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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 tel6n de fondo los 50 afios de la inauguracion del Concilio Vatica-
no Il'y los 40 anos de la teologia de la liberacion, cuyo origen esta sim-
bolizado 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 tradiciéon latinoameri-
cana tejida en torno a la recepcion creativa del Vaticano Il 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 tradicion 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 tedlogos 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
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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 tomo: textos de talleres y paneles

Los talleres constituyeron el momento de produccion colectiva, a partir de
temas especificos. El Congreso reservé dos horas diarias para el trabajo en
talleres. Se realizaron 20 talleres tematicos permanentes, con participantes
fijos en los tres dias, con cupos limitados y libre inscripciéon. Participaron
te6logos académicos, agentes pastorales y laicos comprometidos en movi-
mientos politicos y sociales de liberacion.

Cada taller tuvo un/a coordinador/a para ubicar el tema e iniciar el
abordaje, ademéas de un/a moderador/a y un/a secretario/a de los trabajos.
La Comisién de Trayecto y Prospectiva estuvo encargada de ir acompa-
fiando y recogiendo la reflexion producida y ofrecer, al final del Congreso,
una lectura transversal de las cuestiones emergentes.

Simultaneamente a los talleres tematicos permanentes, el Congreso
ofreci6 paneles abiertos a los participantes que no lograron inscribirse en
los talleres, o prefirieron reflexionar sobre los temas propuestos en ellos.
Cada dia, los paneles abiertos fueron diferentes, de acuerdo a los ejes
tematicos de las reflexiones de los trabajos cientificos presentados por la
manana, y se desarrollaron siguiendo las tres mediaciones metodolégicas
de la teologia latinoamericana de la liberacion.
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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 teolégica 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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EJE 1

Nuevas interpela guntas






TALLER

Sistemas politicos emergentes y teologia

Coordinadores: Carlos Abrigo Otey
Manuel Hidalgo

Moderadora: Anayansi Escobar

Lugar: Salén 1D 104

Fecha: 8, 9 y 10 de octubre

El cambio de época y su impacto en la subjetividad
de las personas, como referente contextual desde donde
emergen nuevos actores sociales y politicos

Carlos Abrigo Otey'

En las Jornadas Teoldgicas regionales realizadas en Chile en julio de 2011,
tres categorfas —entre otras— estuvieron presentes transversalmente, de
manera explicita o implicita, en gran parte de los temas tratados: subjetivi-
dad?, cambio de época’, y emergentes*. Esto me otorga la oportunidad de
esbozar algunas ideas acerca de los sistemas politicos emergentes, desde

1 Esdoctor en Teologia, Decano de la Facultad de Ciencias Religiosas y Filosofia de la Univer-
sidad Catdlica Silva Henriquez. E-mail: cabrigo@ucsh.cl

2 Asi lo hago ver, destacandola como uno de los signos de los tiempos en el comentario que
en mi calidad de miembro de la Comision Teolégica de aquellas jornadas tuve el privilegio
de realizar. Cf. S. TORRES GONZALEZ y C. ABRIGO OTEY (coord.), Actualidad y vigencia de la
teologia latinoamericana: renovacién y proyeccién, Santiago de Chile, 2012, pp. 505-510.

3 Cf. M. TREJO, “Las mesas redondas, una opcién metodoldgica: teoria de un relato”, en ob.
cit., pp. 69ss; S. ROBLES, “Una experiencia teolégica novedosa y enriquecedora”, en ob. cit.,
pp. 77ss; M. BREMER, “Cambio de época-Tiempo de caminar”, ob. cit., pp. 493-497.

4 Para Pablo Bonavia la categoria emergentes viene a ser una dimension caracteristica del
cambio de época que estamos viviendo, la cual habria marcado el tono de las Jornadas teo-
l6gicas regionales desarrolladas en Santiago de Chile en julio de 2011. Cf. P. BONAVIA, “El
pueblo de Dios como sujeto teolégico”, en ob. cit., pp. 524.
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la teologia, considerando los ricos insumos que aporta la estrecha relacién
existente entre dichas categorias y la reflexion que de ellas se ha hecho
practicamente desde el inicio del nuevo milenio.

Es oportuno indicar que realizo este esbozo desde mi realidad chile-
na, y por tanto influenciado por el contexto eclesial, politico y social que
ha vivido mi pafs en los Gltimos afos; de ahi que en esta primera parte
recurra, junto a Aparecida, a dos documentos elaborados aqui: Uno de
la Conferencia Episcopal de Chile y otro del Programa de las Naciones
Unidas para el Desarrollo: Informes de Desarrollo humano en Chile. Con
todo, la reflexion que ahi se ofrece es perfectamente extrapolable a la rea-
lidad latinoamericana en su conjunto.

Dicho esto, me permito plantear lo siguiente:

Si bien la importancia de la subjetividad como tema académico en si
no es algo nuevo?, si lo es la situacion contextual, de cambio epocal, en la
gue este tema hoy se encuentra.

Ciertamente, los cambios de época tienen relacion —por una par-
te— con cuestiones de tipo politico, social, econémico, religioso, cuya
transversalidad genera efectos a escala mundial. No obstante ello, lo fun-
damental —por otra parte— tiene relacién con la manera como los seres
humanos interactan con dichas cuestiones y con la manera de percibir la
relevancia de ellas al interior de su realidad personal subjetiva. Sin duda,
el paso de una época a otra constituye el momento mas critico para los
sujetos que conforman las sociedades, por cuanto los nuevos aconteci-
mientos estarian planteando el desafio de abrirse a nuevos paradigmas a
partir del condicionamiento que ejercen los paradigmas de la época que
esta cambiando.

En efecto, el espacio —el entre— que esta en medio de un cambio
de época, trae consigo un conflicto provocado por el choque de distintas
visiones de mundo. De hecho, una visién de mundo constituye una es-
pecie de ventana conceptual, mediante la cual se percibe e interpreta el
mundo, tanto para comprenderlo como para transformarlo. Esta ventana
—a su vez— funciona como un lente cultural, donde los elementos que
sirven para su constituciéon implican valores, creencias, principios, pre-
misas, conceptos, enfoques, etc., que van configurando en los sujetos la
manera de percibir la realidad, y, consecuentemente, configuran también

5 Sélo a modo de ejemplo, baste recordar los mas de 200 afos que posee una de las obras
cumbres del pensamiento moderno: Fenomenologia del espiritu, de Hegel, donde la con-
ciencia es ubicada por el autor como centro y punto de partida del discurso filoséfico. Cf.
E. ALVAREZ, “La génesis de la subjetividad: vida y autoconciencia en la fenomenologia del
espiritu de Hegel”. En Eikasia: Revista de Filosofia, (11)15, 2007, pp. 122-135.
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sus decisiones y acciones respecto a todos los aspectos que tienen que ver
con su experiencia humana en el mundo. Ahora bien, en un cambio de
época, todos los sujetos son empujados para cambiar de lentes, dado que
los lentes de la época en declinacién dan cuenta de un paisaje fuera de
foco, imposible de interpretar®.

Desde hace poco més de una década, y de manera paulatina, se ha
ido tomando conciencia —en los niveles académicos— de que este es
un fendmeno que esta ocurriendo a escala mundial y que se esta consti-
tuyendo en un desafio insoslayable para el pensamiento en sus diferentes
manifestaciones disciplinares’.

Por su parte, la reflexion eclesial latinoamericana no ha estado al
margen de esta toma de conciencia desde hace mas de una década. En
Chile, de hecho, la Conferencia Episcopal la manifiesta con explicita cla-
ridad en las Orientaciones Pastorales 2001-2005, con algunos alcances
que tendran coincidencia con el planteamiento de Aparecida en 2007.
Ciertamente, en el contexto del nuevo milenio y con el deseo de “aportar
a un dialogo con la cultura, en sus diversas expresiones”®, los obispos
chilenos se refieren explicitamente al cambio de época —calificado por
ellos, entre otras cosas como “vertiginoso y radical”, “multirreligioso y
pluricultural”—, de cara al significado y a los desafios que plantea al
anuncio de Jesucristo vivo. Serfa de tal envergadura este cambio, que es
probable que en el futuro préximo entremos a un tiempo histérico en que
“lo normal sera vivir en situaciones cambiantes”', lo cual implicaria —en
mi opinion— la permanencia de lo provisorio. Esto, a diferencia del sosie-
go caracteristico de épocas pasadas, marcard a esta nueva época con la
agitacion de la vida urbana, con una comunicacién mucho mas vertigino-
sa, con un influjo de una diversidad de referentes religiosos y culturales en
la vida cotidiana, con “la aplicacion de la técnica en diversas direcciones

6 Cf. José DE SOUZA SILVA, “;Una época de cambios o un cambio de época?: elementos de
referencia para interpretar las contradicciones del momento actual”. En Boletin icci: RYMAY
(3)25, abril de 2001. Publicacién mensual del Instituto Cientifico de culturas indigenas.

7 Véase como ejemplo: Ibid.; M. CASTELLS, “La era de la informacién: economia, sociedad y
cultura”, vol 1, 11, 1, Madrid, 1995; Informe de Desarrollo Humano en Chile, del Programa de
las Naciones Unidas para el Desarrollo (en el futuro IDHCH), 2000, Parte I; G. BAJOIT, “Todo
cambia”, Santiago de Chile, 2003; Congreso Internacional de Teologia, Filosofia y Ciencias
Sociales “Comunién ;Un nuevo paradigma?”. En Stromata 1/2, San Miguel, Argentina, 2006.
En el ambito de una reflexion teoldgico-pastoral, véase M. BREMER, ob. cit..

8 Conferencia Episcopal de Chile: Orientaciones Pastorales 2001-2005 (en el futuro OO.PP.),
N° 64.

9 Ibid. N° 55. Cf. Documento de Aparecida (en el futuro DA), 34; 42; 86; 512.
10 00.PP., N2 53.

Congreso Continental de Teologia | 19



que daran nuevos horizontes y plantearan nuevos interrogantes a nuestra
vida en sociedad”'".

Ahora bien, lo anterior unido a la presencia y convivencia de expre-
siones multirreligiosas y pluriculturales'?, con una creciente valoracién de
lo multiétnico’, ha generado nuevos referentes de vida, nuevos referentes
de tipo ético, en definitiva nuevos paradigmas, en virtud de lo cual “la
cuestion ética sera cada vez mas relevante y lo que Ilamamos ‘temas val6-
ricos’ exigiran la mayor atenciéon”.

Tanto en el documento de los obispos chilenos como en el Documen-
to de Aparecida, se manifiesta una especial preocupacién por los efectos
que —en este marco de cambio epocal— estaria ejerciendo la globali-
zacion en las relaciones que las personas tienen con otras personas, con
Dios, con las instituciones eclesiales tradicionales, con la cultura, la poli-
tica, con el futuro, etc.

En efecto, paraddjicamente, a pesar de las muchas y nuevas posibili-
dades de comunicacién que comporta la sociedad globalizada, hoy existi-
rian “profundas soledades, como consecuencia de la actitud individualista
que se deja arrastrar por el egoismo en vez de la actitud de individuacién
que es integradora con personas y grupos excluidos”’>. Complementando
esto, el Documento de Aparecida, colocando su atencién en las nuevas

11 Ibid. Cf. N® 57; DA 34: “Un factor determinante de estos cambios es la ciencia y la tecnolo-
gia, con su capacidad de manipular genéticamente la vida misma de los seres vivos, y con
su capacidad de crear una red de comunicaciones de alcance mundial, tanto pdblica como
privada, para interactuar en tiempo real, es decir, con simultaneidad, no obstante las distan-
cias geograficas”.

12 Cf. 00.PP. N2 55. Pluriculturalidad que —dicen los obispos en Aparecida— no resolvera
la ausencia de un significado unitario de la existencia: “... no basta suponer que la mera
diversidad de puntos de vista, de opciones y, finalmente, de informaciones, que suele recibir
el nombre de pluri o multiculturalidad, resolvera la ausencia de un significado unitario para
todo lo que existe. La persona humana es, en su misma esencia, aquel lugar de la naturaleza
donde converge la variedad de los significados en una Gnica vocacién de sentido. A las per-
sonas no les asusta la diversidad. Lo que les asusta mas bien es no lograr reunir el conjunto
de todos estos significados de la realidad en una comprension unitaria que le permita ejercer
su libertad con discernimiento y responsabilidad” DA 42.

13 Cf. 00.PP. N2 58: “Uno de los cambios mas significativos de nuestros tiempos ha sido la
toma de conciencia de que somos una sociedad multiétnica y pluricultural. En consecuen-
cia, se ha dado una nueva valoracién a los pueblos originarios, los que han sufrido injustas
marginaciones histéricas, graves problemas socioeconémicos y hasta menosprecio de sus
culturas. Esta realidad, unida a los nuevos procesos migratorios, nos desafia a aprender y
practicar los valores del respeto mutuo, del didlogo sincero y de una genuina tolerancia que
no se debe confundir con la igualacién simplista de todos los valores”.

14 Ibid., N® 55.
15 Ibid., N2 60.
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generaciones advierte que estas “son las mas afectadas por esta cultura del
consumo en sus aspiraciones personales profundas. Crecen en la légica
del individualismo pragmatico y narcisista, que suscita en ellas mundos
imaginarios especiales de libertad e igualdad. Afirman el presente porque
el pasado perdi6 relevancia ante tantas exclusiones sociales, politicas y
econémicas. Para ellos el futuro es incierto. Asimismo, participan de la
|6gica de la vida como espectaculo, considerando el cuerpo como punto
de referencia de su realidad presente. Tienen una nueva adiccién por las
sensaciones y crecen en una gran mayoria sin referencia a los valores e
instancias religiosas”'®.

Al mismo tiempo, esta nueva situacién ha ido generando “una refe-
rencia a Dios muy distinta a la que hemos conocido en el pasado. Hay un
sentido de lo espiritual y hasta de lo religioso que se expresa de maneras
muy diversas, sin necesaria pertenencia a las Iglesias tradicionales [...].
Hoy se buscan experiencias espirituales intimas y personales, se revaloriza
la mistica y vuelve a aparecer la atraccién por otras dimensiones menos
racionales del ser humano que la vida excesivamente tecnificada y prag-
matica ha contribuido a sofocar”"”.

= Una profunda crisis de esperanza

Otra paradoja que se ha ido acentuando en Chile en los Gltimos afos
es el hecho que “en todo este mundo tan marcado por la bisqueda del
progreso hay una profunda crisis de esperanza que se refleja de mane-
ra muy visible incluso entre los jévenes. Hay crisis de identidad y de
pertenencia, expresada tanto en las politicas ‘de género’ como en el
concepto de familia. Hay un serio temor a los compromisos o al ‘para
siempre’. Se tiende a rendir culto a lo transitorio, a vivir de lo efimero
y, a veces, a valorar el cambio por el cambio”'®. A esto se une —sin
duda— el flagelo de la droga que golpea a muchos jovenes abrumados
por la desesperanza'.

16 DA 51.

17 OO0.PP., N2 62.

18 lbid., N° 63.

19 “Denunciamos que la comercializacion de la droga se ha hecho algo cotidiano en algunos
de nuestros paises debido a los enormes intereses econémicos en torno a ella. Consecuen-
cia de ello es el gran nlimero de personas, en su mayorfa nifios y jévenes, que ahora se en-
cuentran esclavizados y viviendo en situaciones muy precarias, que recurren a la drogarse

para calmar su hambre o para escapar de la cruel y desesperanzadora realidad que viven”
DA 424.
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Por otra parte, en Chile, el impacto que ha tenido en la subjetividad

de las personas la modernizacién ha sido tema tratado sistematicamente
en los Informes de Desarrollo Humano Chile, del Programa de las Nacio-
nes Unidas para el desarrollo, desde 1996 en adelante®. Dentro de ellos,

20 En efecto, asi lo reconoce y sintetiza el informe correspondiente al afo 2008: “El analisis

22

critico de la tension entre la subjetividad (capacidad de las personas y de los grupos para
establecer reflexivamente sus fines y para definir el orden de la sociedad en que viven) y los
procesos de modernizacién ha sido el sello de los Informes de Desarrollo Humano en Chi-
le”. En 1996, en el primero de ellos, se afirmaba que “los cambios registrados en los Gltimos
afos afectan la vida cotidiana de la gente y su sociabilidad”. Se constataba que “la trama so-
cial chilena, si bien ha avanzado en aspectos cuantitativos, requiere fortalecerse en el plano
cualitativo”. Por esto se proponia “complementar una l6gica del nivel de vida con una légica
del modo de vida”, como condicién para hacer més dinamico y sustentable el desarrollo de
las personas y del pais. En el segundo Informe (1998), Las paradojas de la modernizacion,
se identificaron algunos efectos de la conduccion tecnocratica de la modernizacién recien-
te del pafs sobre la subjetividad de las personas. Se detect la paradoja de un extendido
sentimiento de inseguridad en medio del aumento sostenido de la prosperidad econémica.
La razén era un proceso centrado en la eficiencia interna de los sistemas sociales, que no
consideraba su efecto desestabilizador de los vinculos y sentidos sociales que proveen de
certidumbres a la vida cotidiana. Asi, se ponia en riesgo el propio desarrollo, pues alli donde
no se acogen las demandas de seguridad y reconocimiento de las personas, estas tienden
a replegarse, con el consiguiente debilitamiento de la cooperacion y la confianza social,
lo que afecta a su vez la dinamica de los sistemas sociales. En el Informe se concluia que
la sustentabilidad de la modernizacién depende del grado en que la subjetividad social es
reconocida y la accién colectiva, fortalecida. El Informe del aflo 2000, Mas sociedad para
gobernar el futuro, ausculté el potencial de accién colectiva del pafs. Se observaron tres
dimensiones: la capacidad para expresar y procesar aspiraciones colectivas, la existencia
y envergadura del capital social, y la disposicién a la accion ciudadana. El anélisis mostr6
que la sociedad chilena dispone de tales recursos, pero que su despliegue se ve frenado por
su cardacter disperso y fragmentario. Se concluye que la existencia de un “mundo comun”
es una condicion para el fortalecimiento de la accién colectiva. El Informe de 2002, No-
sotros los chilenos: un desafio cultural, realiz6 un diagnéstico del cambio cultural bajo la
modernizacién y la democratizacién recientes. Este se evalia como un logro positivo que
ha reducido el peso del autoritarismo y ha ampliado el campo de las libertades. Pero se
constata también la disolucién de los referentes colectivos tradicionales y la dificultad para
recrear nuevos imaginarios que encaucen la accién colectiva. Se concluye que existe una
deficiencia en el trabajo cultural de la sociedad. En el Informe del ano 2004, El poder, ;para
qué y para quién?, se evalGa el desarrollo de las capacidades de accién de que disponen
las personas para apropiarse de los avances del pais. Ello significa crear poder. Se muestra
que tanto la significacion cultural imperante acerca del poder como su distribucién en la
sociedad y las capacidades conductoras de sus elites no favorecen la ampliacion del poder
a las mayorfas. En Chile, el poder esta concentrado. Sin embargo, los cambios culturales
y estructurales demandan una concepcion mas horizontal del poder, una estructura mas
equitativa en su creacion y distribucion, y nuevas formas de conduccién. El Informe del afio
2006, Las nuevas tecnologfas, sun salto al futuro?, indaga por los efectos de la introduccién
de las nuevas tecnologfas de la informacion y la comunicacion (TIC) en la subjetividad de las
personas y en el desarrollo de sus capacidades. El andlisis empirico mostré la amplia pene-
tracion de las TIC en la vida cotidiana y la ambivalencia de la relacién de las personas con
ellas. Respecto de sus efectos sociales se constaté que no siguen una légica propia, sino que
dependen fuertemente del tipo de relaciones sociales y de poder presentes en los ambientes
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el Informe que trata de manera mas explicita y directa el tema es el que
corresponde al afo 2002. Efectivamente, uno de los aspectos que ahi se
precisan es el hecho de que “la modernizacion del pais tiene una cara que
no puede ser ignorada, cual es la subjetividad de las personas”?!, espe-
cialmente cuando se constata que dicha subjetividad estaria siendo “vul-
nerada por el avance arrollador de una modernizacién que obedece solo
a su légica interna”??, provocando con ello sentimientos de inseguridad
y —como se indicaba recientemente— de profunda crisis de esperanza, a
pesar del progreso econémico del pafs.

Ahora bien, el mismo informe sefiala que “donde no se considera y
acoge las demandas de seguridad y reconocimiento de la gente, la subjeti-
vidad tiende a replegarse sobre si misma. Esa retractacion debilita la coo-
peracion y confianza social, afectando el funcionamiento de los sistemas
y a si misma. En consecuencia, el informe afirma que la sustentabilidad
de la democracia, del crecimiento econémico y del mismo desarrollo hu-
mano depende del grado de complementariedad entre las necesidades de
la subjetividad social y la de los sistemas e instituciones. Y no existe una
relacion complementaria sin una subjetividad social fuerte”?.

Si, en efecto, esta mutacion de la que estamos hablando implica un
cambio de paradigmas ético-valéricos; es decir, de referentes de sentido,
cabria preguntarse —en consecuencia— por el impacto que estos cambios
tendrian en la experiencia religiosa y practica de la fe de las personas, asi
como en las relaciones que estan estableciendo con el ambito de la politi-
ca, especialmente con las formas institucionales que estas representan. En
efecto, este cambio epocal y su impacto en la subjetividad de las personas
estaria haciendo emerger actores sociales (indigenas, afrodescendientes,
mujeres, profesionales, clase media, sectores marginados, etc.) y sistemas
que, comparativamente, son muy distintos en su forma y en su fondo a los
de la época en declinacién; se trata de sujetos conscientes de la posibili-
dad que tienen en sus manos de generar cambios importantes tendientes

en que se instalan. “De esta manera, las TIC no representan un atajo al desarrollo en relacién
con la necesidad de crear un entorno social favorable y una accion colectiva fuerte. Por
el contrario, la eficacia de su uso depende de la existencia de ese entorno”. IDHCH 2008,
pp. 54-55. Por su parte y sin perjuicio de lo anterior, el informe correspondiente al ano
2009, se refiere a las subjetividades en el marco de la relacion tensional que tiene con las
instituciones, donde la praxis social viene a ser el espacio articulador entre ambas. Cf. IDHCH
2009, Parte 11, cap. 3.

21 IDHCH 2002, p. 39.
22 Ibid.
23 Ibid.. Cf. IDHCH 2009, Parte II, cap. 3.
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a establecer una democracia participativa y a crear politicas piblicas mas
equitativas®*.

= Conciencia y libertad, fundamento de una racionalidad de sentido
y de una concepcion mas dinamica de persona

Sin perjuicio de la advertencia que hace Aparecida respecto al conflicto
que pueden generar posturas radicales y de extrema polarizacién en algu-
nos de estos emergentes actores sociales”®, el documento destaca como
aspecto positivo del cambio epocal el reaparecimiento del “valor funda-
mental de la persona, de su conciencia y experiencia, la bisqueda del sen-
tido de la vida y la trascendencia. El fracaso de las ideologias dominantes
para dar respuesta a la basqueda mas profunda del significado de la vida,
ha permitido que emerja como valor la sencillez y el reconocimiento en
lo débil y lo pequefio de la existencia, con una gran capacidad y potencial
que no puede ser minusvalorado”?.

Esto implica para la Antropologia Teoldgica, en su afan por penetrar
en el misterio de la persona humana, el paso de un criterio hermenéutico
basado en una racionalidad légica a uno basado en una racionalidad de
sentido, lo que implica colocar a la razén al servicio del significado de la
realidad humana en sus relaciones consigo mismo, con el mundo, con los
otros y con Dios, y no del mero funcionamiento (del problema) que esta
realidad y relaciones comportan?.

24 “En medio de la realidad de cambio cultural emergen nuevos sujetos, con nuevos estilos
de vida, maneras de pensar, de sentir, de percibir y con nuevas formas de relacionarse.
Son productores y actores de la nueva cultura” DA 51. “Con la presencia mas protagénica
de la Sociedad Civil y la irrupcién de nuevos actores sociales, como son los indigenas, los
afrodescendientes, las mujeres, los profesionales, una extendida clase media y los sectores
marginados organizados, se esta fortaleciendo la democracia participativa, y se estan crean-
do mayores espacios de participacion politica. Estos grupos estan tomando conciencia del
poder que tienen entre manos y de la posibilidad de generar cambios importantes para el
logro de politicas publicas mas justas, que reviertan su situacion de exclusion”, ibid., 75.

25 Ibid., 75.
26 Ibid., 52.

27 Aplicado esto a la educacion e investigacion, pienso que una de las caracteristicas de la
llamada modernidad —tal vez una de las mas importantes— haya sido que, en la relacién
objeto-sujeto, se haya privilegiado al objeto. La consecuencia de esto ha sido el positivismo
cientifico y el positivismo teoldgico, que han constituido los paradigmas basicos desde los
cuales se habrian construido y legitimado los modelos formativos, tanto a nivel de progra-
mas de contenidos —en donde el acento se habria puesto en la seguridad de la informacién
empirica y lé6gicamente verificada— como a nivel de estrategias de ensefanza-aprendizaje,
las cuales tenfan por objeto asegurar que el alumno pudiera adquirir la mayor cantidad po-
sible de informacién a objeto de almacenarla en la memoria de su cerebro. El concepto de
inteligencia que estaria subyaciendo aqui, estaba reducido a la capacidad légica y a la capa-
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El tema no me parece menor si consideramos que la plenitud, la feli-
cidad a la que se orienta constitutivamente todo ser humano, no es fruto
de una relaciéon nocional con la realidad, la cual puede estar mas bien
vinculada a una relacién instrumental con ella, posibilitadora de una ges-
tion planificada y estratégica a favor de un desarrollo del progreso de la
historia. Este desarrollo que en si es bueno, deja de serlo en la medida en
que en la asociacion entre poder y egocentrismo estos se constituyen en
los gestores de dicha planificacion colocando a la racionalidad l6gica a su
servicio, anulando con ello los espacios posibilitadores del desarrollo de
una plenitud de la historia. Esta Gltima —por cierto— parece estar mas vin-
culada a una relacién objeto-sujeto vinculada al sentido y a la gratuidad,
y no necesariamente al funcionamiento de la realidad, pero esto supone
abrirse a un concepto de inteligencia que supere la estrechez légica cuan-
titativa a la que ha estado reducida e incorpore a la conciencia —entendi-
da como sede desde donde se capta el sentido—y a la libertad que decide
en su orientacion al mundo a los otros y a Dios desde ese el sentido. Esta
superacion de estrechez implica —entonces— para la razén incorporar la
dimension cualitativa de lo humano y ponerse al servicio de ella.

Ahora bien, lo anterior coloca en evidencia las limitantes de una con-
cepcion de persona en los términos clasicos de Boecio (sustancia indivi-
dual de naturaleza racional) y hace emerger la posibilidad de desarrollar
una concepcion mas dinamica del ser personal (como un ser abierto al
mundo, a los hombres y a Dios). Esta concepcion surge, en parte, del
andlisis de la relacion Persona-Mundo, en cuanto la persona como un ser
ilimitadamente abierto no puede detenerse ante ninguna meta lograda.
De hecho la experiencia de la vivencia histérica nos muestra que toda
meta alcanzada se constituye en punto de arranque de nuevos proyectos.
Asi, en su apertura permanente al futuro, la persona, al crear lo nuevo,
inmediatamente lo trasciende a lo siempre nuevo, sin poder ser nunca el
nuevo definitivo-Gltimo, puesto que todo lo alcanzado lleva el caracter
insuperable de lo pentltimo. De este modo, el progreso de la persona
en el mundo no puede nunca soslayar esta insuprimible penultimidad de

cidad de retencién de informacion, es decir a la dimensién cuantitativa de lo humano. Hoy,
la computacion realiza esto de manera mas precisa y eficiente. Como se sabe, los distintos
modelos formativos se ubicaron al interior de este paradigma enciclopedista instruccional
y sigue instalado a mi modo de ver —aunque sea en crisis— dado el peso y prestigio que
ha tenido en el pasado relativamente reciente. En el marco de ese paradigma, lo que habia
que saber en términos nocionales y actitudinales, en materia religiosa, estaba contenido
en textos que intentaban explicar objetiva y l6gicamente las verdades de orden doctrinal y
sobrenatural y la voluntad de Dios en materia de conducta humana.
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todo lo alcanzado, que ubica necesariamente a la persona ante el porqué
Gltimo de su actividad y de su existencia en el mundo?®.

Esta concepcion dindmica de persona puede abordarse desde la con-
ciencia y la libertad como expresiones de su interioridad:

En efecto, la conciencia constituye la frontera decisiva y fundamental
entre la persona y la naturaleza, y —al mismo tiempo— el origen de la
existencia humana como existencia de cara al mundo. En lo concreto,
esto significa que si bien la persona vive en el mundo al mismo tiempo se
descubre desvinculada de él en razén —precisamente— de aquello que
le diversifica de modo inconmensurable de este: la conciencia. Por cierto,
mediante ella la persona puede captar la realidad del mundo como dis-
tinta a la suya, en el sentido de que es consciente de su propia realidad.
Desde esta perspectiva, es en la conciencia donde se encuentra la raiz de
la diversidad y de la trascendencia de la persona respecto a toda realidad
del mundo y de si misma, lo cual constituye el dato originario y fundamen-
tal de su ser®.

Por su parte, en relacion a la libertad, habria que decir que lo pro-
pio del acto libre radica en el hecho de no estar pre-contenido ni pre-
determinado en ninguna realidad ni temporal ni ontolégica previa a él. Es
algo nuevo y discontinuo respecto a todas las condiciones que lo hacen
posible. En este sentido, se manifiesta una clara diversidad y superioridad
cualitativas respecto a los procesos de la naturaleza, superioridad que no
puede ser explicada —en cuanto a su origen— desde la verificaciéon em-
pirica aplicada al proceso evolutivo de la naturaleza, porque ni la con-
ciencia ni la libertad pueden verificar su origen por esta via. Por eso, con
la aparicion del ser personal en la tierra, el universo ha comenzado a ser
consciente de si mismo y a encausar su marcha con sentido®®. Desde esta
perspectiva se puede afirmar que ha habido un salto desde la evolucién
biolégica a la evolucioén cultural, la cual va a ser dependiente del grado de
conciencia y libertad que ello implica. En efecto, la evolucién biolégica
es inconsciente, pasiva y predecible. El animal no busca ni una mutacién
ni un genoma, no los prepara, mas bien los sufre. En cambio, la evolucién
cultural —la historia— es consciente activa e impredecible. La persona

28 Cf. J. ALFARO, “El hombre abierto a la revelacién de Dios”. En Revelacion cristiana, fe y
teologia, Salamanca, 1994, 14; 23-24; 52; “Esperanza cristiana y liberacién del hombre”,
Barcelona, 1972, 18-19; 27; 202.

29 Cf. ). ALFARO, “Hacia una teologia del progreso humano”, Barcelona, 1969, pp. 45-46.

30 Cf. Ibid., “El hombre abierto a la revelacion de Dios”, p. 28; “La cuestion del hombre en su
relacion al mundo”. En De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios, Salamanca, 1997,
pp. 211-212.
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sabe qué objetivo persigue. Su actividad no tiene nada o casi nada de
fatal o ineluctable: en todo momento puede cambiar de direccién, decidir
hacer o no hacer, proseguir o abandonar. En definitiva, la persona es un
ser abierto al mundo y responsable de sus actos: es ella la que orienta su
futuro y asegura su destino.

Concluyendo, esta interioridad —conciencia y libertad—, la dimen-
sion cualitativa de lo humano, que se erige como el ntcleo del ser per-
sonal, constituye, a su vez, la sede puesta por Dios desde donde surge la
orientacion hacia un sentido trascendente y el lugar donde estaria ubicado
el codigo de sintonia ontoldgica que posibilitaria el dialogo entre Dios y la
persona como encuentro interpersonal compenetrativo en la historia. Por
eso, la fe es una respuesta de la persona humana a la Persona de Dios, po-
sibilitada por la presencia anticipada de la Persona de Dios en la Persona
humana. A partir de esto se puede entender la fe, en el marco de la gracia,
como don que posibilita la recepcién y la entrega a un Otro personal con-
fiable: porque creo en ti, creo en lo que me dices, y no al revés.

Ahora bien, esta dimensién vertical que estaria comportando la exis-
tencia humana en su entrega hacia la Persona de Dios no puede actuarse
ni expresarse al margen de la expresion horizontal que comporta nuestra
relacién con el mundo, ni mucho menos al margen de lo personal humano.
Esto supone no s6lo postular la inseparabilidad de estas dos dimensiones,
sino también la presencia interna de la dimensién vertical en la dimension
horizontal. Dicho de otro modo: supone la inmanencia del Trascendente
Personal en el mundo y en su ordenacioén a la persona; supone Su presen-
cia en la misma persona humana y mediante ella en la transformacion del
mundo al servicio de las personas. De esta manera, en todo el ejercicio de
su libertad, la persona esta condicionada por su situacion presente en el
mundo, especialmente por su relaciéon con las demas personas, de modo
que su responsabilidad trascendente vertical ante Dios, siempre incluira
—como fundamento de su actuar ético— una responsabilidad concreta en
y por el mundo, y ante la humanidad. En este sentido, la caridad cristiana,
sin un compromiso por la justicia, quedaria reducida a un sentimiento
estéril, vacio de contenido real?'.

31 Cf. ). ALFARO, “Hacia una teologia del progreso humano”, p. 54; “Tecnopolis e cristianesi-
mo”, p. 540; “Esperanza cristiana y liberacién del hombre”, p. 182. Esta misma idea es ma-
nifestada también por Alfaro desde una perspectiva cristolégica. Cf. J. ALFARO, “Eucaristia y
compromiso en la construcciéon del mundo”. En Ecclesiastica Xaveriana, (XX1)2, 1972, pp. 5,
8, 13; “Cristianismo y justicia”, Madrid, 1973, p. 32. “Esperanza cristiana y liberacion del
hombre”, p. 151.
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La lucha por América Latina en un cambio de época

Manuel Hidalgo*

En los tltimos dos afos, la lucha por el curso histérico de América Latina
se ha intensificado notablemente, y las batallas se libran una tras otra, en
miltiples arenas, tanto a escala regional como en cada uno de los paises.
Es una lucha que se procesa en el contexto y como parte de un cambio
de época a nivel planetario, lo que ha abierto posibilidades inéditas a las
fuerzas politicas y sociales que pugnan hoy por alcanzar una vida buena,
plenamente soberana, democratica y justa, que responda a la rica diver-
sidad de sus pueblos, a su derecho a la dignidad y a la realizacién como
tales en el continente que habitamos.

Una lucha que actualiza y da continuidad a siglos de resistencia de
sus pueblos originarios, cuyos procesos histéricos se vieron violentamente
interrumpidos hace mas de 500 afios; como también recoge las inspira-
ciones de las corrientes libertadoras que se alzaron contra el dominio co-
lonial en las horas de la primera independencia, y el legado de las fuerzas
nacionalistas, populares y revolucionarias, que en los Gltimos 200 afios
combatieron infructuosamente por romper las cadenas de nuestra inser-
cion dependiente y periférica en el sistema del mundo capitalista y contra
la opresion y dominacion de las oligarquias locales.

Procesos que marcan un cambio de época

Cuatro procesos interrelacionados dan cuenta del cambio de época que
estamos atravesando: la crisis de civilizacion, los cambios en el poder
mundial y en la escena geopolitica, la rebelion global de los pueblos y el
debate y practica de nuevos horizontes civilizadores que proponen una
refundacién y reformulacion de la ética, la politica, la economia, la socie-
dad y la cultura, al menos en el continente latinoamericano. Todos estos
procesos, si bien traian raices anteriores, cobraron dinamismo y vigencia
particular en la dltima década.

