nossas identidades de religiosos e, como dissemos anteriormente, ao
nos situarmos no mundo através de nossas relagdes, construirmos a nossa
a identidade e a identidade dos outros - sem esquecer que os outros, ao

27 Ernest CASSIRER, Ensaio sobre o Homem: introducdo a uma filosofia da cultura humana, Sdo
Paulo: Martins Fontes, 1994.

28 Paul RICOEUR, Philosophie de la volonté, Livre 11: La symbolique du mal, Paris: Aubier, 1960.
29 Paul RICOEUR, O conflito das interpretagdes, Rio de Janeiro: Imago, 1978, p. 15.

30 Ricoeur, 1978, p. 244.

31 RICOEUR, 1978, p. 244.
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construirem as suas identidades, também constroem as nossas e que isso
é perfeitamente legitimo -, e que essa construcdo ndao é uma atividade
neutra nem linear, mas feita no amago de lutas e interesses, temos que
reconhecer que toda construcdo de identidade torna-se também uma luta
de identidades simbdlicas. Luta que pode expressar-se através de duas
formas extremas que sempre se manifestam conjuntamente: a idolatria e
a iconoclastia.

No mundo biblico, idolo era aquele objeto, fruto das maos humanas,
incapaz de dar vida e ao qual se sacrificavam vidas humanas (2 Rs 17,16-
17)*2. O idolo por exceléncia é Baal. No mundo cananeu, Baal é o deus
da fertilidade. E aquele que, segundo seus adoradores, é capaz de garantir
a fecundidade tanto dos homens como dos animais. Seu culto é feito atra-
vés do sacrificio dos filhos em sinal de gratidao a generosidade de baal na
certeza de que ele dara mais filhos. Essa relacao de fé é ritualizada através
da sacralizacgao ritual das relagées sexuais. Se olharmos o fato, isentos de
toda valoragao teoldgica e moral, a divindade baal, enquanto simbolo dos
anseios de um povo que busca a prépria sobrevivéncia €, na intencionali-
dade com que foi criado, boa.

O contraditério, para lIsrael, é que o culto a Baal exige o sacrificio
dos filhos primogénitos o que, em si mesmo, é a negagdo de toda possi-
bilidade de descendéncia tal qual fora prometida por Deus a Abrado. Se,
para os cananeus, o culto a Baal é eficaz na sua légica de “entregar o que
promete”, para Israel que compreende a sua relagdo com Deus a partir da
promessa de descendéncia (Gn 12,1-2), o sacrificio dos primogénitos ndo
pode realizar o que se propde e por isso ndo é legitimo para expressar a
relacdo com Deus. A desqualificagdo teolégica e moral do culto a Baal e,
por extensao, ao préprio Baal, a ponto de deixar de ser chamado “deus”
e passar a ser chamado “idolo” s6 é possivel com uma reinterpretacdo do
sentido do mundo a partir de uma outra compreensao da divindade.

Ressignificacao que ndo é facil como bem o demonstra o drama vivido
por Abrado no nao-sacrificio de Isaac (Gn 22, 1-17) e que s6 é concluida
através do estabelecimento de um novo simbolo para significar a relacao

32 2 Rs 17,16-17: “E deixaram todos os mandamentos do SENHOR seu Deus, e fizeram ima-
gens de fundicao, dois bezerros; e fizeram um idolo do bosque, e adoraram perante todo
o0 exército do céu, e serviram a Baal. Também fizeram passar pelo fogo a seus filhos e suas
filhas, e deram-se a adivinhagdes, e criam em agouros; e venderam-se para fazer o que era
mau aos olhos do SENHOR, para o provocarem a ira.” A mesma realidade é descrita pelo
profeta Ezequiel: “Portanto dize a casa de Israel: Assim diz o Senhor DEUS: Contaminai-vos
a vés mesmos a maneira de vossos pais? E vos prostituistes com as suas abominagoes? E,
quando ofereceis os vossos dons, e fazeis passar os vossos filhos pelo fogo, ndo é certo que
estais contaminados com todos os vossos idolos, até este dia?” (20,30-31).
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de Abrado com Deus: Isaac ndo é sacrificado e em seu lugar é sacrificado
um cordeiro (v. 13). Dizendo com mais propriedade: Abrado ndo se nega
a assumir o simbolo de sua fidelidade a Deus que é o sacrificio de seu
filho (v. 16.18). Ele substitui um simbolo —Isaac — por um outro simbolo,
o carneiro. H& uma mudanca simbdlica e o simbolo carneiro passa a ser
simbolo do simbolo Isaac. Com isso consegue o povo de Israel, na figura
de Abrado e no nao-sacrificio de Isaac, romper com a légica do culto que,
por exigir a vida dos filhos, é visto como idolatrico.

Como vemos, no mundo dos simbolos, a diferenca entre deus e idolo
depende do ponto de vista dos adoradores. Numa sociedade de relagoes
conflitivas, a afirmacao valorativa de um simbolo depende de quem tem o
poder de estabelecer o sentido de cada simbolo. O que hoje é considerado
divino pode, amanha, ser considerado idolatrico e vice-versa.

A Unica forma de garantir o esquecimento definitivo do significado
dos simbolos, tanto dos antigos que ja perderam seu sentido original como
dos novos que tentam apresentar-se como alternativa de sentido, e apagar
da memoria a realidade que eles representavam, € a destruicao dos simbo-
los, a iconoclastia. Desde o profeta Miquéias (1,7) que prega a destruicao
dos deuses samaritanos, passando pelas damnatio memorie romanas até o
Grande Expurgo de Stalin e a explosao, por parte dos talibas, das estatuas
de Buda de Bamyian, destruir os simbolos é uma forma de destruir um
mundo de relagdes que constituem identidades e tentar impedir que elas
se recomponham e voltem como forma de perturbagdo da nova ordem
vigente.

Que tem tudo isso a ver com a VR e as suas tentativas de, nestes tem-
pos de crise, buscar uma identidade que lhe possibilite dialogar com o
mundo cambiante e, nele, reconstituir-se em busca de um novo futuro?

Basicamente, trés coisas aqui podem ser elencadas como necessarias
de pensar. A primeira, é que, na construcdo de identidades, o simbdlico é
tdo importante quanto o real. E isso vale ainda mais para a Vida Religiosa
que se move, primariamente, no mundo da religido que se constitui, ba-
sicamente, de simbolos. Por definicdo, dentro da teologia crista, o acesso
direto a Deus é impossivel, pois sua pessoa vai além de toda possibilidade
de abarcamento por parte do ser humano. A Ele s6 temos acesso indire-
tamente, através dos simbolos que, na linguagem crista, chamamos de
Sacramentos. Dentro da linguagem sacramental da tradicao da Igreja aco-
Ihida pelo Concilio de Trento e que compreende o sacramento como “um
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simbolo de uma realidade santa e a forma visivel de uma graca invisivel”33,
um simbolo é tanto mais legitimo quanto mais sua visibilidade remete a
invisibilidade da graca divina. Com efeito, segundo o préprio Concilio de
Trento, dentro da prépria realidade sacramental ha uma hierarquia sim-
bélica pois nem todos os sacramentos tem a mesma capacidade de tornar
visivel a graca invisivel de Deus*. Toda a Igreja (LG 1) e, dentro dela, a
VR (LG 44), tem sua identidade constituida na perspectiva sacramental.
Consequéncia disso é que, uma identidade religiosa é considerada tanto
mais auténtica quanto mais ela for vista como intimamente relacionada
a Deus. Na “disputa de interpretacdes” em que se constitui a identidade
sacramental de religiosos e religiosas, a disputa ndo é de um simples po-
der, mas a do poder sagrado. Por isso, a disputa por identidades religiosas
se constitui, muitas vezes, numa verdadeira cruzada, numa guerra santa
onde podem se manifestar, na sua forma extrema, tanto idolatria como
para iconoclastia.

Em segundo lugar, é necessario lembrar que os simbolos religiosos sao
os mais profundos em significagcdo dentre os simbolos construidos pelas
diferentes culturas. A VR, pela “consagracao” sinalizada pelo “compromis-
so sagrado dos votos” (LG 44) torna-se, sem temor a exagero, toda ela um
simbolo do sagrado e tudo o que a ela se refere passa a ser visto, por ex-
tensdo, como ligado ao sagrado. Por isso a VR é, tomando a expressao de
Rudolf Otto*, tao fascinante e, a0 mesmo tempo, pode tornar-se insupor-
tavelmente horripilante. Fascinante porque oferece ao comum dos mortais
a possibilidade de sair do quotidiano e, de forca imediata, experimentar
aquilo que é imaginado pelo comum dos mortais como divino. Horripilan-
te quando, aquilo que era suposto ser “estado ou caminho de perfeicao”?®,
torna-se estado ou caminho de perversao por, além de ndo entregar aquilo
que tinha prometido, mostrar-se, na realidade, como sendo exatamente o

33 CONCILIO de Trento, 13 Sessdo, 11 de outubro de 1551: “Decreto sobre o Sacramento da
Eucaristia”, Cap. 3. In Heinrich DENZINGER, Compéndio dos simbolos, definicées e declara-
¢Oes de fé e moral, Sao Paulo: Paulinas: Loyola, 2007.

34 CONCILIO de Trento, 7 Sessdo, 03 de marco de 1547: “Decreto sobre os Sacramentos”,
Canon 3. Para o Concilio, a Eucaristia é o mais importante dos sacramentos pelo fato de
ela, além de compartilhar com os outros sacramentos o poder de santificar aqueles que a
eles recorrem, na Eucaristia se encontra, antes mesmo que o busquemos, o préprio autor da
santificacdo. Cf. CONCILIO de Trento, 13 Sessdo, 11 de outubro de 1551: “Decreto sobre o
Sacramento da Eucaristia”, Cap. 3.

35 Fascinosum et tremendum, Rudolf OTTO, Le sacré: I'élément non-rationnel dan I'idée du
divin et sa relation avec le rationnel, Paris: Payot, 1969, p. 27ss.

36 TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae, 1I-1l, q. 184, a. 5, ad 2um; 11-1I, q. 186, a. 2, ad
Tum.
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contréario do divino, ou seja, diabdlico e, como tal, ao invés de dar vida e
sentido a existéncia humana, conduzir ao absurdo e a morte.

Com efeito, muitos simbolos que fazem parte do mundo da VR e dos
quais parece impossivel dissociar-se, no quotidiano da vida das pessoas
que dela fazem parte ou com ela se relacionam, acabam tendo ndo um
efeito salvifico, mas um efeito de danacao, de condenacao, de desumani-
Zacao.

Para nao pensar em coisas mais essenciais, tomemos apenas o exem-
plo do habito que se tornou, para muitos, um dos simbolos da VR. Sao
Bento, em sua Regra, tem claro o objetivo do hébito. Sua simplicidade
e praticidade deve ser tal que o monge se identifique, pelo vestir, com o
comum dos homens do lugar: “Nao se preocupem os monges com a cor
e qualidade de todas essas coisas, mas sejam as que se puderem encon-
trar no lugar onde moram e as que puderem ser adquiridas mais barato”
(55,1)*. Na histéria da VR todos sabemos que, com o decorrer do tempo
e o esquecimento do sentido primeiro do habito, este se tornou simbolo
de separacdo do comum dos mortais e de poder dos religiosos sobre os
outros cristdos e toda a sociedade. Foi preciso esperar o Vaticano Il para
lembrar que “o habito religioso, como sinal de consagracdo, seja simples e
modesto, simultaneamente pobre e condigno, e, além disso, consentaneo
com as exigéncias da satide e acomodado as condigcdes de tempo e lugar e
as necessidades do ministério” (PC 17). Nao é pois, de admirar, que ainda
hoje, 50 anos depois do Vaticano Il, ainda se teime em discutir sobre como
devem ser os habitos... Desfazer-se de idolos, com efeito, ndo é nada facil.

Em terceiro e Gltimo lugar, constatamos que, assim como a idolatria,
a iconoclastia também é uma tentacdo permanente e forte. Um exem-
plo classico da tentacdo iconoclasta na disputa por identidades na VR € a
queima de todas as Vidas de Francisco ordenada pelo Capitulo de Paris de
1266 sob o comando de Boaventura de Bagnorreggio (1217-1274). Este,
tendo assumido o Generalato da Ordem em 1257, propos-se, como obje-
tivo maior do seu governo, combater os joaquimitas e os espirituais que,
na pretensdo de manter a fidelidade a intuicao originaria do movimento
franciscano, contrapunham-se a tendéncia predominante na Ordem de
acomodar-se as exigéncias da Igreja e da sociedade e esquecer o espirito
revolucionario do Pobre de Assis. Para impor a sua compreensao da iden-
tidade franciscana, Boaventura compdem a Legenda Maior e a Legenda

37 SAO BENTO, Regra de S&o Bento. Disponivel em <http://www.osb.org.br/regra.
htmI#CAP%C3%8DTULO%2055> (acesso: 02/07/2012).
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Menor e, para que no futuro ndo voltasse a haver dividas, manda queimar
todas os outros escritos.*®

Outras ordens e congregacdes, com certeza, experimentaram atitu-
des semelhantes a essa. E mais: infelizmente a sanha piromana, além de
ensandecer-se contra livros e outros objetos materiais que possam trazer
presente uma memoria incomoda, muitas vezes se dedicam a eliminar,
material e simbolicamente, aqueles e aquelas que, no presente, tentam
constituir uma pratica alternativa dentro das instituicdes ou nas relacdes
destas com a Igreja e sociedade.

Os Autos da Fé e as fogueiras da Inquisicao, é bem verdade, ndo mais
existem na sua forma medieval. Nas perseguicdes religiosas do presente,
juiz e carrasco se confundem no anonimato de burocracias anénimas que
humilham e destroem através de condenagdes sem acusacdo, sem proces-
so e sem possibilidade de defesa a todo aquele e aquela que tenta criar
novas identidades para o ser cristdo.

A escolha da identidade

Colocando-nos na perspectiva de um modo nao-essencialista de pensar as
identidades que afirma que as identidades ndo sdo dadas, mas construidas
(ver secdo 2 desta reflexdo) e sabendo que a construcao de identidades
implica em arduo labor histérico e simbélico (secoes 3 e 4), resta ainda
uma pergunta a responder: por que escolhemos determinada identidades e
ndo outras que também sao disponiveis? Por que investir tantos esforcos e,
as vezes, até a propria vida, para ser aquilo que muitos gostariam que nao
fossemos? Ou ainda, porque ser aquilo que os outros esperam que sejamos
se isso ndo é exatamente aquilo que sonhamos?

Com efeito, se, por um lado, é verdade, como o pretendemos de-
monstrar anteriormente, que sempre vivemos as nossas identidades em um
contexto social no qual o significado das lutas e simbolos independem,
na maior parte das vezes, da nossa vontade, por outra, ndo é menos ver-
dade que, “quaisquer que sejam os conjuntos de significados construidos
pelos discursos, eles s6 podem ser eficazes se eles nos recrutam como
sujeitos”.*

38 Carlos Correa PEDROSO, Fontes Franciscanas, p. 23. Disponivel em < http://www.google.
com.br/url?sa=t&rct=j&q=&esrc=s&source=web&cd=3&ved=0CFoQFjAC&url=http%3
A%2F%2Fwww.procasp.org.br%2Farquivos%2FLivros%2Ff_franciscanas.doc&ei=4Tvy
T857NKL10gHf1e37Ag&usg=AFQJCNGOA-AViLITUu5nQbC62Nj5yYM5qQ>  (acesso:
07/07/2012).

39 WOODWARD, 2008, p. 55.
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A questdo que se coloca aqui é a do implicacdo da subjetividade
na construcio das identidades. A pergunta “quem eu sou” respondemos
olhando ao nosso redor e analisando as nossas relacoes. A pergunta “o
que posso ser” s6 podemos responder situando-nos na luta social e simb6-
lica que condiciona as possibilidades de construcdo de identidades. Mas
h& ainda uma pergunta a responder: “o que quero ser?”

Os fatores histéricos e sociais podem explicar a construgdo de uma
determinada identidade, por exemplo, a identidade de religioso nesta ou
naquela Congregacdo. Mas eles ndao podem explicar a op¢ao que um jo-
vem faz ao assumir essa identidade e a decisdo pelo investimento pessoal
nessa construgao.

A Teologia da Vocagao costuma responder a essa pergunta com a afir-
magdo de que é “um chamado de Deus”. Mais do que responder, a afir-
macao acrescenta outro fator que torna a questao anda mais complexa. De
fato, se aceitamos a afirmacdo de que é Deus quem chama, com isso ndo
respondemos a questdo primeira que é a de por que a pessoa se dispde
a responder afirmativamente ao chamado. Ao menos que se pense num
Deus impositivo que ndo deixa opgdo as pessoas. Mas af ja ndo se trataria
do Deus cristdo e ndo poderiamos mais chamar em “vocacdo” mas ape-
nas em “imposicao”. O fator complicativo seria o de perguntar-se sobre a
garantia de ser a voz de Deus ou uma outra voz que o ouvinte confunde
como sendo a voz de Deus... Ou seja, voltamos a estaca zero!

Sem desconsiderar a dimensdo espiritual ou da fé nas escolhas que fa-
zemos na construcao de nossas identidades e sem desconsiderar toda a ver-
dade da teoria marxista que, através do materialismo histérico e dialético
demonstrou, de maneira coerente, que muitas de nossas escolhas sao deter-
minadas pelo lugar que ocupamos no processo de produgdo social de bens,
temos que, com Freud e Lacan, reconhecer que o irracional e o inconsciente
também jogam um papel muito importante nas nossas escolhas.

Como nos lembra Woodward,
A ‘descoberta’ do inconsciente, de uma dimensdo psiquica que funciona
de acordo com suas proprias leis e com uma légica muito diferente da

l6gica do pensamento consciente do sujeito racional, tem tido um consi-
deravel impacto sobre as teorias da identidade e da subjetividade.*

Dito em outras palavras, muitas vezes construimos nossa identidades a
partir daquilo que ndo sabemos que queremos ou até mesmo daquilo que
nao queremos ser. Muitos dos nossos sonhos de VR, por mais generosos

40 Ibidem. p. 62.
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que sejam do ponto de vista humanitario e mais solidamente fundamenta-
dos em reflexdes biblicas, retiros, liturgias e mais bem iluminados por anos
e anos de estudos e especializagdes, tem em sua origem, a necessidade de
resolver um conflito psiquico ou a expressao da satisfacdo de um desejo
frustrado.

E isso, devemos notar, nio é bom nem mau. E simplesmente um fato
que nos mostra, por um outro angulo, que as identidades sao sempre um
desafio a ser encarado cada vez de novo rompendo a ilusao da definiti-
vidade e da unicidade do ser humano. Somos transitérios e complexos,
e, assim, também sdo e serdo nossas identidades, tanto pessoais como
institucionais.

Concluséao

A reflexdo sobre as identidades, para completar seu ciclo, precisa sem-
pre responder a quatro questdes. A primeira é a de perguntar-se sobre
as razdes que nos levam a falar em identidades. Precisamos identificar
os conflitos do presente que solapam nossas certezas e segurangas e nos
provocam a pensar sobre o nosso proprio ser. De forma ilustrativa e sem a
pretensdo de esgotamento da questdao, constatamos, no primeiro momento
de nossa reflexao, que vivemos em uma época de mudanca que exige, por
todos os lados, que nos resituemos neste mundo mesmo sabendo que a
transitoriedade € a Unica realidade definitiva.