La crisis de civilizaciéon marca el fin del predominio de una civiliza-
cion “occidental”, que marcé la historia de la humanidad en los Gltimos
500 afos, gobernada por la racionalidad del capital y los efectos de cuyo
agotamiento amenazan la paz y la supervivencia humana. La evidencia

32 Doctor en Teologia, decano de la Facultad de Ciencias Religiosas y Filosofia de la Universi-
dad Catélica Silva Henriquez. E-mail: cabrigo@ucsh.cl
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de ella es la convergencia de multiples crisis comenzando con la crisis
estructural que afecta al capitalismo en su esfera econémica y financiera,
que alimenta y se articula con la crisis ecolégica, la crisis energética, la
crisis alimentaria, la crisis ética e ideolégica, la crisis politica y militar del
sistema mundo del capitalismo®.

Sumido el capitalismo central en una continuada recesién y con la
amenaza de una nueva caida del sistema financiero internacional, con la
indolencia de los mismos paises para enfrentar el calentamiento global y
renovar y ampliar el Protocolo de Kyoto, con la incapacidad de la mayor
parte del planeta para transitar a una era energética basada en recursos
renovables y no contaminantes, con el azote del hambre golpeando a mas
de mil millones de seres humanos, con el creciente cuestionamiento de
las instituciones del sistema politico y econémico internacional, con las
guerras de saqueo y agresion imperialista extendiéndose, con el silencio
complice de las iglesias; se extiende la toma de conciencia de que encara-
mos una crisis total, una crisis de civilizacion.

En ese contexto, que se prolongaré por algunas décadas, se esta veri-
ficando un profundo cambio en el poder mundial y en la escena geopo-
litica. Se hace cada vez més evidente la decadencia de la hegemonia es-
tadounidense y de la triada (EE.UU., Europa y Jap6n) mientras adquieren
mayor peso nuevas potencias emergentes, particularmente las que se ex-
presan en el BRICS (Brasil, Rusia, India, China, Sudafrica). Surge un mundo
multipolar, que provocara un cambio radical en las relaciones politicas y
en el sistema de las instituciones internacionales. En lo inmediato, EE.UU.
redisefia su estrategia de control planetario, moviéndose hacia el eje Asia-
Pacifico, sin terminar de salir del Medio Oriente y lanzando una feroz con-
traofensiva militar y financiera para contener a sus rivales. Pero no logra
parar la creciente autonomfa de las potencias emergentes.

Es mas, al interior de los propios EE.UU. y de la Red Financiera Global
se procesa una intensa lucha estratégica entre una fraccion del bloque
de poder mas conservadora y otra fracciéon del bloque de poder con un
proyecto globalista. Esta Gltima es la que mantiene un mayor control de
la administracion Obama —que ha logrado apretadamente un segundo
periodo— y avanza en direccién a instaurar un orden mundial bajo su he-
gemonia con la creacién de un Estado-Red Financiera global, sin fronteras
geograficas ni ciudadanos, que subordinaria al propio estado de EE.UU. y
a los estados del capitalismo central. Esta fraccion empuja y usa la profun-

33 Ver Wim DIERCKXSENS: Siglo xxi: Crisis de una civilizacion. ;Fin de la historia o el comienzo
de una nueva historia?”, La Paz: Grito del Sujeto. Observatorio Internacional de la Crisis.
También Crisis de civilizacién, Francisco FERNANDEZ BUEY, <www.fuhem.es>.
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dizacién de la crisis financiera para subordinar tanto a la Unién Europea
y su zona euro como a EE.UU. y al délar. Sobre la bancarrota de estas
monedas, se crearian las condiciones para imponer una autoridad mo-
netaria global dirigida directamente por banqueros globales liberados de
todo control gubernamental**. Como consecuencia de lo anterior, la lucha
intra e interimperialista se ha agudizado notablemente. Tanto en EE.UU.
como en Europa, las tensiones por desmembramientos internos han alcan-
zado proporciones de preocupacion publicay en el curso de los proximos
afnos no pueden descartarse graves conflictos politicos y militares en esos
territorios.

Por otro lado, atizada por el fuego de la crisis en sus mdltiples di-
mensiones, en los Gltimos dos afios se ha ido extendiendo una rebelién
global de los pueblos. A escala mundial crecen las resistencias al intento
de mantener el statu quo por las vias de la guerra, los shocks econémicos
y financieros, la manipulacién politica y mediatica. Y avanza un cuestio-
namiento generalizado de las viejas instituciones y liderazgos.

En 2011 se vivi6é el comienzo de una nueva era de rebeliones, que
retoma y profundiza la revolucién politico-cultural de 1968 del siglo Xx*.
Millones de personas se convocaron y movilizaron, con autonomia poli-
tica y mas alla de los partidos, ocuparon calles y plazas, con horizonta-
lidad y creatividad, y enfilaron sus dardos en contra de la desigualdad,
los gobiernos corruptos y antidemocraticos, y su servilismo frente a los
banqueros, causantes de la crisis. El contagio continental y planetario de
las protestas, reflej6 una conciencia de destinos compartidos que empieza
a extenderse y que madurara en practicas de organizacion y lucha inéditas
en el futuro, mas alla de los resultados politicos inmediatos limitados que
en cada pais se han alcanzado?®.

El debate y las practicas de nuevos horizontes civilizadores son el
cuarto proceso configurador de un cambio de época y ha tomado particu-
lar lugar en nuestro continente latinoamericano. Las bldsquedas pretenden
dar cuenta no sélo de otro paradigma de realizaciéon humana —el Sumak
Kawsay o Buen Vivir— sino que de otras vias de acumulacién de poder
para su construccion, multidimensionales y mas bien socio-céntricas que

34 “Como salvar a los pueblos y no a los banqueros”, Wim DIERCKXSENS. En Revista Pasos 152,
julio-septiembre 2011, <www.dei-cr.org>.

35 La revolucién de 1968: cuando el sétano dijo jBasta!, Rail ZIBECHI, 6 de mayo de 2008,
<Www.cipamericas.org>.

36 La imaginacién mundial de la protesta, Kircher-Allen y Schiffrin, 6 de julio de 2012, <www.
project-syndicate.org>.
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Estado-céntricas. Un proceso que hoy se vitaliza en pugna con el nacio-
nal-desarrollismo que tiende a prevalecer en América Latina”.

En este nuevo momento histérico, la lucha y el debate sobre cémo
avanzar en la superacion del orden capitalista, colonialista y patriarcal se
ha intensificado, particularmente en los paises donde las fuerzas sociales
y politicas del cambio son mas fuertes. Desde la 6ptica del cambio civi-
lizador, la critica se ha centrado en que en todo el continente los gobier-
nos persisten en el extractivismo, con grave afectacion de los equilibrios
medioambientales y de los pueblos y comunidades que se ven desplaza-
dos de sus territorios, en razén de sus imperativos de priorizar el creci-
miento como base de su gobernabilidad. Mientras, quienes privilegian la
apuesta del cambio “desde abajo”, no pueden menos que reconocer que
su experiencia y acumulacién, por ahora, no permite trascender mas alla
de limitados espacios locales y provinciales.

Todo indica pues, en definitiva, que encaramos ineludiblemente un
periodo mas o menos largo de transicién en que deberan forjarse —a nivel
nacional y regional— las condiciones para una nueva hegemonia social,
politica, econémica y cultural.

Desafios que se plantean en la lucha
por una nueva hegemonia desde los pueblos

En el marco de todos estos procesos, la lucha por la hegemonia regional
en América Latina se ha intensificado en los Gltimos dos afos. Y en la co-
yuntura inmediata, se advierte un panorama de un continente fracturado.

Por una parte, en México y Centroamérica, luego del golpe en Hon-
duras (junio 2010), EE.UU. retomé la iniciativa y el control hegemoénico
del area, sobre la base de extender la violencia y la militarizacién, a partir
de la “guerra contra el narcotréfico y el crimen organizado”. Por la otra,
en América del Sur, Brasil encabeza a la region en su integracion politica
y soberana; la profundizacién de las alianzas militares sudamericanas, la
potenciacion del complejo industrial-militar de Brasil®® y sin duda esta
detras de la apertura de un dialogo por la paz en Colombia. Brasil se per-
fila cada vez mas como la nueva potencia hegemoénica en Suramérica, en

37 Ver: “Crisis civilizatoria y desafios para las izquierdas”, Miriam LANG, Prélogo del libro Mas
alla del desarrollo. En <www.rosalux.org.ec/es/mediateca/documentos/281-mas-alla-del-
desarrollo>, noviembre 2011.

38 “Hacia una industria militar sudamericana”, Radl ZIBECHI, La Jornada, 22 de septiembre de
2012.
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una disputa que se ird tensando hacia el futuro*. Dos cosas, por tanto,
estan en juego: si el conjunto de América Latina y el Caribe podra vencer
el cerco militar de EE.UU. que coarta su desarrollo politico hasta ahora y
qué caracter asumira la nueva hegemonia brasilefia sobre el continente
latinoamericano.

Una mirada a los procesos y luchas que se verifican en cuatro terrenos
basicos permite discernir las lineas de accién en relacion a los escenarios
que se estan configurando:

1. Vencer la cultura del miedo y de la mercantilizacion de la vida

La “madre de todas las batallas” se libra a nivel de la ética y de la con-
ciencia de todas las personas de nuestro continente. Una lucha en la que
repercuten las condiciones materiales de subsistencia, la trayectoria y des-
empefio politico, militar e ideol6gico de las clases dominantes y el nivel
de configuracién de un campo popular antisistémico.

Desde esta perspectiva, el clima predominante en México y Centro-
américa aparece marcado por una mayoritaria confianza en la economia
de mercado y en el rol del empresariado, al mismo tiempo que por un
fuerte descontento con la democracia y un creciente pesimismo sobre el
futuro*. El temor infundido por la extension de la “guerra contra las dro-
gas” mantiene una fuerte adhesion a refugiarse en gobiernos de populismo
autoritario.

A los tradicionales altos niveles de pobreza, exclusion y desigualdad,
se le suma una situacion de creciente debilidad institucional y el haberse
convertido en la subregiéon mas violenta de América Latina y una de las
mas violentas del mundo*'. A ello debemos afadirle una ligazén econé-
mica mas fuerte con la economia de EE.UU. —que esta inmersa en una
recesion prolongada— vy el riesgo derivado del cambio climético.

En América del Sur, el clima reinante estd marcado por la pérdida de
prestigio de las politicas neoliberales, el rechazo a las formas represivas y
violentas de solucién de los conflictos sociopoliticos, las aspiraciones de
integracion social a través del consumo y del empleo, una actitud critica de

39 Ver Brasil potencia: entre la integracion regional y un nuevo imperialismo, Rail ZIBECHI,
Santiago de Chile: Quimantd, agosto de 2012.

40 Latinobarémetro 2011. América Central: crece el pesimismo de la mano de la crisis econé-
mica y la inseguridad, Daniel ZOVATTO, Infolatam, Costa Rica, 27 de noviembre 2011.

41 Ver Cuarto Informe Estado de la Region: un informe desde Centroamérica y para Centro-
américa, 2011. <http://www.estadonacion.or.cr/index.php/prensa/carpetas/centroamerica/
informe-iv>.
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la democracia formal y de sus vicios y la revalorizacién y reinvencion de la
democracia desde los espacios de la vida social y comunitaria, desde abajo.

Con sus claroscuros, esta subjetividad se ha ido instalando en la ulti-
ma década gracias a que las fuerzas sociales y politicas antineoliberales
lograron proyectar el rechazo extendido al neoliberalismo y capitalizar
el contexto econémico y geopolitico internacional, para sostener un pro-
ceso de cambio politico gradual, en la mayoria de los paises suramerica-
nos, al mismo tiempo que sentar territorios de experiencias autbnomas de
pueblos y movimientos. Los gobiernos “progresistas” por otra parte, han
alentado mas una mentalidad asistencialista y clientelar de la poblacién;
mientras que en los “bolivarianos” el caudillismo se contrapone muchas
veces con el aliento y el respeto de una participacién politica y autbnoma
de sus pueblos.

El desafio mayor en todo caso se presenta con la penetracion en los
sectores populares y medios de una conciencia moldeada por el marketing
de la sociedad de consumo, que avanza en el sentido de mercantilizar
todo el sentido de la vida. En los &mbitos de las grandes ciudades surame-
ricanas, donde se ha extendido el crédito de consumo, esta problematica
es mayor, creando una poblacién que a partir de su endeudamiento, se
desolidariza, destruye sus vinculos sociales y comunitarios, se presta a
formas de superexplotacion del trabajo y se convierte en masa receptiva al
mensaje comunicacional de la derecha politica.

2. Reconstituir y potenciar el protagonismo popular desde abajo

El factor determinante de la profundidad y perdurabilidad de los cambios
politicos es el grado de constitucion de los pueblos y movimientos popu-
lares en sujetos histéricos; esto es en pueblos dotados de una identidad y
resueltos a construir un proyecto politico capaz de ganar la adhesiéon ma-
yoritaria de la poblacion. A ese respecto, la organizacién y movilizacién
social presenta un escenario diferenciado en el continente.

En México, los pueblos zapatistas han logrado resistir el asedio militar
y consolidar sus procesos de autogobierno y construccién de otra socie-
dad en los territorios que controlan. Pero en el conjunto del pais sigue
pendiente una mayor articulacién de movimientos sociales urbanos y ru-
rales capaces de sustentar una alternativa de gobierno y de poder distinta.
El surgimiento de los movimientos de #Yo soy 132 y de la Paz con Justicia
y Dignidad, asi como las Caravanas de las Madres Centroamericanas que
buscan a sus hijos migrantes desaparecidos, han revitalizado las energias
de los movimientos antisistémicos en México y han abierto espacio a la
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incorporacion de nuevos sectores al amplio bloque social y politico que
es necesario construir.

En Centroamérica un segmento importante, pero minoritario, de la pobla-
cion estd compuesto por ciudadanos inactivos que no votan ni participan
en asuntos de su comunidad y tampoco procuran influir en la gestion

publica [...] Solo una pequefa minoria de ciudadanos se organiza para
protestar ante el estado de cosas imperante en sus lugares de trabajo y
residencia [...] Las mayorias no tienen contacto alguno con su municipa-

lidad: no realizan gestiones, peticionan o participan en reuniones convo-
cadas por el gobierno local*.

Los elevados porcentajes de poblacion migrante, la presencia de las redes
de crimen organizado y la represion policial y militar estan detras de esta
situacion. Quizaés si la excepcion sea la de Honduras donde, a raiz del
golpe, la constitucion del Frente de la Resistencia Nacional abrié un cami-
no de reconstitucién de un movimiento popular que se mantiene hasta el
presente, a pesar de los crimenes en su contra.

En Suramérica, los pueblos indigenas en toda la regién andina y ama-
z6nica mantienen un intenso proceso de activacién y movilizacion y se
han constituido en una de las vertientes principales de los movimientos
populares en cada pais, incidiendo en la escena politica y social. Los
movimientos de campesinos y trabajadores rurales, a veces organizados
como tales y otras como comunidades afectadas por los megaproyectos,
han cobrado también singular fuerza. La paralizacién de tres de ellos, con
resoluciones judiciales en dos de los casos que la avalan —el de Belo
Monte en Brasil, el de Conga en Pert y de Castilla en Chile— sélo en los
Gltimos meses, dan cuenta de esta situacion.

Dentro de los movimientos urbanos, los trabajadores desempleados
y subcontratados se han destacado por llevar sus luchas con acciones di-
rectas, apuntando a cambiar la legislacion laboral e impugnar el mode-
lo neoliberal. Asambleas territoriales y comunidades autogestionarias del
habitat se multiplican reorganizando la vida de los pobres de la ciudad.
Finalmente, la emergencia de las luchas de los estudiantes secundarios y
universitarios, que exigen recuperar como bien publico la educacién, han
marcado la emergencia de una nueva generacién juvenil resuelta a cues-
tionar radicalmente el orden politico y econémico imperante.

Multiples desafios han tenido que enfrentar y superar los movimien-
tos sociales en este proceso: intentos de cooptacion desde el estado, ten-

42 Cuarto Informe Estado de la Regién, op. cit.
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dencias a la burocratizacion e institucionalizacién, pérdida de militantes
desplazados a la gestion publica, permanente insuficiencia de dirigentes
para abordar los enormes desafios histéricos, y capacidad para superar los
golpes de la represion. Todo lo que hace de la formacién de sus cuadros y
de su fortalecimiento interno en general una labor insoslayable.

3. Romper el bloqueo politico y fortalecer
el uso contrahegemonico del estado

Cuando termine 2012, América Latina habra concluido un “rally electo-
ral” que parti6 en 2009 y a lo largo del cual la totalidad de sus paises —
excluyendo Paraguay e incluyendo a Haiti— habré celebrado elecciones
presidenciales. Las 17 elecciones presidenciales que han tenido lugar den-
tro de este lapso, arrojaron los siguientes resultados: en América del Sur
tuvieron lugar nueve comicios presidenciales, con una clara tendencia a la
continuidad y a favor de las opciones “progresistas” o “bolivarianas” que
triunfaron en siete ocasiones. En cambio, en México y América Central
prevalecio la tendencia a la alternancia, y en seis de las ocho elecciones
resultaron vencedoras las tendencias de centroderecha o derecha®.

La democracia electoral, salvo excepciones, se ha arraigado en el con-
tinente, pero la crisis de los viejos sistemas politicos no ha concluido, sino
que contintGa extendiéndose y profundizandose, afectando incluso a los
pocos paises que gozaron de una mayor estabilidad institucional y de un
sistema de partidos politicos con mayor raigambre.

En México, por segunda vez consecutiva, los poderes facticos impu-
sieron un resultado electoral que defrauda claramente la voluntad mayo-
ritaria de sus ciudadanos, proclamando a un vencedor alin antes que el
proceso electoral se consumara. Mientras, en Centroamérica:

... las multiples implicaciones del derrocamiento del gobierno en Hondu-
ras, la alta penetracion del crimen organizado en el Estado guatemalteco,
las serias irregularidades de las elecciones municipales en Nicaragua y
la concentracion de poder desde el Ejecutivo hacia otros 6rganos, como
la Corte Suprema de Justicia, en Nicaragua y Panama principalmente,
advierten sobre la vulnerabilidad de los Estados frente a la presion de
fuerzas externas y la concentracion de poder*.

43 Agenda electoral latinoamericana 2012: elecciones y tendencias, Daniel ZOVATTO, Infola-
tam, 5 de junio 2012, <www.infolatam.com>.

44 Cuarto Informe del Estado de la Region, op. cit.
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La clave de esta evolucién es el creciente control e injerencia politica,
econémica y militar de EE.UU. en esta subregion, en firme alianza con las
oligarquias locales, que mantienen bajo chantaje y represion la subordina-
cion de las mayorias y bloqueado el cambio politico. Romper el bloqueo
politico en estos paises hace necesario avanzar en la unidad de todas las
fuerzas sociales y politicas populares, de manera de levantar una alterna-
tiva capaz de hacer frente al fraude, a las mafias y a la accién policial y
militar digitada por el imperialismo.

En América del Sur, por el contrario, en estos anos las tendencias han
sido a la consolidacion de la hegemonia de los gobiernos “progresistas”, la
continuidad de los “bolivarianos”, la derrota del golpismo —excepto por
el golpe parlamentario en Paraguay— vy el retroceso de los “neoliberales”.

Se ha logrado asi hacer en muchos paises un uso contrahegemoni-
co de los espacios estatales y avanzar en la unidad de las fuerzas de la
izquierda. El mayor avance se ha alcanzado en las experiencias que han
logrado iniciar un proceso de refundacion de los estados, llevando ade-
lante Asambleas Constituyentes, con un amplio proceso de deliberacion
ciudadana.* Se ha dado vida asi a Estados plurinacionales, con referencia
a una concepciéon mas amplia de la democracia, que trasciende la demo-
cracia representativa e incorpora las formas de democracia ancestral y
comunitaria.

Al mismo tiempo en estas experiencias aparecen los peligros de un
espiritu burocratico y tecnocratico, la corrupcién y otros males y contra-
dicciones que refuerzan la idea de la necesidad de potenciar cada vez mas
la participacion politica del pueblo y el control popular efectivo sobre sus
representantes, asi como la formacion politica y ética revolucionaria de las
bases, los cuadros y dirigentes de las organizaciones politicas y sociales a
todos los niveles.

Como sostiene Isabel Rauber:

En esta dimension, construir poder-tomar poder no resultan caminos
separados ni contrapuestos; implican andares sinuosos y complejos de
construccion de poder propio. En tal sentido, resulta legitima la conquis-
ta de espacios institucionales del poder existente, en tanto esta pueda
estimular, facilitar o impulsar el desarrollo, la consolidacién/acumula-
cion/crecimiento de hegemonia propia, cambiando en funcién deellay a
partir de ella, todo lo que sea posible/factible de ser cambiado a favor del

45 Ver Refundacion del Estado en América Latina, Boaventura DE SOUSA SANTOS, Lima, julio
de 2010.
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proceso sociotransformador: legislacion, instituciones, funcionamiento,
toma de decisiones y protagonismo politico.

Construir el nuevo tipo de Estado plurinacional intercultural y descoloni-
zado implica ir abriendo cada vez mas espacios a la participacién de los
de abajo en la definicion de los rumbos y tareas del quehacer estatal, edu-
cando y propiciando a cada paso que los diversos sectores y actores que
dan cuerpo al pueblo vayan participando cada vez mas en las decisiones
y definiciones de las politicas publicas y socioeconémicas. Esto hace del
Estado y sus instituciones una importante herramienta de los pueblos para
disefar, decidir e impulsar los cambios creados y gestados con su partici-
pacién consciente. La centralidad no esta entonces en el Estado sino, una
vez mas, en los sujetos, en su creatividad, en su participacion cada vez
mas consciente y comprometida“.

4, Avanzar en la integracion soberana del continente
y en la integracion desde los pueblos

La constitucion de la Comunidad de Estados Latinoamericanos y Caribe-
fios (CELAC) a partir de su I Cumbre en Caracas, en diciembre de 2011
supuso un hito en direccién a imprimirle un caracter politico y soberano*”
a este proceso, subordinando la 6ptica comercial y financiera y contras-
tando con los esquemas de integracion que se plantean bajo la égida del
capital transnacional y de los imperialismos extracontinentales.

Sin embargo, estos ultimos no se han quedado paralizados. En 2012,
entraron en vigor sendos TLC de EE.UU. con Colombia y Panama y se sus-
cribieron el Acuerdo de Asociacién entre la Unién Europea (UE) y Centro-
américa (incluido Panamd) y el TLC entre la UE, por una parte, y Colombia
y Per(, por la otra*. Los acuerdos con la UE entrarian en vigor una vez que
sean ratificados por el Parlamento Europeo y los respectivos parlamentos
de los paises latinoamericanos firmantes. Con los paises del capitalismo
central en recesion, y en un contexto de caidas de los tipos de cambio
respecto del délar y del euro, las ventajas de estos acuerdos y TLC para las
economias latinoamericanas son al menos ampliamente discutibles.

46 Ver Revoluciones desde abajo: Gobiernos populares y cambio social en Latinoamérica, Bue-
nos Aires, 2012.

47 La hora de la integracion politica y soberana de América Latina y el Caribe, Manuel HIDAL-
GO, julio 2010, <www.amerindiaenlared.org>.

48 Ver Panorama de la Insercion Internacional de América Latina y el Caribe 2011-2012, CEPAL,
septiembre 2012, <www.cepal.org>.
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De mayor impacto inmediato seran los acuerdos comerciales entre
paises de la region y de Asia y el Pacifico, que también se han multiplica-
do este afo, destacandose los que involucran a Chile, Perd, Costa Rica,
Colombia y México. De ellos, Chile y Pert tienen ya una fuerte orienta-
cion de sus exportaciones al Asia, mientras que los otros tres paises —mas
vinculados comercialmente con EE.UU.— buscan conectarse mas con las
cadenas de valor asiaticas.

En una perspectiva geopolitica, sin embargo, quizas lo mas relevante
sea otro par de acuerdos de caracter intrarregional. Por un lado, el TLC
anico entre México y Centroamérica que entrara en vigor este ano, reem-
plazando los acuerdos precedentes entre este grupo de paises. Adicional-
mente, Panama se incorporé al Subsistema Econémico de la Integracion
Centroamericana, lo que crea un espacio econémico ampliado estrecha-
mente vinculado con EE.UU. Y, por otro lado, la constitucién formal de la
Alianza del Pacifico, entre Chile, Colombia, México y el Per(, teniendo
como observadores a Costa Rica y Panama. No por casualidad, los paises
cuyos gobiernos se mantienen como los mas fieles aliados de EE.UU. en
nuestro continente.

Queda claro que el contrapeso y desafio para los paises integrados en
el Mercosur —ahora con la incorporacion de Venezuela— esta plantea-
do. No se puede dilatar mas la puesta en marcha efectiva del Banco del
Sur. Hay que abandonar el apego al délar y sustituirlo por una moneda
regional como el sucre, emprender la integracién productiva y energética,
redisefiar un proyecto de integracion de la infraestructura que se concilie
con los intereses de los pueblos, el cuidado del medio ambiente y el lide-
razgo de las empresas estatales suramericanas; como la propuesta de una
red ferroviaria regional.

La Unasur, ha dado pasos sustantivos en su fortalecimiento institucio-
nal y ya suma nueve Consejos Suramericanos. Ya es hora de enterrar a la
OEA, la Junta Interamericana de Defensa y el TIAR. Y el trabajo del Consejo
Suramericano de Defensa avanza en esa direccién. Pero también en otras
dimensiones; se requiere introducir mayor celeridad y eficacia como ha
reclamado el nuevo secretario ejecutivo —el venezolano Ali Rodriguez—,
en el disefo e implementacion de iniciativas supranacionales que den
cuenta de una voluntad de construir una capacidad de superar la desigual-
dad y de sentar bases materiales para un proyecto regional autbnomo®.

Del lado de los pueblos, los distintos Encuentros de los pueblos indige-
nas y movimientos sociales de la regién, asi como las Cumbres de los Pue-

49 Ver <www.unasursg.org>.
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blos en abril de 2012, en Cartagena, Colombia —frente a la VI Cumbre de
las Américas— y en Rio de Janeiro, Brasil —ante la Cumbre Rio + 20—, han
continuado avanzando en la construccion colectiva de un proyecto popular
de integracion latinoamericana, que replantee el concepto de “desarrollo”,
sobre la base de la defensa de los bienes comunes de la naturaleza y de la
vida, que avance hacia la creacién de un modelo civilizador alternativo al
proyecto depredador del capitalismo, que asegure la soberania latinoameri-
cana frente a las politicas de saqueo del imperialismo y de las trasnaciona-
les, y que asuma el conjunto de las dimensiones emancipatorias, como se
sefial6 en Belém do Pard, hace ya tres afos atras®.

La X1V Cumbre social del Mercosur “Ciudadania y Participacion”, que
se desarrolla en estos dias en Brasilia, asi como la Cumbre de los Pue-
blos que se desarrollara en Santiago, en enero de 2013, ante la Il Cumbre
la CELAC y de la Cumbre-CELAC-Unién Europea, seran ocasiones en que
mas alla del debate sobre la coyuntura histérica de nuestros pueblos y los
acuerdos que se tomen para hacerla llegar a los espacios interguberna-
mentales, serd importante contar con la presencia y el protagonismo de los
movimientos y redes de organizaciones populares de base, por encima de
las ONG, que durante buen tiempo han copado estos espacios en el ambito
internacional.

En segundo lugar, buscar que sean espacios en que mas alla de com-
partir andlisis y experiencias de lucha, se busque articular campanas con-
cretas de movilizacion tras objetivos sociopoliticos concretos. Esto en
direccion a ir articulando un movimiento regional y continental —y mun-
dial—, que pueda operar en esos distintos niveles en que se procesa la
lucha. Y, en tercer lugar, propiciar una articulacién de los esfuerzos de los
distintos movimientos y pueblos que confrontan al capitalismo neoliberal,
en cada uno de nuestros paises, tras la lucha por integraciones regionales
alternativas a las del capital y por un nuevo orden civilizador mundial.

En suma, un panorama de desafios y lineas de accién que estamos
seguros la militancia de nuestros pueblos y movimientos populares sabra
enfrentar con la determinacién que la hora que vivimos exige. Con la con-
ciencia de que el significado que cobre el cambio de época esta en juego
en nuestros esfuerzos de hoy y de manana.

50 Carta de los Movimientos Sociales de las Américas, 31 de enero de 2009, <http://movimien-
tos.org>.

Congreso Continental de Teologia | 39



OFICINA

Sociedade Informacional-midiatica
Desafios democraticos e teoloégicos'

Coordenadora: Brenda Carranza?
Moderador: Rafael Aragén
Lugar: Saldao 1D 106

Data: 8, 9 e 10 de outubro

Consagrado o termo por Manuel Castells®, a sociedade da informagao se
constitui como novo paradigma cultural que, grosso modo, pode ser sinte-
tizado em cinco caracteristicas.

A primeira se refere a sua dimensdo histérica impar, visto que, num
breve periodo, ndo mais de trés décadas, consolida-se de forma vertigi-
nosa, criativa e em continua mutagdo outra reconfiguragdo dos modos
e meios de producdo, difusdo e recepgdo de informacdes, ideias, sons e
imagens.

Gracas aos avancos tecnoldgicos, a segunda caracteristica remete as
nocoes de tempo e de espaco, que sao profundamente modificadas ao se
interconectarem pessoas em tempo real de qualquer parte do planeta. O

1 A primeira versao deste texto foi publicada em forma de entrevista na revista: IHU On-line.
(X1)404, 05/10/2012- 1SSN1981-8769, pp. 47-51- Disponivel: <www.unisinos.br>.

2 Formagao: Teologia/Pontificio Ateneo S. Anselmo (Roma); Ciéncias Sociais/Universidade Es-
tadual de Campinas (UNICAMP/Brasil) mestrado em sociologia (UNICAMP); doutorado em Ci-
éncias Sociais (UNICAMP/Brasil); Professora da Pontificia Universidade Catélica de Campinas
(Puc-Campinas); Coordenadora da Colecdo Sujeito & Sociedades da Editora Idéias & Letras;
Pesquisadora convidada do International Center for the Study of Latin American Pentecos-
talism/University of Southern California <http://crcc.usc.edu/initiatives/pcri/>; Pesquisadora
responsavel em Santiago de Cuba do Projeto: Religiosidade Popular e Sincretismo Afrocuba-
no; Pesquisadora convidada do projeto Internacional e Interdisciplinar de Pastoral Urbana,
Universitat de Osnabriick/Alemanha <http://www.pastoral-urbana.osnabriieck.de>.

3 Ver a classica trilogia Manuel CASTELLS, Sociedade da Informagéao, 3v, Rio de Janeiro: Paz e
Terra, 2000.
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tempo, outrora cronolégico, medido na sequéncia de instantes, e o espa-
¢o, associado a territérios delimitados por fronteiras geograficas defini-
das em inimeras convengdes, passam a ser vivenciados segundo fluxos
comunicacionais. Na fluidez de relagdes econdmicas, sociais e pessoais,
emerge a rapidez, a instantaneidade e a interconectividade como triade
constitutiva dos vinculos organicos que se estabelecem entre a l6gica do
capital e a sociedade informacional, cuja expressdao maxima se encontra
nas Corporacdes que assumem a industrializacdo e a comercializacao de
marcas, produtos, servicos de informacgao e de entretenimento.

Atrelada ao monopélio que exercem as grandes empresas de comuni-
cagdo social, encontra-se a midia enquanto maquina produtora de sentido
e intérprete da realidade. A midia concatena simbolicamente as partes
das totalidades derramadas nas diversas latitudes e procura reunifica-las
em crencas, valores, estilos de vida. Essa terceira caracteristica da socie-
dade informacional, segundo Ignacio Ramonet*, viabiliza a capacidade
dos mass media de disseminar padrdes de consumo como expressao de
liberdade e democracia. Em outras palavras, a midia reunifica o feixe da
diversidade cultural e ideolégica de povos e nagdes, muitas vezes reduzi-
da a clichés que ora representam a riqueza cultural como sobrevivéncia
do exético; ora, como vitimizacao do acaso ou ainda como heroismo na-
cional. Entretanto, tudo acontece de forma aparentemente aberta e espon-
tanea, o que é possivel, porque, no cerne da sociedade da informagdo,
encontra-se a razao competitiva do mercado globalizado.

A quarta caracteristica é decorrente de todo o processo descrito até
aqui e é percebida por alguns estudiosos, entre eles Martin-Barbero®, como
uma améalgama do bindémio: informagao-entretenimento, que potencializa
a circulagao de imaginarios sociais ancorados na apreensdo do conheci-
mento como experiéncia lddica. O impacto imediato disso encontra-se
nos processos cognitivos que, na era informacional, para Nicholas Carr®,
ndo s6 ativam o raciocinio como parte da cadeia légica de aprendizagem,
mas também, e sobretudo, potencializam a intuicdo, a percepcao, o tato,
a sensibilidade estética e a competéncia linguistica.

Sem ddvida, hd uma capacidade educativa na midia que reverbera na
estruturagao de novas subjetividades alicercadas na apropriacdo de pro-

4 Cf. Ignacio RAMONET, “O poder midiatico”, in Por outra comunicagdo, Rio de Janeiro: Re-
cord, 2003. pp. 242-254.

5 A obra do autor é extensa sobre esse tema, vale a pena conferir um de seus classicos, edita-
dos no Brasil: De los Medios a las mediaciones.

6 Nicholas CARR, O que a internet esta fazendo com os nossos cérebros: a geragao superficial,
Rio de Janeiro: Agir, 2011.
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dutos simbélicos que convergem, segundo Watkins’, sutilmente na mer-
cantilizagdo de bens materiais e imateriais. Neste ponto, encontra-se a
quinta caracteristica da sociedade da informacao que perpassa, de manei-
ra desigual e lGdica, todos os segmentos sociais do Planeta.

Sociedade da informacao:
globalizacdo e mercado do consumo

No inicio do século XXI, muitos criticos da globalizagao, entre eles o soci-
6logo brasileiro Otavio lanni?, sugeriram como perspectiva de abordagem

observar as mutagdes culturais e comunicacionais produzidas por mais
uma nova e contraditéria fase do capitalismo: o neoliberalismo, com o ca-
pitalismo financeiro como seu carro chefe. De maneiras diferentes, tem-se
assinalado que, mesmo com o mundo amplamente intercomunicado via
internet, veloz e virtual, com o dominio informacional, o encurtamento do
espago e do tempo nas transagdes econdmicas ou nas telecomunicagoes
integradas (informatica,satélites, televisao) tenderia a ser mais opaco. Isso
porque, ao se complexificarem as redes de informacao, fez-se mais densa
a compreensdo do acesso, da transmissao, da ativacdo e o sentido do que
é comunicar, portanto, a vocagao ética de educar e informar o cidadao
ficou comprometida. Na tao proclamada Aldeia Global, a comunicagao
ndo significou necessariamente a pluralidade globalmente comunicada,
contrariamente, tendenciou-se, cada vez mais, a concentragdo de poder
dos grandes centros com suas megafusdes, que materializaram o espiri-
to de época, expresso na informagdo como mercadoria, na liberdade de
escolher diante da diversidade padronizada de produtos informativos e
no usufruir de entretenimento. Assim, naturaliza-se a compra e venda de
informagao, com o objetivo de obter lucro e as normas de sua produgao
seguem as exigéncias do comércio. A Web oferece gratuitamente infor-
macao-entretenimento em troca de acesso a informagdes sobre os gostos,
hébitos e estilos de consumidores potenciais, hoje, sofisticadamente mo-
nitorados por meio do facil acesso a aplicativos em todo aparelho portatil
e movel (Iphones, celulares, Ipad, e muitos etcéteras)’. Nesse interim, na
perspectiva de David Harvey'®, ha uma imperceptivel troca de vocabula-

7 S. Craing WATKINS, The young & the digital, Boston: Beacon Press. 2012.
8 Cf. Otavio IANNI, Teorias da globalizacao, Rio de Janeiro: Civilizagao Brasileira, 1999.

9 Um ensaio ficcional desse processo pode ser ilustrado com o video: Epic, disponivel no
Youtube.

10 Cf. “A arte de lucrar: globalizagdo, monopdlio e exploracdo da cultura”, in Por outra comu-
nicagdo, Rio de Janeiro: Record, 2003, pp. 139-172.
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rio, quer seja quando se universaliza o inglés como a lingua contida no ha-
dware e no software das transagdes econdmicas e sociais, quer seja quan-
do o cidaddo passa ser chamado indiscriminadamente de consumidor,
transmutando-se, assim, a lingua local e a categoria cidadania. Paralela-
mente a isso, cresce a oferta de servigos e produtos comunicacionais para
publicos massificados e consumidores segmentados, na mesma proporg¢ao
que aumenta a concentracdo dos meios de comunicagao em massa. Os
cidaddos sdo cada vez mais indexados por denominadores comuns de
consumo, até seus ideais, visdes de mundo, anseios de solidariedade e de
justica ficam passiveis de serem costumizados. Nesse sentido, a sociedade
da informacdo, a globalizacdo e o mercado de consumo constituem-se
como uma poderosa férmula que “irriga” os formatos societarios, arre-
messando individuos e coletividades em direcdo a sociedade de consumo
como ideal de realizacdo pessoal e como parametro de modernizagdo.
Na linha de pensamento de Lipovetsky'', a sociedade do hiperconsumo
volta-se para ofertar cada vez mais uma felicidade paradoxal, marcada por
um sofisticado consumo de felicidade material, que se esgota no momento
exato de materializar-se na aquisicdo do objeto desejado. Sugere o autor
que, quanto mais felicidade material, menos felicidade espiritual. Uma
enfatiza a mercadoria como centro de satisfacdo pessoal; a outra, o refina-
mento da consciéncia; uma é a prioridade ao ter, a outra ao ser. Satisfazer
a felicidade material independe da capacidade aquisitiva daqueles que
passeiam por vitrines, pois, como ja alertou Edgar Morin'?, o mais impor-
tante da sociedade de consumo é encher as pessoas de imaginarios que
prometem felicidade, sucesso e amor, estufando suas vontades de desejos
que um dia se concretizardo, ou seja, o importante é consumir, mesmo
que o cidaddo pague, por seus anseios, um valor dez vezes maior do que
o valor real do produto adquirido e em até 150 prestagdes.

Cultura da midiatizacao: decorréncias

Ao se utilizar o termo “cultura da midiatizacdo”, na verdade, esta-se fa-
zendo referéncia a um processo duplamente complexo. Por um lado,
reconhece-se que a midia possui no seu estatuto comunicacional a ca-
pacidade de configurar visdes de mundo e outorgar determinados senti-
dos a realidade no ato de interpreta-la, como foi assinalado em relagao a

11 Cf. Gilles LIPOVETSKY, Felcidade paradoxal, Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2007.

12 Essa ideia esta contida na critica que o autor faz ao mundo da comunicagdo nos anos 60. As
ideias encontram-se esparpasas, mas um texto pode ajudar o capitulo xxI, “A felicidade”, in
Cultura de massa no século XX, Rio de Janeiro: Forense, 1967.
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segunda caracteristica da sociedade da informagdo como resposta a pri-
meira pergunta dessa entrevista. Por outro lado, a partir da revolucao di-
gital, encabecgada pela internet, o universo midiatico imbrica, de maneira
admiravel, a triade que compde a cultura de massas e a industria cultural:
propaganda-publicidade, informacdo e comunicacao.

A primeira consequéncia desse duplo processo é a dificil demarcacao,
objetiva e intelectual, da competéncia e independéncia desses trés ele-
mentos. Até pouco tempo atras, formavam parte da esfera da informacao a
imprensa, os jornais, a informagao radiofénica, os telejornais, as agéncias
de noticias, ja a comunicagao enveredava por setores institucionais e a pu-
blicidade e a propaganda tinham carater politico. Nenhuma dessas esferas
ficou a margem da integracao midiatica, na qual os universos da escrita,
do sonoro e do imagético convertem-se num universo sé.

A segunda consequéncia encontra-se na virtualidade e no imediatis-
mo trazidos pela internet que, somados a integracdo imagética, fizeram a
midia aprofundar suas raizes numa sociedade espetacular — entendida
como aquela que prefere a imagem a coisa; a copia ao original; a repre-
sentacdo a realidade; a aparéncia ao ser. A simulacado do real, o espetacu-
lo e o consumo se encontram como forma de comunicagao, regidos pela
l6gica da circulacdo de mercadorias, isto €, parafraseando Guy Debord'?,
na cultura midiatica, o espetacular ndo é apenas um conjunto audiovisual
integrado, mas é fundamentalmente uma mediacdo social, uma relagao
entre pessoas intermediada por imagens-som-escrita, orquestradas pela
l6gica do lucro.

Uma terceira consequéncia estaria no refinamento dessa trilha con-
ceitual, pois a cultura midiatica ndo s6 media relacao entre pessoas, mas
é também, segundo Perter Berger e Thomas Luckmann, uma instituicao
intermediaria entre o individuo e a sociedade. Para os autores, a midia en-
contra-se além do controle, sendo que ela converteu a emissdo de conte-
Gdos no principal epicentro produtor de significados para a vida cotidiana
de milhdes de seres humanos. Levado isso a suas Gltimas consequéncias,
nado é dificil deduzir como a cultura midiatica e a sociedade de consu-
mo se correspondem mutuamente e a l6gica de mercantilizacao que rege
ambas precipita-se nas ofertas de contetidos, experiéncias e significados.
Tudo isso em apenas um click que concentra, difunde e integra visdes de
mundo, estilos e habitos de consumo num universo tido como globaliza-
do. Embora tudo isso soe como uma anélise apocaliptica, referéncia em-

13 Cf. Guy DEBORD, A sociedade do espetaculo, Rio de Janeiro: Contraponto, 2000.
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prestada a Umberto Eco', existem grandes brechas de uso cidaddo desse
universo, e é a juventude que da licdes magistrais sobre isso, como se vera
logo a seguir.

Fenomeno da midiatizacao:
impacto na formacéao e na vida das pessoas

Na segunda e quarta caracteristicas da sociedade da informagao, acima
descritas, anuncia-se o impacto subjetivo que anuncia o advento de outras
experiéncias sociais e pessoais que esse paradigma consolida. Nao é esta
a ocasiao para destrinchar questoes sutis relacionadas aos muitos desdo-
bramentos que a informatizagdo produz quando rasga filtros civilizatérios
nas dimensdes cultural, vivencial e existencial, sobretudo para as novas
geracdes'. Sugere-se, entao, anatomizar apenas um impacto: o multindi-
viduo — categoria sugerida por Massimo Canevacci. A hiperconexdo, que
emerge da amplitude do poder das redes sociais, é a condicao sine qua
non de novos arranjos e combinagdes perante as novidades que surgem e
se estabelecem para os internautas como realidade.

Num mosaico sobreposto de informacdes, opinides e visdes, muitas
vezes conflitantes, as pessoas apreendem outra forma de se relacionar no
e com o mundo. No espago publico, pontes sociais fermentam-se na si-
multaneidade de eventos, nos movimentos coletivos, nas pequenas acoes
que ganham dimensdes inimaginaveis, basta lembrar os movimentos de
2011, como a Primaveira Arabe, os Ocuppiers de Wall-Street nos EUA, os
Indignados na Espanha, ocupacdes estudantis no Chile e no Brasil.

Na esfera privada, os relacionamentos intersubjetivos passam a ser
densos, pela complexidade de sua analise, e fracos, pela efemeridade
com que acontecem. Numa outra dimensdo, a tecnologia coloca inime-
ros aplicativos que se infiltram sorrateiramente na vida cotidiana, focan-
do as pessoas no tempo presente, portanto, aprofunda-se a tendéncia de
se aproveitarem as possibilidades atuais, mais do que apostar no futuro
incerto. Soma-se a isso a possibilidade que a internet traz de acessar de
modo ilimitado arsenais de informacao, de capturar a vida alheia através
de fotos que sdo postadas, de paquerar ou até mesmo namorar, além do
monitoramento de amigos nas diversas plataformas relacionais. Realidade
que ocupa grande parte do dia dos jovens.

14 A referéncia é ao texto classico: Apocalipticos e integrados, uma critica a comunicagao.

15 Desenvolvi esta tematica no texto: “Juventude em movimento: politica, linguagens e reli-
gido”, in Pedro A. RIBEIRO DE OLIVEIRA, Geraldo DE MORI, Mobilidade religiosa, Sao Paulo:
Paulinas, 2012, pp. 207-232.
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Compreende-se, entdo, que as novas geracoes, socializadas na légica
do imediatismo, tenham como imperativo: tudo-ao-mesmo-tempo-agora-
-ja! Mas, para fazer tudo ao mesmo tempo, é necessaria a habilidade de
realizar operacdes simultaneas, simples e/ou complexas, o que permite
desenvolver a capacidade da concentragdo dispersiva como processo
cognitivo antagonico: dispersdo-concentracdo. Tudo isso, na proposta de
Pierre Lévy'®, como parte da cibercultura, em que a velocidade e a simul-
taneidade potencializam relagdes, mas também desenvolvem novas an-
glstias perante a impossibilidade de assimilagao de informagdes, produtos
e servicos que a avalanche informacional disponibiliza. E nessa nova for-
matagao subjetiva a que os migrantes digitais, aqueles nascidos antes do
ano 2000, procuram se adaptar, enquanto os nativos digitais simplesmente
surfam a vontade.

Em que medida a sociedade da informacao e, ligado a isso, a midiati-
zagao, tém facilitado ou obstaculizado a inclusdo das pessoas e dos povos
empobrecidos? Nesse contexto, como se insere a democracia e a partici-
pacgao cidada?

Na segunda caracteristica da sociedade da informacdo, que se assi-
nalou anteriormente, aponta-se o monopélio da comunicagao social que
pode ser um dos obstaculos do exercicio ao direito a comunicagao, que
se expressa como condicdo de cidadania que todo estado democratico
preconiza. Tem-se afirmado também que a interligacdo das sociedades
midiatica, de consumo e informacional expandem desejos e fazem circu-
lar imaginarios que privilegiam as necessidades do capital. Vale ressalvar
que esses imaginarios suscitam desejos de liberdade individual e coletiva
que escapam aos monopodlios midiaticos e suscitam, as vezes, respostas
contrérias a légica de producdo comunicacional.

Assim, o sonho de liberdade das pessoas e populacdes, segundo
Amartya Sen'’, realiza-se na combinagao de seguranca econdémica, que
se traduz em participar do mercado de trabalho como direito a moldar o
proprio destino; na liberdade politica, como condicdo de gerir agdes que
visem ao bem comum e a reducdo da desigualdade e da pobreza e ao res-
peito aos direitos humanos. Ora, se o desenvolvimento humano e social
é tido como uma expansao das liberdades reais de que as pessoas podem
desfrutar, e ndo s6 como concretizacdo das liberdades prometidas pelo
consumo — aquelas que contornam gostos e habitos, disponiveis s6 para

16 O titulo que consagra a categoria é: Cibercultura. Cf. Pierre LEVY, Cibercultura, Sao Paulo:
Editora 34, 2001.

17 Cf. Amartya SEN, Desenvolvimento como liberdade, Sdo Paulo: Companhia das Letras,
2000.
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quem possa comprar —, entdo, € intrinseca a expansao das liberdades do
cidaddo as condicdes que habilitem escolhas individuais e oportunidades
sociais.

Dentre essas condicdes, encontra-se a educacao basica com qualida-
de que, junto a outras instituicdes, garante a apropriagao critica dos bene-
ficios que permitem aos cidaddos usufruir da sociedade da informacao. S6
com essa capacidade critica os agentes histéricos serdo capazes de intervir
na esfera pablica para reivindicar, propor e agilizar agdes que diminuam
as privagdes de que sofre a maioria da populacao. Nesse encadeamento,
a inclusao dos cidadaos, em geral, e dos empobrecidos, em particular, no
consumo midiatico e/ou informacional constitui-se como um obstaculo
democratico, pois consumir passa a ser sindonimo de inclusao, de cidada-
nia, de ser pessoa. Contrério a isso, € a inclusdao que o Estado conesegue
quando desenvolve politicas plblicas, que criam criam oportunidades so-
ciais, facilitando a participagcao econémica da populagao.

No contexto democratico, as estratégias de inclusdo digital das popu-
lagbes carentes ultrapassam programas que apenas proporcionam o aces-
so aos recursos informacionais, mas propiciam uma formacao sistematica
que permite a leitura critica das mensagens e dos estimulos que chegam
por todos os canais midiaticos a que ficam expostos as pessoas. Inclusao
digital que capacita para o uso das ferramentas informacionais de forma
proativa e criativa, em coeréncia com valores éticos préprios do reconhe-
cimento da dignidade e dos direitos humanos, entre eles, o da comuni-
cagdo plena, integral e alternativa. S6 assim democracia e sociedade da
informagao se complementam no exercicio da cidadania que expande a
liberdade como pressuposto do desenvolvimento.

Problematicas e perspectivas para a teologia e democracia

Ainda que em instancias diferenciadas, tanto a Democracia quanto a Teo-
logia tém condigdes de incidir nos impactos da sociedade informacional.
No ambito do exercicio democratico, uma problematica evidente é o mo-
nopodlio informacional, abordado nesta reflexao. O Estado e a sociedade
civil, cada um, desde seu raio de inferéncia, ttm como desafio a demo-
cratizagdo da comunicacgdo. Para o primeiro, um dos maiores desafios,
entre outros, consiste na implementacao das inimeras propostas para a
formulagdo da politica de comunicacdo no pais, o que inclui a criagdao
de veiculos de comunicacado e a regulamentacao das leis que regem os
processos comunicacionais. Além disso, e ndo é pouco, deve gerenciar a
participacdo de diversos segmentos sociais na discussdo e na viabilizagao
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de equipamentos publicos e comunitarios para a difusdo cultural alterna-
tiva as grandes empresas comunicacionais. Para a segunda, a sociedade
civil, ¢ um desafio acompanhar e monitorar a implementacao de politicas
publicas que visem a garantir uma comunicagdo livre, participativa, de-
mocrdtica, igualitaria e solidaria. Ao mesmo tempo em que é um desafio
essa participacdo, também constitui uma fragilidade, pois a articulagao
nas mais diversas instancias, que oscilam da participacdo popular a re-
presentacao de conselhos, ndo é tarefa facil, sobretudo em um pais com
dimensdes continentais. Entretanto, ndo é possivel garantir o direito a co-
municagdo sem encarar esses desafios, como se tem dito de maneiras di-
ferentes a partir da Conferéncia Nacional de Comunicacao.

Do lado da teologia, o desafio é de outra ordem. Como se disse até
agora, o objeto da midia e da informacdo é a comunicacdo e esta é um
bem, muito diferente de qualquer mercadoria, pois constréi realidade, im-
prime valores, estabelece pautas politicas, sociais, religiosas, ambientais,
entre outras, e influi fortemente na configuracao de subjetividades. Desse
modo,, a democratizacdo da comunicacao refere-se também ao direito
da humanizagao, portanto, o direito a comunicac¢ao é um direito sagrado,
tanto quanto o direito a ganhar o sustento cotidiano.

Nesse contexto, duas dimensdes podem ser percebidas: aquela que
dialoga no ambito do direito cidadao, na esfera secular (significado lati-
no de mundo) e aquela que constitui a compreensdo dos processos que
afetam a pessoa na sua autopercepgdo e nas suas opgoes praticas, inde-
pendente de ter ou ndo referéncias religiosas. Entendida a Teologia como
explicacdo sistematica da percepcdo de Deus e da explicacdo da fé, de
seu contetido, consequéncias e bases, ambas inseridas numa tradigdo cul-
tural e contextualizada historicamente, ndo cabe a menor davida de que,
é inerente a vocacao teolégica ocupar o espago plblico com sua palavra
qualificada.

Assim, a democratizacdo e a humanizacao entrelagadas pelos im-
pactos midiaticos sao dois horizontes justificaveis para a Teologia e uma
grande oportunidade para ocupar os ambitos académicos e socioculturais.
Mas especificamente, a adjetivizada Teologia Publica é também desafia-
da, pois sua identidade, segundo Johan Konings'® e Rudolf von Sinner'?,
perfila-se na atuagao do debate na esfera publica sobre questdes medula-

18 Cf. Johan KONINGS, Teologia publica, Disponivel: <http://www.ihu.unisinos.br/noticias/
511280-teologia-publica-johan-konings>.

19 Cf. Rudolf VON SINNER, Teologia ptiblica (entrevista). Disponivel: <http://www.ihu.unisinos.
br/entrevistas/14220-teologia-publica-seus-espacos-e-seu-papel-entrevista-especial-com-
-rudolf-von-sinner>.
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res que afligem o ser humano. Neste caso concreto, urge que a Teologia
Pablica, a partir de seu instrumental teérico, volte-se aos desdobramentos
trazidos pelas novas culturas que emergem da fusdo midia-infomacao-
-consumo, a qual alerta, significativamente, para a percepc¢ao subjetiva da
transcendéncia dos cidadaos, crentes, ateus ou agnoésticos. Ha caréncia no
ambito teolégico de uma palavra qualificada que destrinche os discursos
e as narrativas sobre as diversas religides e mundivisdes que a midia trans-
forma em objetos consumiveis, disseminando-os por todos seus canais.

Outros temas para a agenda da Teologia Publica encontram-se nos
formatos tecnolégicos utilizados pelas midias religiosas e que afetam o
discurso teoldgico nas diferentes narrativas sobre a imagem do Deus cris-
tao. Ainda uma instigante questao teoldgica se encontra nas mutagdes que
sofrem, ou ndo, os cultos e liturgias quando estruturadas nos moldes mi-
diaticos. Enfim, ha uma gama de questionamentos teolégicos que afloram
quando a teologia e o marketing se abragcam no marco do cristianismo
contemporaneo, marcado por fortes tendéncias proselitistas e claros recu-
os no didlogo ecuménico e inter-religioso numa sociedade brasileira cada
vez mais plural religiosamente. Enfim, um campo fértil de reflexao para a
Teologia Pablica encontra-se na dobradinha teologia-midia.
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PANEL

El Concilio Vaticano Il y las mujeres

Panelista: Margit Eckholt’
Lugar: Sal6én 11102
Fecha: 8 de octubre

Un concilio, no de mujeres, pero con mujeres

El Concilio Vaticano Il no fue un concilio de mujeres ni sobre mujeres,
pero alli, por primera vez en un concilio, se hablé de mujeres. Por ejem-
plo, en el decreto sobre el apostolado de los laicos, en el decreto sobre
la educacion cristiana y en la constitucion pastoral Gaudium et Spes se
expone la mision y el servicio especiales que desempenan las mujeres en
sociedad y cultura; repetidas veces se reprueba la exclusién de personas
a causa de su raza, clase social o sexo y se enfatiza la igual dignidad de
todos los seres humanos, que se basa en su condicién de ser criaturas
de Dios.? Con seguridad, el hecho de que también se haya hablado ex-
plicitamente de las mujeres se debe a su “visibilidad”, su “presencia” en
el concilio. Ya en la fase de preparacion del concilio las asociaciones y
organizaciones de mujeres habian entregado peticiones a las comisiones
preparatorias, y por primera vez en un concilio de la Edad Moderna asis-
tieron mujeres como invitadas y auditoras. Ademas, las mujeres demos-

1 Profesora de Dogmatica y Teologia Fundamental en el Instituto de Teologia Catélica de la
Universidad de Osnabrtick; nacida en 1960; Estudios de Teologia Catdlica, Filosofia y Len-
guas Romanas; doctorado y habilitacion en Teologia Catélica (Dogmatica) en la Universidad
de Tiibingen; Presidenta de la Comision Teolégica de KDFB (Katholischer Deutscher Frau-
enbund, Federacién Alemana de Mujeres Catdlicas); Vicepresidenta de AGENDA - Forum
katholischer Theologinnen e.V. (Foro de Tedlogas Catélicas)

2 Cf. por ejemplo Lumen Gentium 32: “Es comun la dignidad de los miembros, que deriva de
su regeneracion en Cristo; comun la gracia de la filiacion; comun la llamada a la perfeccion
[...] No hay, de consiguiente, en Cristo y en la Iglesia ninguna desigualdad por razén de la
raza o de la nacionalidad, de la condicién social o del sexo...” En el mismo sentido: Gau-
dium et Spes 9; Gaudium et Spes 29; Apostolicam Actuositatem 9.
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traron un vivo interés en este concilio; en Alemania las dos asociaciones
catblicas de mujeres informaban con regularidad en sus publicaciones
sobre las evoluciones del concilio. Asi, aunque la influencia efectiva de
las mujeres en el concilio haya sido escasa —en este sentido ciertamen-
te no fue un concilio de mujeres—, su importancia fue grande para las
mujeres catélicas. Ellas mismas en sus mdltiples vias de recepciéon —a
nivel pastoral, teolégico o de trabajo en asociaciones— lo convirtieron
en un “Concilio de las mujeres”, y son ellas quienes precisamente hoy
mediante su renovada lectura de los textos del concilio pueden contri-
buir a esta evolucion.

Desde el horizonte polifacético de su actividad pastoral, Juan XXiiI
elaboré para el concilio la criteriologia de los “signos del tiempo” y ca-
racteriz6 en la Enciclica Social Pacem in Terris (1963) a la cuestion de
las mujeres como uno de los grandes “signos del tiempo”.?> Esto no era
un tema abstracto para él, sino algo que habia madurado en muchisimas
conversaciones con mujeres y varones desde que habia trabajado de ca-
pellan diocesano del movimiento catélico de mujeres en el obispado de
Bérgamo* Durante afios mantuvo correspondencia con Adelaide Coari,
una de las grandes figuras del movimiento feminista italiano, y mas de una
vez la alent6 para intentar nuevos caminos, también mas alla de la Iglesia.®
Juan XXIIl mismo no invité ninguna auditora al concilio, pero ya en la se-
gunda Asamblea General muchos participantes registraron con extrafieza
la ausencia de mujeres, a pesar de que ellas —asi el cardenal Suenens—
“si no me equivoco, constituyen la mitad de la humanidad”.® “La Iglesia
debe librarse de su complejo de la superioridad masculina, que desprecia
la potencia intelectual de las mujeres. Debemos aprender a respetar a la
mujer en su verdadera dignidad y a reconocer su parte en el plan divino”,
dijo Suenens en una entrevista del 24 de octubre de 1964.” De modo que

3 Cf. PT 41: El hecho de que la mujer “no tolera que se la trate como una cosa inanimada
0 un mero instrumento” y que “exige, por el contrario, que, tanto en el ambito de la vida
doméstica como en el de la vida publica, se le reconozcan los derechos y obligaciones de
la persona humana” significé para Juan XXl un histérico proceso de toma de conciencia de
los derechos humanos. “Este fenémeno se registra con mayor rapidez en los pueblos que
profesan la fe cristiana,” agrega el Papa.

4 Cf. Ludwig KAUFMANN y Nikolaus KLEIN, Johannes xxiii: Prophetie im Vermachtnis, Fribur-
go/Brig 1990, 47.

5 lbid.

Joseph A. KOMONCHAK, “Unterwegs zu einer Ekklesiologie der Gemeinschaft”. En Geschi-
chte des Zweiten Vatikanischen Konzils (1959-1965), vol. 4, editado por Giuseppe ALBERI-
GO y Gunther WASSILOWSKY, Mainz/Lovaina, 2006, pp. 1-108, esp. pp. 22-31, aqui: p. 24.

7 Entrevista con el NCWC News Service, Washington, citada en: Gertrud HEINZELMANN, Die
getrennten Schwestern. Frauen nach dem Konzil, Zarich 1967, p. 85.
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existia una conciencia de la “cuestién femenina”, y asi el 20 de septiembre
de 1964 Pablo Vi nombra 15 auditoras para el tercer periodo de sesiones
del Concilio Vaticano 11,2 ocho de ellas religiosas y siete presidentas de
organizaciones catélicas —todas ellas solteras o viudas.’

El 25 de septiembre de 1964, la francesa Marie-Louise Monnet, herma-
na del pionero para una Europa unida Jean Monnet y ademas fundadora y
presidenta del Movimiento Internacional para el Apostolado en ambientes
sociales independientes,'® participé6 como primera mujer en una asamblea
del concilio. Las religiosas fueron en su mayoria Superioras o Superioras
Generales, como la hermana Mary Luke Tobin, superiora general de las
Hermanas de Loreto y presidenta de la Conference of Major Religious Supe-
riors of Women’s Institutes of America, o la hermana M. Juliana de Nuestro
Sefor Jesucristo, Superiora de las Pobres Siervas y Secretaria General de la
Unién de Superioras Generales en Alemania. Fue importante la presencia
de la espafiola Maria Pilar Bellosillo, presidenta de la Unién Mundial de
Organizaciones Femeninas Catdlicas, y de la australiana Rosemary Goldie,
Secretaria Ejecutiva del Comité Permanente para Congresos Internacionales
del Apostolado de Laicos, quien ademas fue la primera mujer en desempe-
fiar una funcién directiva en el Vaticano al ser nombrada Subsecretaria del
Pontificio Consejo para los Laicos por Pablo Vi, en el ano 1967."

Durante el tercer periodo de sesiones se sumaron a estas tres, otras
mujeres, entre ellas Marie Vendrik, de los Paises Bajos y Presidenta de la
Federacion Mundial de la Juventud Catélica Femenina. En el cuarto pe-
riodo concurrieron cinco mujeres mas: como segunda auditora alemana
la Dra. Gertrud Ehrle, Presidenta de la Federacién Catélica Femenina en
Alemania, una religiosa de India y —ahora si— una mujer casada, la mexi-
cana Luz-Marie Alvarez-lcaza, quien fue nombrada junto con su esposo.
Junto con ellas dos latinoamericanas mas: la argentina Margarita Moyano
Llerena y Gladys Parentelli de Uruguay.

No es que las auditoras hayan tenido derecho a intervenir, aunque
los cardenales Lercaro, Kénig y Suenens se pronunciaron en favor de ello.
Sin embargo, los informes de Marie-Louise Monnet, de la hermana Julia-
na Thomas y de Rosemary Goldie ponen en evidencia que las mujeres

8 Cf. KOMONCHAK, ob. cit., p. 25.

Al respecto, cf. el trabajo sobre las 23 auditoras realizado por Carmel Elizabeth MCENROY,
Guests in their own house. The women of Vatican I, Nueva York, 1996.

10 Cf. Marie-Louise MONNET, Avec amour et passion: 50 ans de la vie de | Fglise & travers une
vocation de femme, Chambray, 1989, esp. pp. 196-211.

11 Cf. Rosemary GOLDIE, From a Roman Window. Five decades: the world, the church and the
Catholic Laity, Blackburn/Australia, 1998.
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fueron consideradas como peritos' y participaron de manera sumamente
activa en el quehacer del concilio. Se reunieron en grupos de trabajo,
mantuvieron un intenso intercambio con los obispos —cabe mencionar
especialmente los estrechos contactos del obispo aleman Augustin Frotz,
con la hermana Juliana y la Dra. Gertrud Ehrle— vy participaron en diversas
subcomisiones, sobre todo en las deliberaciones referentes al Decreto so-
bre el Apostolado de los Laicos y a la Constitucién Pastoral sobre la Iglesia
en el Mundo Actual. Las religiosas, si bien no fueron asesoras oficiales en
la redaccion del Decreto sobre la Adecuada Renovacion de la Vida Reli-
giosa, mantuvieron un vivo intercambio entre las diferentes comunidades
y organizaciones, lo que condujo a la fundacién de una asociacion trans-
nacional de Superioras Generales y dio asi importantes impulsos para la
gran renovacion de la vida consagrada femenina.

Durante el concilio y en el tiempo inmediatamente posconciliar se
publicaron en Alemania varios textos sobre la “imagen” de la mujer y su
“posicion” en sociedad e Iglesia. Tema central era una “revisiéon” de la
teologia antropoldgica, con punto de partida en las tesis de la “imposibi-
lidad de deducir el ser-mujer del ser-varén” y de la “igual inmediatez del
ser persona, tanto en el varén como en la mujer”.'> Como escribe Elisabeth
Gossmann, segln los textos del concilio no hay

... hinguna desventaja de la mujer respecto al varén, ya sea en su vida es-
piritual, sea en las funciones del laicado recientemente vueltas a descubirir,
o sea en el reconocimiento de su influencia en sociedad y vida publica
modernas. En ninguna de sus partes los textos del Concilio hablan de una
estructura jerarquica de la vida conyugal; de hecho, bajo el concepto del
amor describen una forma de llevar el matrimonio que se caracteriza por
el companerismo. De manera que para la mujer el resultado de los textos
conciliares es la equiparacion con el varén en el laicado, digamoslo asi.'

Pero en el tiempo posconciliar esta conciencia de la “cuestion femenina”,
que creci6 con el “acontecimiento” del concilio, no siguié desarrollando-
se en la “corriente principal” de la teologia y la formacién de sacerdotes.
En la actualidad, en los tiempos del proceso de dialogo, esto es diferente;
tanto las relaciones entre varones y mujeres en la Iglesia como la necesi-
dad de que todos participen en los actos elementales de la Iglesia estan
sometidas a prueba. Por esto, son indispensables una nueva lectura de di-

12 KOMONCHAK, ob. cit., p. 23, nota p. 57.
13 Elisabeth GOSSMANN, Das Bild der Frau heute, Munich 1962, p. 15.

14 ob. cit., p. 43; cita en: E. GOSSMANN, Geburtsfehler: weiblich. Lebenserinnerungen einer
katholischen Theologin, Mdnich, 2003, p. 281.
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chos textos teolégicos y una nueva recepcion de los impulsos liberadores
del Concilio Vaticano Il desde una perspectiva femenina.

Una nueva lectura de algunas directrices principales
del concilio, desde perspectiva femenina

En los diversos documentos del Concilio Vaticano Il se recuerda la misién
elemental de la Iglesia de dar testimonio del Evangelio en todos sus actos.
Ella adquiere su esencia Ginicamente de Jesucristo, la “luz de los pueblos”
(LG 1), en quien se revel6 el misterio del Dios amigo del hombre. Es su
mision predicar el Evangelio “prometido antes por los profetas [y que]
lo completé El 'y lo promulgé con su propia boca, como fuente de toda
la verdad salvadora y de la ordenacién de las costumbres” (DV 7), como
Jesucristo mandé a los Apéstoles. Unicamente esto es la base de lo que
significa ser cristiano y que conduce a formar la comunidad de los fieles.
En forma siquiera fragmentaria, quiero exponer aqui tres perspectivas sis-
teméticas que son relevantes para una actual re-lectura de los textos del
concilio desde la perspectiva de mujeres:

= “Evangelizacion”: comunicacién, amistad con Dios y conversion

“El Santo Concilio, escuchando religiosamente la palabra de Dios y pro-
claméandola confiadamente...” son las palabras iniciales de la Consti-
tucion Dogmatica sobre la Divina Revelacion Dei Verbum. La fe viene
del escuchar, “fides ex auditu”, y sélo a partir de la atencion religiosa y
confiada a la palabra de Dios puede la Iglesia presentar una “doctrina
genuina sobre la divina revelacion [...] para que todo el mundo, oyendo,
crea el anuncio de la salvacion; creyendo, espere, y esperando, ame”
(DV 1). Dei Verbum contribuyé a renovar la doctrina sobre la revelacion;
ya no se trata de “aleccionar” las personas sobre “verdades divinas”, sino
de abrir un espacio de comunicacién entre Dios y el ser humano. Este
espacio fue dispuesto por Dios mismo, Dios se revel6 en Jesucristo para
la salvacién de los humanos, Dios invita al ser humano a ser su amigo,
Dios “habla a los hombres como amigos, movido por su gran amor y
mora con ellos, para invitarlos a la comunicacién consigo y recibirlos
en su compaifia” (DV 2; cf. Ex 33,11; Jn 15,14-15; Ba 3,38). El amor, la
amistad y la bondad de Dios son inagotables, el don mas puro, y esta
dinamica del acontecimiento de la revelacion es el fundamento de la
comunidad entre los creyentes, de ella nace la misién de la Iglesia de dar
testimonio de la palabra de Dios y de acompanar a los humanos en sus
caminos hacia la amistad con Dios.
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En este concepto fundamental de la comunicacioén se basan el didlogo
y la participacioén, la conformacién de estructuras sinodales, la consoli-
dacion de las iglesias locales y la participatio actuosa en la liturgia (cf.
la Constitucion sobre la Sagrada Liturgia Sacrosanctum Concilium). Esta
Gltima motivé grandes cambios en la celebracién de las misas, en las cua-
les también participan mujeres de una manera completamente nueva. Las
mujeres que vivieron conscientemente el concilio, hacen hincapié pre-
cisamente en estos cambios que les abrieron nuevas vias para colaborar
en sus parroquias como lectoras, asesoras de comunién o celebrantes de
liturgias de la palabra y liturgias de mujeres. Las diversas formas de direc-
cion espiritual para mujeres agudizaron el “sentido sobrenatural de la fe de
todo el pueblo” (cf. LG 12) o sensus fidelium, ya que ofrecen ayudas para
que las mujeres puedan participar de la fe de una manera nueva, viva, res-
ponsable y activa, asumiendo asi con toda responsabilidad su condicién
de ser cristiana y enalteciendo su amistad con Dios. Al hecho de que la
Iglesia haya adquirido un nuevo caracter de “Iglesia de mujeres” contribu-
yeron tanto los esfuerzos por un lenguaje que no discrimine a las mujeres
y por oraciones cuyas formas linglisticas reflejen las experiencias de las
mujeres, como las ofertas de espiritualidad femenina, las misas especiales,
los Dias Mundiales de la Oracion y las nuevas formas de cooperaciéon de
mujeres en la catequesis.

Este modelo de comunicacién implica el respeto hacia los otros y
el reconocimiento de las demas iglesias cristianas asi como de las otras
religiones, lo que se basa en el enfoque de salvacion universal de la
revelacion divina; asi lo evidencian tanto el Decreto Unitatis Redintegra-
tio sobre el ecumenismo (UR) como la Declaracién Nostra Aetate sobre
las Relaciones de la Iglesia con las Religiones no Cristianas (NA). Son
especialmente las mujeres quienes han hecho prosperar la comunidad
ecuménica mediante diversas iniciativas de base como el Dia Mundial
de la Oracioén, los Sinodos Europeos de Mujeres, pero también a través
de redes teol6gicas como ESWTR (European Society of Women in Theo-
logical Research).