A segunda tarefa é a de responder a pergunta “quem somos?” na ten-
tativa de respondé-la, no segundo passo de nosso percurso, constatamos
que é necessario despirmo-nos da ilusdo essencialista de que as identida-
des sdo dadas de uma vez por todas. A configuracdo das identidades se
da no fragor das relacdes sociais através da diferenciacdo e identificacao
que fazemos com as pessoas e grupos com 0s quais nos relacionamos.
Toda construcao de identidade tem, assim, uma dimensao ativa e uma
dimensao passiva. Ao mesmo tempo construimos nossas identidades, so-
mos construidos pela construcao das identidades daqueles e daquelas que
conosco se relacionam.

Na terceira parte analisamos os dois grandes cenarios onde se desen-
rola a construcao das identidades: o social e o simbdlico. Ambos sdo con-
flitivos e, da correlagao de forcas que neles se desenvolve vem a resposta
a terceira pergunta que é “quem podemos ser?” Despimo-nos aqui de uma
outra pretensdo: a de que podemos ser o que quisermos. Na realidade, s6
podemos ser aquilo que as condicdes sociais e culturais do tempo que nos

cabe viver nos permitem ser.
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Por fim, a quarta pergunta que precisamos responder: “o que quere-
mos ser?” Ela nos chama atengdo sobre as motivagdes que nos levam a
assumir uma determinada identidade quando poderiamos assumir outra
também possivel. Nessa escolha, mais do que a argumentacdes de tipo
racional e espiritual, precisamos estar atentos aos mecanismos psiquicos
inconscientes que motivam as escolhas identitarias. Estar atentos ndo para
reprimi-los, mas para, tendo consciéncia das motivagdes inconscientes,
permitir que o potencial de toda a nossa complexa humanidade encontre
a sua realizacdo nas escolhas que fazemos.
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Algunos principios hermenéuticos para
la correcta lectura del Concilio Vaticano I

Eduardo Arens, SM'

Instituto Superior de Estudios Teoldgicos,
Lima-Perd

Resumen

El autor propone la analogia con la lectura de la Biblia, con las mismas
reglas hermenéuticas, para entender los documentos del Concilio. Fue
de las vivencias que traian los obispos y sus observaciones de la relacion
Iglesia-mundo, que los autores “inspirados” introdujeron en sus docu-
mentos un camino de aggiornamento. El animo era pastoral y la perspec-
tiva netamente dialogal, no impositiva-magisterial. Lo primero a observar
en los textos es el género literario. Vaticano Il introdujo un nuevo género
de documentos. Por ser poco observado y ser indispensable tener esto
presente, el autor se detiene en este aspecto.

Introduccién

Basados en maneras diversas de entender el concilio y sus textos, se fueron
acentuando posiciones cada vez mas divergentes. Uno de los consideran-
dos era la pregunta por la continuidad con la Tradicién, concretamente
con los concilios de Trento y Vaticano I, que configuraron el catolicismo

//S

6lido y uniforme” hasta hace medio siglo. El hecho de que se acentuaran

las divergencias ya es por si mismo indicador de que Vaticano Il no fue

1

Sacerdote marianista, peruano nacido en Alemania. Estudié matematica y filosofia en San
Antonio (Texas), luego teologia con especializacion en Biblia en Friburgo (Suiza). Hizo su
postgrado en la Ecole Biblique de Jerusalén. Doctor en Teologia Biblica, fue profesor auxiliar
de la materia en la Facultad de Teologia de Lima (1976-1980), y es profesor principal en el
Instituto Superior de Estudios Teolégicos de Lima (1977-). Es miembro de la Catholic Biblical
Association y de la Studiorum Novi Testamenti Societas. Autor de docena y media de libros
relacionados a la Biblia.
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simplemente una continuidad, como algunos se empecinan en subrayar,
sino que se introdujeron giros en una direccion diferente y novedosa. Esto
fue evidente ya con el primer documento importante sobre la liturgia.

Llegados a este punto, medio siglo después, es ocasién para una re-
lectura serena y con criterios fundamentales claros. Es lo que propongo
considerar en esta breve presentacion.

Concilio como acontecimiento

Algunas personas ven el concilio como una suerte de instancia productora
de textos, y se centran en estos. Otras lo ven como un acontecimiento
vivido en espiritu eclesial, que expres6 sus convicciones en textos. La di-
ferencia de posturas frente al concilio ciertamente depende, entre otros
considerandos, de si el énfasis estd en los textos o en el acontecimiento.
Aqui se impone una regla hermenéutica: se debe tener presente que, antes
de escribir textos, se vive; primero se vive, luego se escribe sobre lo vivido.
No hay tabula rasa. El texto es fruto de la vida, no es ideas abstractas; no
estamos en el mundo platénico.

Eso significa que hay que empezar por considerar el concilio como
un acontecimiento, una vivencia colegiada de larga duracién, en el curso
de la cual se llevaron a cabo intercambios, discusiones, didlogos, exposi-
ciones, que fueron desembocando en documentos. Es lo que en estudios
biblicos conocemos como Sitz im Leben.

Ahora bien, los textos del Concilio Vaticano Il son testimonios de las
preocupaciones y los consensos? a los que los padres conciliares fueron
llegando. Es como tales que deben ser leidos; no como tratados de teolo-
gia sino como productos de reflexion y dialogo. Responden a la lectura de
los signos de los tiempos: del mundo moderno, pluricultural, globalizado.
Si, el Concilio Vaticano Il fue un acontecimiento que marcé un hito en la
historia de la Iglesia, como lo fue Pentecostés. Esta es una clave hermenéu-
tica de lectura: hacerlo en sintonia “con el mismo Espiritu (con mayuscula)
con el que fue escrito”.

Siendo los documentos testimonios de un evento, al leerlos es indis-
pensable respetar sus contextos, tanto histéricos (del momento de su discu-
sion y redaccioén) que delimitan su horizonte, como también literarios (ver
abajo), entre otros. En lo histérico, hay que recordar que son documentos

2 Es notorio que, del promedio de 2.300 participantes con voto, todos los documentos fueron
aprobados en mayoria abrumadora, ninguno con menos de 96 por ciento de aprobacion (ex-
cepto aquel dedicado a los medios de comunicacion social, aprobado con el 92 por ciento).
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de hace medio siglo (1963-1965), no de ayer. La teologia dominante era la
escolastica, la filosofia reinante era la existencialista, el momento cultural
era del auge de la modernidad, y la coyuntura politica era tensa en Occi-
dente por la confrontacion ideolégica capitalismo-marxismo. Pero, tam-
bién hay que tener presente que viene tras el influjo de la Iglesia marcada
por Trento y Vaticano I. Es a esa manera de entender y vivir en Iglesia que
Vaticano Il responde con la propuesta de un aggiornamento.

Propésito del concilio

Elocuente es la imagen usada por Juan XXxiil al exponer lo que le movia a
convocar un concilio: “Quiero abrir las ventanas de la Iglesia para que
podamos ver hacia afuera y los fieles puedan ver hacia el interior”.

Una de las claves de comprension del concilio y sus textos es aquella
que trata explicitamente: el didlogo ecuménico (UR) y con las religiones
(NA), y la relacion de apertura y dialogo con el mundo moderno (GS) y el
reconocimiento de la libertad religiosa (DH). Esto responde a la razén de
ser de este concilio: el aggiornamento desde una perspectiva netamente
pastoral. Ese es el espiritu de fondo que sustentaba y distinguié a Vaticano
Il. Dicho de otro modo: si la razén de ser para la convocatoria del concilio
y el programa propuesto por Juan XXlll fue el aggiornamento, entonces los
documentos, que son productos de este evento histérico, responden a esa
razon de ser, que es el espiritu que alentaba al concilio. No pocos de los
conflictos de interpretaciones de los documentos conciliares provienen de
las diferencias de enfoques: intraeclesial (la Iglesia cerrada en si misma) y
extraeclesial (la Iglesia saliendo hacia el mundo)?.

Ningin documento del Concilio se dirige expresamente a algin grupo
en particular, ni a la Iglesia catélica en exclusiva. De hecho, una cons-
tante en el Concilio era que, si bien a menudo se pensaba obviamente
en la Iglesia como tal, las deliberaciones y decisiones tenian en mente
el universo mas amplio posible de personas (cf. LG 14-16). Es asi que, al
concluir el Concilio, se redacté una serie de “mensajes a la humanidad”.
Y el breve discurso papal de clausura recuerda el caracter ecuménico del
Concilio: se propuso alcanzar, no sélo a los cristianos, “sino también a
toda la familia humana”, para la gloria de Dios, la honra de la Iglesia, y

3 Esto se vio claramente en la manera de tratar los escandalos de pedofilia y pederastia por
parte de personas “de Iglesia”. En un primer momento, la atencién estaba fijada en salva-
guardar la imagen de la Iglesia, para lo cual se intentaba acallar las voces acusadoras. En
un segundo momento el enfoque tornd hacia fuera, hacia las victimas, para lo cual el Papa
ordend el debido proceso judicial contra los culpables.
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la “tranquilidad y paz de todos los hombres”. Es decir, su espiritu es uni-
versalista, realmente catélico. Esto lo distingue de los anteriores. No era
s6lo una mirada ad intra, sino también ad extra por parte de la Iglesia*. Y
es con ese mismo espiritu catélico que deben leerse los documentos, no
s6lo como un asunto meramente intraeclesial.

Si la propuesta principal y dominante del concilio era la presentacién del
evangelio de Jesucristo al mundo ancho y ajeno —como atestiguan sus
frutos mas maduros, sus constituciones dogmaticas—, entonces los do-
cumentos conciliares deben ser leidos y releidos teniendo muy presente
la redescubierta misién evangelizadora de la Iglesia®. Eso significa que el
criterio critico definitivo es Jesucristo y su propuesta de la promocién del
reinado de Dios. La relacién con el mundo debe ser, por tanto, conciliado-
ra, no descalificadora. La Iglesia debe ser abierta al mundo (GS y LG), y no
estar cerrada en si misma como una suerte de “sociedad perfecta”.

Perspectiva del concilio

Para comprender textos como los del Concilio Vaticano I, es importante
indagar por la intencion del autor, los padres conciliares, para reconstruir
el espiritu que animo su escritura. Esto se hace inquiriendo por el proceso y
los factores involucrados en su composicion, las discusiones y aclaraciones
previas a su configuracion como texto, como se hace en la exégesis biblica.

Estricta continuidad no fue la expresa intencion ni del papa Juan XX,
ni de la sala conciliar pasadas las primeras sesiones en las que precisamente
los primeros esquemas pretendian afirmar una continuidad. Piénsese tan
solo en el primer documento, que sefiala el rumbo tomado: aquel relaciona-
do a la liturgia. Tal fue la ruptura que provoco el rechazo visceral de secto-
res integristas, como aquel liderado por Mons. Marcel Lefebvre acusando al
concilio de traicion. Pero, la prueba quizas mas clara de una discontinuidad
fue dada ya al inicio del concilio con la desaprobaciéon de los esquemas
que proponian limitarse a unas precisiones conceptuales tradicionales y un
magquillaje lingtistico, presentados por la Curia a la sala. Lo mismo se de-
duce de la aprobacion casi unanime de cada uno de los documentos, que

4 Esauniversalizacion es evidente en la importancia concedida por este concilio al laicado, de
la mano con una desclericalizacién y el espiritu de comunion entre todos, empezando por
la jerarquia.

5 No en vano desde entonces ya no se habla tanto de ser misioneros como mas bien evange-
lizadores, y se producen documentos (esp. la Evangelii Nuntiandi) y dos Sinodos dedicados
expresamente a la “nueva evangelizacion” (1974 y 2012), ademas de los Sinodos dedicados
a cada uno de los cinco continentes, y las Conferencias Generales del CELAM.
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marcaban un derrotero diferente, un cambio de direcciéon en el camino...
guiado como Pueblo de Dios por el dios liberador. El programa era el ag-
giornamento, lo que supone rupturas; se opone al integrismo.

La invitacion a llevar a cabo un aggiornamento, una puesta al dia de
la Iglesia, es la clave de lectura fundamental de los documentos concilia-
res®. Fue el proyecto y la intencion del concilio, iniciado por Juan XXl y
sostenido por Pablo viI.

Una de las novedades mas influyentes del concilio fue la aceptacion
e incorporacion de la perspectiva histérica. Es lo que implicaba un aggior-
namento, y la invitacion a responder a “los signos de los tiempos”. Por eso
la sala conciliar rechazé los esquemas inicialmente presentados por las
comisiones de la Curia, compuestas desde la perspectiva neoescolastica.
Es con esa optica que deben leerse los documentos: desde su dindmica
histérica. Esto esta claro en la Dei Verbuny'.

Perspectiva del lector

La interpretacion, realizada por el lector, obviamente esta orientada por su
subjetividad: sus condicionamientos personales, su perspectiva y expec-
tativas, lo que hace que uno lo entienda de una manera y que resalte tal
o cual aspecto del texto, y otro lo haga diferente. Lo que para un receptor
es importante y relevante, puede no serlo para otro. La lectura que se hizo
del concilio en Latinoamérica, reflejada en los documentos de Medellin
en particular, fue diferente de aquellas hechas en Europa y en Africa.

Encontramos dos tendencias predominantes en la interpretacion de los
textos conciliares, seglin la vision hermenéutica que domine. Por un lado
la lectura con anteojos dogmaéticos, siguiendo la tradicién de los concilios
anteriores, que centra en sentencias definitorias. Asume como invariables
las definiciones dadas en concilios anteriores. Todo lo que tenga la forma
de recomendaciones, aclaraciones, consideraciones, es tenido como no
vinculante. Asi, por ejemplo, cuando en la LG se habla del primado papal
y su relacion con la colegialidad de obispos, al no redefinirse, esta lectura

6 Actualizar es situarse en el presente y proyectarse al futuro. Se actualiza el pasado, que que-
da atras aunque de él ha partido. Es contrario a ignorar el paso del tiempo y a retroceder las
manecillas del reloj.

7 DV 12 da pautas para la correcta lectura de la Escritura, en linea con el estudio histérico-
critico que hasta entonces era recusado por la mayoria. Posteriormente, la instruccion de
1993 de la PCB “La interpretacion de la Biblia en la Iglesia” se concentrara en este aspecto
fundamental. Esta claro que las pautas para la lectura de la Escritura se aplican mutatis mu-
tandi a todo documento, incluidos los conciliares. Esto esta claro en los mltiples estudios
sobre la hermenéutica aplicada a los dogmas.
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considera como vigente la vision asentada en Vaticano |, y lentamente ha
sido reintroducida en la estructura eclesiastica.

La otra lectura de los textos entiende que se trata de un concilio fun-
damentalmente pastoral, por tanto no considera los textos como declara-
ciones doctrinarias sino orientadoras pero con el peso que les da la auto-
ridad del concilio; por lo tanto no opcionales, menos aln descartables. La
primera es una vision sustancialmente eclesiastica, mientras la segunda es
una mirada mas eclesial.

Como sea, en aras a la fidelidad al autor, es necesario en un primer
momento respetar el mensaje original e.d. no hacerle decir al texto lo que
no pretendid, proyectando sobre él prejuicios e ideas previas. Eso es pro-
pio de la eiségesis, como es frecuente en el empleo de la Biblia por parte
de la teologia tradicional que busca textos que respalden sus tesis (las
famosas dicta probantia). En un segundo momento se preguntard por las
proyecciones y la relevancia del texto para el presente.

El espiritu de la letra

Para ser fieles a la intencionalidad del autor cuyo texto se lee e invoca, es
indispensable conocerla lo mejor posible y determinar sus conscientes e
inconscientes proyecciones. El texto es producto de una vida, y se produjo
para otras vidas. Por eso es expresion del alma de su autor. Eso fue ayer.
Antes de hablar hoy sobre un texto hay que escucharlo.

Para empezar, no se entendera cémo se desarroll6 el Concilio Vatica-
no II sin tener presente la herencia recibida de Vaticano I, ademas de los
desarrollos culturales e histéricos producidos desde el uno hasta el otro, y
la realidad del mundo a mediados del s. XX.

La antitesis modernismo-antimodernismo, y la contraposicion fe-ra-
z6n, guiaban gran parte de la teologia preconciliar. Conocida era la apolo-
gética. La Iglesia y sus teélogos, seguros de su verdad, se habian erigido en
jueces del mundo, sin escucharlo. Ahora se pide escuchar al mundo, estar
en y con el mundo. Por tanto, que la teologia tenga presente la interaccion
histérica entre el hombre y Dios —lo que supone aprender de las ciencias
humanas—, y se abra en actitud de didlogo con el mundo moderno, y que
su “alma” sea la Escritura, que fue uno de los primeros temas tratados®.

8 Sumamente instructivo es el derrotero del documento sobre la Sagrada Escritura. Fue de los
primeros propuestos y de los Gltimos aceptados, pasando por nada menos que 4 esquemas.
De por medio hubo mucho que repensar y aprender sobre la Biblia y su naturaleza.
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La interpretacion de la letra (los textos) serd correcta si se tiene presente
su espiritu (lo que el concilio querfa comunicar). En otras palabras, la rela-
cion autor-texto debe ser respetada. Es un circulo hermenéutico: la obser-
vacion atenta de los textos (su forma, estructura, lenguaje, la ténica, etc.)
revela su “espiritu”, y el descubrimiento de su espiritu es indispensable para
comprender correctamente la letra. La letra es portadora y comunicadora,
no de palabras, sino de un mensaje: lo que se quiere decir. Por eso se busca
comprender para interpretar. El fin es la recepcion correcta del mensaje.

El concilio mismo, expresamente en la DV, exhorté a leer, comprender
e interpretar, “con el mismo espiritu con el que se escribi¢” el texto (N°12),
es decir, es indispensable aproximarse a la mente de su autor —los padres
conciliares como Iglesia—.

Sin embargo, sigue latente la tentaciéon fundamentalista de quedarse
en la letra, desencarnada de todo contexto, sin atender a su espiritu®, que
esta dado por el concilio como acontecimiento (no como productor de
textos). La tentacion simplista es ignorar la intencionalidad y el mensaje de
su autor, los padres conciliares. Es la lectura desencarnada. Ya san Pablo
advertia al respecto: “la letra mata; es el espiritu que da vida” (2Co 3,6).

Género literario

El género literario de los documentos de Vaticano Il es notoriamente dife-
rente del de los concilios anteriores. Como todo género literario, este se
determina por su contenido y por la particular forma o manera de tratarlo
y presentarlo, lo que responde a la intencionalidad del autor. Y como
todo género literario comunica en su particular manera literaria su ver-
dad™. Distinta es la manera de expresarse en el género poético que en
el género legislativo. Y por ende, distinta es su finalidad: una comparte
pasiones y espera emociones, la otra dictamina y espera acatamiento. Los
documentos de Trento y Vaticano | eran fundamentalmente dogmaticos.
Se distinguen por la cantidad de canones, definiciones y “dogmas”, y se
espera aceptacion incuestionable so pena de excomunion.

Vaticano Il en cambio recurre a un género profusamente pastoral en su
lenguaje e intencionalidad; no ataca “errores” ni anatematiza, como habia
sido comin en concilios anteriores, sino que apela a la buena voluntad e
invita al didlogo. No emite definiciones dogmaéticas. Su forma dominante

9 Vea el pérrafo dedicado al respecto en relacién a la Biblia en IBI, I.F.

10 Verdades se comunican no solamente mediante sentencias sino también en textos exposi-
tivos y en los narrativos. Piense, por ejemplo, en las verdades de las cartas y en las de las
fabulas y de las parabolas.
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no es la de proposiciones sino de exposiciones; no es apologética sino
instructiva. A diferencia de los precedentes, Vaticano Il se dirige, ademas,
no sélo a la Iglesia catélica, sino que busca incluir a todos, de cualquier
creencia. Son exposiciones abiertas.