= Larenovacion de la eclesiologia: Pueblo de Dios
y apostolado comun de todos los creyentes

Los fundamentos de esta nueva autocomprension de la Iglesia se encuen-
tran en los documentos del concilio, ante todo en la Constitucion Dogma-
tica sobre la Iglesia Lumen Gentium. La Iglesia queda determinada como
el Pueblo de Dios que peregrina a través de la historia y que una y otra vez
vuelve a encontrar su identidad a partir del misterio del Dios trinitario, del
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amor divino revelado en Jesucristo. Esta Iglesia es legitimada sélo por Jesu-
cristo, quien es la Luz de los Pueblos. Y esta “luz” determina la identidad
y las misiones de ella: ser, como pueblo de Dios, “... en Cristo como un
sacramento, o sea signo e instrumento de la unién intima con Dios y de
la unidad de todo el género humano” (LG 1). Todos quienes mediante el
bautismo devienen miembros de la Iglesia participan de los “ministerios”
de Jesucristo, real, sacerdotal y profético, y todos los bautizados tienen
la responsabilidad de contribuir a que la comunidad del Pueblo de Dios
pueda cumplir con esta aspiracion de propagar el Evangelio y enaltecer la
comunidad con Dios y entre los fieles.

Esto alent6 especialmente a las mujeres a esclarecer la “imagen” y
la “posicion” de la mujer en la Iglesia. En diversas publicaciones, Elisa-
beth Gossmann retomé estos impulsos' y advirtié que ante el trasfondo
del apostolado comun, de las nuevas posibilidades de participacién y
comunicacién en la Iglesia y del fortalecimiento del apostolado laical
también es necesario un nuevo enfoque del sacerdocio ministerial. Con
sus investigaciones contribuy6 a una revisiéon del concepto neotomista
de la mujer y advirti6 sobre errores de la tradicién cristiana respecto a la
interpretacion de los primeros tres capitulos del Génesis. Sin embargo,
consideré que aln no habia llegado el tiempo de reclamar también el
sacerdocio de la mujer. Fue la abogada suiza Gertrud Heinzelmann, a
quien luego se unieron las te6logas alemanas Ida Raming e Iris Miiller
y la experta en derecho canénico Josefa Theresia Miinch, quien ya en
1962 habia formulado peticiones al concilio exigiendo la equiparacién
total de la mujer en la Iglesia, es decir, también el acceso a todos los
ministerios eclesiales.’® Ante todo argumentaba que el hecho de que
Jesucristo haya sido varén no podia considerarse impedimento para el
sacerdocio de mujeres.'” Quizas la re-lectura de los textos del concilio
pueda ser una ayuda para que se vuelva a didlogos y discusiones nuevos
y racionales acerca del tema de los ministerios. En tiempos del dialogo,
esto parece lo indicado y este proceso sera una tarea importante para la
pastoral de mujeres y las religiosas que realizan actividades pastorales.
Las mujeres ejercen miultiples servicios y ministerios en la Iglesia; sera
decisivo como desarrollan estos servicios, cuales seran sus acentos espe-

15 Cf. por ej.: Elisabeth GOSSMANN, Das Bild der Frau heute, ob. cit.

16 Al respecto, cf.: Gertrud HEINZELMANN, Frau und Konzil: Hoffnung und Erwartung. Eingabe
an die hohe vorbereitende Kommission des Vatikanischen Konzils tiber Wertung und Stel-
lung der Frau in der Romisch-katholischen Kirche, Zarich 1962; ibid., Wir schweigen nicht
ldnger: Frauen dussern sich zum /1. Vatikanischen Konzils, Zdrich, 1964.

17 Cf. también: Elisabeth GOSSMANN, Geburtsfehler: weiblich. Lebenserinnerungen einer
katholischen Theologin, Mdanich 2003, p. 275.
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cificos, cobmo podria estar constituido concretamente un ministerio sa-
cramental para ellas. En los Gltimos afos, la pastoral catélica de mujeres
y sus asociaciones en Alemania han vuelto a dirigir su mirada hacia el
sacerdocio comun vy los carismas de las mujeres.'® El tema de la sacra-
mentalidad no puede ser ignorado, esto queda evidente ante todo en el
acompafnamiento de mujeres, nifios y ancianos, en lo referente a enfer-
medad o procesos de reconciliacion. Hace tiempo se plantea la cuestion
de la administracion de sacramentos por mujeres, y los nuevos ritos,
concebidos como “vias de escape”, no representan ninguna solucién del
problema fundamental.

= Larelevancia eclesiolégica de la Constitucion Pastoral
y el perfil de una Iglesia diaconal en la actualidad

El aggiornamento del concilio se realiza ante todo mediante la Constitu-
cion Pastoral Gaudium et Spes: al compenetrarse con la situacién de la
humanidad actual, la Iglesia se convierte en una instancia presente en el
“hoy”. En consecuencia de su re-descubrimiento de la esencial estructu-
ra encarnatoria de la fe descubre la presencia divina en la lucha de los
humanos por desarrollar su humanidad. Esto se condensa en los “sig-
nos del tiempo”: la paz que esta en peligro, el desequilibrio norte-sur,
los problemas de pobreza cada vez mas agudos, el didlogo, necesario
pero también desafiante, con las demas iglesias cristianas y las otras reli-
giones, y —precisamente— también en la cuestion femenina. La Iglesia
define su nueva identidad como Iglesia en el Mundo oponiéndose con
la fuerza del Evangelio a todo aquello que signifique desamor, muerte y
lesa humanidad.

Tal iglesia “en el mundo”, Iglesia Mundial, es decir una iglesia no
“purificada” del mundo, sino colmada de la vitalidad del Evangelio,
siempre tiene un rostro muy concreto. Iglesia es la comunién de los fie-
les en solidaridad con los pobres, es la comunidad que se congrega en
la misa dominical, donde se comparten la palabra y el cuerpo de Dios y
se muestra interés en la vida del préjimo; es el grupo de las mujeres que
preparando el Dia Mundial de la Oracion se interesan concretamente
por otras mujeres cuyas vidas fueron arruinadas por pobreza, desempleo
o violencia, etc. Iglesia es todo esto y mucho mas, Iglesia es donde se
retoma el camino de la humanizacién y de la kénosis. Todos sus actos
estan marcados por el amor del Dios que se ofrece, que perdona y que

18 Cf. KATHOLISCHE FRAUENGEMEINSCHAFT DEUTSCHLANDS (Hg.), Eine jede hat ihre Gaben:
Studien, Positionen und Perspektiven zur Situation von Frauen in der Kirche, Ostfildern,
2008.
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da vida. En este sentido, la Iglesia adquiere su identidad sobre todo como
Iglesia diaconal, y en esta forma se hace cargo de su misién de evange-
lizar al servicio del Jests pobre. El rostro de esta Iglesia diaconal esta
caracterizado sobre todo por mujeres, y en la actualidad es necesario
visibilizar mucho mas las diferentes formas del diaconato de mujeres,
tanto dentro como fuera de la Iglesia.

El Reino de Dios se agranda con las multiples “coaliciones” entre cris-
tianos y organizaciones no gubernamentales, con la lucha contra hambre,
destruccion ambiental, trata de blancas, etc. Es necesario reconocer mu-
cho més estas formas de evangelizacion, realizadas sobre todo por mujeres
y efectuadas mas alla de los limites institucionales de la Iglesia y mas alla
de los diferentes contextos profesionales, honorificos y privados, y tam-
bién es necesario integrarlas al “interior” de la Iglesia. Es importante que
se abran tales espacios de comunicacion en los numerosos “umbrales”
donde se encuentran y viven seres humanos, espacios donde se exprese y
encarne de manera novedosa y creativa la palabra de Dios. La palabra de
Dios devendra palabra de vida cuando pueda llegar adonde vivan, amen,
lloren, se lamenten, seres humanos, donde se experimente gracia y se ali-
vien desgracias. Donando vida se asegura el futuro, siempre que en ello se
recuerde el motivo originario del Evangelio que una y otra vez impulsa a
la Iglesia a ponerse en camino.
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Religido e religiosidades na contemporaneidade

Painelista: Silvia Regina Alves Fernandes'
Lugar: Salao 11100
Data: 8 de outubro

Introducao

O estudo do fendmeno religioso nos ultimos anos vem ganhando espaco
no debate capitaneado tanto pelas Ciéncias Sociais quanto pela Teologia
e outras ciéncias humanas. Nesse texto proponho uma discussdo concei-
tual sobre religido e religiosidades tendo como pano de fundo o campo
religioso brasileiro e especialmente as mudangas contemporaneas do ca-
tolicismo.

Nas Gltimas décadas desde a constatacao do declinio quantitativo do nu-
mero de catélicos no pais, os pesquisadores tém se debrugado sobre o fe-
nomeno da mobilidade religiosa que implica na circulagao dos individuos
por varias denominagoes. Se por um lado, o transito religioso sugere busca
e experimentacao, por outro, reforca a fragilidade no que se refere as re-
ligides instituidas. A experiéncia do Brasil pode ser vista em outros paises
latino-americanos o que permitird ampliar o debate sobre as implica¢des
desse comportamento religioso nos tempos atuais.

O carater mais frouxo dos vinculos religiosos com instituicdes de re-
feréncia sugere um esforco de caracterizacdo do que temos denominado
de religido e ainda sobre quais fendbmenos e experiéncias religiosas pode-
mos atribuir o estatuto de religiosidade. Essa distingdo compreende que a

1 Socibloga, professora do PPGCS/UFRR), membro da Associagdo de Cientistas Sociais da Reli-
gido do Mercosul, Pesquisadora Sénior CAPES — 2013, Universidade da Flérida/EUA. Email:
fernandes.silv@gmail.com
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religiosidade abarca a religido e a ultrapassa em um movimento multiplo,
aparentemente desconexo para as instituicdes religiosas, sobretudo de ma-
triz crista tradicionalmente consideradas como religides de salvagao.

Para George Simmel (2009) a religidao pode ser definida como uma
forma de associacdo, uma matriz a partir da qual emergirdo todas as outras
formas simbélicas. Assim, o autor vai considerar a existéncia de um vacuo
no que se refere a transcendéncia como tal, mas exatamente esse vacuo
confirmaria a “presenca na auséncia” como a falta Lacaniana, fornecendo
as condigdes subjetivas necessarias para a manutengao da religiosidade.
Simmel sustenta que a religiosidade implica em uma atitude espiritual que
busca Deus e unifica o mundo, além de conectar aparéncias empiricas a
algo mais profundo que as transcende. A religido aparece entdo como uma
forma cujos contetidos supde a religiosidade.

Aspectos do debate sobre religiao,
religiosidades e novos movimentos religiosos

Na perspectiva de Emile Durkheim (1985) a religidao se configura como
um sistema constituido por crencas e ritos capazes de tornar o individuo
integrado em uma dada sociedade. Esse conjunto fortalece o individuo
moralmente e “o faz viver” e “poder mais” na linguagem do autor.

Em nossa época, muito tem sido argumentado sobre a emergéncia de no-
vos movimentos religiosos que estariam referidos as mdltiplas formas de
associacdo dos individuos fora de eixos tradicionais de vinculos. Nesse
sentido, eles sdo denominados novos enquanto grupos que emergem, mas
ndo enquanto conduta dos grupos humanos nas consideragdes e represen-
tagoes sobre o universo religioso. Dito de outro modo, todas as épocas co-
nheceram a emergéncia de novos movimentos religiosos e muitos passa-
ram a integrar instituicdes como foi o caso do franciscanismo do medievo.
Cumpre conhecer em cada uma delas suas configuracdes e eventualmente
as novidades que podem trazer a um dado contexto histérico. Nossa ten-
tativa de conceituacao ira entdo alargar-se ndo apenas entre o bindmio re-
ligido e religiosidade, sendo para a anélise de como e por que tendemos a
denominar de “movimentos religiosos” determinados grupos emergentes.

Parece claro que esta contido nesse sistema de conceituagdo uma
perspectiva de ruptura ou de escoamento de substancias que ultrapassam
uma dada estrutura ou sistema religioso formado por tradi¢des e cultu-
ras. Isso se aplicaria tanto a sociedades primitivas quanto a sociedades
complexas. Segundo Marcelo Camurga (2008), na sociologia da religiao o
conceito “novos movimentos religiosos” — NMRs comeca a ser formulado
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na década de 1970 por socidlogos da religido que se preocupam com gru-
pos rotulados como seitas e que estavam de algum modo envolvidos em
controvérsias com a opinido publica, Estado e poderes piblicos.(Camurca
2008). Ex: Meninos de Deus (Califérnia/EUA); Hare Krishna; cientologia
(Nebraska/EUA); Igreja da unificacdo, do Reverendo Moon (Coréia do Sul).
O termo teria como principal objetivo fazer referéncia a grupos religio-
sos, éticos ou espirituais que ndo estdo integrados a religides existentes;
além disso o termo visa substituir a palavra “seita” desde a década de
1980. Para Ari Oro (1996) esses movimentos sdo considerados novos pela
presenca no campo religioso ocidental cuja presenca do cristianismo é
predominante.

Por outro lado, segundo o mesmo autor ha movimentos que podem
ser considerados novos embora pertencam a religides estabelecidas. Na
América Latina, tanto o neopentecostalismo quanto o carismatismo ca-
télico ou ainda a proposta do ecumenismo integral podem ser pensados
dentro do contexto de expansao e consolidacdo dos novos movimentos
religiosos.

Alguns estudiosos conceituam os novos movimentos religiosos como
grupos ou movimentos que teriam emergido no pés-segunda guerra mun-
dial proeminentes sobretudo das sociedades ocidentais nos anos de 1960
e inicio de 1970. Nessa direcdo busca-se compreender o que 0s NMRs te-
riam de engajamento com as sociedades modernas. Muitos deles nascem
a partir de liderangas fortes que estabelecem fronteiras rigidas entre eles
mesmos e a sociedade e possuem um conjunto de crengas e ensinamentos
formulados por tal lideranca (Woodhead, et. al. 2002).

A inexisténcia do consenso conceitual por si s6 expressa a complexi-
dade do fendmeno e reforca a importancia de caracterizagdo e compreen-
sdo das manifestacdes humanas as quais podem ser atribuidas as noc¢oes
de religiosidades. Os novos movimentos religiosos nos ajudam, portanto,
a pensar nessa direcdao seguindo a tentativa de tipificacdo de Camurga
(2008). Desse modo, segundo o autor, ao menos duas vertentes se com-
plementam:

1. O boom de elementos sagrados e magicos nesse comeco de era: rituais
xamanicos; utilizacdo de objetos dotados de poderes (cristais, piramides,
péndulos); primado do self.

2. A centralidade do individuo e a formatagdao de uma légica pessoal na
vivéncia de religides instituidas.
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O primeiro caso alude a uma espécie de religiosidade manifesta a partir
de tradi¢des milenares que viram seus elementos constituintes serem rein-
ventados. E o caso especifico do uso que é feito na contemporaneidade
dos incensos, florais, uso de runas etc. Esses objetos e praticas milenares se
fortaleceram a partir da globalizacao cultural e do acesso as novas tecno-
logias de comunicacdo. No segundo caso, as religides instituidas passam
a lidar de modo mais intenso com os arranjos que os individuos realizam
a partir dos recursos e aparatos por elas oferecidos, mas que subvertem
uma ideia de adequacao entre pratica, crenca religiosa e prescricdes. Na
verdade, todas as religides convivem com um refresh provocado pela cen-
tralidade que o individuo adquiriu nos tempos atuais. Mas insistimos no
fato de que a gramaética de constituicdo das religides comportou em tem-
pos diversos muitas revoltas, rupturas e reinvengdes. A prépria historia
do cristianismo revela essa dinamica e faz com que o olhar contempora-
neo para tais expressoes deve ndo tanto estranhar a sua emergéncia, mas
caracteriza-la a partir dos contextos. Assim, numa tentativa de caracterizar
a religiosidade a partir da experiéncia dos novos movimentos religiosos
ha que se levar em conta algumas de suas manifestacdes fundamentais.
Dentre essas podemos enumerar:

1. A privatizagao do sagrado, suficientemente estudada a partir dos trabal-
hos de Peter Berger (1999).

2. O transito religioso que comporta a circulacao dos individuos entre siste-
mas e crencas.

3. A ampliacdo ou deslocamento do sagrado conforme a perspectiva de Da-
niele Hervieu-Léger (1997) situa uma espécie de “religioso flutuante”.

4. O forte acento na dimensao emocional onde ganham relevo a experién-
cia pessoal e as manifestacdes sensiveis (lagrimas, transe, éxtase etc.).

5). A dimensdo considerada globalizante da experiéncia manifesta sobretu-
do no movimento New Age que supde integragdo com o cosmo e a natu-
reza.

6). Desconfianga e rejeicdo a doutrinas estabelecidas e criacdo de novas
doutrinas.

Esse elenco de caracteristicas vem sendo analisado sob chaves tedricas
que se complementam e se interpelam simultaneamente. Podemos notar
inicialmente a existéncia de uma espécie de tensdo interpretativa entre:
secularizagdo x reencantamento. Mas a essa tensdo é necessario agregar a
possibilidade analitica de ser a prépria secularizacao o vetor do que tem
sido denominado de ressurgimento do sagrado ou reencantamento, como
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bem argumentou Antonio Flavio Pierucci (1997; 2003). No caso brasilei-
ro, € importante considerar as esferas da vida social em que a seculariza-
cao é evidente, como o caso da cultura midiatica ou ainda na esfera do
consumo. Mas mesmo nesses campos o elemento religioso pode adentrar
e reformatar o campo, como é o caso da politica. Nessa direcao preci-
samos lembrar as licdes de Max Weber (1982 [1946]) sobre as religioes
substitutivas como a ciéncia, a arte, o erotismo que nao fazem referéncia
a deuses em contexto de modernidade. Para o autor a secularizagdo pode
ser entendida como um prolongamento da racionalizagao.

Religido e religiosidade no caso brasileiro

O tema religiao é caro a sociedade brasileira especialmente pelo fato de
que a dimensao religiosa, em fungdo de nosso processo colonizador sin-
crético, funciona como um agente regulador no campo ético, afetivo e
profissional podendo, inclusive, orientar politicas institucionais, agdes da
sociedade civil e praticas sociais em esfera privada tal como a familia. O
debate acima circunscrito coloca para os analistas da situagdo sociorreli-
giosa brasileira um desafio importante. Este seria o de contemporizar as
faces da secularizagdo em contexto de mobilidade religiosa. O transito de
pessoas por diferentes tradigoes religiosas, em geral, oriundas do universo
cristdo e a composicao de arranjos religiosos impensados pode ser pensa-
do a partir dessa chave. Aqui teremos uma natural conjugagao de simbo-
los e crengas religiosas de universos dispares e aparentemente desconexos
como a mulher catélica carismatica que usa o péndulo em sua culinaria
para identificar o tempero da comida (Fernandes, 2009) ou ainda os ra-
ppers que inserem numa letra de masica trechos biblicos e critica politica
(Novaes, 2012). Estamos falando, portanto, de uma porosidade de frontei-
ras que desafiam nossas interpretacdes. E interessante notar ainda que se
observado especificamente o segmento juvenil o tema ganha novas nuan-
ces porque segundo os dados do censo do ibge para as religides o declinio
relativo historico do catolicismo tem na juventude o seu principal desafio.

Quando se analisa especificamente este segmento muitas questdes sobre
a religido instituida voltam a ecoar. Os jovens —considerando-se a hete-
rogeneidade do segmento— tém questionado alguns sistemas religiosos e
se identificado com outros, ao mesmo tempo em que buscam experién-
cias religiosas que reproduzem novos fundamentalismos. Algumas per-
guntas inquietam os pesquisadores. Uma delas diz respeito a transferéncia
transgeracional do catolicismo, ou seja, a questdo da heranca religiosa
transmitida de pai para filho. Em tempos de transito religioso (Fernandes,
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2006; Almeida, 2004) supde-se a existéncia de baixa capacidade atrati-
va de uma religido que atravesse geracdes guardando a tradi¢do e seus
rituais. Segundo Regina Novaes e Cecilia Mello (2002) os jovens dessa
geracdo escolhem sua religido em um universo que se torna cada vez mais
plural e competitivo. Para as autoras, o indice de 50% de jovens que ade-
rem a uma religido em fungao da influéncia da familia ja revela mudancas
importantes no processo de transferéncia transgeracional. Outros estudos
—focados em jovens universitarios— indicaram que, onde ha uma conti-
nuidade na definicdo religiosa dos mesmos em relagao a religido praticada
por seus pais, ha, simultaneamente, uma opcdo voluntaria no sentido de
confirmacdo de uma religidao herdada. (Camurga, 2001).

Se observados atentamente a partir de suas formas inovadoras de com-
portar o religioso sem a religido instituida; de defender o cultivo de um de-
terminado tipo de espiritualidade e conjuga-lo a outros de natureza quase
secular e, portanto, curiosamente holistica? verifica-se que sao os jovens
que favorecerao o “caminho das pedras” na compreensdao dos novos ru-
mos da religido na contemporaneidade.

Essa complexidade do cenario aqui brevemente descrito nos conduz a
sintese de algumas tendéncias gerais que podem ser lidas com impactos da
imbricacdo entre religido e religiosidade. Sob o ponto de vista do indivi-
duo é possivel observar o que ja foi comentado por inimeros pesquisado-
res: desinstitucionalizagdo, experimentagao, reconfiguracdo da pertenca.
Cada vez mais a religido enquanto lugar seguro de “parada” do individuo
é colocada em cheque, o que nao significa considerar que a tradicao que
a constitui ndo possua um lugar relevante até mesmo na composicao das
religiosidades que emergem a partir desse aparato. Essa reconfiguracdo da
pertenca pode ser lida em associagdo direta com a ordem do cotidiano
onde os dilemas e alegrias da vida das pessoas sdo fatores propiciadores
de novos vinculos e composicdes religiosas e seculares; eletivas e abertas.

Com efeito, se a lente de analise se vira para o lugar das instituicdes
religiosas, sobretudo as de origem crista, o que temos € a formulacdo de
passos estratégicos fortemente marcados pela ideia de missao e pelo de-
senho de métodos de acesso aos individuos circulantes. A Igreja Catélica,
por exemplo, possui uma cronica preocupacao com a missao e evangeli-
zagdo e percebe a juventude como um segmento importante de ser atrai-
do. Desse modo, vem organizando jornadas juvenis em diversos paises e

2 Penso especificamente nos jovens que cultuam a natureza e desenvolvem rituais de espiritu-
alidade a partir do abraco a arvores ou pratica correlatas, podendo ou nao pertencer ao Ta-
ofsmo, uma vez que esta pratica é denominada Chi Kung da arvore e consiste na meditagao
e cultivo de serenidade.
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para o ano de 2013 esta prevista a Jornada Mundial da Juventude na cida-
de do Rio de Janeiro. H& mais de dez anos o estado corresponde ao que
possui a menor proporc¢do de catélicos em todo o pais (45,8%). Enquanto
no Brasil ha 10,1% de jovens sem religido na faixa etaria de 15 a 29 anos,
no estado do Rio os nimeros para esse segmento chegam a 19,8%. Por
sua vez, os jovens catélicos no Rio (63,4%) acompanham de perto a taxa
da populacdo catélica (64,6%). No entanto, as pesquisas qualitativas e
quantitativas (Fernandes, 2011) tém demonstrado a intensidade e naturali-
dade dos novos contetidos de formulagado sincrética que irdo tornar ainda
mais desafiador o estudo da religiao e de seus componentes na socieda-
de moderna. Tenho sugerido que a dinamica urbana e os processos de
mobilidade humana podem ajudar a compreender essas mudancas que
irdo conjugar as alteracdes de ordem subjetiva com outras de natureza
pragmatica onde nem os contetidos dos sistemas religiosos estao em che-
que e nem a acgao individual parte de uma reflexividade necessaria sobre
a componente religiosa. Religiao e religiosidades no Brasil e em muitas
sociedades latino-americanas contemporaneas sdo, portanto, narrativas
complementares que extravasam o universo das liderancas e produtores
do sagrado e adentram no cotidiano, desafiando as instituicdes, sem colo-
car necessariamente uma questao para quem as vive.
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TALLER

Justicia, Derechos Humanos y migraciones

Coordinador: Guillermo Kerber!
Moderador: José Moreira
Lugar: Sal6n TH 101

Fecha: 8, 9 y 10 de octubre

Introduccién

El taller utilizé durante los tres dias la metodologia del Ver, Juzgar, Actuar,
dedicando un dia para cada uno de los momentos. Fue un esfuerzo colec-
tivo de hacer teologia.

El objetivo del taller fue hacer una introduccién a la tematica, mi-
rando los cambios que se han producido en los Gltimos cuarenta afos,
subrayando algunos elementos de la reflexion biblico-teolégica y bus-
cando pistas para la accién de la Iglesia. A continuacién, ofrecemos un
resumen de los tres dias del taller seguido de un desarrollo un poco méas
amplio del mismo.

Sintesis

En el Ver, a partir de las experiencias de los participantes, se construyé un
panorama de las migraciones en el mundo actual. Si bien las migraciones
son una constante en la historia de la humanidad, en el proceso de globali-
zacion actual constituyen un fenémeno creciente, ya sea en el ambito inter-
nacional (refugiados, migrantes) o nacional (desplazamiento interno) donde

1 Uruguayo, vive en Ginebra, Suiza, desde 2001. Es graduado en Filosofia y Teologia (ITU-
PUG, Montevideo, Uruguay) y doctor en Ciencias de la Religién (UMESP, San Bernardo do
Campo, Brasil). En Ginebra, ha trabajado en el area de Asuntos Internacionales del Consejo
Mundial de Iglesias, donde actualmente coordina el trabajo sobre Cuidado de la Creacién y
Justicia Climatica. Es, ademas, presidente de la Red Internacional de Derechos Humanos y
miembro del grupo Global Migration Policy Associates.
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la movilidad forzada se vincula con el desarraigo. Luego de ver unas cifras
globales y en particular en América Latina y el Caribe, compartimos c6mo,
en muchas ocasiones, en un marco percibido crecientemente como critico
(econémico, social cultural), el migrante, el refugiado, el desplazado, sufren
el rechazo de la sociedad en la que se encuentran. Hay un proceso de estig-
matizacion, exclusion, en el cual varios derechos se ven violados, conculca-
dos: el derecho al trabajo, a la salud, a la educacioén, derechos ciudadanos,
en definitiva el derecho a la vida. La xenofobia, el racismo, la intolerancia,
entre otros, revelan la violencia latente o expresa ante el migrante.

En el Juzgar, vimos como la justicia es un tema clave en la Biblia. Dios
es un Dios de justicia y el migrante (el extranjero) ocupa, junto al huérfano
y a la viuda, un lugar central en el amor de Dios en la Biblia hebrea. Dios
defiende los derechos de los vulnerables, de los pobres, y por ende de los
extranjeros/migrantes (Dt 10,18). JesUs, en su propuesta, pone en el centro
a los pobres (“Bienaventurados los pobres”, Lc 6,20) y la acogida al ex-
tranjero es criterio de salvacion en la parabola del juicio final (Mc 25,35).

Pero mas atn, el encuentro con el extranjero le permite a Jesus discer-
nir su estilo mesianico y comprender el alcance universal del anuncio del
Reino (encuentro con la mujer sirofenicia Mc 7,24-26).

También vimos, en el contexto del proceso del Derecho Internacional
de los Derechos Humanos, ademas de los diferentes instrumentos inter-
nacionales que protegen a los refugiados, migrantes y desplazados, entre
ellos las Convenciones sobre los Refugiados y sobre los Derechos de los
trabajadores migrantes y sus familias, el cambio operado por la considera-
cion de los derechos de las victimas, poniéndolas —en cuanto categoria
juridica— como centro y como protagonistas de sus reivindicaciones de
derechos, aplicados en nuestro caso a los migrantes.

En el Actuar, reflexionamos sobre el rol que como iglesias y cristianos
debemos jugar al seno de nuestras sociedades en relaciéon a los migrantes.
Un ministerio de acogida, de construccion de comunidad inclusiva, de
incidencia ante los Estados para que sus derechos sean reconocidos.

Desarrollo

Ver

El taller comenzé con una presentacion de los participantes y sus expec-
tativas. Entre los participantes habia varios migrantes, por ejemplo, un pa-
namefio viviendo en Colombia, un haitiano en Brasil, un brasilefio en los
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Estados Unidos. Por lo tanto, hacer teologia consistié en buena medida
en reflexionar criticamente, desde la fe, sobre las experiencias personales.

Luego de las presentaciones, el responsable del taller enmarcé el tema.
Lo que sigue es un resumen de su presentacion y del didlogo que sigui6.

La movilidad humana es una caracteristica de la humanidad desde sus
origenes. Muchas de las comunidades primitivas eran némadas y recorrian
kilometros en busca de abrigo y alimento. A lo largo de los milenios, gru-
pos humanos se desplazaron de un lugar a otro, en algunos casos atrave-
sando océanos y creando nuevas civilizaciones y culturas.

La migracion en el marco de la globalizacion

En los Gltimos cuarenta afios, en el marco de lo que se ha llamado glo-
balizacion, el desplazamiento ha adquirido nuevas caracteristicas. Téc-
nicamente se distingue al migrante internacional del refugiado o del des-
plazado interno. En el taller usaremos migracién en el sentido amplio,
abarcando estas tres categorias. Es importante subrayar que en muchas
ocasiones la movilidad no es fruto de una decision libre. Ya sea en el
ambito internacional (refugiados, migrantes) o nacional (desplazamiento
interno) el desplazamiento forzado se vincula con el desarraigo.

La migracion en un contexto de globalizacion no puede ser entendida
sino como un proceso de evolucion histérica. En efecto, en los Gltimos
siglos, el establecimiento de colonias europeas en varias partes del mundo
a partir del siglo XV llev6 a una primera gran ola de emigracién de euro-
peos hacia todas partes del mundo, que entre otras cosas generaliz6 los
idiomas europeos en América, Africa, Oceania y partes de Asia2. Durante
la industrializacion europea (1800-1930), el excedente de poblacion fue
resuelto mediante la segunda gran ola de emigracion de europeos, esta
vez hacia América y Australia.

El proceso de globalizaciéon contemporanea, iniciado luego de la Se-
gunda Guerra Mundial y consolidado tras el colapso de la Unién Soviéti-
ca, establecié un sistema mundial de libre circulacién de capitales, bienes
y personas. De esta forma, la globalizaciéon impulsé tres grandes procesos
migratorios:

= de ejecutivos y empresarios desde y hacia todas partes del mundo;

= “fuga de cerebros”, artistas y deportistas de los paises mas pobres hacia
los mas desarrollados;

2 Para los parrafos que siguen ver “Migracion” en Wikipedia.
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= de trabajadores no calificados de los paises pobres para emplearse en los
puestos de trabajo considerados indeseables por las poblaciones nativas
de los paises ricos (empleo doméstico, recoleccion de basura, construc-
cion, servicios de gastronomia, etc.).

Simultaneamente, los flujos globales del capital y su efecto inmediato de
creacion-destruccion de empleo, seglin sea que entre o salga de ciertos
paises, promueven también naturalmente un flujo del trabajo siguiendo
al capital. Este flujo del trabajo, expresado en forma de migraciones inter-
nacionales, se ve incrementado por las desigualdades sociales extremas
generadas durante el proceso de globalizacion.

Ello ha llevado a los paises ricos a imponer crecientes restricciones a la
inmigracion de trabajadores no calificados (aunque contintian promoviendo
la libre circulacién de empresarios y cientificos, asi como la de capitales).

De todos modos, ninguna de las sociedades ricas puede prescindir
de los inmigrantes, porque amplios segmentos de los mercados de trabajo
s6lo pueden emplear inmigrantes, ya que ni aun los mas descalificados
trabajadores nativos estan dispuestos a desempefar ciertos empleos.

En las condiciones de la globalizacién, estas restricciones presionan
aln mas sobre la pobreza de las sociedades pobres, aumentando tam-
bién la desigualdad en los paises de origen. Ademéas promueven, por un
lado, la trata de personas y, por el otro, la explotacién de los trabajadores
inmigrantes, reduciendo los salarios de los empleos rechazados por los
trabajadores nativos. De este modo, la globalizacién ha creado un circulo
vicioso de circulacion del capital, pobreza y emigracion forzada, que las
restricciones inmigratorias de los paises ricos parecen incentivar ain mas.

Un caso particular del desplazamiento forzado hoy es el debido al cam-
bio climatico. Los “refugiados climéaticos” o “desplazados ambientales” co-
mienzan a ser reconocidos en paises como Tuvalu, Kiribati, las Maldivas o
Bangladesh. Debido a fendmenos vinculados al cambio climéatico: aumento
del nivel del mar, aumento en la frecuencia e intensidad de huracanes, ci-
clones, inundaciones, sequias, miles de personas deben abandonar los luga-
res en los que viven y desplazarse hacia otra zonas mas protegidas.

Algunas cifras globales

La Oficina de Poblacién de las Naciones Unidas ha calculado el nimero
de los migrantes internacionales para el conjunto del planeta (entendiendo
por tales las personas que viven en un pais diferente del suyo) en 200 mi-
llones de personas (datos de 2008). Si a ellos sumamos los desplazados in-
ternos y los refugiados, el nimero es cercano a 250 millones de personas.
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Para entender la magnitud de la cifra recordemos que, segtin datos
de 2010, las cifras de los paises con mayor poblacién son las siguientes®:

Rango | Pais Poblacion (en millones)
1 China 1,330
2 India 1173
3 Estados Unidos 310
Poblacion desplazada mundial (estimacion) 250
4 Indonesia 243
Brasil 201
11 México 112

Es decir que un nimero mayor que los habitantes de Indonesia o Bra-
sil se encuentran en situacion de desplazamiento.

A la vez, la poblacién migrante no se distribuye uniformemente en todos
los paises o continentes. En efecto, los diez paises con mayor numero de mi-
grantes internacionales (sin tener en cuenta refugiados o desplazados internos)
(datos de 2010) concentran el 52% de la poblacién migrante internacional*:

Rango Pais Ntimero de migrantes
internacionales (en millones)

1 Estados Unidos 43

2 Federacion Rusa 12

3 Alemania 11

4 Arabia Saudita 7

5 Canada 7

6 Francia 7

7 Reino Unido 6

8 Espana 6

9 India 5

10 Ucrania 5

3 Cf. <http://sasweb.ssd.census.gov/cgi-bin/broker>.

4 United Nations Department of Economic and Social Affairs, Population Division, Trends
in International Migrant Stock: The 2008 Revision, UN database, Nueva York: United Na-
tions Department of Economic and Social Affairs, Population Division, 2009. Disponible en
<http://esa.un.org/migration/index.asp?panel=1>.
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Migrantes, desplazados internos y refugiados

Pero como hemos expresado anteriormente al fenémeno de la migracion
internacional deben sumarse otros dos también vinculados a la movilidad
forzada: el de los desplazados internos y el de los refugiados.

Un desplazado interno (DI) es alguien forzado a abandonar su casa
o lugar de residencia en particular como resultado de, o para evitar los
efectos de un conflicto armado, situaciones de violencia generalizada,
violaciones de los derechos humanos, desastres naturales o causados por
el hombre y que no ha cruzado fronteras estatales internacionales®. Si bien
es importante mantener dos elementos fundamentales de la definicién an-
terior, la coerciéon y el movimiento interno, es necesario ser flexible en
la descripcion de un fenémeno que sélo en las Gltimas décadas ha sido
sistematizado.

El Centro para el Monitoreo de los Desplazados Internos (IDMC) cal-
cul6 que a fines de 2011 habia unos 26 millones de DI en un total de 52
paises en el mundo® .