No debemos olvidar que “la estrategia del texto” es indicadora del
espiritu con el que fue compuesto, y por tanto con el que debe ser leido.
Lo que a partir de él y en referencia a él se diga debe corresponder a esas
“orientaciones estratégicas”'". La “estrategia” esta manifiesta en su género
literario, el esquema del texto, las argucias lingtiisticas, la estructura, hasta
la gramatica y el tono de las frases, etc., que estan en funcién de la eficacia
de la comunicacion, a fin de provocar la deseada respuesta del receptor.
Esta es una regla de interpretacién que apunta a la fidelidad al pensamien-
to expresado en el texto.

Por lo tanto, la lectura e interpretacién de los textos de Vaticano Ii
debe ser diferente de aquella de los anteriores concilios. Asi, por ejemplo,
debe leerse la Constitucion sobre la Liturgia como una presentacion sobre
la esencia de la liturgia, y no sé6lo como una serie de adaptaciones rituales
y celebrativas, si bien las incluye como su natural corolario.

Es importante observar la estrategia retérica, a menudo ignorada, que se
refleja en el estilo y el tono. Ignorarla, como ya advertimos, puede conducir
a afirmar que estamos ante declaraciones dogmaticas cuando lo que tene-
mos son orientaciones pastorales, por ejemplo, como ha venido sucedien-
do. En los documentos se invita al didlogo, a la escucha, a la colaboracién.
El lenguaje no es impositivo, asertivo, de quien se considera duefio de la
verdad y encargado de imponerla so pena de castigo. Se habla de corres-
ponsabilidad, no sélo de cooperacién dentro de la Iglesia. Esta omnipresen-
te la disposicion a escuchar al mundo (piense en la GS) y el concilio invita
respetuosamente al “dialogo fraterno” (reiterado expresamente en la UR).

Durante el concilio se plante6 la cuestion de la naturaleza de los do-
cumentos y la hermenéutica a seguir. Es asi que, al final de la DV se afadio
una aclaracién sobre “la calificacion teol6gica” de las constituciones:

Teniendo en cuenta la practica conciliar y el fin pastoral del presente
Concilio, este santo Sinodo precisa que en la Iglesia solamente han de
mantenerse como materias de fe o costumbres aquellas cosas que él de-
clare manifiestamente como tales. Todo lo demas que el santo Sinodo
propone, por ser doctrina del Magisterio supremo de la Iglesia, debe ser

11 Expresion elocuente de P. HUNERMANN, “Die Bedeutung des Textes”, en P. HUNERMANN
(ed.), Die Dokumente des Zweiten Vatikanischen Konzils, vol. 5, Friburgo de Brisgovia,
2006, p. 81.
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recibido y aceptado por todos y cada uno de los fieles de acuerdo con la
mente del santo Sinodo, la cual se conoce, bien por el tema tratado, bien
por el tenor de la expresion verbal, conforme a las reglas de la interpreta-
cion teoldgica (énfasis mios).

Se debe, por tanto, respetar el género literario de cada texto, no haciendo
dogmatico lo que es exhortativo, ni haciendo legislacion lo que es orien-
tacion o instruccion. A diferencia de los concilios anteriores, Vaticano II
no pretendid ser ni dogmatico ni legislativo, sino pastoral. Por eso no hay
ni definiciones ni decretos disciplinarios'.

El Sinodo de 1985 formul6 a este respecto un principio hermenéutico:
“No es licito separar el caracter pastoral de la fuerza doctrinal de los docu-
mentos (conciliares)” (N2 5). Aunque no se recurra a férmulas categoricas,
no por ello se trata de simples recomendaciones u opiniones pasajeras.
Hay que advertir que esa “fuerza doctrinal” no lo era per se, sino siempre
con animo pastoral: este era el espiritu del concilio. No hubo pronuncia-
mientos definitorios'. Sin embargo, no pocos leen los documentos con-
ciliares con anteojos dogmaticos, frecuentemente a través del lente de los
concilios anteriores.

Lectura integral

Al estudiar diacrénicamente los textos, se observa que estamos natural-
mente ante una progresiva maduracién —como se observa también en la
Biblia—, y no ante una coleccién o compilacién de verdades.

Esto nos lleva a tomar nota de una regla hermenéutica que se resalté
en el Sinodo de obispos de 1985, para la recta comprension de los textos
conciliares:

La interpretacion teolégica de la doctrina conciliar debe considerar todos
los documentos, tanto en si mismos como en su estrecha interrelacion,
de modo que el sentido integral de las afirmaciones del Concilio —a
menudo muy complejas— puedan ser comprendidas y expresadas. (N°5)

12 Cuando aparecen definiciones, no son de caracter dogmaético, sino “mencionadas de paso”.
Sacadas de su contexto pueden ser usadas como si se tratara de pronunciamientos categori-
cos. Pero hay que respetar tanto las formas literarias como la orientacién de todo el concilio.
El hecho de no haber sido un concilio de definiciones dogmaticas ha sido aprovechado por
grupos ultraconservadores para pretender reinstaurar la teologia anterior, particularmente de
Trento y Vaticano I.

13 No se debe confundir un pronunciamiento definitorio con una simple afirmacién. Evidente-
mente, abundan afirmaciones en los documentos. Abundan las aclaraciones (hermenéutica).
Pero no hay definiciones de caracter dogmatico.

Congreso Continental de Teologia | 331



Es lo que conocemos como intertextualidad. Y afade:

Especial atencién debe prestarse a las cuatro grandes Constituciones del
Concilio, que contienen la clave interpretativa para los otros Decretos y
Declaraciones.

Pero, estas no tienen el mismo peso, como indican sus calificativos (dog-
matica, pastoral), y son de momentos diferentes. Es importante tener pre-
sente que los documentos no se produjeron en una sola sesion, sino que
eran frutos que maduraban con el paso de los afios que duré el concilio.
Por tanto, los primeros deben ser repensados a la luz de los mas recientes.
Por cierto, esa maduracion no cesé con la conclusion del concilio mismo.

Esto significa, también, que no se deben entresacar textos segiin con-
veniencia, ignorando los que no convengan a determinada tesis. El gran
contexto literario es el conjunto de documentos de Vaticano II.

En resumen

Sé6lo una hermenéutica que tome en serio y conozca el mundo del autor
y el del pablico-objetivo, que indague por las preguntas e inquietudes a
las que responde, y que observe la naturaleza literaria del texto, podra
discernir con justeza entre las diferentes interpretaciones que se ofrezcan
del mismo: su propésito y su alcance.

Como escribié Walter Kasper:

... la intencién del concilio [...] fue la renovacién de toda la tradicion,
lo que significa la renovacién para nuestro tiempo de todo aquello que
es catolico'™.

De lo dicho debe quedar claro que, una lectura que no tenga presente
que el concilio querfa ser un aggiornamento, e.d. camino hacia delante,
y un “nuevo Pentecostés” en la Iglesia, lo que implica discontinuidades y
novedades dentro de la continuidad histérica, no sera fiel al concilio, a su
intencion y su espiritu.

El reto es mantener incélume ese espiritu Pentecostal de aggiornamen-
to, espiritu de vida y vivificador (pneuma).

14 “The Continuing Challenge of the Second Vatican Council: The Hermeneutics of the Con-
ciliar Statements”, en Theology and Church, Nueva York, 1989, p. 172.
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El encuentro de la mujer samaritana y Jesus
Compromisos y desafios

Ana Maria Casarotti Peirano'

Brasil

Resumen

El presente trabajo realiza una lectura del encuentro de Jesis con una
mujer samaritana al borde del pozo de Jacob narrado en el Evangelio de
Juan 4,5-26. Se presenta desde una reflexion teolégico-pastoral conside-
rando el texto desde la hermenéutica del encuentro. En este dialogo Jests
se ofrece como agua viva de tal forma que deja entrever la imperfeccion
de otras aguas que hasta ese momento mediaban la relacién con Dios: el
agua del bautismo de Juan, el agua de las tinajas de la purificacién pre-
sentada en las bodas de Can4, el agua de la piscina que hay que remover
para que tenga poder curativo y el agua del pozo de Jacob que recoge la
historia de las tradiciones del pueblo pero no sacia la sed mas profunda.
El encuentro de la mujer samaritana con Jesus, a través del dialogo y
su progresividad, ahonda la originalidad del Don ofrecido. Se estudian
las caracteristicas de este encuentro y sus consecuencias. Se plantea el
desafio que proporciona este texto para la cultura actual destacando la
necesidad de la apertura a un dialogo abierto a lo diferente esbozando la
necesidad de reconocer el lugar de la mujer en la sociedad contempora-
nea, con especial destaque en el ambito religioso. La conclusién recoge
preguntas y compromisos que ofrece esta lectura del texto: la necesidad
de seguir caminando hacia el discipulado de iguales para que sea funda-
mento y esencia de una comunidad cristiana que quiere vivir el segui-
miento a Jesus.

1 Ana Maria Casarotti Peirano. Master en Teologia/Biblia. Situacién académica: elaboracion
del proyecto para ingresar al Doctorado en Biblia en la Facultad Jesuita de Belo Horizonte
(FAJE). Uruguaya, residente en Brasil.
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El agua en la vida y simbologia del pueblo judio

En lengua hebrea la palabra aguas (ooaim) alimenta mas de cuatro mile-
nios acompanando la historia del pueblo, la vida social, religiosa y cultural
de los judios. Este sustantivo en hebreo: maim sélo existe en plural en los
escritos del AT, a pesar que su traduccion sea en singular por la estructura
del texto. De las 664 citas que encontramos en la Biblia, 591 estan en el
AT. Se usa en referencia a situaciones poéticas, tragicas, a romanticismos,
milagros o en episodios como: aguas que brotan en el desierto, aguas
del diluvio, de las lluvias, de tempestades, aguas de rios mesopotamicos;
aguas que se hallan en cisternas, pozos y fuentes. En Palestina el agua se
obtenia de los manantiales (‘ayn), de los pozos (be’er) que eran excavados
en la tierra o en la roca hasta encontrar la capa de agua.

En la simbologia del pueblo judio el agua podia ser generadora de
vida o de muerte. En Génesis 1-11, el agua es un elemento contradictorio.
Es simbolo del origen, considerada: matrix-madre. Con ella se hace barro
y se modela al ser humano. El diluvio narrado en el Génesis esta dentro de
la concepcion de lucha de divinidades. Es un motivo de lucha, Abraham
y Abimelec luchan por un pozo, que es una fuente de agua. “El lugar se
llama Berseba porque alli juraron los dos” (Gn 21,31) Be’er Seba’ (abSe
rBe’e) quiere significa el Pozo del Juramento. Este texto puede mantener
una memoria antigua de los tiempos patriarcales que muestra muy bien
“una perspectiva mitico-literaria para garantizarles determinados pozos a
los judios que volvian de Babilonia en el periodo de post-exilio”2.

El Jahvismo monoteista no reconoce ningun espiritu de las aguas, pero
es innegable que debido a la simbologia y trascendencia que tenia para
los pueblos vecinos, considerados paganos, ocupa un espacio importan-
te para la religiosidad del pueblo de Israel. En ciertos textos biblicos se
muestra a Dios como Sefior del agua y se realizan rituales para provocar la
lluvia (1Re 17,1; 18,42-46), o milagros que se llevan a cabo en el agua 'y a
través del agua. Es simbolo de purificacién necesaria para la participacion
en los rituales. El libro del Levitico, luego de describir una gran cantidad
de enfermedades de piel, ofrece una multitud de rituales, algunos con
agua (Lev 14,6) para la purificacién de dichas enfermedades. “Entonces
lavard su ropa y se lavara el cuerpo en agua, y quedara limpio” (Lv 14,9).
En Nm 5,11-31 aparecera el agua como mediaciéon en el juicio ante la
sospecha del marido que desconfia de su mujer.

2 “Uma perspectiva mitico-literaria para garantir certos pogos aos judeus que voltavam da Ba-
bilbnia no periodo pos-exilio” (traduccion personal). REIMER, Haroldo. “Agua na experiéncia
do Antigo Israel”. En Estudos Biblicos 80, Petropolis: Vozes, 2003, p. 22.

334 | AnaMaria Casarotti Peirano



El relato de la travesia por el Mar Rojo muestra claramente la presen-
cia de Dios a favor de su pueblo que, gracias a su brazo extendido sobre
el mar, posibilita la travesia milagrosa de su pueblo a pie enjuto mientras
que los adversarios son arrastrados por la corriente (Ex 14; Ex 20, Dt 5; 26).
A través de la vivencia de las aguas torrenciales el pueblo experimenta la
liberacion.

Los profetas mencionan la bendicién o maldiciéon de Dios al pueblo
en referencia a la abundancia o escasez de agua. Para este pueblo el agua
tiene una connotacion especial por las continuas sequias que padecian.
Cuando los israelitas se dedicaron a la agricultura no pensaban que Yahveh
los ayudaria en esta nueva tarea y se encomendaron a Baal, que es el dios
cananeo Y el dios de la fecundidad, las lluvias, las estaciones como des-
cribe el profeta Oseas® y también el profeta Jeremias*. Alejarse del Sefor
es no preguntar por él, rebelarse contra él, abandonar la fuente de agua
viva. El agua expresa la presencia de Dios simbolizada en un manantial y
fuente de agua viva. Sustituirlo por otro tipo de fuentes, aljibes que no tie-
nen la capacidad de retener el agua, es la idolatria y la maldicién que pesa
sobre quien no confia en el Senor (Jr 17,5-8). Cuando el rey Acaz manda
construir un reservatorio superior, para las aguas de Siloé precaviendo
un abastecimiento de agua en caso de batalla, el profeta Isaias manifiesta
su desacuerdo a través de la simbologia del agua y dice que solo puede
salvar al pueblo la confianza exclusiva en el Sefior (Is 8,5-8)°. En el profe-
ta Ezequiel apreciamos palabras de consuelo para el pueblo que sufre el
destierro (Ez 36,25-28).

El agua estd unida a la purificacién, aparece la restauracion de la
alianza, la posibilidad de obtener un corazén nuevo a la infusién del es-
piritu que sera dado por Dios. El agua viva como término empleado en
las Escrituras se convierte en un simbolo que evoca las realidades reli-
giosas. En las promesas escatolégicas de los libros proféticos el agua que
corre, agua viva, es uno de los grandes simbolos de los bienes mesianicos
(Za 14,8; Ez 47,1;)1 4,18).

En el siglo 1, junto con los rituales de purificacién realizados a través
del agua, empezaron a existir otras practicas que resignificaban la impor-

3 “Me voy con mis amantes, que me dan mi pan y mi agua, mi lana y mi lino, mi vino y mi
aceite” (Os 2,7).

4 “Doble mal ha hecho mi pueblo: a mi me dejaron. Manantial de aguas vivas para hacerse
cisternas, cisternas agrietadas, que el agua no retienen” (Jr 2, 13).

5 “Yaque este pueblo ha despreciado el agua de Siloé, que corre mansa, por la arrogancia de
Rasin y del hijo de Romelias, sabed que el Sefior hara que los sumerjan las aguas del Eufra-
tes, torrenciales e impetuosas: rebasan las orillas, desbordan las riberas”.
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tancia de celebrar la vida nueva en Dios. En el Nuevo Testamento hay
varias citas referidas al agua; Para lavarse las manos antes de comer (Mt
15,2.20; Mc 7,2; Lc 11,38). Utilizada por el que ayuna para lavarse el
rostro (Mt 6,17).

= El Pozo y el agua viva

La leyenda del pozo en la roca se apoya en varios textos biblicos (Ex 17,
1-7; Nm 21,16-18; Sal 78,15-16; 105-41) y alentaba la vida de los judios,
refiriéndose al agua como dada por Dios al pueblo en el desierto. En el
Targum de Onkelos® al referirse al pasaje de Nm 21,16-18 se menciona
explicitamente el hecho de ser “dado”’”. El donador de ese Pozo es el
mismo Dios, y el agua de ese pozo una fuente que subia y brotaba de lo
profundo. Los targums de Jerusalén y los comentarios midrashicos sobre el
pozo del desierto, hablan de un pozo que desbordaba a profusién: subia 'y
bajaba con los hebreos a través de las montafas y que saciaba a cada uno
en la puerta de su tienda.? Para la tradicién judia, el agua viva que brotaba
del Pozo representaba la ensefianza recogida de la Ley. La sabiduria que
brota de esa Ley constituye ese manantial de vida, esa fuente que enrique-
ce al hombre y la mujer (Si 1,5; Ba 3,12) y le muestra el camino a seguir.

Flavio Josefo menciona situaciones similares a las que son relatadas
en el texto de Juan: “Al llegar a la ciudad de Madianis, (Moisés) estaba
sentado junto a un pozo debido al cansancio y al bochorno del dia. Era el
mediodia, no lejos de la ciudad (Ant. Jud. II, 254ss.)”. “El Midrash Rabba
comentando Si 1,9 decia que el Gltimo redentor haria brotar agua como
el primer redentor (Moisés) habia hecho brotar el pozo. [...]. En Jesis cul-
mina y se cumple la herencia de los patriarcas”®. Un texto samaritano que
relaciona intimamente la ley y el agua dird “[La Ley] es un pozo excava-

6 El Targum de Onkelos (®17210), es el targum oriental oficialmente considerado como targum
de Babilonia de la Tora.

7 And from thence was given to them (the Israelites) the living well, the well concerning which
the Lord said to Mosheh, Assemble the people and give them water. Then, behold, Israel
sang the thanksgiving of this song, at the time that the well which had been hidden was re-
stored to them through the merit of Miriam: Spring up, O well, spring up, O well! Sang they
to it, and it sprang up: the well which the fathers of the world, Abraham Izhak, and Jakob
digged: the princes who were of old digged it, the chiefs of the people: Mosheh and Aharon,
the scribes of Israel, found it with their rods; and from the desert it was given to them for a
gift. J.W. ETHERIDGE. The Targum of Onkelos and Jonhatan Ben Uzziel on the Pentateuch.
(11862). EE. UU.: Gorgias Press, 2005. Disponible en <http:/targum.info/pj/pjnum19-22.
htm> (acceso 3/2011).

8 Roberto MERCIER, El evangelio segtin “el discipulo a quien Jestis amaba”: comentario exegé-
tico, teoldgico espiritual, vol. 1, Santafé de Bogota: San Pablo, 1994, p. 270.

9 lIbid., p. 272.
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do por un profeta tal como no se erigi6 desde Adan: el agua que ahi se
encuentra es de la boca de la divinidad. Bebamos las aguas que estan en
el pozo!”'°. Al presentar a Jesus sentado al borde del pozo (y del pozo de
Jacob), con la promesa de un agua que saciara toda sed, se hace explicita
una continuidad entre la presencia de Israel, su historia, la espera en Dios
y en sus dones. Y se anuncia a JesGs mas alla de la Ley: la sabidurfa no
brotara mas de ese pozo sino de otro.

Aguas provisorias y agua Viva

En el evangelio de Juan se aprecian ‘aguas diferentes’; aguas que pue-
den ser consideradas imperfectas, provisorias y hacen referencia a un as-
pecto: agua que convierte, o purifica, o sacia la sed, o cura.

= El agua en el bautismo de Juan

El agua del bautismo es un agua que purifica. En el evangelio se sefiala que
es realizado para conversion de los pecados en el Jordan. Las aguas del
Jordan marcaban la frontera que los judios habian cruzado para entrar en
la Tierra Prometida (Jos 3-4). Una tradicion decia que las aguas del Jordan
correspondian al mar de los Juncos a través del cual el pueblo habia salido
de Egipto''. Por esto, estas aguas ademas de purificar son aguas que dan
vida a través de la muerte. Juan Bautista realiza un bautismo de agua que
prepara el camino del Sefior, es un rito precursor, es decir insuficiente. “Es
realizado una sola vez para significar la conversion efectiva del pecador
delante de Dios sobre quien luego vendra el Espiritu Santo”'?. No basta ser
bautizados en las aguas del Jordan. El hecho de que sea con agua, lo hace
provisorio, no alcanza la verdadera libertad interior.

= El agua en las bodas de Cana

Estamos en una boda, imagen biblica tradicional, simbolo de las nup-
cias de Dios con la humanidad (Oseas y Cantar de los Cantares). El agua
aparece como la respuesta al pedido de Maria a Jests cuando dice que “no
tienen vino” (v.3). Jestis manda llenar las tinajas de agua que son recipien-
tes de piedra usados por los judios para las purificaciones rituales (2,7).
El agua reaparece en un segundo momento como “agua transformada en

10 Xavier LEON-DUFOUR, Lectura del Evangelio de Juan, tomo |, Salamanca: Sigueme, 1989,
p. 274.

11 Cf. Xavier LEON-DUFOUR, Leitura do Evangelho segundo Jodo, vol |, Belo Horizonte: Loyola,
1996, p. 130.

12 1Ibid.
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vino” que prueba el maestresala (v.9a). Finalmente se hace una referencia
al agua en cuanto su origen, “los que habian sacado el agua sabian de
doénde era” (v.9b). Jests ha cambiado el agua destinada a las purificacio-
nes de los judios. “Esa agua ha desaparecido, llevando consigo de manera
simbdlica la desaparicion de los ritos judios que ya no sirven para nada
en la santificacion”™. El vino es mencionado como agua transformada. Se
destaca que las tinajas tienen que llenarse de agua hasta arriba. Jests no
hace un quiebre con el pasado, sino que se muestra una cierta continuidad
con él. El agua pasa a ser la memoria de quienes sabian su origen. El texto
invita asi a pensar en el agua como una realidad conocida en su origen,
pero que serd cambiada. Se puede decir que es un agua insuficiente, que
no puede ser servida en las bodas que celebran la presencia del Padre en
Jestis en medio de nosotros. “El vino dado por Jesus significa para el agua
de las tinajas judias, lo que el Espiritu significa para el agua del rito que
realiza Juan”'.

En el dialogo con Nicodemo, Jesus lo invita a nacer de nuevoy, frente
a su incomprension, le muestra la necesidad de nacer por el agua y por el
Espiritu. Las palabras agua y Espiritu estan unidas bajo una tnica preposi-
cion: ex (hdatos kai pnéumatos) que se puede traducir como “por el agua
que es Espiritu”’. Se percibe la profecia de Ezequiel:

Os rociaré con agua pura y quedaréis purificados [...] infundiré en voso-
tros un espiritu nuevo [...] Infundiré mi Espiritu en vosotros. (Ez 36,25-27)

= El agua en la piscina de Betesda

Se relata el hombre que esta aguardando que el agua sea movida por un
angel para meterse en la piscina en ese momento. Pero no lo puede ha-
cer, porque nadie lo ayuda a entrar al agua, y otros entran antes que él. El
agua parece ser un elemento circunstancial atribuido a la cura pero de la
cual Jesus prescindira totalmente en este momento. Representa un rito que
Jesus ignora, ya que no se sirve de ella para curarlo. El poder curativo esta
en la palabra de Jesus recibida por el hombre como accién que realiza.

“Son aguas imperfectas: la del bautismo limpia pero no ofrece el Es-
piritu, el agua de Cana, purifica pero no simboliza la alegria plena de la
boda entre Dios y su pueblo; el agua del pozo de Jacob sacia la sed por

13 Annie JAUBERT, El evangelio segtn San Juan. Navarra: Verbo Divino, ®1987, p. 35.
14 Cf. Xavier LEON-DUFOUR, ob. cit., p. 184.
15 Ibid., p. 224.
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un momento, pero después la persona vuelve a sentir sed. Y por otro lado
esta el agua que Jesus nos da, solamente él quita la sed para siempre.”'®

= Jesus: Donador del Agua Viva

En el texto que se estudia el agua adquiere una funcién central. El agua
del Pozo no es suficiente, no sacia la sed mas profunda. El agua ofrecida
a la samaritana tiene cuatro caracteristicas: procede de Jesus, apaga la
sed para siempre, se convierte en fuente dentro del hombre y brota para
la vida eterna. Jests promete esa agua viva a través de su misma persona.
En el brocal del pozo que era hondo y dificultaba la posibilidad de sacar
agua, la mujer samaritana encontré una fuente viva que no esta fuera de
ella, no precisa cantaro, sino que brotaba de su misma interioridad'’. La
promesa de Jesus, es su misma persona que en el didlogo-encuentro con
él, se convierte en un manantial de vida en la persona.

El Pozo lugar de encuentro

Juan describe encuentros en torno al agua; la samaritana que se encuentra
con Jesus sentado al borde del pozo. Un poco mas adelante esta el enfer-
mo, junto con otros muchos enfermos, buscando salud. En Jn 9 el ciego
es enviado a la piscina de Siloé para lavarse, luego que Jesis le untara los
ojos con barro. En la cruz, el agua brota del costado de Jests cual nuevo
Pozo que redine en torno a si una nueva comunidad y de él brotara la vida
nueva.

Un pedido similar al de Jesus se aprecia en Ex 15,24 cuando los judios
caminan por el desierto. Mas adelante el pueblo, sediento, protesta contra
Moisés: “;Por qué nos has sacado de Egipto, Para matarnos de sed a noso-
tros, a nuestros hijos y al ganado?” (Ex 17,2-3). Ese clamor los conducira
al Pozo-fuente. Posiblemente el narrador busque traer la sed de Israel en
el desierto, y al ponerla en boca de Jesis le cambia el sentido. La orienta
a una nueva sed que es la que también anunciaron los profetas (Am 8,11).

La mujer que va a sacar agua del pozo recoge en su vida y en sus
palabras una historia de luchas y divisiones, de btsquedas y desafios. Es

16 José Luis SICRE, El Cuadrante IlI: el encuentro, Navarra: Verbo Divino, 1997, p. 142.

17 Juan MATEOS y Juan BARRETO, Evangelho de Sao Jodo: anadlise lingtiistica e comentario exe-
gético, San Pablo: Paulinas, 1989, p. 224: “El Espiritu es manantial interior, y no exterior
como el de Jacob. El hombre debe recibir la vida en su raiz misma, en la profundidad de su
ser, no para acomodarse a las normas externas. Es el don permanente que hace nacer para
la vida y también la mantiene (3,6), que abre el horizonte del reino de Dios. Su fuerza es
garantia de vida”.
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signo de un pueblo pobre y despreciado que ritualmente acude al pozo
de la tradicién para calmar su sed. En el didlogo con la samaritana hay un
intercambio de ‘aguas’ en donde un agua nueva, renovadora sera la que
sustituya el agua vieja que ya no sacia.

El hecho que el encuentro con la samaritana se realice al borde del
Pozo de Jacob es muy sugestivo. Deja entrever la vida de Jestis como
cualquier caminante, cansado y sediento en busca de agua. Pero Jesus
no recibe agua de ese pozo, que es claramente un simbolo. Como conse-
cuencia del dialogo con Jesis, la mujer samaritana deja su pozo, su agua,
sus dioses, su lugar de culto, para abrirse a la novedad del agua viva que
se le ofrecio. Es junto al pozo patriarcal que la mujer descubrira la Fuente
que sacia toda sed. Ya no tendra mas necesidad de sacar con un balde la
sabiduria de su ley, de sus antepasados. Ha encontrado el pozo del que
mana agua que brota para vida eterna y que es el mismo Jesus.

Caracteristicas del encuentro entre Jesus y la mujer samaritana

= Jesus cansado del camino

Se resalta que “como se habia fatigado del camino se sienta tranquilamen-
te junto al pozo” (4,6). ;Es solamente un cansancio fisico luego de caminar
bajo el sol? Sin duda que si, pero también se refiere a otro cansancio. En
capitulos anteriores, Jests ya tuvo que afrontar varias situaciones conflic-
tivas. En el Templo, los judios le habian exigido sefiales para justificar su
actitud al tirar las mesas de los cambistas. Nicodemo, que no entiende su
mensaje, a pesar “de ser maestro de la Ley” (3,10). A causa de los bautis-
mos, se suscitara una discusion entre los discipulos de Juan.

El evangelista quizas se refiera al cansancio de estas situaciones de
incomprension, de discusion, expresadas por Isafas como un cierto can-
sancio de Yahveh: “Mi alma aborrece vuestras lunas nuevas y vuestras
festividades. Me son una carga; estoy cansado de soportarlas (Is 1,14)"'8.
En el desierto, Moisés lucha contra el olvido, la desesperanza, el cansan-
cio del pueblo. Luego de ese penoso caminar por el desierto, el pueblo se
constituird como Pueblo de Dios en el Sinai, a través de la Alianza. En su
peregrinar Jesls recoge ese caminar del pueblo para celebrar una nueva
alianza que unira dos pueblos que estaban separados. La hostilidad entre
ambos pueblos penetraba las tradiciones culturales y los separaba, pero
Dios no tiene tiempo ni espacio, no pertenece a ningln pueblo especial.

18 También Jeremias hace mencién: “Ta me dejaste y te volviste atras, dice Jehovah. Por tanto,
yo extenderé mi mano contra ti y te destruiré. Estoy cansado de tener compasién” (Jr 15,6).
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= Es un encuentro en un lugar fisico y a una hora determinada.

En este encuentro se relata el lugar y el momento del dia en los cuales la
mujer fue a buscar agua. Para la mujer, que acudia diariamente a buscar
agua, ese lugar formaba parte de su cotidiano. El encuentro se realiza en el
espacio de su diario vivir, ‘entra’ en su mundo, en su territorio, en su pozo,
en su tradicion. Jesls va a su encuentro de tal manera que desconcierta a
la mujer. No es de forma invasiva. Lo hace desde su cansancio y necesi-
dad. Jesus estd sediento, es extranjero, es judio y ademas es un hombre. La
samaritana no pierde ocasion de hacérselo sentir. Es un hecho elocuente y
revelador que Jests comience el didlogo con un pedido, se muestra nece-
sitado de la generosidad de la mujer.

= Encuentro en el dialogo

Para relacionarse con JesUs, la mujer tiene que romper sus barreras étnicas
que le impiden siquiera ofrecer agua a un extranjero. Son barreras que se
fueron construyendo y estableciendo a lo largo de varios siglos. El asom-
bro de la mujer ante el pedido de Jesis es un eco de este sentir popular.
En su respuesta, Jests vuelve a incluir su pedido “dame de beber”, desta-
cando que su sed es verdadera pero dandole una nueva perspectiva. Se in-
troduce el ‘agua viva’, una nueva agua. Entre estas dos aguas, se abre una
gran brecha. La mujer, conocedora de las tradiciones, esta ‘estancada’ en
un agua que precisa de un cubo para ser sacada. Jesus ofrece un agua viva
que tiene que ser pedida. No basta que él posea esa agua, es necesario
conocer quién le habla para pedirle. Ante la propuesta de Jesis la mujer
reacciona con algo préctico. El propone algo imposible de realizar, ya que
no tiene los instrumentos que posibilitan esa accion: le falta el cantaro!
Ella sigue pensando en un agua que se traslada de un lado a otro, un agua
que ella puede decidir dénde y cémo usar.

En el didlogo, ella no penetra en el misterio que le fue abierto (si cono-
cieras el don de Dios), sino que intenta confirmar su fe y creencia religiosa
con una pregunta: jeres acaso mayor que nuestro padre Jacob que nos dio
el pozo...? (4,9) Jests no da una respuesta inmediata, sino que explicita
aln mas su propuesta y deja clara la existencia de diferentes ‘aguas’.

Cuando la mujer pide el agua que Jesus le ofrece, se empieza a cons-
truir el puente que relacionara estas dos aguas. Uno de los cimientos de
ese puente son las preguntas que palpitan en la vida de la mujer y del pue-
blo sobre el lugar donde se debe adorar a Dios. Y otro cimiento fundamen-
tal es la historia personal de la mujer, que no tiene marido. Jests coloca
un cimiento al decir que para adorar a Dios, a quien él llama Padre, no
tiene un lugar privilegiado. Yo no se precisan los templos. En sus palabras
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“Créeme mujer”' (v.21), la invita a creer en su palabra. Y presenta a Dios
como Padre, de tal forma que quedan atras otros paternalismos, como
Abraham, Jacob. Dios Padre no es para un pueblo determinado sino que
es para todos. jEl lugar de comunicacién con El es Jests!

Si bien la mujer conoce las tradiciones de su pueblo y participa de la
vida social segtin las pautas establecidas, en lo hondo de su pozo es una
mujer pobre, carente de un amor que sacie su sed mas profunda. El dialo-
go la lleva a tomar contacto con esta pobreza mas honda, de un pozo que
ya esta seco, y si bien tiene los instrumentos para sacar el agua, esa agua
no la satisface hondamente. Sus palabras recogen la vida de su pueblo y
su historia de dolor, de una discriminaciéon que los llevé a buscar otros
pozos, buscando quizas en ellos un agua que sacie esta sed. Este dialogo
despierta en ella la fe en quien le habla, lo que se ira manifestando de for-
ma progresiva. Ella adhiere a su palabra, y en ella a su Persona.

= Un reconocimiento progresivo

En este dialogo que despierta su fe en él, la mujer va dando diferentes
nombres a Jesus. Pasa por: un hombre y judio, sentado al borde del pozo
que le pide de beber. Ella lo recibe indiferente y hasta incomoda por su
pedido. Luego, de manera indirecta, lo menciona como mas grande que
los patriarcas, que Jacob, trayendo a la memoria lo recibido de ellos y su
vinculacién con el pozo donde se encuentran. Cuando ella tiene que ir a
buscar su vida, su marido, su historia, lo reconoce como Profeta (v.19).
Aparece la admiracion de la mujer ante este hombre que conoce su vida.
En el v.26 JesGs mismo se revela como Mesias a la mujer. Ella cree en él,
y por eso deja su cantaro, que ya no le sirve mas, y corre a contar a los
suyos la novedad del Mesias como el hombre que le ha dicho todo lo que
ha hecho. La samaritana en el contacto con Jesus lo fue descubriendo gra-
dualmente: judio, sefior, profeta y finalmente Mesias. En este progresivo
proceso de reconocimiento, se recoge la historia del pueblo desde sus ori-
genes mas remotos. Nada hay que pueda quedar fuera. Desde el punto de
vista catequético, es notable como el evangelio recoge el itinerario de un
pueblo en camino, de sus anhelos, de sus esperanzas, en las designaciones
de la samaritana hacia Jesus. Acoger la revelacion de Jesus en el encuentro
con él, es un proceso que requiere la historia transcurrida.

19 Con esta palabra, “mujer”, Jests se dirige a su madre en las bodas de Cana (2,4) y luego
cuando la ve al pie de la cruz (19,26).
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= Consecuencias y desafios del encuentro

La revelacion de Jesis a la mujer samaritana trajo una transformacion inte-
rior. La samaritana ya no sera la misma. El encuentro con Jesis en su sed
mas profunda hizo brotar en ella el manantial de agua viva que se derra-
mara gratuitamente.

= El Don de Dios es Jesus: para todos y todas

El milagro que antes habia hecho brotar agua de la roca es ahora el regalo
de Jestis, como Don de Dios. El evangelio presenta una tnica condicién
que hace posible esta realidad que es la fe. En esta relacion con aquellas
personas que, para la sociedad de su tiempo, estaban alejadas, separadas,
o eran consideradas id6latras por su pueblo (judio), Jests expresa una li-
bertad Gnica. El encuentro con él trae consigo esta apertura y libertad
de palpitar con su misién. La mujer samaritana lo vive de esta manera
al correr para comunicarlo a otros. Ya no hay mas diferencias étnicas,
culturales, o de género. Ella vivi6 la generosidad del Don de Dios que no
tiene limites sino que, por el contrario, traspasa los limites establecidos
por costumbres o leyes humanas pero que oprimen al ser humano. Y esta
gratuidad se la comunica también a todas las personas del poblado.

= Un tiempo que viene y esta presente

Esta hora que trae Jesus “y ya, es ahora” (v.23). Para participar en esa hora
no hay tiempo, ni lugar, ni religiéon o sexo determinado. Todos estan invi-
tados a participar de esa hora porque Dios es Espiritu. El tiempo del nuevo
culto es un nuevo tiempo que conjuga en si un futuro que esta viniendo y
un presente actuante entre nosotros. Los samaritanos tenian la esperanza
escatologica del Mesias, que la mujer manifiesta al decir “sé que el Me-
sias volverd” (v.26). Jests en su revelacion transforma ese futuro en un
presente que “ya ha llegado”. Jesis parte de las esperanzas de la mujer
y del pueblo, responde al pasado, clarifica la causa de desencuentros, y
abre a un futuro de vida plena. “El texto presenta la novedad de Jesis que
viene al encuentro de cada persona en el lugar y en la situacién en que se
encuentra”®.

20 Refiriéndose a la Exhortacién Apostélica Post-Sinodal Verbum Domini dice Johan KONINGS:
“O que, para o teblogo, mais salta a vista é que este documento fala da Palavra de Deus
como um ‘acontecer’ e como um ‘encontro’. Costumeiramente, ao ouvir o termo ‘Palavra
de Deus’, pensamos quase num livro, a Biblia [ ] Esse acontecer, em que Deus se dé a co-
nhecer, s6 chega a seu pleno efeito se se torna um encontro pessoal com aquele que € sua
Palavra, Jesus de Nazaré...”. Johan KONINGS, “La palabra de Dios como acontecimiento y
encuentro”. En Revista IHU (online), (X)354, 2010. Disponible en <http:/migre.me/aNhMd>
(acceso 12/2011).

Congreso Continental de Teologia | 343



Estamos frente a un texto revolucionario para concepciones que auin
mantienen vivas tradiciones, de las cuales ya no brota mas agua. Su men-
saje es una fuente que mana para vida eterna.

= Acercarnos a lo diferente y abrirnos a lo nuevo

La realidad de injusticia, discriminacion y desigualdad que puebla nues-
tras culturas y ciudades nos desafia para que la Palabra se haga a través
de nuestras acciones. Hoy nuestra sociedad plural tiene lé6gicas diferentes.
Es preciso reconocer la presencia de Dios en las expresiones propias de
cada una de ellas. “Lo importante es descubrir a Jests acercandose sin
miedo, en gestos, en imagenes que nunca hubiéramos sofiado, en cultu-
ras y religiones ‘proscritas’, en rostros deteriorados por el sufrimiento y la
miseria”?'.

La Palabra trae palabras que intervienen en nuestro pozo y en nues-
tras costumbres. El texto invita a animarnos a trazar un puente, a estar en
bisqueda como esta mujer que conocia las tradiciones de su pueblo pero
no se afirmaba a ellas sino que dialogaba con un desconocido, con la po-
sibilidad de cargar sobre sus espaldas criticas ajenas. Somos impulsados
a atravesar las ‘Samarias’ que nos rodean revestidas de costumbres cultu-
rales, sociales, religiosas y quedarnos en ellas. Para conocer y respetar las
diversas culturas con todas sus novedades de estilo de vida, costumbres y
lenguajes es preciso atravesar conceptos y vivencias culturales y religiosas
que miran estas realidades con desprecio. Afinar nuestros oidos para es-
cuchar las voces que no tienen voz. Tener la sensibilidad de la samaritana
que acogio el pedido de Jests y entré en dialogo con él desde su pobreza
y fragilidad. Refiriéndose al encuentro de Jesis y la samaritana, dira Elaine
Neuenfeldt: “Este encuentro abre las fronteras de las concepciones teol6-
gicas que delimitan y excluyen a las personas”?2.