En América Latina y el Caribe, Colombia, Haiti, Guatemala y México
son los paises con el mayor nimero de DI. Colombia cuenta con entre 4
y 5 millones de DI debido a la guerra entre el gobierno, las FARC, las AUC
y otros grupos armados. En Haiti, alrededor de un 1.500.000 de perso-
nas fueron desplazadas luego del terremoto de 2010. A junio de 2012,
unas 400.000 permanecian desplazadas en 575 campamentos de DI. En
Guatemala, el ndmero actual es indeterminado pero se estima cercano a
200.000 personas. En México un ndimero cercano a 160.000 DI existe de-
bido al conflicto en Chiapas y a la violencia debida al narcotrafico’.

Es importante sefialar que, de acuerdo a las estadisticas del IDMC ya
citadas, entre el 70 y 80% de los DI son mujeres y nifios.

Refugiados, por su parte, son aquellas personas que se encuentran
fuera de su pafs de origen o residencia habitual porque han sufrido perse-
cucion por causa de la raza, religién, nacionalidad, opinién politica o por
ser miembro de un grupo social perseguido. A estas personas también se
las Ilama solicitante de asilo.

Actualmente, el Alto Comisionado de las Naciones Unidas para los
Refugiados estima en unos quince millones el nimero de refugiados en

5 Esta definicion estd tomada de los Principios Rectores de los desplazamientos internos de la
ONU. Disponible en <http://www.idpguidingprinciples.org>.

Cf. <http://www.internal-displacement.org>.

7 Cf. IDMC, ver <http://www.internal-displacement.org/8025708F004CE90B/%28httpPages%
29/22FB1D4E2B196DAA802570BB005E787C?OpenDocument&count=1000>.
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el mundo. Si bien en los 1970 y 1980 habia un ndmero significativo de
refugiados en América Latina, debido a las dictaduras en buena parte de la
region, en los ultimos afos el nimero de refugiados con estatuto de tales
ha disminuido significativamente.

La migracion en América Latina?®

La region ha experimentado momentos muy diferentes en el siglo XX. Has-
ta alrededor de 1950, los paises de todo el continente americano fueron
destino para la migraciéon proveniente especialmente de Europa. Desde
los afios 60, se inicia una emigracion permanente y cada vez de mayor
intensidad de los paises de América Latina y el Caribe hacia paises desa-
rrollados, principalmente Estados Unidos, Canada y Espaiia. A la vez se ha
dado una migracién intrarregional entre paises vecinos, presente a través
del tiempo y de magnitud moderada, pero en progresivo ascenso, donde
Argentina, Costa Rica, Venezuela y recientemente Chile han sido los prin-
cipales receptores de migrantes.

Estados Unidos, como hemos visto, es el principal pais destino de
migrantes a nivel mundial, con un 12% de su poblacién total proveniente
del extranjero y con un flujo de ingreso de inmigrantes superior al millén
anual (de acuerdo a las residencias permanentes otorgadas). Se estima que
veinte millones y medio de su poblacién nacida en el extranjero proviene
de América Latina y el Caribe, siendo mas de la mitad de ellos nacidos en
México.

Canada por su parte tiene un flujo de ingreso de inmigrantes de aproxi-
madamente un cuarto de millén al afio (residencias permanentes otorga-
das) y es uno de los paises de la OCDE con mayor poblacién extranjera en
términos relativos (casi un 20% de su poblacion total para el afo 2006).
Con una poblacién de casi 700 mil personas provenientes de América
Latina y el Caribe (11% del total de la poblacién de inmigrantes), Canada
ocupa la tercera posiciéon en cuanto a los destinos de la emigracion de
latinoamericanos y caribefos hacia paises desarrollados después de los
Estados Unidos y Espaia.

Para el caso América Latina y el Caribe, la emigracién ha sido desde
los afos sesenta —y continta siendo en la actualidad— la principal carac-
teristica migratoria, a pesar de una disminucion de los flujos migratorios
hacia el exterior verificado a partir de la crisis econémica del aiio 2008. La

8 Para esta seccion seguimos el informe de la OEA, Migracién internacional en las Américas:
primer informe del Sistema Continuo de Reportes de Migracién Internacional en las Amé-
ricas (SICREMI) 2011. Disponible en <http://www.migracionoea.org/sicremi/documentos/si-
CREMI_2011.pdf>.
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tendencia a emigrar persiste y ademas no se han registrado movimientos
significativos de retorno a los paises de origen, a pesar de la complicada
situacion econémica que persiste en Estados Unidos y en Espafia —los
principales paises receptores de los flujos migratorios de América Latina'y
el Caribe— vy de los diversos incentivos y programas emprendidos por los
gobiernos para fomentar el retorno de los nacionales en el exterior.

Es esencialmente en México y los demas paises de América Central
y el Caribe donde la emigracion ha sido especialmente alta en las déca-
das recientes; la proximidad a Estados Unidos explica en gran parte este
fenémeno. De forma similar, el hecho de que los paises pequefios y los
paises insulares tiendan a tener tasas de expatriacion elevadas, es en parte
consecuencia de oportunidades educativas y laborales generalmente mas
limitadas. Las tasas de migracion neta para estas regiones alcanzan niveles
muy altos en una perspectiva comparativa, ya que corresponde a la pér-
dida de aproximadamente 8 a 12% de la poblacién de un pais durante un
periodo de 20 afos.

Muchos paises de América Latina y el Caribe han perdido ademas
una porcién importante de su poblacién juvenil, con altos porcentajes de
migracion neta en esos tramos de edad.

Mas alla de los datos:
la experiencia de los participantes del taller

Como expresamos anteriormente, entre los participantes del taller habia
varios migrantes. Unos viviendo en otros paises de América Latina, otros
en Estados Unidos o Europa. Para completar el analisis cuantitativo con
una perspectiva cualitativa nos preguntamos: ;Cudl es la situacién de mi-
grantes, extranjeros, en su pais? ;Cudl es la actitud de la sociedad frente a
ellos?

Por regla general, vimos que no se habla mucho de los migrantes en
los paises de América Latina, pero que estos, en cuanto que extranjeros,
en un marco percibido crecientemente como critico (econémico, social,
cultural), sufren el rechazo de la sociedad en la que se encuentran. Hay
un proceso de estigmatizacion y exclusion, en el cual varios derechos se
ven violados, conculcados. Por ejemplo el derecho al trabajo, a la salud, a
la educacién, los derechos ciudadanos, en definitiva el derecho a la vida.
La xenofobia, el racismo, la intolerancia, entre otros, revelan la violencia
latente o expresa ante el migrante como extranjero.
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Juzgar

Elementos de teologia biblica

Comenzamos el segundo dia del taller con una aproximacioén biblica. El
responsable del taller ofreci6 algunos textos que muestran cémo la justicia
es un tema clave en la Biblia.

El Dios de la Biblia, el Dios de Jests, es un Dios de justicia, y el mi-
grante (el extranjero) ocupa, junto al huérfano y la viuda, un lugar central
en el amor de Dios en la Biblia hebrea.

Varios textos de la Torah (el Pentateuco) muestran a un Dios que hace
justicia al pobre, a la viuda, al huérfano, al extranjero, es decir al oprimi-
do, al excluido, a la victima. La Biblia nos habla de los grupos vulnerables
de la época y del especial amor que Dios tiene por ellos: las viudas, los
huérfanos, los extranjeros, agrupados en la categoria de los pobres.

Varios términos se refieren a los pobres en el lenguaje veterotestamen-
tario. Junto a “ras”, el indigente, también esta “dal”, el flaco o raquitico,
“ebyon”, el mendigo o insaciado y “ani” (o “anav”, plural “anavim”) el
hombre abajado y afligido. Los pobres, ademas, muchas veces son victi-
mas de la injusticia de los poderosos, son los oprimidos, “aniyyim”. En
varios textos de la Biblia hebrea la viuda, el huérfano y el extranjero son
una triada que ejemplifica, en varios lugares, el amor y cuidado de Dios
por los pobres.

En relacion al extranjero también existen diversos términos que son
utilizados. “Zar” y “nokri”, traducidos normalmente por extranjero o fo-
rastero, se refieren a personas que no son parte de Israel. “Ger” por su
parte, es también traducido como extranjero o peregrino, pero se refiere
a alguien que viene de fuera de la comunidad pero que se establece en la
misma. Los diferentes términos no se encuentran fuera del amor de Dios.
Como expresa el Salmo 146, “El Sefor ama a los justos, el Sefior protege a
los extranjeros, sostiene al huérfano y a la viuda, pero trastorna el camino
de los impios” (8b-9). Este amor es un amor de proteccion, de cuidado, es
un amor que hace justicia: “El (Dios) hace justicia al huérfano y a la viuda,
y muestra su amor al extranjero dandole pan y vestido. Vosotros también
debéis amar al extranjero, ya que una vez vivieron como extranjeros en
Egipto” (Deuteronomio 10,18-19).

9 Cf. e. g, Leon ROY, voz “Pobres”. En Xavier LEON-DUFOUR, Vocabulario de Teologia Bi-
blica, Barcelona: Herder, 1978. Profundizamos este tema en Guillermo KERBER, Jesus, el
Mesias de los pobres, Montevideo: Centro Cultural La Teja, 1985, pp. 21-28.
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La basqueda de la justicia en la Biblia esta intimamente relacionada
con los derechos de los oprimidos y los vulnerables, lo que podriamos
llamar en términos juridicos internacionales “derechos de las victimas”.
Ya que el amor de Dios por los mas vulnerables se expresa en algunos
pasajes de la Biblia también en términos juridicos, lo que inspira el tra-
bajo de incidencia politica: Dios mismo comparecera ante los tribunales
para defender los derechos de los pobres: “Me acercaré a vosotros para el
juicio, y seré un testigo veloz contra los hechiceros, contra los addlteros,
contra los que juran en falso y contra los que oprimen al jornalero en su
salario, a la viuda y al huérfano, contra los que niegan el derecho del ex-
tranjero y los que no me temen, dice el Sefior de los ejércitos” (Malaquias
3,5). Y, en consecuencia, tal debe ser la actitud del justo, como expresa
Isaias “aprended a hacer el bien, buscad la justicia, reprended al opresor,
defended al huérfano, abogad por la viuda” (Is 1, 17).

Pero mas atn, un libro entero de la Biblia, el libro de Rut, muestra la
historia de esta extranjera migrante, Rut la moabita, que luego de morir su
esposo, va junto a su suegra a Judea, donde sera protegida por Booz, se
casara con él y sera una antepasada del rey David. La historia de Rut, que
subraya un rol central de un extranjero en la historia de la salvacién sera
un preanuncio del mensaje universal de Jesus en el Nuevo Testamento.

Jesus, a través de sus palabras y sus obras, su vida, muerte y resurrec-
cion, realiza la justicia para los pobres. El ministerio de Jesus es el cumpli-
miento de las profecias mesidnicas veterotestamentarias que anuncian la
venida del Dios de Justicia: “;D6nde esta el Dios de la justicia? He aqui,
yo envio a mi mensajero, y él preparara el camino delante de mi” (Mala-
quias 2,17 - 3,1).

En los Evangelios, las acciones de Jesis, en especial sus encuentros
con los vulnerables y excluidos de su tiempo (mujeres, nifios, publicanos,
pecadores, enfermos, extranjeros) son expresion de la presencia del Dios
de amor y justicia que realiza la liberacion, como lo expresa Jesis cuando
lee el pasaje del profeta Isafas en la sinagoga de Nazaret: “/El Espiritu del
Sefior esta sobre mi, porque me ha ungido para anunciar el evangelio a los
pobres. Me ha enviado para proclamar la libertad a los cautivos, y la re-
cuperacion de la vista a los ciegos; para poner en libertad a los oprimidos;
para proclamar el afio de favorable del Sefior”(Lc 4,18-21).

En las Bienaventuranzas, obertura del discurso programético del Je-
sUs, los pobres y la justicia volveran a tener un lugar central: “Bienaven-
turados vosotros los pobres, porque vuestro es el reino de Dios” (Lucas
6,20, véase Mateo 5,3ss). Mas adelante, en la versiéon de Mateo, “Bien-
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aventurados los que tienen hambre y sed de justicia, pues ellos seran
saciados” (Mateo 5,6).

Cerrando el ministerio publico de Jesis, antes de los relatos de la Ulti-
ma Cena y la Pasion, la parabola del Juicio Final sera un fuerte Ilamado a
la solidaridad y la justicia para con los pobres (Mt 25,31-46). Uno de los
criterios de salvacion se relaciona con el extranjero: “fui extranjero y me
recibieron” (Mt 25,35).

Pero los extranjeros no sélo seran destinatarios del mensaje universal
de salvacion, la buena nueva del Reino que proclama Jesis, también son
sus mensajeros (la mujer sirofenicia Marcos 7,24-26) que con su respuesta
desenvuelta permite a Jests discernir su estilo mesianico y comprender el
alcance universal del anuncio del Reino

Elementos del Magisterio

En cuanto al Magisterio de la Iglesia Catélica, ya en 1952 en su Consti-
tucion Exsul Familia, el papa Pio Xl recordaba que “la Sagrada Familia
de Nazaret migrante, huyendo a Egipto, es el arquetipo de toda fami-
lia refugiada. Jests, Maria y José, viviendo en el exilio en Egipto para
escapar la furia del rey que los persigue, son para todos los tiempos y
lugares, los modelos y protectores de todo migrante, extranjero y refu-
giado de cualquier tipo, que, empujado por el miedo a la persecucién o
por necesidad, es obligado a abandonar su tierra natal, a sus familiares
y amigos y buscar una tierra extrafia”. A la vez, el Pontificio Consejo
para la Pastoral de los Emigrantes e Itinerantes en su Instruccién sobre
“ La caridad de Cristo hacia los migrantes ” (2004) afirma : “ la Iglesia
anima a la ratificacion de los instrumentos legales internacionales que
garantizan los derechos de los emigrantes, de los refugiados y de sus
familias, proporcionando también, a través de sus diversas institucio-
nes y asociaciones competentes, esa labor de intermediario (advocacy),
que cada vez se hace mas necesaria (centros de atencién para los inmi-
grantes, casas abiertas para ellos, oficinas de servicios humanitarios, de
documentacién y “asesoramiento”, etc.). En efecto, los emigrantes son
a menudo victimas del reclutamiento ilegal y de contratos precarios, en
condiciones miserables de trabajo y de vida, y sufriendo abusos fisicos,
verbales e incluso sexuales, ocupados durante largas horas de trabajo v,
con frecuencia, sin acceso a los beneficios de la atenciéon médica y a las
formas normales de seguridad social.

Esa situacion de inseguridad de tantos extranjeros, que tendria que
despertar la solidaridad de todos, es, en cambio, causa de temores y mie-
dos en muchas personas que sienten a los inmigrantes como un peso, los
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miran con recelo y los consideran incluso un peligro y una amenaza. Lo
que provoca con frecuencia manifestaciones de intolerancia, xenofobia y
racismo”'?

Elementos del Derecho Internacional

El Derecho Internacional ofrece, ademas de un marco juridico para los
estados, un marco ético en relaciéon a los migrantes, refugiados y desplaza-
dos internos. Mas arriba mencionamos por ejemplo los Principios rectores
para el desplazamiento forzado. La Convencién de Naciones Unidas so-
bre los Refugiados (1951) y el Protocolo relativo al estatuto del refugiado
(1970) ofrecen claros elementos con respecto a los mismos. La Conven-
cion sobre los Derechos de los trabajadores migrantes y sus familias (1990)
defiende a estos y ha sido ratificado, por el momento, por cuarenta y cin-
co paises. En la region la han ratificado Argentina, Belice, Bolivia, Chile,
Colombia, Ecuador, Guatemala, Guyana, Honduras, México, Nicaragua,
Perd, El Salvador, y Uruguay. Paraguay la ha firmado pero atin no la ha ra-
tificado. Por el contrario ninglin pais de Europa, Estados Unidos, Australia,
Nueva Zelanda, la ha ratificado.

También vimos en el contexto del proceso del Derecho Internacional
de los Derechos Humanos, el cambio operado por la consideracion de los
derechos de las victimas, poniendo a las victimas —en cuanto categoria
juridica— como centro y como protagonistas de sus reivindicaciones de
derechos, aplicados a los migrantes. Los derechos de las victimas, el de-
recho a saber, a la justicia, a la reparacién, ofrecen pistas para avanzar en
el reconocimiento de la dignidad de los extranjeros y de sus derechos en
nuestros paises.

En el contexto de la globalizacién, el concepto teolégico de ecojusti-
cia se ha ido desarrollando en los Gltimos afos para explicitar las compo-
nentes ecoldgicas y econdémicas de la justicia que estan interrelacionadas.
La crisis econémica y la crisis ecolégica estan intimamente vinculadas y
afectan de manera especial a los mas pobres que son los que menos han
contribuido a las mismas. Por eso constituyen un tema ético, y la eco-
justicia es un esfuerzo por responder holisticamente a los desafios que
enfrentamos'".

10 Instruccién, parrafo 6, cf. <http://www.vatican.va/roman_curia/pontifical_councils/migrants/
documents/rc_pc_migrants_doc_20040514_erga-migrantes-caritas-christi_sp.html>.

11 Ver e.g., Guillermo KERBER, “;Qué es la ecojusticia?”. En LWF Together, Ecologia y Justicia,
Ginebra: FLM, 2012, pp. 6-9.
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Pistas para el actuar: De migrantes a peregrinos

El dia final del taller fue dedicado al actuar. Se compartieron diversas ini-
ciativas de iglesias particulares en relacion al acompafiamiento e integra-
cion de los extranjeros a partir de experiencias personales.

En cuanto a América Latina, en general, se recordaron algunos ele-
mentos pastorales emanados de la Conferencia de Aparecida. La Iglesia
ve la movilidad humana como un “signo de los tiempos” que requiere un
discernimiento en el proceso de incluir a los refugiados y migrantes como
parte del “Pueblo de Dios”, un Pueblo de Dios caracterizado como pere-
grino por el Concilio Vaticano II.

En el documento de Aparecida los términos migrante, inmigrante, mi-
graciones aparecen 32 veces. En el andlisis de la realidad, los obispos
reconocen que los migrantes han contribuido a la cultura urbana y subur-
bana (58-59) y que la movilidad humana constituye uno de los fenémenos
mas importantes en nuestros paises. “Las causas son diversas y estan rela-
cionadas con la situacién econdémica, la violencia en sus diversas formas,
la pobreza que afecta a las personas, y la falta de oportunidades para la in-
vestigacion y el desarrollo profesional. Las consecuencias son en muchos
casos de enorme gravedad en lo personal, familiar y cultural. La pérdida
del capital humano de millones de personas, profesionales calificados, in-
vestigadores y amplios sectores campesinos, nos va empobreciendo cada
vez mas. La explotacién laboral llega, en algunos casos, a generar con-
diciones de verdadera esclavitud. Se da también un vergonzoso tréfico
de personas, que incluye la prostitucion, aun de menores. Especial men-
cion merece la situacion de los refugiados, que cuestiona la capacidad
de acogida de la sociedad y de las iglesias. Por otra parte, sin embargo, la
remesa de divisas de los emigrados a sus paises de origen se ha vuelto una
importante y, a veces, insustituible fuente de recursos para diversos paises
de la region, ayudando al bienestar y a la movilidad social ascendente de
quienes logran participar exitosamente en este proceso”. (79)

Los migrantes constituyen también uno de los rostros sufrientes de la
realidad latinoamericana y caribefia. “Hay millones de personas concretas
que, por distintos motivos, estan en constante movilidad. En América La-
tina y El Caribe, constituyen un hecho nuevo y dramético los emigrantes,
desplazados y refugiados sobre todo por causas econémicas, politicas y
de violencia” (411). Es en este contexto que la Iglesia debe desarrollar una
mentalidad y una espiritualidad al servicio pastoral de las personas en mo-
vilidad. Esta debe ser una pastoral especifica y profética. (412). Para ello,
se hace necesario reforzar el dialogo y la cooperacion entre las iglesias de
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salida y de acogida, en orden a dar una atencién humanitaria y pastoral a
los que se han movilizado, apoyandolos en su religiosidad y valorando sus
expresiones culturales en todo aquello que se refiera al Evangelio. (413)
Citando a Benedicto XVI, Aparecida recuerda que “la realidad de las mi-
graciones no se ha de ver nunca sélo como un problema, sino también y
sobre todo, como un gran recurso para el camino de la humanidad”

Una de las tareas de la Iglesia a favor de los migrantes, contintia el do-
cumento, es indudablemente la denuncia profética de los atropellos que
sufren frecuentemente, como también el esfuerzo por incidir, junto a los
organismos de la sociedad civil, en los gobiernos de los paises, para lograr
una politica migratoria que tenga en cuenta los derechos de las personas
en movilidad, incluyendo a los desplazados internos por causa de la vio-
lencia. (414)

Se requiere la accién pastoral para acompanar a las victimas y brin-
darles acogida y capacitarlos. Asimismo, se debera ahondar el esfuerzo
pastoral y teol6gico para promover una ciudadania universal en la que no
haya distincién entre las personas.

La defensa de los derechos de los migrantes es parte del ministerio de
la Iglesia en relacién a los Derechos Humanos. Estos son mencionados 11
veces en el documento de Aparecida. El respeto a los Derechos Humanos,
junto a la solidaridad y la justicia son componentes claves de la globaliza-
cion diferente que la Iglesia quiere promover (64).

El grupo finalmente sintetizé las pistas para un actuar en la necesidad
de profundizar la construccién de una ciudadania consciente, critica y
responsable. La Iglesia, por el rol que juega en la sociedad, debe testimo-
niar el Evangelio, también a través de un ministerio de acompafamiento
y acogida de los migrantes, de construccién de una comunidad inclusiva.
No escapa al rol de la Iglesia, de obispos, presbiteros, laicos y religiosos,
desarrollar una estrategia de incidencia ante los Estados para que los de-
rechos de los migrantes, refugiados y desplazados sean reconocidos, pro-
tegidos y promovidos.

Desde esa dimension de la mision de la Iglesia, se construye a la mis-
ma como Pueblo de Dios peregrino, en el que todos y todas tienen un
lugar.

12 BENEDICTO XVI, Alocucién Angelus, 14 de enero de 2007.
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PAINEL

Espiritualidade e novas espiritualidades

Paneilista: Maria Clara Lucchetti Bingemer'
Moderador: Hermann Rodriquez

Lugar: Auditorio central

Data: 8 de outubro

“O cristao do futuro ou sera um mistico —ou seja,
alguém que experimentou alguma coisa— ou ndo sera

um cristdo” (Karl Rahner)

E bem conhecida a afirmacdo de Karl Rahner, de quem trazemos a cita-
cao em epigrafe de que “o cristdo do futuro, ou serd um mistico, ou seja,
alguém que experimentou alguma coisa, ou ndo sera coisa alguma, nem
mesmo cristao”.?

Nossa reflexdo aqui pretende trazer alguns elementos que reconfigu-
ram a espiritualidade crista hoje, assim como sua luta para encontrar o
lugar que seria seu em meio a secularidade e a pluralidade que mudam o
perfil da sociedade e nas Igrejas.

1 Possui graduagdo em Comunicagdo Social pela Pontificia Universidade Catélica do Rio de
Janeiro (1975), mestrado em Teologia pela Pontificia Universidade Catdlica do Rio de Ja-
neiro (1985) e doutorado em Teologia Sistematica pela Pontificia Universidade Gregoriana
(1989). Atualmente é professora associada do Departamento de Teologia. Da PUC-Rio. Este-
ve por dez anos na direcdo do Centro Loyola de Fé e Cultura, foi avaliadora de programas
de pés-graduacdo da Coordenagao de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior (CA-
PES), foi por seis anos decana do Centro de Teologia e Ciéncias Humanas da PUC-Rio. Tem
experiéncia na area de Teologia, com énfase em Teologia Sistematica, atuando principal-
mente nos seguintes temas: Deus, alteridade, género, violencia e mistica. Tem pesquisado e
publicado nos Gltimos anos sobre o pensamento da filésofa e mistica francesa Simone Weil.

2 K. RAHNER, “Elementos para uma espiritualidade na Igreja do futuro”, in Escritos de Teologia
14, p. 375.
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Ao mesmo tempo tentaremos trazer aqui a questdo das novas espiri-
tualidades que se apresentam no mundo de hoje, vendo que desafios elas
trazem ao cristianismo historico.

Finalmente procuraremos concluir apresentando alguns desafios para
a espiritualidade crista hoje, trabalhando em conjunto as categorias de
mistica e testemunho.

A crise do cristianismo histérico

Ao falar aqui de espiritualidade, obviamente nos referimos primeiramente
a espiritualidade crista. E evidente para nés igualmente que a situacdo do
cristianismo histérico se encontra hoje muito mudada em relacdo a outras
épocas. Tudo que significa atualmente a perda de hegemonia do religio-
so, a alteragdo do campo religioso, a religido transformada em objeto de
consumo em uma sociedade de massas, sem divida traz um impacto forte
e inegavel sobre a proposta crista histérica, que ainda constitui a opgao
religiosa majoritaria no mundo. E conseqiientemente sobre a maneira pela
qual se vive a espiritualidade crista.

Diante da perda de fiéis, dos acontecimentos novos e algo perturba-
dores que se seguiram ao Concilio Vaticano Il, da mudanca de configura-
¢ao do mapa eclesial das diversas igrejas historicas, das mudangas trazidas
pelo ecumenismo e pelo didlogo inter-religioso, é importante ndo deixar
de lado dentro deste panorama a reagao das igrejas historicas aos fendme-
nos que as afetam no mundo de hoje. Uma dessas reagdes diz respeito ao
advento dos movimentos cristdos carismaticos que ganham muitissimos
adeptos nao apenas no catolicismo, mas também no protestantismo, cap-
tando membros das igrejas histéricas para esse novo tipo de aglutinacao
eclesial de corte pentecostal.

Espiritualidade baseada no reavivamento da consciéncia da presenca
do Espirito Santo, que até entdo ocupava um lugar discreto na teologia
cristd historica e discretissimo na Igreja Catélica *, os movimentos carisma-
ticos dao rédea solta a afetividade e a expressao publica dos sentimentos.
Suas assembléias valorizam o louvor comunitario realizado ruidosamente

3 Cf. E. ROYO MARIN, El gran desconocido, Madrid: BAC, 1950; H. U. VON BALTHASAR,
“L’Esprit Saint: I'Inconnu au-dela du Verbe”, in Lumiére et Vie 13, 1964, pp. 115-126; R.
LAURENTIN, L’Esprit Saint, cet inconnu: Découvrir son expérience et sa personne, Paris:
Fayard, 1997; Y. CONGAR, El Espiritu Santo, Barcelona: Herder, 1983. V. tb. nosso artigo “O
amor escondido: notas sobre a kenosis do Espirito no Ocidente”, in Concilium (Brasil), v.
342, 2011, pp. 54-65.
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até o ponto de tornar-se uma catarse coletiva. E abundam entre as comu-
nidades carismaticas fendbmenos como a glossolalia, ou falar em linguas.

No entanto, trata-se de uma corrente espiritual que —com tudo que
trouxe de positivo, como reavivar a oragdo que se encontrava sob o im-
pacto de uma militancia seca e as vezes arida e ativista— traz também
consigo um risco de alienagdo e auséncia de impacto da fé e da espi-
ritualidade na transformacgdo da realidade. A experiéncia parece privile-
giar apenas o Espirito Santo —terceira pessoa da Santissima Trindade— e
desconectar-se da encarnagado do Filho e do Pai. E nessa busca do Espirito
o que é buscado é apenas —muitas vezes— uma harmonia coletiva com
auséncia de um objeto real e concreto.

Tal harmonia coletiva instaura uma liberdade feliz no precario e no
cotidiano, que sdo os lugares da comunhdo carismatica dos membros.
Trata-se de uma espiritualidade que tem o mérito de conseguir atingir o
ser humano comum e corrente, que ndo tem a pretensdao nem o desejo de
transformar a realidade ou lutar contra a injustica, nem estudar e formar-se
mais profundamente nos mistérios de sua fé. Assim, descobre no louvor,
na oragdo e na experiéncia afetiva do Espirito um sentido para sua vida.

A dimensao de espetaculo que tomam as celebracdes tem sido bastan-
te criticada por muitos®. Isso separa a oragdo carismatica do murmdario da
oragao mais comum, da devogdo paroquial de movimentos mais antigos
que tém uns poucos idosos remanescentes que permanecem fiéis. Com
a perda da hegemonia da religido —e a religido crista histérica concreta-
mente— e a conseqliente perda do poder que esta tinha de agir sobre o
corpo social e sobre a histéria, tanto a oragdo carismatica como a ora¢ao
comum e cotidiana adquirem uma submissao e uma docilidade a realida-
de tal como esta se apresenta, sem a preocupacdo de transforma-la.

Trata-se de uma manifestacdo que atesta de certa forma uma banali-
zacdo do cristianismo, subsequente a desapari¢cao de uma linguagem mais

4 Cf algumas obras como L. S. CAMPOS, Teatro, templo e mercado: organizagdo e marke-
ting de um empreendimento neopentecostal, Petropolis/Sao Paulo: Vozes/Umesp, 1997; M.
das D. CAMPOS MACHADO, Carismadticos e pentecostais: adesdo religiosa na esfera familiar,
Campinas: ANPOCS, 1996; A. PIERATT, O Evangelho da prosperidade, Sao Paulo: Vida Nova,
1993; Paulo D. SIEPIERSKI, “Pds-pentecostalismo e politica no Brasil”, in Estudos Teoldgicos,
Rio Grande do Sul: IECLB, (37)1, 1997, pp. 47-61; Frank F. BATTLEMAN, Azusa Street, New
Kensington: Whitetaker House, 1982; V. SYNAN, The holiness-Pentecostal tradition: Charis-
matic movements in the twentieth century, Grand Rapids, Eerdmans Publishing Co., 1971.
Do mesmo autor The century of the Holy Spirit, 100 years of Pentecostal and Charismatic
renewal, Nashville: Thomas Nelson Inc, 2001. Com foco mais sobre o pentecostalismo bra-
sileiro, v. R. MARIANO, Neo-pentecostais: sociologia do novo pentecostalismo no Brasil, ,
Sao Paulo: Loyola, 1999 ; F. TEIXEIRA e R. MENEZES (org.), As religiées no Brasil: continuida-
des e rupturas, Petropolis: Vozes, 2006.
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elaborada sobre a fé e a impossibilidade de uma elaboragao ética que
decorra da inspiragdo crente, procurando apenas o lugar menor —agra-
davel, harmonico e poético— de um estar bem juntos, vibrar e servir-se
mutuamente. Como diz Michel de Certeau, trata-se de uma graca dispo-
nivel a todo mundo, o que faz o cristianismo correr o risco de perder sua
identidade em um anonimato confundido com a multiddo. °

A emergéncia de um carismatismo até certo ponto “delirante” e ma-
joritario configura boa parte do hoje do cristianismo histérico, defrontado
com a auséncia de outra modalidade de vivéncia que lhe possa fazer fren-
te. Reinando quase absoluta em meio a uma populacao religiosa de corte
cristao histérico que perde adeptos aceleradamente, essa oferta carisma-
tica traz consigo certa banalizacdo da proposta cristd que perde o seu
vinculo com a ética, a reflexao mais profunda e a praxis transformadora.

Aos elementos aqui citados, importa acrescentar uma reflexao sobre
as causas deste fendmeno. E estas podem ser varias. Por um lado ha certa
destradicionalizacdo, quebra ou fratura da transmissdo da meméria crista.
Isso faz com que as instituicdes ndo sejam ja de identificacdo, de orien-
tagdo quanto a concepcdo do mundo e as atitudes vitais a seguir a fim
de que possam ser instituicdes de referéncia e relagao interpessoal. Sao,
ao invés, instituicoes frageis, labeis e de freqliente mutagdo. ® Por outro
lado, a solidao do individuo nesta situagdo gera um neognosticismo, uma
sacralidade secular ou de religiosidade liminar ou fronteirica e que pde
em marcha uma nova ascese onde se misturam dietas, exercicios fisicos,
massagens, terapias as mais diversas enfim. ’

O Catolicismo tradicional pretendia visibilizar Deus através de coisas
—como os objetos litlrgicos, imagens, etc.— de tempos cronolégicos, fixos
a cada ano. A participacao do fiel era programada rigidamente, em ter-
mos de gestos, rubricas, posturas. As formulacdes doutrinais eram rigidas

5 Cf. Michel DE CERTEAU, “Catholicisme em crise”, in Encyclopaedia Universalis, version nu-
mérique, 2009. Transcrevemos a citagdo em frances por ser mais vigorosa e porque em
portugues duvidamos se fazemos justica a critica do autor: “Attestant a sa maniére la dispa-
rition d’un langage de la foi et I'impossibilité d’une élaboration éthique, sans propre et sans
‘bonne place’, elle procure toutes les semaines le lieu poétique d’un bien-étre ensemble et
le recommencement intérieur d’un service mutuel — grace proportionnée a Monsieur-tout-
-le-monde. Peut-étre qu’a récuser cette forme pauvre du christianisme on dénie ce qu’il
est devenu. Il serait t¢éméraire, dans un panorama aussi général, de dire comment Dieu se
présente a travers tant d’expériences lentement ou brutalement déportées vers la modestie.
Mais on peut se demander si, dans les combats et les prieres du présent, il ne se met pas a
ressembler étrangement a ce Monsieur-tout-le-monde”.

Cf. ). M. MARDONES, La transformacién de la religion, Madrid: PPC, 2005, p. 62.
7 Cf. ibidem, p. 67.
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e nenhuma virgula de sua letra poderia ser tocada ou mudada. A salvacao
era algo a conquistar porque a perdicdo e a condenagao eterna eram um
perigo real e um fantasma realmente assustador. Essa salvagdo estava for-
temente vinculada a atos e gestos pontuais: ir a missa aos domingos, ser
casado pela Igreja, ndo evitar filhos por métodos artificiais, etc. A imagem
de Deus era conectada com uma providéncia intervencionista, que resol-
via problemas e ao qual se faziam promessas. O papel dos mediadores
—Maria e os santos— era muito forte, sustentando um imaginario afetivo
de enorme importancia para o sustento da crenca.

Com o Concilio, o catolicismo se viu forte e quase violentamente re-
configurado. Houve uma mudanca de paradigma e uma resimbolizacao.
Passou-se de um sagrado objetivado a um sagrado encarnado; de um sa-
grado totalizante e expresso em férmulas a encarnacao de Deus que fazia
do humano morada do sagrado. De uma hipertrofia mariol6gica se passou
a uma énfase cristologica e do medo ao inferno a uma confianca na sal-
vagao realizada na histéria. A liturgia se vernaculizou, a Escritura voltou
as maos dos fiéis recebendo inclusive leituras e interpretagdes populares.
A comunicagao de Deus com o ser humano que passava necessariamente
pelo padre e os sacramentos, comecou a fazer-se pela Palavra de Deus
mediada pela interpretacdo em maior liberdade hermenéutica. Houve
uma énfase na presenca de Deus em tudo e em todos —nao s6 na Igreja,
no templo, no clero, no episcopado e no Papa— mas em toda a realidade
terrestre e profana, chamando a uma mistica de olhos abertos e ouvidos
atentos. ®

O processo foi muito veloz e se deu em uma comunidade que tal-
vez ndo estivesse preparada para mudanca tdo brusca. O vazio que ai se
formou foi um nicho propicio e fértil para ser ocupado por uma pratica
religiosa mais conservadora ou mais alienada, escapista, que afasta o fiel
da realidade e ndo |he devolve a responsabilidade decorrente, fruto da
graca recebida. Hoje o cristianismo histérico —e dentro dele o catolicis-
mo— atravessam um periodo dificil, marcado seja por uma desertificacao
que afeta sobretudo a instituicdo, seja por uma banalizacao espiritual que
desvertebra a fé crista e a torna pouco atrativa para pessoas com mais
substancia e mais cultura.