En algunas situaciones se dialoga pero sentados al borde de nuestros
pozos y de nuestras costumbres como si fueran muros que guardan el se-
creto de una privacidad, que se convertird en individualismo al no dejar
que entren otras corrientes. Son acercamientos que no calan hondo. El
desafio de acercarnos a lo diferente es abrir los ojos para ver aquello des-
conocido que se nos ofrece y desplegar nuestra sensibilidad para dejarnos

21 Benjamin GONZALEZ BUELTA, Orar en un mundo roto: tiempo de transfiguracion. Espana: Sal
Terrae, 2002, p. 25.

22 Este encontro abre as fronteiras das concepgdes teoldgicas que delimitam e excluem pes-
soas. Elaine NEUENFELDT, Encontros e didlogos entre a samaritana e Jesus. Disponible en
<http://cnlbsul1.blogspot.com/2011/03/encontros-e-dialogos-entre-samaritana-e.html> (ac-
ceso 5/2011).
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‘tocar’ por esa realidad que cuestione y repercuta en nuestra vida. Somos
invitados a acercarnos al pozo ajeno pidiendo de beber de su agua. Es
tener sed de ello y no tener miedo de expresar ese deseo. Es preciso “saber
decir ‘hola’” a lo nuevo y ‘adiés’ a lo que dejamos”*.

;Cuales son las aguas estancadas de las cuales se nos invita a tomar
conciencia para poder dejarlas? ;Cuales son aquellos pozos en nuestra
vida personal, comunitaria, social, eclesial que ya no sacian la sed? Qui-
zas seguimos acudiendo a estos pozos con nuestros viejos cantaros, a pe-
sar que la experiencia nos muestra su insaciabilidad. Quizés intentemos
que sean una manantiales de agua viva, pero son aguas que satisfacen
s6lo por unos instantes. Son aguas que pueden haber sido usadas como
mediacion en ritos y cultos religiosos sefialando el camino que conduce
a Dios, pero ahora son simples costumbres. Inmersas en las tradiciones se
han vuelto rutinas que no sacian la verdadera necesidad interior.

La mujer abandona el cantaro —su instrumento de conexién con el
pozo— vy, deja asi aquello que la mantenia vinculada con la Ley. Frente
al encuentro con Jesus la mujer no lo precisard mas. Jess no necesita de
cantaros para que su vida fluya en la nuestra. Sin embargo requiere la osa-
dia de dejar aquello que quizas hasta ese momento fue un sustento impor-
tante para la vida. Se libera asi de tradiciones opresoras que no le daban
espacio para crecer y desarrollar su propia originalidad. Y se transforma
en portadora de sabiduria y comunicadora de un mensaje de novedad que
transforma la vida de su pueblo.

Conclusion

La comunidad juanica es una comunidad alternativa que presenta la pro-
puesta de un nuevo discipulado, donde no hay diferencias que marcan su-
perioridad de ciertos miembros/as sobre otros/as. Es una comunidad cen-
trada en el amor que iguala toda persona y que aporta una provocacion
para la vida teolégica dentro del ambito eclesial y sus manifestaciones
culturales y sociales. En lo religioso, estamos invadidos de mediaciones
mediocres que, como aguas estancadas, no sacian la sed profunda. Son
leyendas que yacen sobre pozos, ‘dados’ aparentemente por Dios, que
pueblan de ritos nuestras costumbres. Pero El queda lejos. No lo hacen
cercano a nuestro diario vivir, sino que mantienen la distancia con El. Su
Palabra no puede ser escuchada, porque queda encerrada en viejas leyes
o tradiciones que llegan a nuestros ofdos a través de cantaros vacios.

23 JOSE A, Garcia-Monge, Unificacién personal y experiencia cristiana. Espaia: Sal Terrae,
2001, p. 264-266. Citado en Benjamin GONZALEZ BUELTA, ob. cit., p. 179.
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En el encuentro relatado en el texto, se atraviesan varias barreras que,
con rostros distintos, hoy también circundan nuestra vida y nuestros am-
bientes sociales. Por ese motivo presenta un desafio de vida y de humani-
zacion de las relaciones. El texto contintia hablando hoy y nos desafia a
romper con estructuras y desatar lazos de antiguas enemistades. Para ello,
debemos tener la audacia de escuchar su mensaje y, como las comunida-
des cristianas a lo largo de la historia, animarnos a lo desconocido desde
la fuente de Vida Nueva.
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Apéndice

La samaritana nos cuenta su experiencia

Al final tuve que ir a la hora que no me gusta porque el sol es muy fuerte
y la fatiga de transportar el agua es peor atin. Cuando ya estaba cerca del
pozo, vi un hombre con aspecto extrano, parecia galileo, era un judio.
Se habia sentado en nuestro pozo! Pensé: “;No tienen aguas suficientes
como para venir a buscar la nuestra?” ;Habra habido algtn problema con
alguien de nuestro poblado que yo no me enteré?

Segui caminando y él no se movia. “Se ve que no le importan mucho
las normas, porque deberia saber que no puede estar cerca de mi. Yo no
entiendo a estos judios que tanto nos insisten en ir a Jerusalén, en dejar
lo nuestro, que buscan convencernos que solo ellos son los puros y legi-
timos delante de Dios”, cavilaba en mi interior.

Cuando llego al pozo, me mira y me dice: ;Dame de beber!! Y le eché
en cara su ignorancia: “;Cémo td que tienes la Ley, y que te enorgulleces
porque sigues pensando como antafio que de ella brota una fuente de
vida y de sabiduria, me pides de beber a mi que soy una pobre mujer sa-
maritana? ;Olvidaste nuestra historia de odios y rencores? ;No sabes que
no puedes hablar con una mujer en publico? ;Se ha secado tu Pozo que
vienes a buscar aqui un poco de agua?

Pero su reaccion me desconcerto. Me hablo. Sus palabras calaban dentro
de mi y despertaban preguntas: ;Se creera mayor que nuestros grandes
patriarcas? sDe qué habla? ;jAgua viva? ;Quién es? Intenté defender nues-
tras tradiciones, a mi pueblo, a mi gente. No iba a permitir que un judio
arrebatara nuestra historia tan bien trasmitida. Me senti confundida. Pare-
cia generoso, ofrecia un agua para siempre.

Me desoriento, no tenia nada! ;Como piensas sacarla?, le dije. ;No sabes
lo hondo que es este pozo? Y nuevamente me invitaba a beber de esa
agua que €l decia tener. El problema empezé6 cuando yo le pedi eso que
ofrecia. Yo no sabia bien qué era, pero me parecio atrayente y practico.
Pensé: quizas me ayude en mi vida cotidiana y la haga mas simple. Y
siguio desconcertandome: “Trae a tu marido”. En ese momento no pude
huir de mi realidad, de mi triste y dolorosa verdad: jno tengo marido! Al
decirlo me encontré sola en lo hondo de mi pozo que ya no tenia agua
que corriera cual manantial, se habia secado. Ya no brotaba esa alegria
que generaba el ruido del agua al correr cual suave manantial que habita
en lo profundo. Yo habia buscado esa agua viva en otros pozos, pero no
la encontraba. ;Mi amor no estaba siendo saciado por nadie! “No tengo
marido tuve que responderle. Sus palabras me sorprendieron nuevamen-
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te: jes un profeta! Yo senti que él me entendia, sabia de lo que yo le

hablaba.

Ese hombre me intrigaba. Aproveché y le planteé esa inquietud que al-
bergaba en mi interior. Era una inquietud de muchas mujeres y algunos
hombres del pueblo, pero no era facil decirla, pero ese hombre me dio
confianza para decirla: ;dénde se debe adorar a Dios? ;Quiénes son los
que tienen la verdad?

Sus palabras liberaron en mi interior un gran peso, “Ni en Jerusalén, ni
en este monte adoraréis al Padre” y seguia “los verdaderos adoradores
adoraran al Padre en Espiritu y verdad”. Sus palabras resonaban dentro
de mi abriendo horizontes de libertad. Me senti atraida por su franqueza
y su confianza.

Y como si naciera una nueva familiaridad le conté que en mi pueblo
esperabamos un Mesias que nos iba a salvar. Me animé a contarlo por la
confianza que desperté en mi. Y lo que sucedié ya no fueron sélo pala-
bras. Las puedo escribir, las puedo contar y nunca parece suficiente. Era
El, estaba alli, hablaba conmigo. Esos momentos parece que atraviesan
la vida entera, se convierten en segundos eternos y hoy los vivo con el
mismo sabor y vivacidad que aquel dia junto al pozo. Alli senti que mis
esperanzas y en ellas las de mi gente, se hacian realidad en ese preciso
instante en que el tiempo se detuvo y sus palabras se grabaron en mi.
“Entendi” sus palabras. Su primer pedido fue claro: jdame de beber! Ne-
cesitaba de “mi” agua, de mi pozo que era hondo. Si bien antes fue un
pozo importante, ahora ya no lo era, la poca agua que tenia ni se movia.
Era un agua estancada, que no corria pero por costumbre, porque era lo
que nos habian contado manteniamos con orgullo.

Supe entonces lo que era el agua Viva, me di cuenta la necesidad que
tenia de ella. Tantas veces hubiera querido que se repitiera el milagro que
una y mil veces nos habian contado nuestros padres de aquella agua que
Dios habia hecho brotar de la roca en pleno desierto.

Creo que cada vez que iba al pozo sofiaba con que eso volviera a pasar.
Pero nunca imaginé lo que realmente sucedio. Lo que vivi junto a él y
sigo viviendo hoy es mucho mas grande que ver brotar agua de un pozo.
iEsa agua estaba dentro mio, como una fuente que corria, que tenia vida!
iEl Mesias tan esperando estaba delante de mi'y yo no conseguia verlo!

Todo se hizo claridad, sentia que desde mi interior brotaba una vida nue-
va que era El pero que también estaba en mi. Y a partir de ese momento
ya no me importé mas ni el pozo, ni el agua, sino que me senti impulsada
a contar esa noticia a mi gente. El estaba ahi, nos habia escogido, habia
venido a vernos y se quedoé con nosotros dos dias.
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Pastor in the shadow of violence

Gustavo Gutiérrez as a Public Pastoral
Theologian in Peru in the 1980s and 1990s

Olle Kristenson'’

Abstract

This investigation is a study of the role of Gustavo Gutiérrez as a public
pastor in the 1980s and 1990s in Peru. His collaboration with the Lima
newspaper La Reptblica from the early 1980s gave him a figurative pulpit
from which he addressed the Peruvian public on specific occasions. The
fundamental question in the investigation is: How did Gutiérrez respond as
pastor to the Peruvian public and how did he express his pastoral concern?
The study analyses materials that has not been object for previous studies,
such as theological essays and articles in newspapers and periodicals.
With inspiration from Laclau and Mouffe’s discursive theory, four dis-
courses have been formulated that are applied on Gutiérrez’ texts. These
discourses interact and through this interaction Gutiérrez formulates his
pastoral message.

For the socio-political analysis two political discourses are used, the radi-
cal and the liberal. The radical political discourse deals with justice for
the poor and liberation from oppression as a condition for peace and
harmony in society, which are in focus for the liberal political discourse.
With the Catholic theological discourse Gutiérrez sets the socio-political
analysis in relation to Catholic doctrine and through the pastoral theologi-
cal discourse he gives reason for hope and inspiration to action. As an
advocate for a theology of life, Gutiérrez urges those who read and listen
to him to break the pattern of death and opt for this theology of life. In his
role as pastor, Gutiérrez speaks words of comfort and encouragement to
broken hearts and words of admonition and warning to those in power
who have the capacity to transform society.

1 Olle Kristenson has a doctorate in Mission Studies from the Faculty of Theology, Uppsala
University. He is a minister in the Church of Sweden and is presently working as Director
for Ecumenical Theology at Christian Council of Sweden. He worked as missionary from the
Church of Sweden in Peru from 1987 to 1995.
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Introduction: Gutiérrez’ theology - a pastoral theology

In my research | formulate my question in relation to how Gutiérrez re-
sponds to the question how to speak about God in a specific situation.
For Gutiérrez this emerges from a pastoral concern grounded in his own
experience of being pastor in Peruvian society. Therefore both the ques-
tion and the way he responded to it is ultimately pastorally motivated for
him. In the chaotic situation of political violence in Peru, Gutiérrez as a
committed pastor saw a need for the church to respond pastorally to the
agony of the population and give reason to hope, which he responded
to. As he points out, all theology is ultimately pastoral theology as every
problem it aims to respond to is a pastoral concern. Gutiérrez is the pastor
who wants to comfort and capacitate the people to whom he addresses
himself. He is the pastor in his local parish and for the members of various
networks. He is a pastor for the families who invite him to be the priest of
family celebrations. But he also becomes a pastor on a national level as
he approaches the whole population in the national trauma constituted by
political violence.

How did Gutiérrez respond as a pastor to the Peruvian public and how
did he express his pastoral concern? In the mid 1980s he took up a new
kind of national leadership that responded to the uncertainty resulting from
accelerating political violence.

Gutiérrez was well known both in ecclesial and secular circles in
Peru, but in the mid-1980s he took up a new kind of national leadership
that responded to the uncertainty resulting from the accelerating political
violence. He had written several essays and articles about the church and
its commitment to social issues in the 1960s and 1970s, but mostly in
church related magazines and journals. An interview published in the then
newly established newspaper La Reptblica on 20 April, 1984* opened up
a new kind of relationship that was to become important. In this interview
Gutiérrez admits that he might have remained silent for some time due to
his pastoral work in the district of Rimac in Lima. The journalist asked him
if he was aware that the media could be an “immense pulpit”. Gutiérrez
responded that this was true, but he had not thought so much of this be-
fore. Later the same year his first essay in the newspaper was published.
For the editors of La Republica, Gutiérrez was an important voice from the
church that was able to guide their readers.

2 Campos 1984.
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La Republica kept its pages open for Gutiérrez on several occasions.
Some texts were written on his own initiative as central essays in crucial
moments; some of these will be discussed in this dissertation. On other
occasions the editors asked him about texts, the latter include his reflec-
tions for the main Christian celebrations such as Christmas and Easter. The
newspaper often referred to these reflections in their editorial, especially
at Christmas.

| can see two functions in Gutiérrez’ essays and reflections: first, it is
a question of pastoral advice to support and strengthen the readers and,
second, it aims to give elements for other priests and pastoral agents in
their pastoral work to respond to people’s needs in specific situations. In
his homilies on family occasions we can trace the same pattern; it is words
of consolation for the relatives but also for a traumatised population.

Method - four discourses

To Gutiérrez pastoral theology is not just a question of cure of souls but
also understanding people in their socio-political context and responding
to their specific concerns. Therefore, the analysis of society becomes vital
in his pastoral approach. This analysis must be understood in relation to the
well-known model that he and most of the liberation theologians adopted
from the Catholic Action movement in Europe, to see — to judge — to act.
To see presupposes a willingness to apply a comprehensive socio-political
analysis of the contemporary society based on a multi-disciplinary use of
social sciences, to judge presupposes the capacity to assess this analysis
by a reading of the Bible and central church documents, and finally, to act
presupposes a willingness to set up a pastoral plan of action that responds
to this assessment.

For my reading and analysis of Gutiérrez’ texts | have derived incite-
ment from discourse analysis. | have identified four discourses in Gutiér-
rez’ texts. These discourses interact with each other and sometimes even
contradict each other. But together they constitute a comprehensive view
of Gutiérrez’ theological reflection in these texts.

The radical political discourse focuses on the unjust structures. Gutiér-
rez is particularly concerned about the poor and their claim for justice; real
peace implies justice for the poor. For Gutiérrez his perspective on conflict
and his stress on social classes are crucial in this discourse. This discourse
often provokes conflict and implies confrontation between often irrecon-
cilable interests. The radical political discourse says that the poor may
not remain poor; the poor has a right to a decent life. As long as poverty
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remains, it is not possible to speak about national consensus, democratic
coexistence and harmony in the Peruvian society.

Table 1. Four discourses in Gutiérrez’ theological reflection

Discourse Formulation Key issues
The radical True peace can only be achieved Unjust structures and poverty
political if violence and unjust structures constitute institutionalised
discourse are attacked at their roots, which violence and are breeding
implies justice and a life in dignity | grounds for the political
for the poor. Struggle for justice will | violence.
involve conflict.
The liberal A nation must be constructed on Destruction of democratic
political democratic principles and respect institutions hampers political
discourse for human rights. There is a need for | action, which makes national
ethics and moral integrity in order coexistence impossible and the
to establish peace and national country ungovernable. National
harmony in a fragmentised society | reconciliation and defence of
as that of Peru. There is also need human rights presuppose a wish
for a national consensus in the to counteract impunity and
defence of democracy and human uncover truth.
rights.
The Catholic | The God of life provides life for all. | Faith in the God of life implies
theological The dead are not strangers; they are | an unconditional option for life.
discourse all images of God that Jesus gave Life, not death will have the final
his life for. The Church is Christ’s word in history. Solidarity with
ongoing life in the world. the poor is “prompted by faith”.
The pastoral | The defiant hope based on faith The joy of Easter gives reason
theological in resurrection makes it possible for hope. Hope is not only
discourse to endure a difficult situation. The something to simply wait for;
pastoral discourse admonishes, it is a source for action and
comforts, teaches and encourages commitment to those who suffer.
the believing community.

Focus in the liberal political discourse is on national unity, democratic
coexistence, ethics in politics, peace, respect for human rights and na-
tional reconciliation. The big challenge is how national harmony could be
promoted in such a fragmentised and afflicted society as the Peru of the
1980s and 1990s. Does it make any sense to speak about Peru as a na-
tion? The liberal political discourse focuses on human rights and peaceful
reforms rather than on violent means. This discourse may dominate the
texts that | examine, but it is conditioned by the radical political discourse.
National harmony can never be achieved as long as the poor remain poor.
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This is a position that Gutiérrez maintains through all the difficult years of
political violence; poverty and unjust structures in society constitute the
breeding ground for the political violence. The radical political discourse
identifies the problem and the liberal political discourse points to possible
strategies to overcome it.

The Catholic theological discourse is based on the Bible and catholic
doctrinal documents; what can be read from the doctrine, from the Holy
Scriptures, from the liturgy, etc., is of relevance for today’s challenges to
the believer. This discourse focuses on a deep respect for human life and
the God of life who provides life. It also talks about ethics and points to
solidarity with the poor, an option that “is prompted by faith”. In Gutiér-
rez’ texts this discourse is both explicit and implicit. It is explicit not least
in the sense that he often quotes papal encyclicals and other statements
of the popes, and his quotations from the Latin American bishops confer-
ences are numerous in his texts. More implicit is the way he takes part in
the public debate.

The pastoral theological discourse is more than a synthesis of the other
three discourses. It is a discourse that is aimed to give reason for hope in
a desperate situation. It is a defiant hope that is based on the joy of Easter
and the faith in resurrection, a hope that is not only something to wait for;
it is a source for action and commitment with those who suffer. It is a dis-
course where theology and politics meet, a discourse that often points to
action of some kind.

Pastoral model

Another element for my analysis is a model for pastoral action with four
elements. Two of them relate to a pastoral concern of care: ‘comfort’ and
‘encourage’; and the other two relate to a pastoral concern of teaching:
‘teach” and ‘admonish’, which as we will see might lead to political action.