E neste panorama que surge o terreno propicio para o surgimento de
novas espiritualidades. Sobre elas refletiremos a seguir.

8 Cf.). B. METZ, El clamor de la tierra: el problema dramaético de la Teodicea, Estella: Verbo
Divino, 1996; B. G. Buelta, Ver ou perecer: mistica de olhos abertos, R)/SP: PUC-Rio/Loyola,
2012.
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Novas espiritualidades?

As experiéncias religiosas ou espirituais dos individuos hoje, em boa par-
te, sdo marcadas por uma significativa autonomia de seus atores. Estes
circulam entre diversos grupos, constroem em boa medida e por conta
propria sua religiosidade, numa espécie de bricolagem, feita de um arran-
jo pessoal dos elementos religiosos. Este arranjo é feito seja de adesoes a
espiritualidades erraticas e errantes sem fixagdo de adesao; seja de entrada
em religides difusas, sem corpo doutrinal, regra de conduta ou cédigo
normativo; seja da configuragdao de um modelo holistico individual; seja,
ainda, da coexisténcia simultanea de varios paradigmas. Ao lado disso,
verifica-se um crescente processo de destradicionalizagdo da religido e de
desinstitucionalizacdo da identidade religiosa. D4-se uma crescente subje-
tivagdo da crenca e uma radicalizagdo da pluralidade religiosa.’ Esta tende
a transcender a dimensao institucional, conformando-se sobretudo como
consciéncia individual. Afinal —diz a p6s-modernidade que é ao mesmo
tempo poés-institucional, pés-eclesial e pés-crista— o divino esta dentro de
cada um de nés. Haveria que desenvolvé-lo. Isto seria a espiritualidade ou
a nova espiritualidade.

Estamos diante de um quadro que se move em torno da busca de
auto-aperfeicoamento e da auto-realizagao, em constante experimenta-
¢do, que incorpora caminhos préprios tanto para a dimensado espiritual,
quanto para a psiquica, a corporal, a intuitiva, tratando de caracterizar-se
como uma busca holistica. Trata-se de um imbricamento entre terapéutica
e espiritualidade, onde a verdade ultima é construida e orquestrada pelo
proprio sujeito, experimentador por exceléncia.

Assiste-se, no marco desta descricdo, a um processo de privatizacao
das crencas religiosas e a uma pluralizacdo da fé. Os especialistas no-
meiam diferentemente esse fendmeno: liberalizagao religiosa', religiao di-
fusa ", religiosidade ou identidade religiosa flexivel-flutuante'*Mardones
Busa os seguintes termos: nova sensibilidade mistico-esotérica, sacralida-
de ndo religiosa, nova religiosidade sincrética. Outros autores ainda falam

9 V.porex., S.R. A. FERNANDES, Novas formas de crer: cartélicos, evangélicos e sem religidao
nas cidades, Rio de Janeiro: CERIS, 2008; P. A. RIBEIRO DE OLIVEIRA e G. de MORI, Mobilida-
de Religiosa: linguagens, juventude, politica, SP: Paulinas, 2010.

10 E. PACE, “Religiao e globalizagdo”, in A. P. ORO e C. A. STEIL, Globalizacao e religido, Pe-
tropolis: Vozes, 1997.

11 D. HERVIEU-LEGER, La religion pour memoire, Paris: Cerf, 1993
12 C. PARKER, “Globalizacao e religido: o caso chileno”, in A. P. ORO e C. A. STEIL, op. cit.

13 J. M. MARDONES, Para comprender las nuevas formas de la religion: la reconfiguracién post-
-cristiana de la religion, Estella: Verbo Divino, 1994.
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de nebulosa heterodoxa ', nebulosa mistico-esotérica e crédulos difusos'
ou ainda nebulosa polivalente da Nova Era e diversidade nas formas de
adesdo'®.

Em todos esses autores é recorrente o elemento do peso crescente da
decisdo subjetiva na escolha e na construgdo da religido de cada pessoa. 7
Ou seja, religiao tornou-se assunto privado, fruto de uma decisao pessoal
e independente tanto de herangas como de tradi¢des familiares, institucio-
nais, etc. '® Aparece também repetidamente o elemento do “difuso”, ou
seja, da falta de fronteiras e limites claros para a configuragdo da experi-
éncia e do credo dentro do qual a mesma se situa.

O campo religioso —reconfigurado pela secularidade e pela plura-
lidade— encontra-se, assim, em estado confuso e difuso. A crise da mo-
dernidade, que questionou a tentativa de exilio da Transcendéncia e da
religido sucedeu-se, por parte da assim chamada pés-modernidade, um
resgate dessa Transcendéncia. Trata-se, porém, de um resgate radicalmen-
te diferente daquele que configurava a Transcendéncia pré-moderna. E
uma Transcendéncia sem referéncias sélidas, pessoais, dialogantes, em

coeréncia com a realidade do mundo liquido que caracteriza a p6s-mo-
dernidade. "

As caracteristicas da nova consciéncia religiosa ou espiritualidade se-
riam, segundo Mardones: *°

a. A nostalgia de um cosmos vivo, numa tendéncia de volta ao neo-
litico. Existe a intuicdo de que o mundo esconde um mistério em seu seio
com o qual ha que entrar em comunhao. Ha uma espécie de solidariedade
mistica com a terra e o cosmos, reforcada por toda a consciéncia ecol6-
gica, que cresce na medida em que os problemas de esgotamento dos

14 ). MAITRE, “Les deux cotes du miroir”, in L” annee sociologique, Paris, vol. 38, 1988.

15 F. CHAMPION, “La nebuleuse mystique-esoterique: orientations psyco-religieuses des
courants mystiques et esoteriques contemporaines”, in F. CHAMPION e D. H. LEGER, De
I’emotion en religion,renouveau et traditions, Paris: Centurion, 1990.

16 P. SANCHIS, “O campo religioso contemporaneo no Brasil”, in A. P. ORO e C. A. STEIL,
op. cit.

17 Cf. A. ANTONIAZZI, “Perspectivas pastorais a partir da pesquisa”, in L. A. GOMEZ DE SOUZA

et al., Desafios do catolicismo na cidade: pesquisa em regiées metropolitanas brasileiras, Sp:
Paulus, 2002, p. 252.

18 Cf. R. PRANDI, “Religido, biografia e conversao: escolhas religiosas e mudancas de religiao”,
in O itinerario da fé na “iniciacdo crista de adultos”, col. Estudos da CNBB, 82, SP: Paulus,
2001, pp. 51-76, citado por A. ANTONIAZZI, ibidem.

19 Tais sdo as caracteristicas que usa Z. BAUMAN em sua obra para descrever a sociedade hoje.
E a religido entra dentro dessas caracteristicas.

20 Seguimos aqui de perto. ). M. MARDONES, La transformacion de la religion, op. cit., pp. 55-58
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recursos da terra, o aquecimento global e a agressdo a natureza sdo mais
denunciadas. *'

b. Os elementos magico e maravilhoso e o gosto por eles volta a
estar presente e ganhar importancia. O publico, indiscutivelmente, anda
avido pelo maravilhoso, e ndo apenas no que se refere as imagens, mas
também em relacdo ao contetido que as mesmas veiculam e ao qual ser-
vem de suporte. Vivemos e assistimos a verdadeiras Quando os EUA se
consideravam invulneraveis, a populacdo acorria aos cinemas para ver
filmes-catastrofe. Porém, apds o 11 de setembro, esse tipo de espetaculo
foi proibido correrias de multidées para ir ver Harry Potter, O Senhor dos
Anéis e Guerra nas Estrelas. E agora, recentemente, a série Creptsculo que
tem como elemento central herdis vampiros que interagem com humanos
inclusive em relagdes amorosas. E nos perguntamos, perplexos, por que
esses universos de contos de fadas repaginados atraem atualmente um
publico tao grande e de todas as idades.?

O publico agora corre para ver os filmes acima citados que resta-
belecem o vinculo com a velha receita do conto de fadas: “Num pais
muito distante, h& muito, muito tempo, era uma vez...” Na verdade,
esses filmes ndo se limitam a projetar acontecimentos representados em
espagos e épocas totalmente imaginarios. Mas também abrem mao, em
grande parte, da representacdo realista da violéncia e das angustias do
cotidiano.

Os contos de fadas contemporaneos, além disso, trazem consigo uma
moral, tal como os tradicionais. Diferentes dos primeiros, no entanto, a
recompensa ndo tem uma raiz humana palpavel, tal como a felicidade, a
vida salva das garras do mal, o casamento feliz com o homem ou a mulher
desejados. A beleza e a virtude humilhadas, obrigadas a passar por provas
durissimas, até encontrar o final feliz e a recompensa sdo revisitadas e re-
configuradas nos personagens que vivenciam verdadeiras sagas em busca
de algum talisma ou alguma vitéria que preencha de maneira realizadora
seu imaginario sedento de maravilhoso. A recompensa é um objeto que se
quer possuir e se acaba por realmente possuir.

O ser humano é modelado por imagens —a comecar pelas de seus so-
nhos, que o invadem todas as noites—, mas precisa certificar-se constan-
temente de que partilha as imagens que o possuem com seus semelhan-
tes. Sem o imaginario, o ser humano sente-se vazio; enquanto provido de
imagens, no entanto, receia ficar sozinho: o imaginario sé é tranqtilizador

21 Ibidem, p. 55.

22 Ibidem, p. 56, com adendos nossos, no que diz respeito aos filmes.
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quando se faz acompanhar pela certeza de que é compartilhado com ou-
tros que lhe dao entdo legitimidade quanto a sua positividade.

Olhar em volta e sentir que estao todos em vibragdao com os mesmos
heréis —seja Harry Potter ou qualquer outro— tranquiliza a sensibilidade
angustiada e exorciza a angUstia e a preocupacgdo. O que esta em jogo
é, nada mais, nada menos do que a certeza de se sentir parte do género
humano.

O desejo de ligar os fios de seu imaginario pessoal a um grande imagi-
nario coletivo se faz sentir na atual tendéncia que incentiva a ver grandes
filmes maravilhosos, assim como em adotar religides que enquadrem o
imaginario individual de maneira mais coercitiva do que o fazem as reli-
gides historicas, sobretudo a crista. Entregues a solidao de seu imaginario
subjetivo, nossos contemporaneos procuram imagens supostamente uni-
versais para ai enraizar e atrelar seu imaginario pessoal.

c. O sagrado que se apresenta é um sagrado nao possuido, nao ha-
bitado, nao legitimado pela instituicdo. Mas &, sim, refletido, assimilado e
situado como busca, processo e caminho. O encontro com este sagrado
é fruto de sede que procura e coloca em marcha, abertura para o novo,
disposicdo afetiva e atitude de consciéncia. Abertura dos sentidos, da in-
tuicdo e dos sentimentos, ndo da especulagdo e da racionalizagao.

d. Trata-se de uma religiosidade pouco institucionalizada, mais ex-
ploratoéria, sincrética e eclética. Religiosidade difusa e alternativa, diferente
da religido oficial predominante e da cultura tecno-cientifica moderna. A
nova consciéncia espiritual é experiencial. Busca o divino na proximidade
da interioridade, que se converte em um novo paradigma. #* O sentimento
é seu instrumento por exceléncia da captagao do sagrado. ** Afasta-se da
instituicdo religiosa, da objetividade da doutrina, da legalidade das nor-
mas ou ritos e se centra sobre o fato mesmo da experiéncia. Nao é o lugar,
o espaco ou as condicdes da experiéncia o que importa. Nem sequer seu
contelido. Mas a experiéncia mesma é o importante. Assim se privilegia
sobre a religido oficial e institucionalizada a prépria busca e disposicao
pessoais. %

e. Ha uma sede de contato experiencial e pratico-terapeutico com o
sagrado buscado. Predomina uma concepcao do religioso como devendo
ser eficaz ante as necessidades corpéreas e psicolégicas do individuo, ndo

23 Cf ). M. VELASCO, et al., La interioridad: un paradigma emergente, Madrid, PPC, 2004.

24 Cf. W. JAMES, The varieties of religious experience, NY: The Modern Library, 1929, citado
por J. M. MARDONES, La transformacion de la religion, op. cit., p. 75.

25 ). M. MARDONES, op. cit., p. 75.
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se limitando a dimensao sobrenatural do mesmo mas expandindo-se em
curas, massagens, ginasticas especiais, movimentos corporais, ingestao de
ervas, substancias varias, etc. Tal sagrado oferece entdo uma salvagao nao
apenas teologal, mas também terapéutica, que abarca o psicolégico, o
fisiol6gico, o corporal, segundo as demandas e as ocasides. Dai a impor-
tancia das curas interiores e exteriores que muitas vezes acompanham a
experiéncia religiosa. A cura passa a ser sintoma da presenca do divino na
vida do sujeito com ela agraciado.

Nossa situagdo religiosa hoje é pois, conseqiiéncia de nossa situacao
sécio-cultural: a imersao em uma realidade ao mesmo tempo moderna e
p6s-moderna. E por isso vivemos uma situagao ao mesmo tempo religiosa
e irreligiosa, secular e pés-secular, crente e incrédula. 7 A excessiva aten-
¢do dada ao eu, a propria pessoa, situa as experiéncias religiosas deste tipo
sob o constante risco de um narcisismo espiritual que centraria a busca e
a experiéncia religiosa sobre um “ego” independente e autdbnomo de seu
contexto, incessante e obsessivamente cultivado, sem possibilitar e propi-
ciar a abertura para a alteridade que requer uma saida de si. A “religiao”
secular e seus novos templos corroboram o que aqui dizemos e propiciam
um reforgo desta atitude narcisica espiritual. 28

Desafios para a espiritualidade crista hoje

Diante da situagdo em que se encontra o cristianismo histérico e notada-
mente o catolicismo hoje, alguns desafios devem ser enfrentados a fim de
gue o mesmo reencontre seu lugar na area publica da sociedade. S6 assim
podera propor uma espiritualidade que seja verdadeiro sentido para a vida
e ndo um anestésico ou uma via de escape ou de catarse. Uma espiritua-
lidade assim serd um salvo conduto de credibilidade para que a proposta
cristd possa cumprir sua missao de ser um caminho para se viver a boa
nova do Evangelho e do Reino de Deus pregado por Jesus.?

Um primeiro desafio seria recuperar uma “docta ignorantia” ou “ag-
nosia” ao falar de Deus e seus mistérios. A linguagem arrogante de quem

26 Ibidem, p. 82.

27 Ibidem, pp. 57-58.

28 Cf. sobre os novos templos do consumo, notadamente os Shopping centres e o culto as mar-
cas e as grifes: D. ATKIN, O culto as marcas: quando os clientes se tornam verdadeiros adep-
tos, SP: Cultrix, 2007. V. th. G. LIPOVETSKY, Hypermodern times, Cambridge: Polity, 2005, G.
LIPOVETSKY, La cultura-monde: réponse a une societe desorientée, Paris: Odile-Jacob, 2008;
G. LIPOVETSKY, Le bonheur paradoxal: essai pour la societe d” hyper consommation, Paris:
Gallimard, 2006.

29 Seguimos aqui J. M. MARDONES, La transformacion de la religion, op. cit., pp. 139-165.
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pretende deter o monopdlio e a exclusividade do discurso ndo condiz bem
com o discipulado cristdo. *°

Em seguida viria a necessidade urgente de reconfigurar uma mistica
da profanidade, mostrando que ndo ha que sair da realidade para encon-
trar a Deus. Trata-se de re-situar o sagrado, a experiéncia de Deus no
coragdo do mundo e do humano, mostrando que tudo nao é Deus, mas
tudo fala de Deus. Isso parece urgente para que nossos contemporaneos
possam experimentar esse Deus que lhes vem ao encontro desde o cora-
cao do mundo.

Nao se pode esquecer igualmente a necessidade de valorizar certos
sujeitos e atores da comunidade eclesial que sio membros plenos da mes-
ma mas sempre foram e continuam sendo considerados como secunda-
rios. Sao eles sobretudo o leigo e a mulher. O laicato deve realmente ser
formado e aceder a maturidade da fé para que possa ser sujeito pleno de
missdo e testemunha qualificada. Assim também, dentro do laicato, a mu-
lher, sempre leiga mesmo se for religiosa, ja que ndo tem acesso aos minis-
térios ordenados, deve ser revalorizada a fim de poder dar toda a preciosa
contribuicdo que pode e deve a partir de sua identidade, para além do que
ja faz em termos de servico humilde e ndo reconhecido. *'

Da mesma maneira ha urgéncia em redescobrir os sentidos, o corp6-
reo, a dimensao das emogdes na experiéncia espiritual cristd. O risco da
frigidez ndo ronda apenas a sociedade secular, mas entrou também, peri-
gosamente, nas Igrejas. A experiéncia de fé ndo anda movendo o afetivo
ou quando o faz é de maneira banalizadora, infantil ou desordenada. Af
também haveria um desafio importante, para recuperar a importancia da
corporeidade, da sensibilidade e da afetividade. **

Encontramo-nos, pois, em um momento privilegiado para migrar de
uma individualizagdo da fé a uma personalizacdo desta mesma fé, recon-
figurando seu sujeito e reconstruindo uma espiritualidade crista robusta

30 Assim esta dito e afirmado em 1 Pe 3,15: “Portanto, ndo temais as suas ameacas € nao vos
turbeis. Antes santificai em vossos coragdes Cristo, o Senhor. Estai sempre prontos a respon-
der para vossa defesa a todo aquele que vos pedir a razdo de vossa esperanga, mas fazei-o
com suavidade e respeito”.

31 Cf. sobre isso nossos artigos: “El bautismo, fuente del ministerio cristiano”, in Selecciones
de Teologia 49, 2010, pp. 292-300; com A. M. BIDEGAIN, “A matristica latino-americana
comega a ser reconhecida?”, in Concilium (Brasil) 333, 2009, pp. 96-108; “Masculinidad y
feminidad: dos caras del misterio de Jesucristo”, in Concilium (edicién espariola) 326, 2008,
pp. 49-60; “Eclesialidade e cidadania: o lugar do laicato no Documento de Aparecida”, in
Revista Eclesiastica Brasileira 67, 2007, pp. 977-1000.

32 Cf. sobre isso o excelente artigo de J. HEISIG, “The recovery of the senses: against the asceti-
cisms of the age”, in Journal of Ecumenical Studies 333, 2, Spring 1996, pp. 216-237.
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e consistente. A fé crista é habitada hoje pela emergéncia de uma nova
subjetividade dotada de uma nova consciéncia religiosa. E importante as-
similar e integrar este novo elemento ao conjunto do tecido eclesial. No
fundo, parece-nos que a prioridade para que isso aconteca consistiria em
dar de novo ao amor a primordialidade da cidadania no interior da comu-
nidade que pretende e se dispde a viver o fato cristdo com todas as suas
consequiéncias.

Para que tal suceda, parece claro que, dentro da missao e da agao pas-
toral das Igrejas, importa priorizar a experiéncia de Deus, a fim de poder
ir ao encontro da sede de mistério que padecem nossos contemporaneos.
O que nao é experimentado nao é acreditado. Assim disse Karl Rahner em
seu tempo,*® assim constatamos nés ao ver que uma doutrina e uma moral
que ndo tém raizes em uma experiéncia ndo tém igualmente possibilidade
de aterrissar no coracdo da contemporaneidade. Ao mesmo tempo, esta
experiéncia deveria conduzir a uma formagdo aberta e critica, assim como
a um compromisso ético radical em favor da justica e da paz. Nao havera
credibilidade para o cristianismo histérico se a fé ndo se fizer visivel em
obras de misericordia, caridade e justica. *

Ao mesmo tempo, essa fé assim experimentada e vivida necessitaria
de comunidades fraternas de vida e missdo, plasmadas na acolhida e no
respeito pessoal, na escuta reciproca e na abertura a missdo. Comunida-
des onde todos possam ler nos olhos uns dos outros sua identidade e sua
missdo e saber que ndo estdo sozinhos no caminho de encontro rumo ao
encontro de seu Deus. Comunidades onde se celebre festiva e alegremen-
te, recuperando o lugar do simbolo, da beleza e da partilha. *°

A fé sem duvida necessita da razao para crescer. Mas a passagem
da sombra de uma racionalidade dura e potente para um pensar ungido
pela experiéncia espiritual deve ter como conseqiiéncia principal o fato
de que a vivéncia espiritual tenha uma tonalidade existencial e uma mis-
tagogia critica. A importancia dos sentimentos e da afetividade ndo pode
degenerar em emocionalismo. Assim como a sede de transcendéncia e
espiritualidade nao pode desvirtuar a imagem de um Deus que é o Deus
da Revelagdo e ndo uma divindade nebulosa e impessoal.

33 Cf. texto em epigrafe.
34 Cf.]). M. MARDONES, op. cit., p. 168.
35 Ibidem, p. 170.

36 Ibidem, p. 186. V. tb nossos livros Alteridade e vulnerabilidade: experiéncia de Deus e plu-
ralismo religioso no moderno em crise, SP: Loyola, 2003 e Um rosto para Deus?, SP: Paulus,
2008.
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Trata-se do Deus presente e anunciado na histéria e ndao de uma hipé-
tese cientifica, ou uma intervencdo milagreira magica, ou uma divindade
silente ante as tragédias humanas, ou uma ddvida metédica e uma sus-
peita constante. Ha que conjugar espirito contemplativo, discernimento
da presenca de Deus em meio ao mundo e vigilancia critica frente aos
fundamentalismos faceis. ¥

Para tal importa recuperar uma “segunda inocéncia”, uma segunda
infancia, a fim de poder confiar e entregar-se de corpo e alma a vivéncia
de uma experiéncia de Deus que abarque a vida inteira e a ela dé sentido.
Para isso se requer um ser humano radicalmente aberto, que nao teme o
“excesso” de si ou do outro e que acolhe o dom assim como o efetua. Um
ser humano cujo desejo fundamental ndo encontra plenitude que o satis-
faca sendo a Plenitude do amor que lhe pode propiciar a experiéncia da
comunicagao gratuita e amorosa com Deus. *®

Um tempo de misticos e testemunhas

O tedlogo Johann Baptist Metz, discipulo destacado do grande teélogo
Karl Rahner e fundador da teologia politica no campo catélico usa a ex-
pressao “mistica de olhos abertos” para falar do clamor da terra, da unido
entre a experiéncia de Deus inspirada biblicamente e a percepcao intensa
do sofrimento alheio. ** Segundo ele, “a experiéncia de Deus inspirada bi-
blicamente ndo é uma mistica de olhos fechados, mas sim uma mistica de
olhos abertos; ndo e uma percepcao relacionada apenas conosco mesmos,
sem uma percepcao intensificada do sofrimento alheio”.*

Seguramente Metz se refere ai a etimologia da palavra “mistica” que
vem de do verbo gr. mié ‘fechar, calar-se, fechar a boca ou os olhos’. Vai
mais longe, afirmando que a mistica dentro da tradi¢ao judaico-crista é
uma mistica de olhos abertos. A experiéncia mistica, assim, ndo consiste
tanto em ter visdes extraordinarias, como em ter uma visdo nova de toda
a realidade, descobrindo a Deus como sua uGltima verdade, como seu fun-
damento vivo, atuante e sempre novo.

O “mistico de olhos fechados” vive com uma inusitada profundidade
e consciéncia, a viagem sem fim do encontro com Deus que cada um
inicia desde primeiro dia da existéncia. Sair das maos divinas e entrar no

37 Ibidem, p. 188.

38 Cf. A. T. QUEIRUGA, Do terror de Isaac ao Abba de Jesus, sp: Paulus, 2000.
39 ). B. METZ, El clamor de la tierra, op. cit., p. 26.

40 ibidem.
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espaco e tempo da vida e do mundo, ndo foi uma despedida, mas pelo
contrario, o comego de um encontro que ja ndo tem fronteiras. Fecham-se
os olhos para viver a intimidade povoada pelo mistério inesgotavel de um
Deus voltado para nés.*' Esta mistica foi muito bem refletida e desenvolvi-
da em todas suas etapas por grandes mestres da vida espiritual como Santa
Teresa de Jesus e S3o Jodo da Cruz.

Por outro lado, o “mistico de olhos abertos”, abre bem seu olhar
para perceber toda a realidade, porque sabe que a Gltima dimensao de
todo o real esta habitada por alguém, por um mistério a quem chama
Deus.*? Relaciona-se com o mundo, dando-se conta dos sinais de Deus
que enchem toda a Criagao com sua agdo incessante, com sua fascinante
criatividade sem fim. A paixao de sua vida é olhar contemplativamente
e ndo se cansa de contemplar a vida porque busca nela o rosto de Deus.
Mergulha nas situacdes humanas, dilaceradas ou felizes, procurando
essa presenca de Deus que atua dando vida e liberdade. J& a escolastica
e a Teologia Classica afirmam que a mistica é “Fides occulata”, uma fé
dotada de olhos, uma fé iluminada porque pode ver a realidade a luz de
Deus. #

Encontram-se os dois tipos de misticos na histéria da Igreja: os de
olhos abertos e os de olhos fechados. De ambos ha abundantes exemplos
na Biblia e na tradi¢do. Assim, no AT, os profetas tém suas visdes e éxtases
com os olhos bem abertos, tal como o diz o profeta Balado. * Seus olhos
véem a partir da perspectiva de Deus e, apesar de contratado pelo rei para
maldizer o povo judeu, ao contempla-lo em sua verdade, o vé cumulado
de béncaos do Altissimo e lhe anuncia um futuro de paz e abundancia.
Trata-se de alguém que contempla a Deus de olhos abertos, escrutando
finamente a histéria e inspirado pelo que sente em seu coracdo e que lhe

41 Cf. B. G. BELTA, Ver ou perecer, op. cit. Cf. igualmente do mesmo autor, Caminar sobre las
aguas, Santander: Sal Terrae, 2010.

42 Cf o belissimo texto de K. Rahner: “O homem —quer o afirme expressamente ou ndo o
afirme, quer reprima esta verdade ou a deixe aflorar a superficie— se acha sempre exposto,
em sua existéncia espiritual, a um mistério sagrado que constitui o fundamento de sua exis-
téncia. Este mistério € o mais primitivo, o mais evidente, mas por isso também o mais oculto
e ignorado; um mistério que fala enquanto guarda siléncio, que “esta ai” enquanto que,
ausente, reduz a nossas proprias fronteiras. E tudo isso porque, como horizonte inexprimivel
e inexpressdo, abrange e sustenta sem cessar o pequeno circulo de nossa experiéncia coti-
diana, cognitiva e ativa, o conhecimento da realidade e o ato da liberdade. N6s o chamamos
Deus.” (Karl Rahner)

43 Cfr. R. PANIKKAR, Da Mistica: experiéncia plena da vida, Barcelona: Herder, 2005, p. 53.
44 Cf. Num cap 24.
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transborda pelos olhos. > Assim o olhar com que vé o povo é parte intrin-
seca de sua experiéncia de Deus.

Nesse ver, nesse abrir os olhos, o que se vé é a espessura do humano e
do criado como lugar de revelacao do Deus invisivel. A mistica cristd, por-
tanto, se contempla Deus, s6 pode e s6 tem possibilidade de contempla-lo
pelo caminho da alteridade do outro. O rosto do outro, do préximo, é o
Gnico caminho eficaz no sentido de o Deus contemplado nao ser uma pro-
jecdo enganosa, uma fantasia alienante que afasta da realidade que clama
por justica. E a Biblia repete isso uma e outra vez.

E assim que o Deus da Biblia, desde os primérdios da trajetéria do
povo de Israel, vai se revelar como o goel, o defensor, o porta-voz do 6r-
fao, da vilva, do estrangeiro, do pobre, enfim, de todo aquele que ndo tem
quem fale por ele, por ela. Mistica e ética estardo desde ai para sempre
unidas e reunidas na fé biblica. E ndo havera possibilidade de se viver uma
sem a outra. Pois Deus fala pela boca dos profetas dizendo que vomita de
sua boca os sacrificios de novilhos gordos oferecidos a expensas da explo-
racdo do pobre e da injustica cometida a socapa nos palacios suntuosos.
Ou acusa os que jejuam e louvam a Deus ao mesmo tempo em que ven-
dem o pobre por um par de sandélias. *°

No Novo Testamento, Jesus de Nazaré, em quem a primeira comuni-
dade reconheceu o Cristo de Deus, levara esta regra de ouro até as Gltimas
conseqiiéncias. Em meio a sua relacdo de amorosa e filial confianca com
o Pai, Jesus abre os olhos e vé a sua volta as pessoas excluidas, pobres,
pecadoras, doentes. Em suma, os Gltimos de todas as categorias ndo esca-
pam a seu olhar compassivo, que sabe ver e sentir de maneira nova. Recria
o olhar, recriando ao mesmo tempo a vida das pessoas em quem pousa
seus olhos, as quais, vendo-se refletidas no espelho vital desses olhos,
redescobrem-se filhas, irmas, seres humanos com nova dignidade. O ver-
dadeiro olhar sobre a realidade, portanto, tem que ser capaz de medir-se
com as vitimas do mal, da injustica e da violéncia neste mundo: o pobre,
o doente, o infeliz, o marginalizado. Ai reside a prova da conversao, do
amor a Deus e do respeito ao outro, do desejo de servir a ambos, coracao
da verdadeira mistica. ¥

E o evangelho de Mateus, no capitulo 25, dira que o valor da vida
humana nédo é medido pelo encontro com os primeiros, os mais ricos, os

45 B. GONZALEZ BUELTA, Orar en un mundo roto, Santander: Sal Terrae, 1999.
46 Cf.1s1,11-13; Am 6,4; Jr 6,20; 7,21; Os 8,13 entre outros.

47 Cf. F. MARTY, “Sentir et gouter”: Les sens dans les Exercices Spirituels de Saint Ignace, Paris:
Cerf, 2005, p. 294.
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mais famosos como habitualmente se pensa. Mas a medida é o valor e a
atencdo prestada aos Gltimos, aos menores. E ai é que se agudiza o olhar
mistico, que percebe ja agora o mistério que no juizo escatolégico vera
com absoluta nitidez: “Quando te vimos, Senhor?” “No menor dos meus
irmaos, era eu que habitava, foi a mim que o fizestes.” *®

A espiritualidade, a mistica, portanto, serd uma atitude alerta, vigi-
lante, de olhos abertos para ver, ler, entender a realidade, e transforma-
-la segundo o Espirito de Deus. Trata-se de uma forma concreta, movida
pelo Espirito, de viver o Evangelho. Maneira precisa de viver “diante do
Senhor”em solidariedade com todos os homens, sobretudo os mais pobres
e oprimidos.*

Assim era o olhar dos profetas e de Jesus de Nazaré. Assim nos parece
ser o olhar dos misticos que hoje, em pleno deserto da secularidade, bus-
cam as pegadas de Deus nos subterraneos da histéria. Avangam eles e elas
no mistério de um encontro com Deus onde se purificam suas impurezas
e insuficiéncias, sendo entdo, mais e mais introduzidos na intimidade sem
fim da unido amorosa. Aquilo que contemplam fechando os olhos e mer-
gulhando em seu interior na oracdo lhes permitira ver com olhar transfigu-
rado a realidade, purificada de preconceitos e discriminagdes.”® Homens
e mulheres de oracdo sao eles e elas. Pois... quem ndo fruiu da intimidade
e do conhecimento do Senhor com os olhos fechados...podera encontra-
-lo com os olhos abertos sobre uma realidade que parece desmentir sua
existéncia a cada passo?

Enquanto o mal se impde com a brutalidade da violéncia, da traicao
e do sangue derramado, ganhando as primeiras paginas dos jornais e as
telas da TV e da internet, a acdo de Deus no mundo é humilde e discreta e
s6 pode ser captada pelos sentidos abertos, atentos e purificados daqueles
e daquelas que véem beleza onde a olho nu s6 aparece destruicao e mal-
dade e sabem decodificar os signos invertidos do mistério do amor que se
diz no avesso de Si mesmo. °'

Para o olhar contemplativo do mistico, nenhuma realidade é profana,
pois Deus esta presente em toda a realidade, amando-a e libertando-a des-
de dentro de si mesma com discri¢do infinita. Percebendo essa presenca,

48 Cf. B. GONZALEZ BUELTA, Orar em um mundo roto, op. cit.

49 Cf. G. GUTIERREZ, Beber no préprio pogo, Petropolis, Vozes, 1984, pp. 107ss.
50 B. GONZALEZ BUELTA, Orar en un mundo roto, op. cit.

51 B. G. BUELTA, Ver ou perecer, Santander: Sal Terrae, 2002.
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dela tomando consciéncia e experimentando-a como amor, o mistico a
revela aos outros e se une a sua acao libertadora. >

O mistico de olhos abertos nao é cego sobre a realidade. Respeita-a
como é em sua ternura ou em sua dolorosa dureza. Mas sabe que é amada
por Deus e por isso se situa ante qualquer espago, situagao ou pessoa bus-
cando a transparéncia e diafania, a luminosidade que cré existir a partir de
sua experiéncia. Contempla o mundo com os olhos do amor, pois apenas
o amor faz ver o que ndo é evidente, tal como o Servo de Javé, que “nao
tinha graca nem beleza para atrair nossos olhares”, mas era o lugar dolente
onde se gestava a salvagao naquele que tomava sobre si nossas dores e
enfermidades. **

Diante da dor e da dureza da realidade, o mistico de olhos abertos
vé entdo aquilo que ndo é evidente, comprometendo-se com aquela se-
mente de vida que parece sufocada pela morte e a destruicdo. E isso o
enche de uma esperanca que aparece diante do mundo como insensata
e perigosa. Pois a partir da iluminacao interior, que lhe foi dada quan-
do, com olhos fechados, buscava diligente e amorosamente, o contato
com o mistério de amor de seu Deus no recolhimento e na oragao si-
lenciosa, agora, com os olhos abertos, vé tudo de outra maneira, com
uma lucidez nova em relacdo a diafaneidade do real, gravido de vida
e esperanca. **

Assim os misticos e os espirituais de hoje ndo serdo apenas homens
e mulheres que buscam a Deus somente no silencio dos claustros,
fruindo da experiéncia de unido com seu indizivel amor. Mas teste-
munhas audazes e diligentes que fazem ouvir na praca publica aquilo
que lhes foi sussurrado na intimidade amorosa da camara nupcial do
encontro com Deus. °*

Conclusao: a espiritualidade crista como novo “heroismo”

A testemunha é alguém vulneravel, exposto e entregue ao mundo e aos
outros em total disponibilidade. Relacional por exceléncia, o testemunho
atesta aquilo que um ser humano viu, ouviu, tocou com as préprias maos
e que constituiu uma experiéncia fundante em sua vida. Experiéncia, no
entanto, que nao lhe foi dado viver para si mesmo, mas para oferecer hu-

52 Ibidem.

53 Cf.ls 52-53.

54 B. G. BUELTA, Caminar sobre las aguas, op. cit.

55 Cf. Simone WEIL, Attente de Dieu, Paris: Fayard, 1966. Edition electronique, p. 46.
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milde e generosamente aos outros. Nesse sentido, a testemunha é figura de
mediacdo entre conflitos para deles fazer brotar didlogos aparentemente
impossiveis. E também figura de passagem a servico do Absoluto e da
verdade, refém do outro em voluntéria abdicagdo de si para perder-se na
alteridade que o interpela e o requer enquanto mediador. ** Atesta em
si mais do que si mesmo. E portador de uma verdade que nio pode ser
reduzida a mera opinido. Ali onde a opinido é objetiva e subjetivamente
contingente, a testemunha proclama uma verdade que pode ndo ser obje-
tivamente constatavel e suficiente, mas que o €, sim, subjetivamente. Isso
faz com que seu testemunho tenha uma normatividade, ja que ele ou ela
liga o destino da verdade ao seu préprio destino.