In Gutiérrez’ theology the socio-political context and his theological
reflection dynamically interact: This interaction is not just between context
and theological reflection. It takes place within the Christian community
where people in the community theologically reflect upon the context and
then respond.

In my study | have analysed essays that are responses to political
events, homilies given at memorial services for victims of the political vio-
lence and, finally, theological reflections on Christmas and Easter where
the socio-political context becomes a necessary ingredient demanding a
response.
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Gutiérrez looks for God'’s presence in the midst of the life of the coun-
try. In an outline in the bulletin Signos from 1990, Gutiérrez ends with two
paragraphs that | consider programmatic for his position and that can be
considered a pastoral platform:

Jesus’ reaction® contains both firmness and welcome. The Lord knows
that discipleship involves a process. We learn to be consistent rather than
to profess one thing and do something else. It is not easy to put the gospel
into practice, but it must be done and this is demonstrated in our works.
[We live in a dramatic situation in our country these days,] the need to be
consistent is [therefore] increasingly more urgent. Our solidarity with those
who are suffering will prove our belief in him who has come that we “may
have life and have it abundantly” [John 10:10]. [Once again it is repeated
these days that the crisis affects us all. But we know very well that it does
not to the same extent affect all; and there are even some that benefit from
it.] Following Jesus, allowing God to entice us today (Jer. 20:7) must lead
us to speak clearly and not to settle with palliatives. It is not a matter of cre-
ating problems but rather of acknowledging their presence and saying that
they have to be solved on the basis of the needs of the poor. Many people
will not like such words and actions. We will be tempted to be quiet (Jer.
20:9) or to avoid problems for ourselves like Peter. But the Lord always
expects us to know how to discern his will (Rom. 12:2), not to separate the
love of God from the love of neighbour, especially the poor, and to come
back again and again to our places as disciples.*

One example: Glow-worms that give hope

From the texts | have analysed | have chosen a reflection at Christmas
1992, which was a dramatic year in Peru.” The first seven months were
characterised by accelerating attacks from

Sendero Luminoso and violent responses from the Peruvian authori-
ties. The political violence gradually reduced after the capture of Sendero’s
leader Abimael Guzman in September 1992, but the political crisis was
profound after the autogolpe of Fujimori in April the same year. The politi-

3 The text Gutiérrez refers to (Mt 16:21-27) comes directly after Peter’s declaration about Jesus
the Messiah (Mt 16:17).

4 GUTIERREZ 1995, p. 301. The outline is entitled Becoming a Disciple Again and is meant for
the 22" Sunday, 14 circle in the Roman Catholic lectionary for the liturgical year with the
texts Jer. 20:7-9, Rom. 12:1-12 and Mt. 16:21-27. Words in italics come from the original
outline in Signos.

5 GUTIERREZ 1992, republished in GUTIERREZ 1996, pp. 427-430.
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cal crisis made it almost impossible for people to look forward or find a
way out of their despair. In this situation Gutiérrez tried to give reason for
hope in a desperate situation in a text at Christmas time that is guided by
the pastoral theological discourse.

Gutiérrez focuses on four areas in his reflection on the current situ-
ation in 1992; all of them belong to the liberal political discourse: 1) the
political violence was, in spite of the capture of the leadership of Send-
ero Luminoso, far from coming to its end; 2) the political measures of the
government, with a reference to the labour market policy as one alarming
example; 3) the beginning of witch-hunt against the political opposition,
particularly the political left, NGOs, and human rights organisations, that
were all accused of supporting terrorism; and finally 4) people’s indiffer-
ence; many people simply did not care about the situation or did not want
to know what was happening.

With this Gutiérrez develops and sharpens his political analysis in
which poverty was stressed and described as the root cause of the prob-
lems. With his typical irony Gutiérrez literally states that these factors “have
sharpened the capacity to shorten lives”; the harsh reality is sketched with
a euphemism to underline the gravity in the situation. Gutiérrez starts with
the liberal political discourse, but introduces almost immediately the radi-
cal political discourse:

To an old and deep rooted poverty, the worst and most persisted pan-
demic that afflicts the Peruvian people has been added factors that have
sharpened the capacity to shorten lives. For several years, and particularly
during the last two years, millions of Peruvians have been hurled out to
abysmal forms of misery that were unknown to them and a bloodthirsty
and unjustifiable terrorism has ruined lives with an unimaginable cruelty.
This has created an intricate situation where the society has not always
been able to respond with full respect for neither human rights nor politi-
cians with necessary disinterestedness or a minimum respect for the truth.

The radical political discourse centres on poverty and unjust structures
as root causes that are seen as pandemic. In itself this causes premature
deaths among the Peruvian population. Gutiérrez points to two factors that
have contributed to the worsening situation in recent years. The first factor
is related to the radical political discourse as Gutiérrez refers specifically to
the last two years, possibly thinking of the economic emergency plan from
August 1990 and the government’s neoliberal policy. The second factor
is related to the liberal political discourse that puts Sendero’s activities in
focus and implicitly the repressive counterinsurgency response.
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These two factors create a situation in which consequences are judged
from the liberal political discourse, where the society and Peruvian au-
thorities are criticised. They had not been able to respond to the situation
in a proper manner: human rights had not always been fully respected nor
were the politicians guided by disinterest or minimum respect for the truth.
These are understatements so typical of Gutiérrez which fully indicate his
opinions regarding the policy of the Fujimori government. He is not explic-
itly accusing the government of violating human rights, benefiting from the
turmoil or lying; it is up to his readers to read behind the lines.

It is against this background that he finds reason for hope from the
Catholic theological discourse through his reading of the texts for Christ-
mas. “The people who walked in darkness have seen a great light”. Gutiér-
rez wants to remind his readers that there are forces within Peruvian society
that try to do something about the situation. It was important to recognise
these efforts and their potential power to transform the despair of the mo-
ment to something hopeful. The Catholic theological discourse becomes
decisive in Gutiérrez’ pastoral theological discourse in this text.

By their commitment and dedication, they are small but contagious
lights, which bring a ray of light in the thick of the night. The light is not at
the end of the tunnel; it is in the tunnel itself, in the people who journey
through it. Their role is to bring light in the tunnel and even more to bring
down walls and ceiling so that it may cease to be an obligatory hemmed-
in path and become a wide, open, luminous, and free avenue leading us
“with justice and with righteousness” and preparing us to welcome the
“prince of peace” (Is 9:6-7): Jesus from Nazareth.

Gutiérrez develops his reflection towards its crescendo in the last two
paragraphs of which the one quoted above is the second to last. It is per-
meated by the pastoral theological discourse, which here focuses on giv-
ing reasons for hope. Gutiérrez focuses on those people whose example
will encourage others to resist moments of hopelessness and despair. Their
example lights up a dense night.

People were at this moment desperately trying to look for the light at
the end of the tunnel. And when they could not see it, despair was deep.
People are encouraged to change perspectives: if the light at the end of
the tunnel cannot be seen, try instead to see the lights within the tunnel
itself; a light that could be exemplified with the various initiatives of those
people he referred to. These people were called to give light in the tunnel,
but not only that; with their example they were like termites undermining
the whole system that kept people in despair, so that the tunnel could be
cracked down and transformed to a wide, open and luminous avenue that
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both leads to justice and good order and prepares for a real encounter with
Jesus, the prince of peace in Christmas. With these references to the text
from Isaiah, Gutiérrez makes use of the Catholic theological discourse.

Gutiérrez tries to rescue the vindications the social movements had
achieved in decades before. Through their experience an alternative way
of interpreting the situation was presented, thus opening new possibilities.
An experience that is built on the radical political discourse shows that this
also had consequences for the liberal political discourse. The conquests
of the grassroots movements were converted into political initiatives for
democracy built on just structures in society.

The last paragraph is also part of the pastoral theological discourse that
calls people to action. People are called to be part of this moment and this
commitment is linked to the coming celebration of Christmas in this highly
critical year 1992:

If the coming of the Lord sets our hearts on fire and if we respond by
our commitment and solidarity to the gift of love, which God gives us in his
Son, we will become the glow-worms that with the power of the Holy Spirit
constitute “a vast multitude” (Ez. 37:10). This will transform the threatening
darkness into a human and peaceful night. If we do this, it will be one more
Christmas in which our hope will grow. If we withdraw out of selfishness or
simply out of fear, it would have been one Christmas less in our lives.

In this passage that calls for action, Gutiérrez is once again inclusive in
the sense that he includes himself, by using first person plural: “our hearts”,
“we respond”, “our commitment” and “we will become glow-worms”.
The celebration of Christmas is conditioned by “our commitment”. Hope
is nothing that is just given to people; it is conquered by people’s own
commitment.

To celebrate Christmas in Peru in this moment presupposes, accord-
ing to Gutiérrez, solidarity and commitment. His conviction was that this
would lead to a transformation of the darkness that was so heavily present.
This was the option that Gutiérrez set up: if people responded in this way
Christmas would be a celebration where Christian hope would increase.
If not, celebrating Christmas did not really make any sense to Gutiérrez,
particularly not in this crucial situation.

The pastoral theological discourse synthesises the other three dis-
courses also in this text. It was an encouraging message to receive in that
critical moment. It focused the readiness of its readers to see and identify
these often small lights in the tunnel and see them as signs and witnesses
of the great light that Isaiah had talked about.
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The focus of the pastoral theological discourse is on comfort and en-
couragement. People needed this in order to endure that specific moment.
But there are also elements of admonition in the sense that people must
come out of the indifference of often resulting resignation in order to be
able to commit themselves to solidarity to overcome the situation.

Summary: A theology of hope as a pastoral response

Through the pastoral theological discourse, Gutiérrez speaks to the Peru-
vian population in critical moments during the two last decades of the 20™
century. One fundamental question that the pastoral theological discourse
tries to respond to is how it is possible as committed Peruvian Christians
to speak of joy and the love of the God of life in the midst of a deep crisis.

In order to formulate the pastoral theological discourse Gutiérrez
needs the two political discourses to describe the contemporary situation.
This situation is described in terms of a deep political crisis with distrust
between Peruvians in general and between the population and the authori-
ties in particular. The political violence aggravated the situation, according
to Gutiérrez. The radical political discourse is needed to explain the root
causes behind the crisis, where poverty and unjust structures in society are
called institutionalised violence which Gutiérrez identifies as the breed-
ing ground for the political violence. The liberal political discourse points
to possible solutions and offers non-violent methods to reach a political
solution. The two political discourses correspond to the first step in the
see — judge — act model. Together these two discourses give an indication
of what takes place in society and why. The Catholic theological discourse
presents doctrinal criteria according to which the present situation can be
judged.

The pastoral theological discourse, finally, intends to respond to the
readers’ need for pastoral orientation both with comfort and encourage-
ment on the one hand, and teaching and an invocation to admonition that
calls for action on the other. The latter corresponds without doubt to the
third step in the model.

To raise hope in an extremely difficult situation was one of the most
important tasks of Gutiérrez as pastor and, therefore, one of the essential
ingredients in the pastoral theological discourse during these years. There-
fore, it is not surprising that the word ‘hope’ (Spanish: esperanza) is one of
the most frequently used words in his theological vocabulary, especially in
the 1980s and 1990s. The verb in Spanish (esperar) means to hope, to wait
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and to expect and this multiple meaning is something that Gutiérrez uses
in order to deepen his reflection.

For Gutiérrez theology can be seen as a hermeneutic of hope. In an in-
terview Gutiérrez explains what theology as a hermeneutic of hope means:
“to proclaim hope today requires historic lucidity, firmness in the commit-
ment and courage in front of the difficulties”.® In another context he puts it
like this: “to give reason for hope is an essential part of the Christian testi-
mony. Theology is put into this field; theology is always an interpretation
of the motives we have to hope”.”

It is a hope that is not an “easy” hope, but a hope which despite being
fragile “is capable to sprout roots in the world of social insignificance, in
the world of the poor, and get excited (literally ‘to catch fire’) even in the
midst of the difficult situations and thus keep going, alive and creative”.
Yet to hope is not the same as just to wait for something to happen, “it
should direct us to actively forge reasons for hope”.?

Gutiérrez tries to find a sign of hope even in the most difficult situa-
tion. In a situation marked by poverty and premature death, Christian hope
is for him a force that can contribute to constructing something better that
is based on justice, peace and love:

. if this situation is a source of preoccupation and anxiety, | would like
to say that it is simultaneously a source for a profound hope. This hope is
not an illusion since | am convinced of the enormous capacities and pos-
sibilities of the poor in our country. It is this hope, solidly sustained, that
nourishes my life.’

In his contacts with poor people Gutiérrez finds a lot of creativity in their
struggle to survive, one of the factors that give him hope. He seems to be
optimistic, but once said in an interview that “more than an optimist, | am
a person of hope”."°

What characterises Gutiérrez in his pastoral work is his intention to
meet people in their situation and in his writings to relate to the immedi-
ate context. By doing so he also says something that is relevant in a wider
context.

GUTIERREZ in de CARDENAS 2002, p. 28.
GUTIERREZ 2003, p. 39.
Ibid., 2006, p. 16.
Ibid., in CAMPOS 1984.
0 Ibid., in BALBI 1989.
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Gutiérrez” intention is to preach the God of life and give reason to
hope in the midst of despair and suffering. Through his texts he lets the
word of God and the teaching of the Church comfort, teach, admonish
and encourage those who listen to him and read his texts. The focus can
be stressed slightly differently from time to time, but the four elements are
mostly present simultaneously.

The teaching and admonition are focused on the need to have tools
in order to both interpret the situation and relate it to the gospel. It is im-
portant to stress that this is a mutual process between Gutiérrez and the
community whereby a common understanding of society and the mission
of the church is developed. Much of the teaching comes from the Catholic
theological discourse, but also from the two political discourses.

The admonition element often reflects the teaching and focuses on the
challenges that the situation constitutes for the church and its members
as they seek to respond to the situation and develop a true discipleship. It
is obvious that admonition is crucial in a complex socio-political context
such as the Peruvian one in this period. Admonition is specifically ad-
dressed to those who have possibilities to influence what takes place in
society.

A people without hope will always be in a desperate situation. That is
why Gutiérrez finds it is so important to preach and give reason for hope.
Comfort and encouragement are normally the focus when he meets with
people in need. The comfort and encouragement focus on strengthening
the community to endure the situation, to look forward with willingness
to transform society and to be prepared for the reign of God. Both these
focuses belong mainly to the pastoral theological discourse.

In a tense situation with deeply unjust structures, like that in Peru, it is
not strange that Gutiérrez has a prophetic touch in his way of carrying out
his pastoral mission. The moment of admonition has therefore a clear nu-
ance of challenge for his audience, specifically the middle class intellec-
tual public. Comfort and encouragement are important perspectives also
in Gutiérrez’ public teaching, but it is inevitable that the perspectives of
teaching and admonition are more prominent here.

The pastoral theological program that we can trace in the writings of
Gutiérrez is found to be an expression of a pastoral theology that is not
individualistic but a liberating theological reflection that discusses struc-
tures. It is a pastoral program that transcends the structures in society, a
kind of collective and sometimes public cure of souls that is built on an
analysis of the contemporary socio-political context.
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We might even call this program pastoral politics as it liberates people
to take political responsibility. It encourages people to realise that it is pos-
sible to transform society.

Gutiérrez in his role as pastor speaks both words of comfort and en-
couragement to broken hearts and words of admonition and warning to
those in power who have the capacity to transform society.
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Autoridade na Igreja
Delineacdo de uma teoria com Lumen Gentium

Matthias Ott

Resumo

Na medida em que conflitos dentro da Igreja sdo resolvidos referindo-se
a nogdo de “autoridade” de alguém, perde-se a clareza do que a pa-
lavra significa precisamente. Na verdade,ndo existe uma teoria ou um
conceito geral da autoridade na teologia catélica. Para estabelecera base
de tal teoria, analiso a constituicdo dogmética Lumen Gentium sobre a
Igreja, ratificadano Concilio Vaticano Il. Uma analise do texto definitivo
possivelmente dé uma impressdao ambigua desse conceito. Contudo, essa
ambiguidade pode ser esclarecida através da consideracdo da histéria do
texto.

Partindo-se as atas do concilio argumento o seguinte: logo antes do con-
cilio, poucaatencao foi dada para uma diferenca entre auctoritas e po-
testas. O esquema original sobre a Igreja continha dois capitulos sobre
autoridade; um sobre autoridade da Igreja e outro sobre aquela dentro
da Igreja. Sem surpresa, esses conceitos foram projetados para proteger
o poder dos superiores. Os capitulos nem foram baseados na Escritura e
Tradicao, nem foram coerentes com as ideias apresentadas. O conceito
de autoridade do esquema foi, entre muitas outras coisas, criticado dentro
da Comissao central para preparagao. Como essa critica nao levou a mu-
dancas substanciais, os Padres rejeitaram o esquema durante a primeira
sessao — uma decisdo que é frequentemente percebida como o momento
critico da histéria do concilio. Logo, sempre quando se encontra uma
aparente ambiguidade no significado de autoridade no texto definitivo,
é necessario entender em contradi¢cdo, ou pelo menos em distingdo, do
ensino do esquema original.

Dentro da constituicdo, a grande maioria das referéncias para autoridade
encontra-se nos capitulos nos quais os aspectos mundanos e institucio-
nais sdo descritos. Sobre o colégio apostdlico, é dito que sua autoridade
se origina de sua fundagao por Cristo. Onde o texto descreve as tarefas
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episcopais uma parte da critica dirigida para o esquema original é sanada
pela introducdo da nocdo de sacra potestas, uma visao holistica do jeito
como a lIgreja continua o tripléce minus do Messias. A autoridade faz
parte do exercicio de todos trés minus. Uma leitura close reading mostra
que, diferente da sua potestas, a autoridade do bispo é ligada ao seu reco-
nhecimento pelo povo bem como a sua conduta exemplar. Analisando-se
os paragrafos sobre a autoridade dos presbiteros, ha um resultado seme-
lhante. Ao todo, esses conceitos ficam incorporados a terminologia igua-
litaria que descreve a comunhdo. Além disso, um exame dos paragrafos
da constituicdo sobre os religiosos revela que cada mengao de autoridade
dentro da Igreja indica a autoridade da Igreja inteira.

Todos esses aspectos sobre a organizacao institucional da Igreja podem
ser generalizados. Logo, o resultado da analise apresentada é uma base
para o desenvolvimento e a discussdo de teorias possiveis sobre a autori-
dade na Igreja doravante.

Introducdo: Um espaco em branco'

Parece que ndo existe um conceito geral de autoridade. A palavra foi usa-
da por tanto tempo e em tantos contextos que alguma variedade de signifi-
cados possiveis deve ser esperada.? Entretanto, depois do auge de atencao

1 A versdo original deste artigo é minha monografia, entregada na faculdade de teologia da
universidade de Freiburg im Breisgau em junho 2011 para obtentacdo de diploma, sob o
titulo “Ansicht des Ansehens. Der Begriff der auctoritas in Lumen gentium und der Begriff der
Autoritat bei Hannah Arendt. Vorarbeiten zu einer Theorie Gber die Autoritdt in der Kirche”.
No primeiro capitulo, pesquisei o desenvolvimento dovconceito de autoridade em vérias
versdes do documento sobre a Igreja do Concilio Vaticano Il. Osvresultados mais importan-
tes sdo replicados aqui. No segundo, interpretei o texto de Lumen Gentium por leitura exata.
A luz dessa reconstrugdo, seguindo a hipétese, de que todas mengdes de autoridade que
ndo indicaram uma entidade, apontam para a mesma coisa. Esse capitulo encontra-se aqui
completo. No terceiro capitulo, reconstrui o conceito de autoridade na obra da pensadora
politica Hannah Arendt, quem também pretendeu de determinar mais precisamente o que
autoridade, palavra muito usada, significaria. Fiz assim para ganhar uma possibilidade de
comparacgdo e, talvez, para esclarecer melhor as ideias da constituicdao pela semelhangas
e diferengas. Como finalmente achei o seu conceito, sendo sem nenhum valor, ndo muito
coerente e ndo persuasivo, abdico desse capitulo neste momento. Como tive que realizar
a reformulagdo do texto sem acesso a uma biblioteca adequada, infelizmente nao foi pos-
sivel levar em conta literatura adicional e me restringi a referéncias em aleméao e latim. Por
perguntas e observagdes mais auxiliares e apoio em todos aspectos, agradego Prof. Dr.Peter
Walter, Verena Knapp, Dr. Michael Hauber, Silas Luiz, Benedikt Hiilptsch, Melanie Wurst,
Franca Spies e Cecilia Colloseus.