A testemunha, portanto, é assimilavel ao que a histéria das idéias tem
chamado de “heréi”, categoria que, juntamente com a do santo e a do
sabio, serve para classificar as atitudes morais requeridas da condigao hu-
mana. *® O heréi se coloca a servigo de uma causa que o ultrapassa e o
leva a ir além de si mesmo. Distingue-se pela fortaleza de alma e energia
do carater, mas também pela grandeza e nobreza presentes na escolha de
suas referéncias. >

No mundo de hoje, quem sdo nossos herdis? Quem sdo as pessoas
e figuras para as quais olhamos cheios de admiracdo, sentindo que tém
algo importante a dizer-nos e ensinar-nos? Em tempos antigos o santo,
o sabio e o her6i eram figuras paradigmaticas segundo as quais todo ser
humano desejava con-figurar-se e a eles con-formar-se. Hoje os jogado-
res de futebol, os astros de cinema, tomaram seu lugar, de maneira es-
pecial com respeito a tudo que se refere a seus salarios milionarios e sua
vida sexual. ® Veiculam anti-valores, o que em lugar de construtivamen-
te mobilizar o que ha de mais nobre em nés, seres humanos, e dar-lhes

56 Cf. sobre isso a magnifica reflexao de E. LEVINAS, in Autrement qu’étre ou au-dela de I’ es-
sence, La Haye: Martinus Nijhoff, 1974.

57 J.-Ph., PIERRON, Le passage de temoin: une philosophie du temoignage, Paris: Cerf, 2006.
p. 23.

58 <http://www.universalis.fr/encyclopedie/saintete/> acesso: janeiro de 2011. Cf. tb. G. Festu-
giere, La sainteté, PUF, Paris, 1949.

59 Ibidem.

60 Cf o programa de televisdo Big Brother, iniciado na Holanda e presente em varios pafses.
Consiste em um grupo de pessoas que vive em uma casa por varios dias, filmados em suas
mais privadas intimidades pelas cameras de Tv. Cada semana uma delas é escolhida para ser
expulse da casa. A midia torna publico, sem nenhum pudor, os mais intimos segredos dessas
pessoas, suas vidas,seus hébitos, seus desejos. Os que permanecem até o fim sdo chamados
“o0s heréis”. Recebem uma gorda quantia de dinheiro e também lucrativos contratos como
atores e atrizes.
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esperanca reforca seu estado de letargia consumista ou de depressao sem
remédio.

E urgente, parece-nos, mudar de herdis. E, com a sede de transcendén-
cia que se experimenta hoje apesar da crise cultural e civilizacional que
vivemos, os misticos contemporaneos podem ser esses herdis “outros”,
diferentes, discretos e humildes, que estao onde ninguém gostaria de estar,
vado aonde ninguém quer ir e ardem com uma chama que nunca se apaga.
Sao esses homens e mulheres frageis e “excessivos”, dispostos e expostos a
morrer pela verdade que experimentaram e que anseiam por testemunhar
junto a seus contemporaneos.

N&o se precisa ir ao confinamento dos claustros para busca-los, uma
vez que ndo se encontram exclusivamente ali. Podem, ao invés, ser en-
contrados nas ruas, nas grandes cidades, na periferia do mundo e nos po-
roes da humanidade, em lugares dificeis e “feios”, segundo nossos padroes
estéticos. Ou “perigosos”, fazendo estremecer nossos medos.

Testemunhas do mistério que os seduziu e envolveu e com o qual
consentiram em entrar em intima comunhdo, atestam tudo que viram, ou-
viram, tocaram e aprenderam ali, pondo a servigo seu “conhecimento”,
outro nome para a palavra” amor”.®" Desde a fruicdo da unido mistica,
os herdis e heroinas da intimidade divina passam suave e alegremente ao
risco e ao perigo do testemunho em praca publica. O ardor de seu zelo
os impele irresistivelmente ao encontro dos outros em meio a ameacas,
conflitos e muitas vezes morte violenta.

Os misticos —ainda que nem sempre sejam martires “strictu sensu”-
sdo aqueles que, dentro da histéria, consentem em que em e com seus
corpos, suas palavras, suas vidas, o divino possa dizer-se e o sentido radi-
cal da vida possa ser atestado. Sao os que, ao risco de um doloroso dilace-
ramento interior, permanecem entre a verdade que carregam e o mundo
que os rejeita; entre a grandeza do que lhes foi dado experimentar e sua
propria fragilidade e fraqueza.

O amor que os faz arder é o amor de Deus que é vida e pode ser en-
contrado e experienciado ali onde homens e mulheres hoje estao sofrendo
qualquer tipo de constrangimento e necessidade, ou esmagados pela de-
pressdo e ansiando por uma luz de esperanca que lhes afirme a existéncia
de um sentido para a vida. Sua experiéncia, ndo a entendem como algo
puramente subjetivo, mas sim como um dinamismo que os impulsiona

61 Na Biblia, “conhecer” é inseparavel de amar. A palavra é inclusive empregada em relagdo
as relagdes sexuais. O esposo “conhece”sua esposa na intimidade da alcova, etc. (cf. Gn
41,17,25, entre muitos outros).
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a influir e criar impacto de novidade e criatividade sobre a realidade e a
vida humana. Neste sentido, a sintese obrigatéria da mistica contempora-
nea esta em seu consciente e explicito enlace com a ética. A partir de sua
experiéncia do mistério amoroso de Deus, misticos e misticas enfrentarao
os grandes desafios éticos de seu tempo e lugar.
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TALLER

Movimientos Sociales y Teologia

Relectura de algunos mensajes del Concilio
Vaticano Il desde la Bolivia de hoy

Coordinador: Dietmar MiRig!'
Moderadora: Carmen Portillo
Lugar: Salén 1D 105

Fecha: 8, 9 y 10 de octubre

La historia de la Teologia esta llena de encuentros fructiferos con movi-
mientos sociales. Hasta se podria decir que ellos, en cierto tiempo, fun-
cionaban como catalizadores para el desarrollo de diferentes teologias bi-
blicas. Sabemos, por ejemplo, que la asi llamada “toma de la tierra” no se
realizé de la manera que nos relata el Pentateuco. Alli se da la impresion
de que Israel, como pueblo unido después de haber salido de la esclavitud
de Egipto y atravesado el desierto del Sinai, conquisté la “tierra prometi-
da”, arrollando una ciudad cananea tras otra. Pero muchas excavaciones
arqueolégicas en Palestina e investigaciones histérico-criticas de los textos
biblicos nos muestran que no era asi. Mas bien se trat6 de un largo proceso
de infiltracion y asimilacién de poblaciones, al principio forasteras, en la
sociedad y en las ciudades-estados cananeos de esa época. Por un lado,
tribus némadas habitaron regiones semidesiertas y, sobre todo en tiempos
de escasez, buscaron vivir en las dreas mas urbanas de Canaan o en zonas
mas desarrolladas como Egipto. En fuentes egipcias se mencionan varios

1 El autor trabaja como docente y responsable del programa de ecoteologia en el Instituto
Superior Ecuménico Andino de Teologia (ISEAT), La Paz/Bolivia. Nacié en Alemania, estudié
teologia catélica (Licenciatura en la Universidad de Wiirzburg), literatura alemana y cien-
cias de la educacion (examen del Estado). Trabajé varios afios como agente pastoral en una
parroquia y fue director del departamento Iglesia Universal en el obispado de Hildesheim,
coordinando por una década la hermandad entre su didcesis y la Iglesia Catélica en Bolivia.
Actualmente vive con su esposa y tres hijas en La Paz.
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de estos grupos como los hapiru, nombre que probablemente se refiere a
los hebreos, o los shasu que son mencionados junto con un Dios YHWH.

Movimientos sociales como lugar de nacimiento de la fe en YHWH

Probablemente, un pequeio grupo lleg6é desde Palestina y se infiltr6 en el
imperio del Faraén. Después de vivir alli un buen tiempo logré escaparse
de una situacién explotadora. Interpretaron su huida de las tropas egipcias
y la vuelta a su pais de origen como milagro obrado por su Dios YHWH.
Fue él quien les permitié6 cambiar su situacion econémico-politica y so-
cial. Una vez llegados al territorio cananeo encontraron parte de la pobla-
cion autoctona, que no estaba integrada al sistema cananeo. Vivian mas
bien como pequefios agricultores en las regiones montafiosas de Palestina,
como jornaleros alrededor de las grandes ciudades o eran obligados a
realizar trabajos forzados en obras reales. Por eso, buscaron un cambio
de su situacion econémica y social. Algunas de estas tribus se unieron,
vencieron a la potencia militar superior y lograron tomar el poder politico
en algunos de los ciudades-estados de Canaan. Estos grupos también atri-
buyeron sus victorias a un Dios que se parecié mucho a este YHWH vene-
rado por la gente que habia huido de Egipto. Este Dios apoyé la liberacion
y la construcciéon de una vida diferente para su pueblo. El anhelo de una
sociedad més justa, la basqueda de cambios sociales y, finalmente, la ex-
periencia de Dios en medio de todas estas luchas era la motivacién por la
cual nacié una teologia liberadora y alternativa a la cananea, que justifico
el orden establecido.

La basqueda de equidad marcé al mismo pueblo que, paso a paso,
surgié de estos procesos liberatorios y construyé una identidad comin
bajo el nombre de Israel. Incluso cuando esta sociedad se transformé en
monarquia, los profetas hicieron fuertes criticas como vemos por ejem-
plo en 1S 8. En base a esa actitud equitativa se formé también la teologia
deuteronomista. Es sostenida por am haarez, es decir por agricultores li-
bres, poseedores de su propia tierra y econémicamente independientes.
Después de la caida del imperio asirio, causada por la muerte del Asur-
banipalen, en el afo 630 a.C., y un golpe contra el rey israelita Amon,
ellos declararon a su hijo Josias como sucesor en el trono. Asi aseguraron
que siguiera el reinado de la casa de David. Pero, jJosias tenfa ocho afios
de edad cuando lo proclamaron rey!, es decir que el poder real qued6
en manos de am haarez por mucho tiempo. Aprovecharon su influencia
para reeditar la ley que hoy Ilamamos deuteronomista, y que se caracte-
riza por los principios fundamentales de libertad y solidaridad. En Dt 14:
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22sy 27-29, por ejemplo, derogan la obligacion del diezmo. En lugar de
entregar la décima parte de su cosecha al rey o a los sacerdotes del tem-
plo, la ley manda que sea consumido por los agricultores mismos. Pero,
al mismo tiempo no se olvida de los levitas, que no tenian tierras propias
para autosostenerse, de igual manera que los extranjeros, las viudas y los
huérfanos que son tomados en consideracion por las prescripciones deu-
teronomistas.

Vemos entonces que el ideal de una sociedad igualitaria y solidaria se
mantuvo también en la época de la monarquia, y que hubo movimientos
sociales que lograron cambios hasta en la legislacién del Estado. Otro
rasgo social en la legislacion formulado por am haarez es el referido al
Shabbat. El derecho de descansar en este dia no solamente vale para las y
los israelitas sino también para extranjeros/as y esclavas/os y hasta inclu-
ye a los animales (Dt 5: 12-14). Finalmente, aparece la condonacién de
deudas y la liberaciéon de esclava/os cada siete afios, mecanismo que evita
que algunos pocos se vuelvan cada vez mas ricos, mientras la mayoria de
la poblacion se vuelve mas pobre.

El movimiento social de los predicadores itinerantes

A este mismo afo de la remision se refiere Lucas describiendo la primera
actividad publica de Jests en su evangelio (cf. Lc 4: 16-30). Presenta el
nidcleo del mensaje de JesUs, a través de la lectura del capitulo 61 del libro
de Isafas sobre el “afio de gracia del Sefior”, en la sinagoga de Nazaret, su
lugar de origen. Jesus se identifica con el mensajero del Primer Testamen-
to diciendo: “hoy se cumplen estas palabras proféticas!” (Lc 4: 21) y da a
entender que comparte las ideas de una sociedad igualitaria e equitativa
que significa buenas noticias para los pobres al igual que libertad para
los cautivos y oprimidos (Lc 4: 18). Le debemos al biblista aleman Gerd
TheifSen, la comprension de que Jests de Nazaret y el grupo de sus dis-
cipulas y seguidores fueron realmente un movimiento social> —y ademas
bastante radical—. Citas biblicas como Mt 10: 11-14 muestran que las y
los adeptas/os del Nazareno, que en su gran mayoria provenian de las cla-
ses campesina, pescadora o artesana, vivian como itinerantes, caminando
de un pueblo al otro para anunciar un cambio profundo, también en lo
politico y social, que llamaron el Reino de Dios. De Jesls, su maestro,
habian aprendido la vision politica. Jests habia criticado de manera clara
al templo y su sistema de opresion, en consecuencia, los sacerdotes junto

2 Gerd THEISSEN (1979), Sociologia del movimiento de Jesis, Santander: Sal Terrae; Gerd
THEISSEN (1985), Estudios de Sociologia del cristianismo primitivo, Salamanca: Sigueme.
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con los opresores romanos provocaron su muerte (cf. Mc 11:15; 14: 58 y
15:29).

Finalmente, no sorprende que a lo largo de la historia de la Iglesia
fueran justamente estas Ilamadas de Jesis a una vida itinerante como en
Mt 10: 8-10 las que jugaran un rol importante en la conversién personal
de gente como Francisco de Asis. Impulsaron movimientos sociales tanto
fuera —pensemos por ejemplo en el movimiento de reforma de las y los
cataras/os*>— como dentro de la Iglesia. Movimientos como estos, siem-
pre plantean también un desafio pastoral, retomando ideas de su época y
exigiendo a la Iglesia y su teologia que se enfrenten con ellos. Eso, por su-
puesto, puede darse de diferentes maneras. La historia de los movimientos
que, entre los siglos XIl'y XIV, proclamaron la pobreza como camino prefe-
rencial para vivir el evangelio de Jesus, lo demuestra de manera muy clara.
Mientras “el loco”, como le decian sus contemporaneos a Francisco de
Asis, logro la integracion de su movimiento a la Iglesia oficial, los y las ca-
taros/as fueron perseguidos por la misma de la manera mas cruel posible.

La Iglesia y los movimientos ecolégicos

Otra manera de reaccionar de la Iglesia frente a los movimientos sociales
es simplemente no tomarlos en cuenta. Eso pasa, por ejemplo, con los
movimientos ecolégicos actuales, sobre todo en Europa y Estados Uni-
dos, desde hace ya treinta afos. Casi no se les presta atenciéon y no se
asume como tarea de la pastoral. Seguimos confesando al Dios Creador
en nuestros credos, pero en nuestras iglesias cuesta mucho plantear la
practica cotidiana del cuidado concreto de esta Creacion de Dios. Aunque
varias Conferencias Episcopales, tltimamente la boliviana, han tratado,
por ejemplo, el cambio climatico como un “signo de los tiempos”, la en-
ciclica social Caritas in Veritate, de Benedicto XVI, menciona una sola vez
este fenémeno y no lo califica como cuestiéon teolégica ni tarea para la
pastoral. Esto se debe a la ausencia del método “ver — juzgar — actuar” en
todo el documento, que a la vez carece de un analisis de los problemas
actuales, y no toma en cuenta ni la discusién cientifica climatolégica ac-
tual ni los ultimos avances teolégicos, quedandose detras del Compendio
de la Doctrina Social de la Iglesia* que dice que “se deben considerar las

3 Fundados en el siglo Xl por el comerciante Pedro Valdo en Francia y por eso llamados tam-
bién Valdenses, trataron de vivir de manera radical el evangelio, practicando la pobreza y
criticando la riqueza y corrupcién en la Iglesia contemporanea.

4 PONTIFICIO CONSEJO “JUSTICIA Y PAZ” (2005), Compendio de la Doctrina Social de la Iglesia,
Ciudad del Vaticano: Libreria Editrice Vaticana.
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relaciones entre la actividad humana y los cambios climéaticos que, debido
a su extrema complejidad, deben ser oportuna y constantemente vigilados
en los ambitos cientifico, politico y juridico, nacional e internacional (N°
470)”, destacando que “el clima es un bien que debe ser protegido” (ibid.).
El Compendio de DsI no llama signos de los tiempos a los problemas eco-
l6gicos de manera explicita, pero concede que debido a las transforma-
ciones por la civilizacién tecnolégica “el equilibrio hombre—ambiente ha
alcanzado un punto critico” (N2 461).

Cambio de perspectiva con el Concilio Vaticano II

El ejemplo arriba mencionado muestra que, a 50 anos de este concilio,
todavia estamos lejos de alcanzar el cambio profundo al cual nos invita-
ron los padres de la Iglesia de aquella época. Sobre todo, la Constitucién
Pastoral Gaudium et Spes, que ya en su titulo destaca que trata “sobre la
Iglesia en el mundo actual”, ha introducido un método nuevo para ha-
cer teologia y realizar la tarea de la Iglesia: “Para cumplir esta mision es
deber permanente de la Iglesia escrutar a fondo los signos de la época e
interpretarlos a la luz del Evangelio, de forma que, acomodandose a cada
generacion, pueda la Iglesia responder a los perennes interrogantes de la
humanidad sobre el sentido de la vida presente y de la vida futura y sobre
la mutua relacién de ambas” (GS 4). En este caso, no se trata solamente
de incluir anélisis profundos de los diferentes contextos para proclamar la
verdad del evangelio que desde siempre conocemos como Iglesia, sino de
confrontar el evangelio con la realidad actual de manera que descubramos
nuevas dimensiones en la buena nueva, que antes ni siquiera hemos toma-
do en cuenta. Se trata del hecho de que especialmente nosotros y nosotras,
como agentes pastorales, aprendamos a entender de nuevo, cada vez, el
mensaje del evangelio. Este es el legado que Juan XXl nos dejé poco antes
de morir, en su “acto de fe”: “No es el evangelio que cambia, jno!, somos
nosotros quienes recién estamos empezando a comprenderlo mejor.”” Es
el mismo papa que después de haber servido toda su vida a la Iglesia,
confiesa que hasta su muerte sigue aprendiendo la verdad del evangelio.

Sin embargo, los signos de la época pueden perturbarnos, porque no
siempre sabemos qué significan. Pero debemos dar espacio a estas expe-
riencias que nos desafian, porque si no nunca descubriremos lo nuevo
del evangelio para nuestro tiempo vy, sobre todo, no entenderemos nues-
tra vocacion como Iglesia. Somos “sacramento universal de salvacion”

5 Citado segin L. KAUFMANN y N. KLEIN (1990), Johannes xxiii: Prophetie im Verméchtnis,
Fribourg, p. 24s.
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(GS 45), que quiere decir que tenemos que manifestar y realizar “el mis-
terio del amor de Dios al hombre” (ibid.). Pero esto no se hace defen-
diendo una supuesta verdad eterna, sino pretendiendo sélo una cosa: “el
advenimiento del reino de Dios y la salvacién de toda la humanidad”
(ibid.). Entonces la Iglesia se volvera herramienta para la salvaciéon del
mundo vy servidora de toda la humanidad, poniendo en primer lugar el
reino de justicia, paz y armonia, proclamado por Jesus, y renunciando
a su propio poder y a los privilegios asociados con él. Prescindiendo de
las infulas de instruir a las/los creyentes —y mejor aln a todo el resto da
la humanidad— en la moral y la verdad, la Iglesia deberia encaminar-
se, junto con toda la gente de buena voluntad, hacia la bisqueda de la
buena nueva del evangelio para el mundo de hoy. La Iglesia tiene que
servir a este mensaje, en vez de abusarlo para mantener sus privilegios
y su poder. Justamente en esta tarea la pueden ayudar los movimientos
sociales, si la Iglesia esta dispuesta a “recibir del mundo multiple ayuda”,
como exhorta este mismo niimero 45 de GS.

Discutiendo los derechos de la tierra

En Bolivia, actualmente, se habla mucho de los derechos de la Madre
Tierra. Esta tematica es fruto de una larga discusion dentro de la sociedad
y de los movimientos civiles, basada en las cosmovisiones andinas y ama-
zonicas para las cuales la tierra no solamente posee derechos, sino que es
vista como un ser vivo que alberga y nutre, y por eso merece todo nuestro
respeto. El gobierno actual trata de incidir en conferencias internacionales
como Rio+20 sobre desarrollo sostenible en Brasil en junio 2012 o en la
proxima COP sobre el clima mundial, para que se incluyan los derechos
de la tierra en los textos oficiales, sentando las bases contra la explotacion
y depredacion total realizadas por el sistema econémico actual. Si bien
estos intentos del Movimiento al Socialismo no se plasman en una politica
econémica y una practica extractivista alternativa al sistema neoliberal
(como vemos actualmente en el trato de la poblacién y la biodiversidad
del TIPNIS), sigue sobre la mesa la tematica ecolégica. La pregunta: ;Qué
valor tiene la tierra y como nos relacionamos con ella? es de mucha im-
portancia frente a los desafios que nos plantea la crisis ecolégica en gene-
ral y el cambio climatico en especial.

Ante esta situacion, sorprende que los obispos bolivianos nieguen es-
tos derechos de la tierra. Aunque en su Gltima “Carta Pastoral de Medio
Ambiente y Desarrollo Humano en Bolivia”® valoran el aporte de la espi-

6 Conferencia Episcopal Boliviana (2012), El Universo: don de Dios para la vida, La Paz.

106 | Dietmar MiiBig



ritualidad indigena’, destacan al mismo tiempo que “la tierra no es sujeto
de derechos, ya que sélo es la persona humana, culmen de la Creacion, la
que tiene derechos y deberes frente a todo lo creado”®. Con esto se que-
dan en el antropocentrismo, ademas con una justificacion supuestamente
biblica que no coincide con el libro del Génesis. La Gltima de las obras
de Dios —y en este sentido culmen de la Creaci6n— no es el ser huma-
no sino jel shabat! Con este dia de descanso Dios corona su Creacion,
contemplando las obras maravillosas que ha hecho: “El séptimo dia, Dios
concluy6 la obra que habia hecho, y cesé de hacer la obra que habia em-
prendido. Dios bendijo el séptimo dia y lo consagré” (Gn 2: 2-3). Por esta
consagracion, el dia sabado tiene un significado ecolégico. Interrumpe
todas las presuntas necesidades y circunstancias de producir y crecer sin
fin, prohibiendo toda la actividad laboral en este dia de “descanso en ho-
nor de YHWH [...] No haras ningtn trabajo, ni tG, ni tu hijo, ni tu hija, ni tu
servidor, ni tu sirvienta, ni tu buey, ni tu burro u otro de tus animales. Tam-
poco trabajara el extranjero que esta en tu pais” (Dt 5: 12-14). El Shabat
incluye tanto a la gente marginada como a toda la Creacion, atribuyendo
el derecho de descansar hasta a los animales. De igual manera “el séptimo
ano, la tierra tendrd un sabado de descanso, un sdbado en honor del Se-
fior” seglin Lv 25: 4; es decir, con el afo de barbecho se le concede el de-
recho de descansar a la misma tierra. Entonces, ;cé6mo no sera poseedora
de derechos la tierra en la Biblia? Tampoco podria crear Dios su “alianza
con toda la tierra” en Gn 9: 13, si ella no fuera un sujeto de derecho.

El intento de atribuir ciertos derechos a la tierra mas bien nos parece
un aporte importante —y ademas biblico— para nuestra época, que esta
caracterizada por la desaparicion diaria de hasta 130 especies creadas
por Dios y el peligro de extinguir toda la vida en el planeta. Ciertos mo-
vimientos sociales, con estas iniciativas, prestan un verdadero servicio
para un mejor cuidado de la biodiversidad y apoyan la defensa de la
Creacion de Dios.

La teologia andina re-despierta la cuestion sobre Dios

La precaucioén frente a los derechos de la tierra tiene dos fuentes. Por un
lado, sabemos que el gobierno actual de Bolivia utiliza de manera ideo-
|6gica temas populares que provienen de la cosmovisién andina como el
discurso sobre la Pachamama. Los obispos y otros tratan de distanciarse
de estos discursos, pero asi pierden la oportunidad de valorar adecuada-

7 Cf. ibid. N° 36s.
8 Cf. ibid. N° 38.
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mente los aportes positivos de la espiritualidad andina para la vida cris-
tiana, como lo hicieron hace veinte afnos atras’. Por otro lado —y esta es
la razén mas profunda— le tienen miedo al panteismo. Pero la cuestion
de fondo en este caso es una pregunta interesante e importante a la vez:
;Coémo y donde se puede experimentar a Dios? Hoy en dia, esta cuestion
no se plantea solamente desde el movimiento ecolégico sino también de
parte de las espiritualidades ancestrales, que en diferentes medidas forman
parte de la identidad de la poblacién boliviana. Las teologias indias o indi-
genas tomaron como signo de la época el despertar de la autoconciencia
indigena que creci6 cada vez mas a partir de la conmemoracién de la con-
quista de 1492. En Bolivia es sobre todo la “teologia andina”, que parte de
la cosmovisién y practica religiosa andina. Tanto para la cultura aymara
como para la quechua, lo que en el pensamiento occidental llamamos la
naturaleza es el lugar primordial de la revelacién de Dios. La tierra y su
fertilidad son el espacio privilegiado del encuentro entre Dios y el jaque/
runa/ser humano andino. Trabajando con respeto la tierra y consciente de
que todos y todas vivimos de sus dones, llama Pachamama a esta dimen-
sion divina que lo soporta y alimenta.

No obstante, esta idea de la sacralidad de la tierra y naturaleza no es
nada ajeno al mensaje biblico y la tradicion cristiana. La declaracién final
de un simposio del CELAM, realizado en 2010, sobre “Espiritualidad cristia-
na de la ecologia”'®lo resume asi: “Como seguidores creyentes de Jesucris-
to, que en su camino por la historia unié el Cielo y la Tierra restaurando
la sacralidad de lo creado, aprendemos que la Creacién es camino hacia
Dios”". En el N° 7 de este documento se describe “la naturaleza como
lugar sagrado que provoca sensiblemente el descubrimiento de Dios para
nosotros y las generaciones futuras.” La doctrina catélica del conocimien-
to natural de Dios parte de una comprensién del mundo como autoex-
presion de Dios. Segtin Gn 1, Dios esta presente mediante su Espiritu en
todas las obras que ha creado. Esta idea se conserva en lo que la tradicion
eclesial llama la creatio continua, la conviccién de que el mundo no po-
dria existir sin que en cada instante Dios esté presente en todo lo creado.
La Biblia expresa esa concepcién con la imaginacion del aliento de Dios
que penetra todo. Si Dios retirara su Espiritu, todo lo viviente volveria al

9 Cf. por ejemplo: Reflexiones sobre una pastoral andina inculturada. Tres encuentros de obis-
pos catélicos de zonas andinas (1997), Iquique: IECTA. (= Cuaderno de investigacion en
cultura y tecnologia andina N° 21); Carta Pastoral de la Conferencia Episcopal Boliviana
(2000), Tierra: madre fecunda para todos, La Paz.

10 Declaracion final del Simposio Latinoamericano y Caribeno: Espiritualidad Cristiana de la
Ecologfa, Buenos Aires, 24 de agosto de 2010.

11 Ibid., N2 6.
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polvo del cual fue formado: “si les quitas el aliento, expiran y vuelven
al polvo. Si envias tu aliento, son creados, y renuevas la superficie de la
tierra” (Sal 104:29s.). Encontramos alli el mismo pensamiento que en Gn
2, donde tanto los animales como el ser humano son hechos de barro. La
primera ayuda que Dios cre6 para Adan no era la mujer sino los animales
(Gn 2: 19), lo que nos muestra una gran cercania entre todo lo vivo, y no
deja mucho espacio para entender a los seres humanos como corona de
la Creacion. Mas bien “no son mas que animales” como destaca el escép-
tico Qohélet deduciendo: “Pues hombre y bestia tienen la misma suerte;
la muerte es tanto para uno como para el otro. El aliento es el mismo vy el
hijo de Adan no tiene nada mas que el animal. [...] Todo viene del polvo
y todo vuelve al polvo. ;Quién dira si el aliento del hombre parte a las
alturas, y el del animal baja a la tierra?”(Qohélet 3:18-21).

Al sentirse parte del cosmos en vez de corona, el ser humano sera ca-
paz de vivir en sintonia con la totalidad del cosmos. Y sera mas facil, como
destaca el documento del CELAM, entender la necesidad de “tomar con-
ciencia de la singularidad de la persona humana en relacién arménica con
la Creacion y su Creador, encauzando una nueva espiritualidad césmica
que recupere una sana convivencia con la naturaleza”'. Pero por miedo
al panteismo, la Iglesia muchas veces cayo en el otro extremo, alejando
totalmente a Dios del mundo. No obstante, justamente el modelo del Dios
trinitario muestra un tercer camino entre la identificacion total de Dios y
el mundo (panteismo) y la total separacion, que es otra herejia. Segtn el
modelo de la perijoresis que usan los antiguos concilios para expresar la
relacion entre lo divino y humano en Jesucristo, las y los cristianos/as no
podemos hablar de la tierra sin hablar al mismo tiempo de Dios presente
en su Creacion.

Aprendiendo de la profunda capacidad de los pueblos indigenas de
Abya Yala de relacionarse con Dios mediante su entorno natural, los par-
ticipantes del simposio del CELAM hablan con mucha razén de la necesi-
dad de una “conversion ecolégica” de parte de la Iglesia'. Tanto como
descubrir a Dios en las y los pobres —conviccién que forma la base de
la teologia de la liberacion— hoy hace falta escuchar el grito de la Crea-
cion sufriente y contestar con una opcién por todos los seres vivos en este
planeta, que es la base insustituible de la vida entera. De esta manera, la
Iglesia aprendera otra cosa importante de los movimientos sociales indi-
genas y las espiritualidades emergentes o “del mundo” como lo Ilamé el

12 CELAM (2010), N° 7.

13 De igual manera: Gilberto PAUWELS (2011), “Una nueva conversion de la Iglesia”. En Créni-
ca Orurena 36, Oruro: CEPA.
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Concilio Vaticano Il. Tomando en serio los problemas ecolégicos actuales
como “signos de la época”, la Iglesia se vuelve “sacramento de la salva-
cion” para nuestro mundo actual y entiende mejor su propia misién vy el
significado de la Creacion: “Promover la conversion ecolégica nos permi-
tira caer en la cuenta del valor intrinseco de la Creacién en la economia
global de salvaciéon obrada por Dios Padre creador en Jesucristo”'.

Ultimos desafios y apoyos: Vivir Bien y Estado laico

Otro desafio actual para la teologia llega de los movimientos y circulos
académicos que buscan alternativas al modelo econémico actual. De-
muestran que el sistema capitalista abre cada vez mas la brecha entre
ricos y pobres y cuestionan hasta qué punto la teologia actual sigue fiel
a la opcion preferencial por las y los pobres. En muchos documentos del
magisterio, sobre todo del tiempo de pontificado de Juan Pablo II, encon-
tramos criticas fuertes a la mentalidad de acaparar cada vez mas, sin to-
mar en cuenta las consecuencias que tienen este egoismo y la mentalidad
consumista para los mas débiles de nuestra sociedad y de la naturaleza.
Pero en su actuar econémico la Iglesia no muestra una practica diferente.
;Cuantas di6cesis siguen depositando sus activos en los mismos bancos
que son las columnas vertebrales del sistema econémico actual o, al con-
trario, usan sus recursos econémicos como acciones de empresas grandes
para influir en la politica de las mismas? Existen muchas posibilidades de
evocar cambios hacia una economia mas justa, ecolégica y sostenible.
Pero, ;acaso las iglesias se dan cuenta? O jtoman medidas para practicar
la justicia que predican?

Finalmente, la Iglesia en Bolivia podria aprovechar la nueva situacion
al vivir ahora en un estado laico. En vez de lamentar la pérdida de influen-
ciay privilegios, se puede disfrutar la nueva libertad de vivir el evangelio.
Benedicto XVI se refiere a eso con “alejarse del mundo”: hacerse libre de
las dependencias de poderes que en muchos casos perjudican el verdade-
ro testimonio por el reino de Dios. Desde la conquista hasta los gobiernos
militares, la Iglesia —no solamente en Bolivia— no renuncié de manera
clara a hacer causa comin con los grupos de poder para garantizar su
influencia —supuestamente a favor de su labor pastoral—. Pero el conci-
lio nos dice que la Iglesia “no fue instituida para buscar la gloria terrena,
sino para proclamar la humildad [...] reconoce en los pobres y en los que
sufren la imagen de su Fundador pobre y paciente”’. En este sentido, los

14 CELAM (2010), Espiritualidad Ecolégica N° 6.
15 LG 8.
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movimientos sociales y politicos —algunos con posturas antieclesiales—,
que lograron incluir en la nueva Constitucién politica del Estado el princi-
pio laical, ayudaron a la misma Iglesia a vivir de manera mas auténtica la
opcion por las y los pobres y el mensaje de Jests quien “se redujo a nada,
tomando la condicién de siervo” (Fil 2: 6s).

Redescubrir la eclesiologia del Concilio Vaticano i

Ya mencionamos el cambio profundo que los obispos en los anos sesenta
exigian para la pastoral. Pero Gaudium et Spes no solamente es una cons-
titucion pastoral. Mas bien hay que leer al mismo tiempo Lumen Gentium
desde una perspectiva pastoral e interpretar la pastoral con la luz de esta
Constitucion Dogmatica sobre la Iglesia. Por eso, toda la pastoral es dog-
matica y la dogmatica —como la entiende el Concilio— siempre debe
partir de la pastoral.

Lo nuevo en la definicion dogmatica de la Iglesia es su caracter de
pueblo de Dios; y este pueblo de Dios abarca a toda la humanidad'®. To-
dos los seres humanos son llamados por Dios y pertenecen por eso a la
Iglesia. Mientras las congregaciones eclesiales son entendidas como asam-
blea visible del pueblo de Dios, los demas grupos humanos que buscan
vivir su vocaciéon divina —aunque de manera inconsciente'’— también
forman parte del pueblo de Dios. En este sentido no solamente podemos
aceptar las iglesias protestantes como verdaderas iglesias'® sino que tene-
mos que aceptar como pueblo de Dios también a muchos movimientos
sociales que se comprometen con la lucha por un mundo mejor o,como
dirifamos nosotros, por el reino de Dios.

Un problema fundamental de nuestra época consiste en que nos he-
mos alejado de esta concepcion de la Iglesia que tenia el Concilio. El Co-
dex luris Canonici del afo 1983 —igual como el Sinodo de 1985"— iden-
tifican otra vez a la Iglesia con los bautizados, una reduccién que habia
sido superada por el mismo Concilio. En vez del pueblo de Dios hablan de
la comunio, la comunidad, palabra que evoca una concepcién juridica-

16 Asidice LG 13.
17 Cf. el concepto de “cristianismo anénimo” de Karl Rahner.

18 La formulacién que “la tnica Iglesia de Cristo [...] subsiste en la Iglesia catélica” (LG 8)
muestra claramente que existe una diferencia entre la Iglesia de Jesucristo y la Iglesia Ca-
télica y abre ademas la posibilidad que la Iglesia de Jesis también puede subsistir en otras
iglesias.