2 E claro que no contexto desse trabalho, interessam apenas para os significados no sentido
de uma qualidade que uma pessoa ou uma entidade pode ter e que pode ser usado para
organizar um sistema politico, e ndo aqueles de uma entidade institucional ou uma pessoa
responsavel para atos definidos, ou seja ser uma autoridade. Que estes dois campos neces-
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durante os anos 50 e 60 do século 20, ligado a introducado do conceito da
“personalidade autoritaria”?, as ciéncias sociais ndo mais ministravam teo-
rias de autoridade geralmente reconhecidas, pelo menos nao fora da area
de educacdo. Do mesmo modo, ndo existe uma teoria de autoridade na
teologia catélica*, nem sequer “autoridade na Igreja”®, o que nao deixa de
surpreender. Porque sem dudvida, na Igreja ndo falta e por muitas décadas
nao faltou oportunidade no que se refere a autoridade de alguém; e em
varios casos, ocorre em contexto de conflitos, que tém da prépria natureza
a capacidade de ferir pessoas bem como as relacdes fraternais entre elas.
Mesmo sem supor que quem usa o termo nao tenha conceitos particulares,
parece estranho que ndo se encontre mais empenho em esclarecer se e em
que medida é indica a mesma coisa quando varios falantes usam essa mes-
ma palavra. Auctoritas ndo é uma palavra biblica.® Portanto, fontes para a
reconstrucdo de um signficado comum precisam ser procuradas na Tradi-
cdo. Como a primeira vez que a Igreja catélica sistematicamente falou so-
bre a sua auto-identidade foi na Constituicdo dogmatica Lumen Gentium
sobre a Igreja, ratficada pelo Concilio Vaticano Il, essa constituicao parece
um lugar apropriado ou mesmo prescrito para comecar a busca de uma
teoria. Mas ainda ha pouquissima pesquisa sobre o assunto.” Levando em
conta o volume de literatura publicado sobre a constitui¢do, isso também
é uma surpresa, mesmo se auctoritas ndo precisar ser visto como palavra-
-chave do documento. Ao contrario, parece faltar atengcdo desde do inicio,
que se mostra no fato que as 21 mencgdes de autoridade em LG e a Nota
explicativa® praevia8 nao sdo traduzidas pela mesma palavra na traducao

sariamente sdo diferentes mostra-se simplesmente pelo fato do que a frase “A autoridade tem
autoridade” ndo precisa ser apenas uma tautologia.

3 ADORNO et al. 1950.

4 Afirmo isso pensando na teologia de lingua alema. Para aquelas de lingua inglés e aquelas
da América do Sul, ndo posso supor com a mesma certeza. Se teria um consenso aqui, mes-
mo inicial, seria pelo menos notavel que ndo fosse reconhecido la.

5 Como sabemos, ndo se pode simplesmente supor que uma determinada palavra sempre tem
exatamente o mesmo significado dentro da Igreja, fora dela ou no cotidiano. Por exemplo,
compare o conceito de “igualidade verdadeira” / “vera aequalitas” em Codex luris Canonici,
de 1983, cc. 208.

6 Cf. LUTCKE 1968, p. 52. Para a dificuldade de encontrar uma palavra correspondente em
outras idiomas, especificamente o grego, confronte também AGAMBEN 2004, pp. 89-90 Di-
ferente de ARENDT 1957, 129ff. ele ndo acredita que o fendmeno da autoridade apenas
comegou com a replblica romana, mesmo se antes ndo tem existido uma Gnica palavra com
a mesma significancia.

7 Eu conheco um UGnico trabalho, ALBERIGO 1983, que explicativamente trata, mesmo que
brevemente (pp. 138-141), do conceito de autoridade em LG.

8 Aquela foi em grande medida criada fora do processo de trabalho do Concilio ja estabeleci-
do e por isso gerou muito mal humor e decepgdo. Mostrou-se que as ddvidas que assomra-se
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oficial alemao.” Além disso, a palavra particularmente mais préximo nao
se limita para a traducdo de auctoritas em inglés'®, alemao'' ou portugués'

E claro que a constituicio ndo da uma definicao formal, além do do-
cumento ndo ser suficiente para determinar com muito seguranga o signi-
ficado do termo. Mas quando aparecem duvidas ou ambiguidades lendo
um documento conciliar, a melhor medida para interpretar fazendo justo
ao texto, é analisar a sua historia, o que torna possivel de considerar a
intencdo dos autores junto ao texto definitivo."”* No caso do Concilio Va-
ticano 1, ndo falta documentacao.' Pesquisei a histéria da palavra e do
conceito de auctoritas na geragdo de LG, com foco para a época até o
intersessio entre primeira e segunda sessdo, depois da qual a base para o
texto definitivo foi estabelecida (1959-1963). As davidas centrais foram:
Quem teve a ideia de usar o termo auctoritas e por qual razao? Que con-

por causa dela, aqui ndo importam. Veja para aquelas Kehl 2009. Posso tratar-la como sera
parte da constituicao, o que, sem nenhuma duvida, ndo é o caso.

9 “Autoritit’na maioria dos casos, mas “Vollmacht” em LG 28.

10 “... eique ac ceteris Apostolis diffundendam et regendam commisit’(LG 8) é traduzido em

“commissioned [... Peter] and the other apostles to extend and direct with authority”; “sub
ductu sacri magisterii” em “under the guidance of the sacred teaching authority” etc.

11 “Hochste Lehrautoritdt” serve para ex cathedra em LG 25.

12 “Autoridade” serve para potestas em LG 24, 27, 35; para praestantia em LG 37. A partir
de agora, usaria a palavra latim auctoritas no contexto de LG. Hipoteticamente, pode ser
suposto que ou as mengdes indicam a mesma coisa (fora do distingdo dentro “entidade” e
“qualidade” ja feito), ou que ainda falam sobre realidades diferentes. Por lei de parcimonia,
preferi a primeira hipétese. Como vai se mostrar, LG ndo gera problemas em manté-la.

13 Como escreveu Peter WALTER 2004, p.117 (mina traducao): “Entretando os textos de un
concilio ficam abertos para varias interpretacoes diferentes a uma leitura superficial, nao-
-histérica uma analise més cuidadosa de sua geracao geralmente torna possivél dizer como
suficiente determinacao o que os Padres quizeram expresar”.

14 Quatro versoes ou predecessores desde o inicio da primeira sessdo sdo éditadas uma do lado
da outra em Giuseppe ALBERIGO e Franca MAGISTRETTI (eds.), Constiutionis Dogmaticae Lu-
men Gentium. Synopsis Historica. Bologna: Istituto per le Scienze Religiose, 1975. Os votos
dos bispos, dos superiores das ordens e das faculdades de teologia se encontram em CON-
CILIUM VATICANUM SECUNDUM. Acta et documenta Concilio Oecumenico Vaticano ii appa-
rando. Series . Antepreparatoria, Civitas Vaticana: Typis Polyglottis Vaticanis, 1960-1961,
0s sessoes da Comissdo central para preparacdo em CONCILIUM VATICANUM SECUNDUM.
Acta et Documenta Concilio Oecumenico Vaticano ii Apparando. Series Il. Praeparatoria,
Civitas Vaticana: Typis Polyglottis Vaticanis, 1966ff, da Sub-comissdo para emendas em
CONCILIUM VATICANUM SECUNDUM. Acta Subcommissionum Comissionis Centralis Praepa-
ratoriae, vol. 4 pars 3-2. Subcomissio de Schematibus Emendandis. Sessiones VIII-XIV: 15. lu-
nii - 20 lulii 1962. Acta et Documenta Concilio Oecumenico Vaticano ii Apparando. Series
Il, Civitas Vaticana: Typis Vaticanis, 1995. Alguns rascunhos e laudos mais velhos sdo cita-
dos extensivamente pelo consultor e assistente de Sebastian Tromp, secretario da Comissao
teoldgica, Heribert Schauf 1975. Ele também oferece pensamentos sobre a importancia e os
passos necessitos para uma pesquisa especificamente para LG, cf. SCHAUF 1971, pp. 96-98.
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ceito de auctoritas se encontra nas varias versdes? Qual reagido provoca-
ram as mencdes e pode ela ser explicada pela palavra, pelas razées do uso
ou pelo conceito indicado?

Esclarecidas essas davidas, fica mais facil interpretar o uso de auctori-
tas no texto definitivo. Examinando as mencdes, tento descrever da melhor
maneira possivel o que a constituicao ensina sobre a autoridade na Igreja.
Ela precisa certas condigdes ou circunstancias? Quem tem? O que €, como
pode, por exemplo, ser distinguida da potestas? Como contribui para o ser
e o objetivo da Igreja? A concentragao para o documento conciliar ndo
suficiente para uma teoria formal. Mas ele torna possivel delinear alguns
critérios, uma teoria geral da autoridade tiver que encontrar, para servir
para a autoridade na Igreja.

Auctoritas na histéria do documento sobre a Igreja

Durante a fase antepreparatoria colocou-se a fun¢do dos bispos no foco
de atencao, incluindo duvidas sobre sua autoridade.’ Na Comissao teo-
l6gica para preparacdo, membros tao distantes como secretario Sebastian
Tromp'® e consultor Yves Congar'” viram uma necessidade de incluir auc-
toritas dentro da Igreja no ensino do Concilio. Do outro lado, ndo havia
consciencia para uma diferencia possivel entre auctoritas e potestas.'® O
correspondente capitulo 8, originalmente escrito por C. Colombo, foi um
pouco negligenciado durante as discussdes, em parte por causa da sua
proximidade ao antecedente sobre a autoridade da Igreja.'’ A definicao de
auctoritas mesma, desenvolvida paralelamente com aquela da obedién-
cia, também faltou esclarecer se pensou-se uma diferenca entre auctoritas
e poder simples ou forca de ordem. O carater ministerial foi mencoado,
mas ndo descrito. Cada exercicio de auctoritas é legitimado pela mesma.*

15 Cf. a “Sintesi finale”, como citado pela FOUILLOUX 1997, p. 166.

16 Cf. seu diario TROMP 2006, p. 117 sobre dia 16/11/1960 e a nota sobre a mesma conversa
em CONGAR 2003, pp. 40-42.

17 Cf. o seu laudo em SCHAUF 1975, p. 16.

18 Mostrando-se, por exemplo, na discussdao na Comissao central para preparagdao, como re-
produizido em SCHAUF 1975, pp. 58-59. Na pégina 67, Schauf faz a mesma observagao.

19 Para uma valorizagdo do contexto no esquema, cf. RUGGIERI 2000, p. 346. Essa tendéncia
replica-se também na pesquisa sobre os esquemas depois do concilio.

20 Lendo com muito cuidado, é possivel supor que auctoritas descreve uma coisa tipo “poder
exercito em suas limitagdes legitimas”, mesmo se isso provavelmente ndo foi a intengdo dos
autores.
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A critica principal dentro da Comissao central para preparacao, pre-
visada ja pelos responsaveis*', reclamou que o capitulo reduziu a Igreja a
uma sociedade de “superiores” governandos e “subordinados” governa-
dos.? Outro ponto maior foi que as formulacdes ndo levaram em conta
o mal saindo dos regimes totalitaristicos contemporaneos.* Esses pensa-
mentos, que ndo levaram a uma mudanca essencial do esquema por a
Sub-comissdo de emendas,* talvez apareceram na discussao pelos te6lo-
gos como Karl Rahner SJ e Otto Semmelroth SJ, quem no mesmo periodo
escrivaram um laudo sobre o esquema sobre a Igreja,* que indicou esas
mesmas problemas. Eles também propositaram de distinguir entre a auto-
ridade principal de um portador e a legitimidade do seu exercicio (ou seja,
um Gnico ordem por esse portador). Além disso, indicaram que a prépria
decisdo ultimamente pratica ndo pode ser evitada pela Gnica pessoa e por
isso, cada ordem tem que ser perfeita em respeito & moral (honestas) para
ser legitimo.

.z

As falas na aula durante a primeira sessdo repetiram varios pontos ja
chamados na critica, formulado &s vezes mais forte ou com mais argumen-
tos. Consistiram da escolha de palavras agressiva e nao-biblica, do enten-
dimento somente juridico da autoridade, com prejuizo para o “vinculo de
amor e fraternidade” e do carater ministerial do magistério.?® Outros pon-
tos foram a falta de consideracao dos direitos dos leigos,?” falta de distin-
¢do entre autoridade principal e seu exercicio e falta de sensibilidade para
o fundo histérico da crise de autoridade?®. Maximos IV. culpou os autores
do erro de pensar que a autoridade fundasse na jurisdicao. Joseph Buckley
pediu de determinar a liberdade do Gnico como ponto original e medida

21 Por exemplo o gerente da Comissao teoldgica para preparagdo, Cardinal Ottaviani, cf. VAT
I, AD 11/2,4, p. 637.

22 Neste contexto especialmente incomodou a citagdo do Efésios 6, como sdo escravos para o
que o apostolo escreve. Cf. Cards. Rufini e Silva Henriquez em VAT Il, AD 11/2,4, p. 640.653.

23 Cf. Card. Dopfner em VAT II, AD 11/2,4, pp. 644-645.

24 Cf. sobre o processo dessa sub-comissdo Komonchak 1997, pp. 345.352-353. O trabalho
neste grémio mostra uma clara tendéncia de considerar apenas as proposi¢cdes mais conser-
vativos. As observagdes ndo sempre parecem cheio de respeito. Cf. VAT II, AD 11/4,3,2, pp.
216.222-223. De um ponto de vista

25 Editado por WASSILOWSKY 2001, pp. 410-423.

26 Cf. os Cardinais Gargitter (Vat Il, AS I/4, pp. 194-195), de Bazelaire (Vat I, AS 1/4, 375), Volk
(Vat I, AS 1/4, 388) e o Patriarco Maximos IV. Saigh (Vat I, AS I/4, 295-296).

27 Cf. os Cardinais Gargitter, Buckley, de Bazelaire e o Patriarco

28 Cf. os Cardinais Buckley, de Bazelaire.
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do ensino sobre a autoridade. Resultado da discussao foi a rejeicao do
esquema e a abertura para novas opgdes entregadas nos meses seguintes.?’

Em seu rascunho mais influencial, Gérard Philips abdicou de uma
definicdo explicativa da autoridade ou seu papel na Igreja. Portanto ele
deixou fora as formulagdes ofendidamente duras, ndo pode ser mostrado
que ele basou seu texto em um outro entendimento de autoridade, a que
ele colocou dentro do minus docente.*°

Logo, quando fizeram a redacdo final, os autores de Lumen Gentium
terem com capitulo 8 do esquema original apenas um texto que reivindi-
cou ter determinado o papel de autoridade na Igreja. Mas por varias cau-
sas, esse entendimento teve ser rejeitado. O conceito completamente di-
ferente de Buckley provavelmente ndo teve nenhuma chance atingir uma
maioria e assim também nao foi mais considerado. Como LG nao repete
nenhuma oracdo sobre auctoritas do esquema original*' um entendimento
em contradicdo, pelo menos em distingao, € a perspetiva justificada quan-
do interpretar-se as oracdes de LG sobre auctoritas.

O conceito de auctoritas de Lumen Gentium

= Potestas sacra e munus triplex

Durante os séculos, o entendimento de auctoritas ndo foi sempre distinto
daquele de potestas, o que na verdade primo é uma categoria assimétrica
do poder, segundo uma categoria politica, construida internalmente para
assegurar a liberdade de decisdo e de agao do governo, terceiro uma cate-
goria completamente formal da legitimidade.*> Como nos vemos, também
antes do Concilio Vaticano II, os dois conceitos foram derretidos juntos.
Interessava-se mais, se e como a potestas episcopal dependesse da potes-
tas papal, que como distinguisse entre potestas e auctoritas na Igreja. Nao
é possivel de jugar até que ponto consegue-se com LG de atingir uma vista
mais diferenciada sem levar em conta a nova valorizagdo da categoria
de potestas (principalmente potestas episcopal) realizada com a nogao de

29 Cf. Vatll, AS I/4, p. 227. Para uma lista e literatura, cf. WASSILOWSKY 2001, p. 360.

30 Cf. RUGGIERI 2000, p. 355. Sobre a mudancga de “potestas” geral para “sacra potestas” e
“vera auctoritas e sacra potestas” veja o préximo capitulo. Ela realizou-se s6 depois a dis-
cussdo geral da segunda sessao.

31 Cf. ALBERIGO e MAGISTRETTI 1975, pp. 303-305: Apenas LG 24 e LG 37 usam formulagdes
semelhantes com aquelas do esquema, mas com o contexto final, eles recebem um comple-
tamente outro sentido (24) ou outro foco (37).

32 Cf. BAUSENHART 2004, pp. 297-298. Um tentativo recente de ganhar de novo a distingao
exata dentro estes conceitos assim como a relagdo dentre eles é AGAMBEN 2004.
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potestas sacra. Portanto na idade media, o poder do oficio dependi princi-
palmente da eucaristia, a potestas iurisdictionis foi uma coisa derivada do
poder eucaristal, inferior. Estabeleceu-se o modo de expressdao ndo dife-
renciado, que a jurisdi¢do dos bispos saiu do Papa*. Mas com uma vista
diferente do mdnus e a fala de uma potestas sacra, necessariamente muda
a distingdo e a importancia de potestas sacra e potestas iurisdicionis. Ago-
ra fica no foco o ministério pastoral integral, o pastoreio do rebanho, que
associa-se de pregdo, geréncia e santificagao.

Porém, a onde nao desiste-se dentro de LG de falar de potestas, des-
creve-se a potestas sacra, que se realiza segundo o triplice munus de Cristo
e assim evita-se a mono-perspetividade do conceito de potestas. Parte da
critica no conceito de auctoritas que encontramos no capitulo antessente,
especialmente a limitagdo para um entendimento juridico, pode ser vista
sanada com o conceito de sacra potestas. O padrao do ministério para o
magistério, que os Padres tiveram descritos varias vezes como semper em
perigo, foi integrado especialmente no inicio do capitulo sobre a hierar-
quia, na primeira frase da secdo 18, que define todos as funcdes magiste-
rial como ministerium.

= Varios portadores - uma auctoritas?

A primeira coisa que chama atencao mesmo durante uma leitura superfi-
cial é o grande numero do portadores de auctoritas indicados. Isso inclui
os apostolos (LG 7), o colégio episcopal unido com a sua cabecga (LG 22;
NEP 1), os (Gnicos) bispos (LG 25, 26, 27, 28, 45), os presbitérios (LG 28),
a igreja (LG 43, 45), a hierarquia eclesiastica (LG 45), finalmente Cristo (LG
32). Porém, parece duvidoso se a mesma realidade é descrita. Como ve-
mos, o esquema sobre a igreja teve distinguide entre autoridade da Igreja
e autoridade dentro da Igreja. Mas segundo o texto, auctoritas episcopal é
idéntica com a autoridade de Cristo (LG 25, 32), obviamente também com
aquela dos apostolos. Porém, quero continuar com a hipétese, que os ca-
sos apelidos de auctoritas, ndo obstante portadores diferentes, descrevem
essencialmente a mesma coisa.

Depois a primeira mencdo (LG 7%), a auctoritas aparece apenas no
terco e quarto capitulo da constituicdo. Segundo os pensamentos de Hu-
nermann sobre a estrutura de LG, eles ndo tem o mesmo grau com ambods
o primeiro o segundo capitulo, que tratam dimensdes particularmente li-

33 Cf. HUNERMANN 2004, 421f.

34 O argumento neste secdo, suportado por uma referéncia biblica, ndao é muito forte e parece
que os autores
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gadas a Igreja inteira. Ao contrario, o terceiro e quatro tratam aspectos
fundamentalmente institucionais da igreja.*> Porém, a auctoritas provavel-
mente vai ter seu lugar na realidade sociol6gica-organizatéria daquele ins-
trumento de salvacdo, que € a igreja, que na sua realidade graciosamente
escatolégica. Do mesmo modo, capitulo cinco e seis seguem a perspetiva
para a igreja como instituicdo®*. Diferentemente, capitulo sete que trata
sobre a igreja escatolégica em distingao da igreja mundano e transitério,
nao diz nada sobre auctoritas.’”

= A auctoritas do colégio episcopal, a auctoritas
episcopal e aquela da hierarquia eclesiastica

Parece o mais simples de comecar com o colégio episcopal. Pois era a
preocupagdo com o ministério episcopal, que primeira colocou a auc-
toritas na agenda do concilio e, do lado da sacramentalidade da igreja e
a eclesiologia da comunhao, o colégio episcopal é um tema central do
concilio inteiro®*. Karl Rahner marcou que o Gnico bispo tem as funcoes
e seus poderes, em medida em ele é membro do colégio e com-portador
do poder do colégio mesmo.* E provavel que isso vale também para a
auctoritas episcopal.

Para o colégio, a auctoritas origina na fundacao pelo Cristo. O que
parece uma nota limitativa em LG 22 logo mostra-se - do mesmo modo
como em NEP 1 - na verdade como religagcdo para a primeira frase da se-
¢do*': Como Jesus Cristo nao fundou nada mas que um colégio incluindo
Petro por sua cabeca, esse tem auctoritas apenas naquela forma. O que é
acentuado aqui é o entendimento de uma auctoritas transferida.

LG 24 é escrito em modo geral, mas com um foco para a pregacao.
Das se¢des 25-27, cada uma trata de um dos triplice minus. No exercicio
de cada um, a autoridade tem uma fungdo importante, o que ja esclarece

35 Cf. HUNERMANN 2004, p. 553.
36 Ibidem, p. 554.

37 E claro que uma distingdo dentre os dois aspectos sempre vai ficar um pouco artificial e no
pode ser absolutizado! Cf. SCHILLEBEECKX 1983, 5ff. Aqui, ela serve apenas por um instru-
mento de um analise iniciante.

38 RAHNER 1966, p. 221.

39 Ibidem, p. 225.

40 Porém, o colégio ou corpo episcopal ndo tem autoridade a ndo ser em unido com o Romano
Pontifice, sucessor de Pedro, entendido com sua cabeca, permanecendo inteiro o poder do
seu primado sobre todos,quer pastores quer fiéis”.

41 “Assim como, por instituicdo do Senhor, S. Pedro e os restantes Apéstolos formam um colé-

gio apostélico, assim de igual modo estao unidos entre si o Romano Pontifice, sucessor de
Pedro, e os Bispos, sucessores dos Apéstolos”.
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que a autoridade ndo é uma qualidade isolada dentro do minus de ge-
réncia, mas uma coisa que diz respeito ao ministério episcopal completo.

Em LG 25, a associacao da auctoritas de Cristo para os bispos, faz par-
te do ensino sobre o minus docente. Explicitamente, esse munus, descrito
com os termos praedicatio e praeco, é dado um “lugar preeminente” As-
sim confirma-se a dissolugcao do conceito medieval do ministério que de-
terminou esse completamente da eucaristia.** Fala-se - com uma distancia
por causa de frases explicativas, mas conteudistico como consequéncia
imediata - da veneracdo deles como testemunhos e de acatamento (animi
obsequium), mas nao mais de obediéncia, como reacao do lado dos fiéis.
Entdo, a auctoritas é mutuamente ligado com agdes do reconhecimento
dos portadores.*

LG 26 trata sobre o minus de santificacdo. Auctoritas é o instrumento
com o que os bispos ordenam a distribuicdo dos sacramentos. As frases
seguintes esclarecem, que isso ndo significa uma delegacao: Os bispos sao
chamado por sujeitos na dispersao do batismo, na dispersdo da confirma-
¢do e na ordenagao; apenas com a disciplina penitencial a funcao deles é
aquele de moderadores. A lista auge (o que espera-se com a concentragao
do concilio para a eucaristia) com exortagdo e instrugcao do povo para a
liturgia e o sacrificio da missa - para ndo terminar depois, mas acabar com
um aviso ao conduto exemplar sem mancha -“para que alcancem, com o
povo que lhes é confiado, a vida eterna”. Entdo, a integridade moralizada
visivel do bispo forma uma linha com a dispersao ordenado dos sacra-
mentos.

O mdnus de geréncia é tema de LG 27, que os bispos exercem sobre
as igrejas particulares ndo s6 pelo conselho, persuasao e exemplo, “mas
também com autoridade e poder sagrada” (auctoritas et sacra potestas).
Varias coisas devem ser percebidas: Primeiro, ha uma ddvida se nao deve
ser expressado identidade dentre esses dois termos. Neste sentido, o inicio
da frase seguinte poderia ser interpretada, que deve descrever a sacra po-
testas mais exato.

Aquela abre com: “Este poder, que” (Haec potesta qua), como antes
falaria-se apenas de uma Unica coisa. Mas isso pode significar também
simplesmente que a descricdo comegada assim nao faz respeito a auctori-
tas. Se a intencao fosse de expressar melhor o carater especifico da digni-
dade episcopal pela evitar o termo potestas, mas sacra potestas e auctori-

42 Cf. HUNERMANN 2004, p. 434.

43 Confronte também HUNERMANN 2004, p. 435: Esses oragdes todos indicam o contato pes-
soal, a comunicagao de face a face como carateristico da pregacao episcopal.
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tas significariam o mesmo neste lugar, fosse muito mais simples de usar o
termo auctoritas consequentemente na constituicdo inteira. Também nao
pode ser explicado porque os autores colocariam dois sindbnimos perfei-
tos um no lado do outro. Provavelmente, sdo coisas diferentes. Quando
descreve-se a potestas sacra do bispo como “préprio, ordinario” isso ndo
necessariamente vale também para a sua auctoritas.

Uma segunda observacao: E possivel, que a auctoritas do bispo nio
é o mesmo gral préprio dele como a sua potestas. A razao acha-se na de-
terminacdo do governo de uma igreja particular como lugar eficiente da
auctoritas episcopal. Este momento na constituicao da Igreja nao pode,
diferente do colégio de bispos, ser seguido até um ato de fundagao ime-
diato por Jesus Cristo. Por a Igreja acredita que Jesus Cristo inaugurou os
apostolos como grupo estavel para gerenciar-la, mas nao que ele determi-
nou cada um desse grupo por bispo em uma igreja particular. A palavra de
mandacao pelo Ressurreto para os Onze em Mt 28, 18-20, por exemplo
também sera encontrado, se cada igreja particular sera governado pela um
outro colégio. Se a auctoritas do tGnico bispo é préprio e ordinario assim
como seu sacra potestas ou se ela é mediato, por exemplo pela sua intro-
ducdo no colégio dos bispos, ndo se esclarece aqui.

Terceiro mostra-se na expressao de um objetivo bem como na referén-
cia para Lk 22, 26- 27, que a determinagdo do minus como ministério em
LG 18 é bem sério, também (e, talvez, especialmente) quando é exercido
como munus gerente. Quatro mencdes de auctoritas encontram-se no sex-
teiro capitulo sobre os religiosos, trés daquelas ja em LG 45. Apenas uma
vez 0s bispos sdao chamados como portadores, outra vez a igreja, outra
vez a hierarquia eclesiastica. Esta Gltima mengao é, bem como a men-
¢do que faz respeito aos bispos, completamente concentrada para funcoes
de geréncia, como essa se limite para o dever dos religiosos “de acordo
com as leis candnicas, respeito e obediéncia aos Bispos, em atencdo a
sua autoridade de pastores das igrejas particulares” esta para “vigilancia
e proteccao” da hierarquia para os institutos ja reconhecidos Aqui pode
ter duvidas, se na verdade pensa-se na mesma auctoritas, que antes com
tanto cuidado fui ligado com todos trés mdnus. Mas a Gltima frase do pa-
ragrafo ampla o carater juridico explicativamente para aspectos liturgicos.
Quando fala-se da igreja inteira fazendo respeito ao minus santificando,
como “pela autoridade que Deus |he concedeu, ela recebe os votos dos
que professam”é um modo solene de expressar o mesmo que nos outros
momentos: também a auctoritas no mdnus gerente é uma, o que a igreja
mesma, inoculado para ela de Deus, sustenta. Apenas por a natureza do
magistério, a auctoritas em esse munus é exercita pelo poucos. Que nao
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se acha uma redacao assim concreto no caso do munus santificando, é
resulta da variedade real de profissdes e formas de votos existentes. Vice
versa, nao seja errado de falar, que a representagdo concreta da igreja
no momento de voto, como por exemplo uma superiora ou a comunhao
unida, aceita esses votos. Daqui o0 modo de expressao em LG 43 torna-se
transparente. Porque precisou, para o desenvolvimento de comunidades
religiosas em épocas diferentes, uma variedade de tipos de cooperacao
de consagrados, leigos e religiosos, que ndo pode ser descrito em breve.
Portanto, como todos estes comunidades “vém aumentar as riquezas es-
pirituais, tanto em proveito dos seus préoprios membros como no de todo
o Corpo de Cristo” em funcdes de pregdo, santificacdo e geréncia, esse
éxito pode ser adjudicado justamente apenas a “autoridade da Igreja, sob
a direccao do Espirito Santo”

= A auctoritas dos presbiteros

Voltamos para o terceiro capitulo: LG 28 trata dos presbiteros.** Eles “ndao
possuam o fastigio do pontificado e dependam dos Bispos no exercicio
do préprio poder “mas sdo conectados com eles. As suas funcoes, pa-
ralelamente com aquelas dos bispos, sdao descritas na ordem de pregar
— apascentar- celebrar o culta divino. Do “munus de Cristo pastor e ca-
beca” diga-se que eles desempenham “segundo a medida da autoridade
que possuem” A conexdo apertada que os participantes nas discussoes
sempre tiveram visto entre a palavra do Bom pastor e Lk 22, 26- 28/Mt 20,
28 ndo é outra vez feita explicativa. Concretiza-se o exercicio neste lugar
como reuniar “a familia de Deus em fraternidade animada por um mesmo
espirito” Assim, trés vezes em uma Unica frase um entendimento igualita-
rio de comunhdo é enfatizado: por revalorizagcdo do tamanho chamado
“povo” em outros momentos para a “familia” de Deus, por pronuncacao
da fraternidade e por o mesmo espirito que todos tém. Como ja foi visivel
com respeito aos bispos, a auctoritas precisa-ser vista em conexao aperta-
da com a comunidade. Como 14, com a necessidade de reconhecimento
foi chamado principalmente um tipo de condicdo do ocorro auctoritas,
aqui é de novo determinado um objetivo: a auctoritas fica em servico de
colecdo e uniao da comunidade. De novo, acaba-se com uma alertamento
para conduto exemplar, pegado da liturgia de ordenacao. Os presbitérios

44 Que, ligado com a chamada do Cristo como summi atque aeterni Sacerdotis, também sdo
descrito como “verdadeiros sacerdotes do Novo Testamento”. Nao vou tratar da tensdo entre
os dois termos aqui.
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devem trabalhar “vivendo o que ensinam”#As frases finais dirigem-se até
essa oracdo em varios passos. A reunido da comunidade, adoragdo no
seu meio, esforco para palavra e ensina, crenga como fruta desse esforco,
ensino como consequéncia desta crenca e conduto como plausibilisacdo
deste ensino sao elementos ligados inseparavelmente e mituo condicio-
nando.

Também fala-se dos presbiteros que eles servem “[s]ob a autoridade
do Bispo”. O que parece uma contradi¢do com a oragdo que eles atuem
“em nome de Cristo”, resolve-se como eles ndo sdao ordenados no nome
do bispo, mas no Cristo, do quem o servico deles, mesmo se dirigido pelo
bispo, recebe padrao e Cristo e a mandagao por ele.*® A dependéncia
da auctoritas exercito pelo bispo apenas vale no exercicio concreto do
ministério presbiteral, portanto a legitimagdo basica do presbitério, que
da padrao para esse exercicio, é a ordenacao em Cristo. Pérem, as agdes
dos presbiteros sdo caraterizadas como participacdo e mesmo se concre-
tamente sdo limitadas “a por¢do do rebanho a si confiada”, precisam ser
entendidas como “edificagcao de todo o corpo de Cristo”

A dependéncia do bispo em tal participagdo expressa-se como 0s
presbiterios “reconhecam [...] o Bispo verdadeiramente como pai, e obe-
decam-lhe com reveréncia”# Do outro lado, o bispo deve considerar “os
sacerdotes, seus colaboradores, como filhos e amigos”. Logo, a relagao
autoritativa é descrita com o imagem familario da relacdo de pais e filhos,
portanto a tombada inerente a situacdo de educacdo, como os cooperato-
res sdo adultos, é nivelada com a inserta da chamada como “amigos” que
seja uma relagdo de igualidade, baseado na biblia através Jodo 15,15. Do
mesmo modo precisa interpretar que os presbiteros no paragrafo depois o
seguinte devem agir “como pais em Cristo”. De novo, essa ideia é ligada
apertadamente com um conduto exemplar também fora as fronteiras da
comunidade. A secdo conclui com reprise da ideia de unidade como ob-
jetivo do trabalho presbiteral.

Também em LG 32, cujo tema é a dignidade dos leigos como membro
do povo de Deus, a constituicao sobre a Igreja fala de auctoritas, mas de
novo daquela dos ordenados. As frases correspondidas de novo s6 podem
ser explicado consultando a histéria do texto: Na explicacdo da igualdade
entre todos fieis quanto a dignidade é inserida uma constituicao de alguns

45 Na verdade, a traducdo mais exato de “imitantes quod docuerint” sera “(devem) imitar o que
vao ter ensinado”.

46 Cf. HUNERMANN 2004, p. 455.

47 Até quase o final do capitulo sobre os leigos, LG 32, isso € a Gnica vez quando LG fala-se
oboedientia “palavra-chave do esquina original” fora de tratar a obediéncia de Cristo.
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por “doutores, dispensadores dos mistérios e pastores” ndo, como plane-
jado originalmente, caraterizados pelo “sobre os demais”, mas pelo “em
favor dos demais”. Assim, o conduto de auctoritas deles dentro dos trés
munus fica funcionalizado e no mesmo tempo o carater da sua mobiliza-
¢ao descrito por moldurar com Mt 20,28 e a citagdo de Agostinho.*

Conclusao: O que pode ser dito sobre autoridade
na Igreja segundo Lumen Gentium esua histéria?

O primeiro resultado é que auctoritas deve ser vista com um termo técnico
de Lumen Gentium (e assim, a eclesiologia), o que, se ndo é do mesmo
nivel que communio ou populus Dei, ndo precisa ser ignorado. Veremos
que de fato a constituicao faz ora¢des sobre autoridade e além que elas
delineiam, felizmente, um imagem coerente: Fonte de toda autoridade na
Igreja, em continuidade com o esquema original, é Jesus Cristo. De modo
especial, isso vale se uma instituicdo é fundada pelo Cristo, como no caso
do colégio dos apostolos. Diquele, muitos fungdes e qualidades, sua au-
toridade inclusive, transferiam-se para o colégio dos bispos. Portadora da
autoridade é principalmente a Igreja, do que ela faz parte, especialmente
sob perspetivo organizatério-mundial. Na maioria de processos em que
autoridade tem um papel, é exercito por partes da Igreja. Se pensa-se a
portacdo constante da Igreja, pode-se também chamar eles portadores.
Isso é o caso por exemplo com os bispos e presbiteros. A autoridade efi-
caz em todos os trés minus da sacra potestas. Para eles bem como para
a autoridade vale que sao determinados e limitados por seus objetivos e
suas fungdes. As condi¢des nao sdo dadas completamente, mas contem
orientagdo pelo imagem do Bom pastor e a prescricao de servico em Mt
20,28 em exercicio de todos as fungdes gerentes, um condutor ideal neste
sentido - que seja, seguindo o exemplo de pobreza e humildade dado pela
a vida e o morto de Jesus - por o Gnico bem como por o estado, e algo
reconhecimento por aqueles, o quem a autoridade deve efetivar.* Parte
dos objetivos sdo pregacao, colegado e edificagcao do rebanho em verdade,

48 “Aterra-me o ser para vés, mas consola-me o estar convosco. Sou para vés, como Bispo;
estou convosco, como cristdo. Nome de oficio, o primeiro; de graca, o segundo; aquele, de
risco; este, de salvacdo”

49 Tornando-se para os textos de Hannah Arendt, fica bem claro o caréter dos limites do exer-
cicio de autoridade bem como de poder: Nao marcam simplesmente interdi¢cdes, mas ex-
pressam a certeza, o que no momento quando a conexdo entre o exercicio e os objetivos
determinados ndo é mais visivel, os agentes sem duvida vao perder sua autoridade. Isso sera
especialmente perigoso, como normalmente poder de ordem, quando autoridade sumiu,
transforma-se violéncia. Cf ARENDT 1957, p. 118, ARENDT 1961, p. 103 e especialmente
ARENDT 1990 (1970), p. 47.
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santidade e unidade e distribuicdo ordenado dos sacramentos. Diferente
que a postestas, parecese que a autoridade, pela graca do espirito santo,
com a ordenagdo no colégio de bispo é dada apenas inicialmente, mas
pode diminuir ou mesmo sumir, se os condi¢cdes ndo sdo satisfeitas, os
objetivos ndo seguidos.*

Como continuar? Uma pesquisa como feita aqui vai ficar meia incom-
pleta se ndo considera-se o contexto dos outros documentos conciliares.
A valorizacdo de pesquisa teologica sobre o tema®' pode acompanhar a
busca de uma teoria sociolégica que consegue ajudar escrever as circuns-
tancias eclesial. Também, pode-se tentar de integrar os pensamentos que
a constituicdo ainda nao tive possibilidade de integrar, por exemplo as
ideias sobre a autoridade dos marginalizados.

Mais imediata, é importante de ver que a derrota de autoridade epis-
copal em caso de falta de humildade e espirito ministerial, sem davida
uma coisa alarmanda, mesmo assim completamente concorda com o en-
sino do concilio mais recente. Logo, em uma situagdo quando reclama-se
falta de obediéncia na igreja, antes de duvidar o carater ou as inten¢des de
um maior parte do povo de Deus precisa-se primeiro analisar criticamente
o estilo de geréncia.
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