19 Esta Asamblea extraordinaria de obispos se celebré en Roma a causa del XX aniversario de
la conclusién del Concilio Vaticano 1.
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jerarquica de la Iglesia. Sorprende que casi nadie se haya dado cuenta
de que el modelo eclesial del Concilio fue reemplazado por un modelo
neobarroco de la Iglesia como societas perfecta. Este concepto define la
Iglesia por exclusion, explicando quiénes no pertenecen a ella y reforzan-
do las reglas internas de esta comunidad. La misma tendencia se puede
observar hoy. En vez de identificar las tareas para la construccién del reino
de Dios, trabajarlas junto con todas las personas de buena voluntad y asi
formar Iglesia, volvemos nuevamente a la idea de describir nuestro perfil,
definiendo limites y fronteras, con la consecuencia de que la congrega-
cion de la Iglesia se vuelve cada vez mas pequena. No obstante, esta no
puede ser la solucién. La Iglesia no es el objetivo principal, sino el mensa-
je de Jests que tiene que ser trasmitido por la Iglesia. El reino de Dios es el
Gltimo horizonte. Si la Iglesia actual ya no es la herramienta mas apta, sino
que otros sacramentos dan mejor testimonio — jque sea asi!, mientras tan-
to, lo que cuenta es que la Iglesia trate de ser cada vez mas “instrumento
[...] de la unidad de todo el género humano”#°, de manera que “los gozos
y las esperanzas, las tristezas y las angustia de los hombres de nuestro
tiempo, sobre todo de los pobres y de cuantos sufren, son a la vez gozos
y esperanzas, tristezas y angustias de los discipulos de Cristo. Nada hay
verdaderamente humano que no encuentre eco en su corazon.”*

20 LG 1.

21 gs 1.
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PANEL

Migracion, mestizaje y cruce de fronteras'
Una lectura teolégica desde el caminar real de los migrantes

Panelista: Alejandro Ortiz?
Lugar: Auditorio Central
Fecha: 8 de octubre

Dedicado a Alex Castillo,
defensor de los migrantes indocumentados y
promotor de la teologia hispana.

Introduccién

Esta reflexion quiere ser una lectura teolégica del proceso migratorio con-
temporaneo que privilegia el “cruce de fronteras”. Cruzar la frontera tiene
muchas interpretaciones, a veces distantes, muchas veces contradictorias,
pocas similares. Es un instante lleno de significados y de emociones para
el migrante. La frontera se vuelve al mismo tiempo lugar de llegada y pun-
to de retorno. Cruzarla implica cumplimiento de metas y construccion de
nuevas esperanzas; violacion de leyes para algunos, pero rescate de digni-
dades para otros. Promesa cumplida por algtin santo protector, y, ademas,

1 Este es el titulo que se me pidi6 desarrollar para un panel dentro del Congreso Continental
de Teologia, que se llevé a cabo los dias 7 al 11 de octubre del 2012, en la universidad UNI-
SINOS, en San Leopoldo, Brasil. Respetando el titulo, que en un principio propuso Virgilio
Elizondo, orienté mi reflexion privilegiando “el cruce de fronteras” al considerarlo suma-
mente sugerente para una lectura teoldgica desde mis propias categorias. Este texto es parte
de un trabajo més extenso sobre el proceso teolégico de los migrantes que actualmente estoy
trabajando para la universidad en que trabajo.

2 Laico, casado, con un hijo. Maestro en Teologia. Ha estudiado teologia en Brasil, Costa
Rica, Deusto y Puerto Rico. Desde hace 22 afos da clases y desde hace 15 asesora a grupos
e instituciones religiosas en México y en el continente. Fue asesor de la presidencia de la
CLAR por dos periodos. Desde hace siete afios acompana a comunidades de migrantes en
California, EE.UU. Vive feliz en Puebla, México donde es profesor en la Universidad Ibe-
roamericana de esa ciudad.
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deuda sagrada por pagar al regreso. Significa tanto para el migrante, que
necesariamente se vuelve un “lugar teolégico” por excelencia. Por ser un
signo de los tiempos, debemos escrutarlo e interpretarlo a la luz del evan-
gelio como bien dice la Gaudium et Spes 4.

Geopolitica desde abajo

La migracion es un factor central en la globalizaciéon contemporanea. Al
ser un fenémeno integral, su importancia radica en el grado de incidencia
en varias esferas de lo humano: en lo econémico, en lo politico, en lo so-
ciolégico, en lo antropolégico, en lo religioso, en el género, y en muchas
mas. En cada una de estas perspectivas, la migracion modifica, cambia,
trastoca la realidad. Antes se estudiaba el mundo para comprender la mi-
gracion, ahora es al revés, se estudia la migracion para entender el mundo.
Para ejemplo, dos muestras, una econémica y otra politica.

Econémicamente hablando, la migracion no esta prohibida, al con-
trario, es alentada. Para sobrevivir en este caos financiero, las remesas se
han vuelto una solucién global. Sin ellas, pueblos enteros vivirian en la
pobreza extrema, los gobiernos no podrian dar las pensiones a los ancia-
nos del primer mundo, y las balanzas comerciales de muchos paises serian
un infierno. Que el dinero emigre, fluya, dicen los expertos, a los migran-
tes, deténganlos. Segln el economista espanol Arcadi Oliveres, Espaiia
necesita la llegada de 200.000 inmigrantes al ano hasta 2020 si quiere
mantener las pensiones, la educacion y en definitiva el sistema de bienes-
tar.> Retomando el informe sobre las migraciones en el mundo en 20114y
los datos sobre migracion y remesas 2011 del Banco Mundial®, se calcula
que en 2010, los flujos de las remesas en todo el mundo excedieron los
440.000 millones de doélares. De ese monto, los paises en desarrollo reci-
bieron 325.000 millones de délares, lo que representa un aumento del 6%
comparado con el nivel de 2009. Se presume que la dimension real, si se
incluyen los flujos no registrados a través de canales formales e informales,
es significativamente mayor. El monto de las remesas registradas en 2009
fue casi tres veces mayor que el de la ayuda oficial, y casi tan alto como
el de los flujos de inversion extranjera directa (IED) hacia los paises en
desarrollo. Los principales paises receptores de las remesas, de los cuales

3 En <http://www.ciudadredonda.org/articulo/pdf/id/5533> (consulta setiembre 2012).

En <http://publications.iom.int/bookstore/free/WMR2011_Spanish.pdf> (consulta setiembre
2012).

5 En <http://siteresources.worldbank.org/INTPROSPECTS/Resources/334934-1110315015165/
Factbook2011Spanish.pdf> (consulta setiembre 2012).

114 | Alejandro Ortiz



se tiene constancia son India, China, México, Filipinas y Francia. Sin em-
bargo, como porcentaje del PIB, los paises mas pequefios como Tayikistan
(35%), Tonga (28%), Lesotho (25%), Moldova (31%) y Nepal (23%) fueron
los principales receptores en 2009. Los paises de ingreso alto son la prin-
cipal fuente de remesas. Entre ellos, Estados Unidos es por mucho el mas
grande con 58.100 millones de délares en flujos de remesas al exterior en
2009, seguido de Arabia Saudita, Suiza y Rusia.

Politicamente, podemos hablar de la “primera minoria” en Estados
Unidos y de su impacto en las recientes elecciones. Nos referimos a los
aproximadamente 50 millones y medio de latinos que viven en tierras nor-
teamericanas. Cerca del 16% de la poblacion. Es claro que el que quiera
ser presidente de Estados Unidos los tiene que tomar en cuenta. Aunque
también debe resolver el caso de los mas de 11 millones de indocumen-
tados. Siguiendo el articulo de “El voto latino” publicado en el periédico
digital Impacto® de New York, se mencionaba el 16 de noviembre de este
ano que de los 23,6 millones de hispanos con derecho a voto en el pafs,
unos 15 millones se registraron y unos 12,2 millones habrian votado final-
mente, una cifra récord. Se considera que, a partir de este ano, la influen-
cia de los votantes latinos ha saltado de nivel estatal a nivel federal. Por
ejemplo en Colorado, donde la diferencia entre Romney y Obama era de
tan solo cuatro puntos porcentuales, los latinos aportaron un incremen-
to de 9,5 puntos al demdcrata, o en el estado con mayor proporcién de
votantes latinos, Nuevo México, la victoria de Obama fue holgada y los
hispanos mejoraron en 22 puntos el resultado. Un verdadero regalo no
merecido. Como bien escribi6 Jorge Durand’ en La Jornada, con Obama
se agudizo la persecucion a migrantes, las deportaciones, se multiplicaron
los centros de detencién y se promulgaron leyes anti-migrantes como la
Ley Arizona SB1070.

Con estos ejemplos podemos afirmar, sin temor a equivocarnos, que
el fenémeno migratorio global esta generando un proceso geopolitico des-
de abajo, desde las reglas de la sobrevivencia. Los empobrecidos, los ex-
cluidos, las victimas por la globalizacién reconstruyen una serie de redes
sociales y culturales que reestructuran el “orden” mundial establecido. Es
cierto no es el orden hegemonico, no es el dominante, pero nadie puede
dudar que puede llegar a serlo, o que esta siendo, en estos momentos, una
pieza clave en el ajedrez mundial. Basta ir a las principales ciudades del

6 En <http://www.impactony.com/tag/impacto-de-latinos-en-elecciones/> (consulta octubre
2012).

7 En <http://www.jornada.unam.mx/2012/08/12/opinion/022a2pol> (consulta setiembre
2012).
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mundo y ver cémo los migrantes hacen circular la economta, fortalecen la
politica y crean nuevos espacios sociales y culturales. Habria un caos mas
grande que el ocasionado por Wall Street en 2008, si todos los migrantes
del mundo decidieran parar la economia o hacer una huelga general en
tiempos electorales.

En la tradicion teoldgica liberadora de América Latina ya Gustavo Gu-
tiérrez y Pablo Richard habian anunciado esa fuerza histérica de los po-
bres hace mucho tiempo. Se pensaba y se escribia desde el reverso de la
historia, y desde ahi con los ojos de la fe, se notaba claramente cémo son
ellos los Gnicos que podran construir algo diferente y alternativo a la rea-
lidad social. Pablo Richard® escribe que se tiene fe en el pobre y excluido
como sujeto historico, capaz de construir alternativas. Ellos los “sin nada”
son los expertos en construir la esperanza y en organizarla.

Lectura teolégica de la frontera

Por lo anterior es interesante saber que opinan los migrantes de las fron-
teras y de su cruce. Tomo de ejemplo a Luis Hernandez’, migrante de Co-
yula, Puebla, que publicé junto con Maria Eugenia Sanchez las profundas
reflexiones sobre su proceso migratorio. Es una obra importante, ya que
tenemos de viva voz el andlisis de lo que significa “ser” migrante.

Luis habla de la frontera como un mundo oscuro:

... llegar alla es como llegar a una barranca, estar expuesto al peligro de
muerte, es retar a la muerte con tal de conseguir algo (2012: p. 40).

Mas adelante explica:

... la frontera hace que uno empiece a hacer las cosas con mas valor.
Yo lo tomaba como un entrenamiento para sobrevivir. Habia serpientes,
coyotes, toda clase de peligros. Tiene uno hambre, sed... Es humillante
tener que cruzar asf la frontera (p. 60).

Tal vez por esto Luis reflexiona que:

... toda cultura tiene sacrificios, y pienso que el nuestro es cruzar la fron-
tera [...] Es muy duro todo lo que se tiene que vivir en cada cruce a Esta-
dos Unidos [...] ahora puedo hablar de la frontera, pero al llegar alla uno
se siente en gran peligro y cerca de la muerte (p. 96)

8 Pablo RICHARD (2004: 72).
9 Marfa Eugenia SANCHEZ y Luis HERNANDEZ (2012).
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En consecuencia Maria Eugenia Sanchez reflexiona que:

... la frontera aparece como el espacio social que anuda las diversas ex-
periencias traumaticas del proceso migratorio [...] Tal parece que es en
ese espacio siniestro, humillante e inevitable, y en esos tiempos de cruzar
0 no cruzar, de caminar y esconderse, de estar al limite de las fuerzas,
es donde se anclan las transformaciones emocionales y cognitivas que
lo llevaran a ir reconfigurando su subjetividad [...] El proceso del cruce
es para él como la transicion de la infancia (antes de cruzar) a la adoles-
cencia (el cruce) y a la adultez (ya del otro lado), se descubre a si mismo
como ilegal [...] El sufrimiento en el cruce y el trayecto refuerzan sus
sentimientos religiosos: el sacrificio de los dioses y el sacrificio de Jesus
lo alientan (p. 118).

Es interesante saber que el cruce de fronteras significa para los migrantes
algo negativo. Y es que no lo ven como la culminacién del mal o del pe-
ligro, sino como continuacién. Cruzar no implica terminar el sufrimiento.
En muchos casos implica empezar otro. El proceso migratorio, en la ma-
yoria de los casos, es parte de un infierno con varias puertas y secciones.
Cruzar las fronteras es s6lo una de ellas. De ahi que no se habla de la vida
sino de la muerte, se recuerda la frontera y su cruce como algo negativo,
violento, traumatico... humillante. Mas si eres mujer o nifa. Amnistia in-
ternacional (2010: p. 5) relata que:

Todos los migrantes irregulares corren peligros de sufrir abusos, pero
las mujeres y los nifios-nifias especialmente los no acompafnados son
especialmente vulnerables. Corren graves peligros de ser objeto de trata
y de sufrir agresiones sexuales a manos de delincuentes, otros migran-
tes y funcionarios corruptos. Aunque de pocos casos queda constancia
oficial y practicamente ninguno llega a ser enjuiciado, algunas organi-
zaciones de derechos humanos y expertos en el tema estiman que has-
ta seis de cada diez mujeres y niflas migrantes sufren violencia sexual
durante el viaje.

Mas adelante termina de detallar el infierno:

De las 157 mujeres, cuyo secuestro se habia confirmado, al menos dos
fueron asesinadas y otras fueron violadas. Al menos una se vio obligada a
quedarse con el cabecilla de la banda como “trofeo” (p. 13).

Permitanme escribir que se trata, sin duda, de las nuevas “cristas” crucifi-
cadas, el dolor mas agudo que clama al cielo y exige justicia.

También cruzar la frontera es un sacrificio, algo duro, dificil, que no se
quiere hacer pero que hay que hacerlo. Es algo que se tiene que cumplir,
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que hacer, es cuestion de honor “ya que se ven obligados a encontrar el
modo de alimentar a sus padres, a su cényuge o a sus hijos, que siguen
en el pais de origen. Si no lo logran por un camino, lo intentaran por otro
mas peligroso para ellos pero también, en Gltima instancia para nosotros”
como bien dice Tzvetan Todorov'® y lo confirma un migrante salvadorefio
entrevistado por amnistia Internacional cuando dice:

... tengo familia... yo les hice una promesa a ellos que tengo que cum-
plirsela... yo sé que es un camino bastante de sufrimiento pero al llegar
alla todo se logra y todo es mejor'".

Desde el lenguaje religioso se entiende ahora la fe “magica” que mantie-
ne el migrante. En una situacién tan negativa como es el proceso migra-
torio solo se puede entender el lograr pasar todas las pruebas del camino
como una manifestacion sagrada, la intervencion de un Dios personal y
comunitario que es protector, guia y fuerza para seguir caminando. Estos
santos protectores, que también puede ser la virgen de Guadalupe o el
mismisimo Jesus, conocen el sufrimiento y, por tanto, entienden qué es
lo mejor para cada uno de ellos. Son pares que se entienden y se ayudan.
De ahi que tradiciones populares, lejos de desaparecer tengan mas fuer-
za, tradiciones como mandas, promesas, mayordomias, peregrinaciones
se fortalecen cada vez mas en el imaginario religioso del migrante. Como
dicen muchos estudios s6lo cuando los migrantes se “instalan” en los
paises de llegada o cuando se regresa, se puede reflexionar la fe. Mien-
tras tanto no. La fe se vuelve la racionalidad simbélica que le da sentido,
direccion, rumbo y muchas veces explicacion, al irracional y violento
proceso migratorio que viven. S6lo la Fe es mayor que la violencia sufri-
da. En ese sentido, la fe de los migrantes es la fe en un Dios que camina
con ellos.

Sélo trabajando con ellos, defendiendo su dignidad, podemos hablar
y expresar al Dios de Jests. Resolviendo las mdltiples violaciones a sus de-
rechos humanos, como son: el asalto, el secuestro exprés, la desaparicion,
la tortura, el rapto a grupos criminales, su venta a organizaciones de trata
de personas, violaciones sexuales, violencia psicolégica, estrés, angustia,
mutilaciones, etc., podemos expresar al Dios compasivo y misericordioso
gue nos muestra Jesus en los evangelios. Tenemos, en lenguaje de Jon So-
brino, que bajarlos de la cruz.

10 Tzvetan TODOROV (2011: 19-20).
11 AMNISTIA INTERNACIONAL (2010: 1).
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A los ojos de Dios

Por lo regular, al hacer relecturas teoldgicas de migrantes, recordamos y
retomamos la tradicién veterotestamentaria. Recordamos la muy antigua
confesion de Fe “fuiste un judio errante” que permitié construir una ética
solidaria con los mas desvalidos. Y se retom6 el concepto GER en hebreo
que significa: forastero —que es uno de los tres sujetos mas vulnerables
junto a la viuda y al huérfano—, factor que ayudé a detectar dentro del
plan de salvacion de Dios su voluntad de protegerlos y defenderlos. En el
Nuevo Testamento surgird ya una tradiciéon misionera donde a los cristia-
nos se les nombra como mapoikoo, es decir forasteros, personas sin casa
alguna, pero donde el mundo es su casa. Esto les permitia avanzar en la
evangelizacion sin detenerse a racismos o exclusiones etnocéntricas y for-
mar todos, sin distincién de raza o etnia, la gran familia de Dios.

Estas acertadas interpretaciones teolégicas nos permiten visualizar al
migrante dentro del plan sagrado mayor salvifico de Dios.

Ahora me atrevo a hacer una breve relectura de su experiencia vio-
lenta y deshumanizadora migratoria. Lo primero que debemos decir desde
el espiritu de Jesus: “bienaventurados lo migrantes porque de ellos sera la
casa de Dios”. Dios ama a los sin poder y les promete en el retorno a la
casa paterna sandalias nuevas y dignidad restablecida. Dios les expresa
su solidaridad en aquellos rostros y manos que sin deber alguno regalan
tiempo, escucha, agua, protecciéon, baio, comida, afecto, en albergues,
en los caminos o arriba de la bestia. Dios les pide a sus iglesias una nueva
organizacion para atender a sus hijos mas maltratados. Se necesita de una
iglesia samaritana que cure sus heridas pero también una iglesia hogar
donde se sientan en casa, protegidos, amados y escuchados. Se necesita
de una pastoral que no sélo se llame pastoral de la movilidad humana,
sino que también camine, punto por punto en todo el proceso migratorio,
al lado de las hijas e hijos de Dios.

Ellos y ellas representan en su coraje, determinacion y valentia al Dios
de Jesus, ilogico y diferente al de las iglesias institucionales y sus catecis-
mos, un Dios que se atreve a saltar los muros para expresar su amor a sus
hijos e hijas. Y eso hizo, El, como los migrantes, cruzé la frontera teolégica
y se abajo (kevooio) para estar y ser como uno de nosotros. Esta debe ser
reconocida como la migracion original y originaria, como la migracion
fundante. Se encarné y caminé entre nosotros como los migrantes. Fue
invisibilizado (humillado) como ellos. Y desde el caminar sufriente expre-
sa la posibilidad redentora de su amor, mostrandonos el camino donde
todos somos migrantes: el camino hacia la casa del Padre y Madre que
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nos aguarda para abrazarnos, comer juntos y hacer la mejor fiesta que
represente la alegria de cruzar la Gltima frontera.
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TALLER
Teologia y espiritualidad liberadora

Coordinadora: Marilt Rojas Salazar, MSTL'
Lugar: Salén 1F 109
Fecha: 8, 9 y 10 de octubre

PRIMERA SESION

Espiritualidad liberadora

Contexto

Se constata que, por un lado, existe una cierta tendencia a reducir la espi-
ritualidad a ritos y cultos litdrgicos que la hace desencarnada, enajenada e
intimista. De otro lado, también hay una gran afluencia y gama de diversas
espiritualidades a lo largo del continente: new age, zen, baha’i, budista,
carismatica, entre otras.

Desde el Concilio Vaticano Il hasta ahora ha cambiado nuestra forma
de comprender y vivir la espiritualidad: ha pasado desde la expresion de
una espiritualidad encarnada, profética y liberadora y ha evolucionado
hacia una espiritualidad lidica y corporal, pero ha disminuido en su fuer-
za profética y politica.

La integracion de diversas corrientes y disciplinas, especialmente la
linea psicoldgica ha ayudado a la practica y profundizacion de la espiri-

1 Nacié en Orizaba, Veracruz (México), es religiosa misionera de Santa Teresa de Lisieux y
doctora en Teologia Sistematica por la Universidad Catélica de Lovaina, Bélgica. Miembro
de la ATE (Asociacién de Teblogas Espaiolas) y de la ESWTR (European Society Women Theo-
logians and Research). Profesora de la Universidad Iberoamericana de Puebla y del Instituto
Interreligioso de México.
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tualidad en lo que se refiere a la dimensién humana, lo cual la ha enrique-
cido enormemente. Sin embargo, no puede negarse el riesgo de totalizar
o absolutizar la dimensién puramente psicolégica de tal manera que se
pierda la fuerza de la dimensién critica, intelectual, de praxis y compro-
miso transformador de las realidades actuales, asi como la capacidad de
incidencia en otros niveles.

Uno de los mayores riesgos es la constatacion de un proceso de invo-
lucién-regreso a las fuentes (como fundamentalismo) e incremento de las
practicas de piedad, como si estas resolvieran todo o fueran una férmula
magica capaz de dar respuesta inmediata por medio de una mano divina
capaz de resolver todo sin mediacién o responsabilidad humana.

Experiencia

Los seres humanos experimentamos una gran necesidad de trascender y
encontrar a Dios. Esta necesidad se ve plasmada en los numerosos movi-
mientos espirituales que van surgiendo. Lamentablemente, esta diversidad
de expresiones parece no ser la mejor respuesta a los graves problemas
de violencia, muerte, pobreza, corrupcion, injusticia, migracién, modelos
neoliberales y posmodernos de la actual sociedad.

Retos y desafios que se plantea la espiritualidad liberadora

;Cuales son las experiencias de espiritualidad liberadora que constatamos
mantienen una clara dimensién profética, encarnada, ecolégica e inclu-
siva?, jcomo la espiritualidad liberadora puede ser un signo de esperanza
y transformacion frente a las realidades de: exclusién, violencia, pobreza,
injusticia, corrupcion y falta de respeto a la vida en su conjunto?

Al hacernos las preguntas anteriores, comprobamos la amarga ex-
periencia de no poder dar respuestas claras desde nuestra actual com-
prension y practica de la espiritualidad. Por lo tanto, concluimos que la
espiritualidad necesita recuperar su dimensién politica y social, y que
nuestros modos de comprenderla y vivirla deben ser considerados desde
otros parametros, es decir, de cara a la realidad, y no como un consuelo
de esta.
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SEGUNDA SESION

Espiritualidad liberadora y feminismo

Contexto

Hay en América Latina un grave fenémeno de feminizacién de la pobreza.
Después de la pobreza, el machismo patriarcal y clerical es otro de los
grandes males que esclavizan a las mujeres en la sociedad y en la Iglesia.

La exclusion de las mujeres de los espacios de decisiéon y poder se
fundamenta en un complejo de opresiones que se entrecruzan intersec-
cionalmente: raza (afro-amer-india), sexo, estatus (pobre), del submundo,
religion, cultura, formacién académica, entre otras.

Las mujeres no nos vemos representadas en los postulados de las teo-
logias de la liberacién, pues hemos quedado asignadas solo en el papel de
trabajadoras pastorales y responsables de la ‘espiritualidad’, pero fuera de
la reflexion teolégica o s6lo como simple auditorio pasivo.

Hay todavia, a 50 afnos de distancia del Concilio Vaticano Il 'y 40 de
la teologia de la liberacién, una ausencia notable de reconocimiento del
trabajo pastoral, académico, formativo y de la produccién teolégica de las
mujeres en América Latina.

Deconstrucciéon y construccion

Las mujeres constatamos que el patriarcado, el kyriocentrismo y/o ma-
chismo no son problemas exclusivos del ‘Tercer Mundo’ o de los pobres.
Son problemas transculturales, transreligiosos y transepistémicos: el pa-
triarcado, el kyriocentrismo y el machismo son problemas ideolégicos que
influyen en las sociedades, las culturas y las religiones monoteistas. Las
teologias feminista y ecofeminista pretenden deconstruir las bases episte-
moldgicas en las cuales se fundamentan el patriarcado, el kyriocentrismo
y el machismo de la sociedad y de la Iglesia catélica latinoamericana, asf
como de la propia teologia.

La teologia/tealogia feminista latinoamericana es el movimiento que
pretende contribuir a la liberacién integral y a la construcciéon de nuevas
formas de relacion igualitaria entre los seres humanos y con los demas
seres con los que el ser humano convive. No s6lo es un movimiento li-
berador de las mujeres, sino también de todos los seres humanos que por
razén de raza, sexo, estatus o credo son excluidos.
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El caracter liberador de la teologia/tealogia feminista latinoamericana
radica en el mensaje evangélico como mensaje de liberacion. El feminis-
mo no sélo pretende liberar a las mujeres, también a los hombres que se
han esclavizado en el cumplimiento de roles y estereotipos patriarcales

Este caracter liberador de la teologia/tealogia feminista latinoamerica-
na de la liberacion se encuentra también dentro del contexto y desarrollo
de la teologia de la liberacion, en la que la opcién por los pobres como su
categoria fundamental exige una opcién por las mujeres que constituyen
la mayoria de los pobres.

Las etapas del proceso histérico de la teologia/tealogia feminista en
América Latina muestran como esta ha evolucionado en su forma de auto-
definirse pues se pas6 de la conceptualidad de la teologia de la mujer ha-
cia la teologia/tealogia de género, de la teologia/tealogia de género hacia
la teologia/tealogia feminista de la liberacion, de la teologia/tealogia femi-
nista de la liberacion hacia la teologia/tealogia ecofeminista, y de la teolo-
gia/tealogia ecofeminista hacia la teologia/tealogia feminista intercultural.

Experiencia, retos y desafios

La espiritualidad y la teologia feminista de la liberacién tiene como punto
de partida la experiencia en la vida cotidiana de las mujeres, por lo tanto,
después de haber reflexionado retornamos a la praxis y experiencia con
los siguientes planteamientos: ;cual ha sido tu experiencia de ser y vivir
como mujer /hombre en el mundo clerical masculino?, ;Cuéles son las
experiencias liberadoras e inclusivas que has vivido en el marco de la
espiritualidad religiosa?, ;Cémo entiendes la participacion de las mujeres
en el caminar de una espiritualidad liberadora? Y ;Cudles son los desafios
actuales? Algunas respuestas que se dieron ante estos planteamientos son:

La espiritualidad liberadora tiene el gran desafio de superar la exclu-
sion y violencia contra las mujeres al interior de las iglesias y al exterior, si
de verdad quiere ser coherente y profética ante la sociedad.

Las religiones y las iglesias necesitan reconocer humildemente que
la l6gica del dominio patriarcal ha dafado terriblemente a las mujeres y
ha servido como instrumento de dominacién-exclusion de ellas, ademas
de contribuir al abuso y faltas graves a la dignidad de estas como seres
humanos.

Resulta importante y urgente evitar caer en el error de pensar que
las mujeres son las responsables de la espiritualidad y los hombres de la
reflexion teoldgica y del liderazgo en las iglesias. Esta disociacion ha con-
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tribuido equivocadamente a mantener una exclusion de las mujeres de los
liderazgos y del pensamiento teolégico. Caer en una separacion de roles
asf, es caer en una actitud patriarcal-machista que asigna roles de acuerdo
a los intereses y ejercicio del poder de los hombres. Eso no es lo que se
pretende decir aqui, ni lo que esta detras de una verdadera espiritualidad.
La espiritualidad es liberadora o es opresora, y lo importante es lograr que
lo sea para todos y todas, es decir, que ademas de liberadora, dicha libe-
racion sea inclusiva.

La conclusién de este taller de espiritualidad feminista liberadora fue
la afirmacion de no poder hablar de una espiritualidad y teologia liberado-
ra si las mujeres siguen siendo oprimidas, explotadas y abusadas al interior
de las iglesias o si la religiones han servido y contintian manteniendo poli-
ticas y normas que usan como instrumento de dominacion de las mujeres.

TERCERA SESION
Espiritualidad y Ecologia

El nuevo holocausto que hoy vivimos es el ‘ecolégico’ y en él estamos
muriendo todos y todas, pues los humanos somos la especie mas depre-
dadora que ha tenido el planeta tierra. Una espiritualidad liberadora debe
advertirnos del pecado de la acumulacién de los mal llamados ‘recursos
naturales” y de la posibilidad de ‘desarrollo’ para unos cuantos, a costa de
la muerte de muchos.

Resulta inconcebible que uno de los continentes mas ricos ecolégica-
mente hablando, sea uno de los mas empobrecidos a causa de la légica
del dominio y la explotacion, asi como de la negligencia obvia de los
gobiernos de nuestros pueblos. En este sentido, la espiritualidad no es una
practica religiosa romantica, debe ser una postura profético-politica que
incida en la concientizacion de estas realidades.

Las mujeres, los nifos y las ninas, y las poblaciones de origen afro-
amer-indio son las principales victimas del holocausto ecolégico, pues
son quienes estan mas expuestos/as a la carencia de agua, a la polucién
del aire, a sufrir por la carencia de alimentos sanos, por la pérdida de sus
territorios, por la invasion de las empresas transnacionales, mineras, petro-
leras en areas de grandes reservas naturales.

La pregunta que nos planteamos es ;c6mo nos experimentamos como
seres humanos(hombre-mujer) ante la realidad césmica y ante los de-
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sastres ecolégicos actuales? Y ;Co6mo una espiritualidad liberadora debe
abordar esta problematica?

Desde la perspectiva de los pueblos mesoamericanos la espiritualidad
es la blasqueda de la justicia y la equidad, las cuales nos conducen a ar-
monizar con el cosmos, con la tierra, con los bienes producidos por esta,
con los seres humanos y todo lo que nos rodea. De esta forma se supera la
l6gica del dominio y se mantiene el equilibrio fluido (la paz). La propuesta
de los pueblos indigenas es ‘la l6gica del buen vivir’, o del derecho a que
todos y todas tengamos la posibilidad de disfrutar de los bienes comunes
producidos por la pacha-mama para que todos los seres del planeta vivan
dignamente y en equilibrio-justicia.

La espiritualidad liberadora en su caracter profético tiene que ver con
la cuestion ecolégica porque denuncia que mujeres, nifos/as, indigenas,
poblaciones afro-amer-indias han sido las principales victimas de la [6gica
del dominio patriarcal, del capitalismo y de la posmodernidad en aras de
un desarrollo mal entendido, es decir, contrario al planteamiento de los
pueblos indigenas del ‘derecho al buen vivir' del que todos tenemos o
deberiamos tener parte.

Hoy la espiritualidad debe tener una incidencia politica, es decir, la
busqueda del derecho al buen vivir, al vivir bien o al bien comdn de todos
los seres que compartimos la tierra, el espacio y el cosmos. No se trata
de una defensa de la vida sin mas..., sino del derecho que todos los seres
tenemos a una vida con dignidad y con paz, entendida la paz como con-
secuencia logica de la justicia.

La légica que propone una espiritualidad ética de ecojusticia se fun-
damenta en la posibilidad de superar el antropocentrismo arrogante que
nos ha conducido al desastre actual ocasionado por la relacién de do-
minio, control, acaparamiento e injusticia en contra de la tierra, de los
recursos y del cosmos.

Ante el cinismo de la légica neoliberal que nos ha conducido a la des-
truccion, a la desilusion y al desencanto, proponemos una espiritualidad
capaz de incluir y convocar a las religiones, a las iglesias y a los nuevos
movimientos religiosos (ecumenismo) para involucrarse en los movimien-
tos de defensa de la tierra, del agua, y de los territorios. Una espiritualidad
liberadora debe acompanar las luchas de los pueblos para defender la vida
de los ecosistemas, pues estos son quienes les dan vida.

La espiritualidad no puede reducirse a ser un tranquilizante emocio-
nal, necesita tomar conciencia de las realidades y emerger como una fuer-
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za y un dinamismo politico en la bisqueda del bien comin de todos los
seres del planeta.

La espiritualidad, si quiere ser liberadora, ha de proyectarse como un
compromiso social a favor de la justicia y luchar contra el exterminio de
las comunidades vulnerables, como las poblaciones indigenas y rurales,
formadas en su mayoria por mujeres y nifios.

En este sentido, la espiritualidad ha de recuperar su mas profundo
sentido ecuménico para que, desde la diversidad religiosa y espiritual,
sea capaz de incidir en la transformacion de las realidades de violencia,
muerte, destruccion, empobrecimiento y explotacion. El sentido profético
de la espiritualidad no ha de abandonar nunca a los mas pobres y a las
poblaciones mas vulnerables, por lo que ha de hacerse eco de sus voces,
no sélo para denunciar, sino también para construir ‘otro mundo posible’.

Para hacer realidad la propuesta de ‘otro mundo es posible’, la espiri-
tualidad propondra cambiar las relaciones de dominio por las relaciones
de equidad entre los seres humanos: mujeres y hombres, entre los seres
humanos y la naturaleza, y ser capaces de descubrir la presencia de la
divinidad en todo lo que nos rodea. Lo cual no significa reducir la espi-
ritualidad a un simple romanticismo contemplativo, amante de los movi-
mientos ‘verdes’, sino transformar nuestra propia visiéon antropocéntrica
por una perspectiva holistica.

El bien comin como ética de ecojusticia puede ser el eje que rija
nuestras nuevas propuestas para una espiritualidad ecolégica profética li-
beradora. La cual, finalmente, es el punto de coincidencia con la propues-
ta ecofeminista.
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PANEL

Comunicacioén social y nuevas tecnologias
Pensar la fe en el siglo XXI
desde nuevos escenarios comunicativos

Panelista: Luis Ignacio Sierra'
Moderador: Oscar Elizalde

Local: Auditorio Biblioteca Unisinos
Fecha: 8 de octubre

Introduccion

Este panel se propuso mostrar los nuevos escenarios comunicativos del si-
glo XXI, que nos ofrecen enormes posibilidades y grandes desafios, no s6lo
para repensar la fe cristiana y el dialogo interreligioso, sino también para
adoptar una postura critico constructiva frente a las distintas implicaciones
de las mas recientes innovaciones en tecnologias de informacién y comu-
nicacion (TIC), al igual que frente al auge creciente de las redes sociales
digitales. El panelista propuso para la reflexion tres ejes teméticos:

1. Vivimos hoy inmersos en un nuevo ecosistema comunicativo constituido
basicamente por una cultura mediatica digital, como nuevo ‘lugar’ de
produccién y circulacion de sentidos y significados de la vida publica y la
experiencia social. En este ecosistema convergen dindmicamente factores
tales como: la innovacion tecnolégica, el nuevo paradigma reticular 2.0,
los procesos paradéjicos de globalizacién, las mutaciones comunicativas
socio culturales, las distintas y cada vez mayores brechas digitales, y su
controvertido impacto en las comunidades sociales.

2. Las redes sociales digitales, agenciadas por los denominados social me-
dia, estan transformando las relaciones intersubjetivas como expresion

1 Profesor titular Departamento de Comunicacién de la Facultad de Comunicacion y Lengua-
je, Pontificia Universidad Javeriana, Bogota.
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de nuevos usos y apropiaciones de sentidos por parte de comunidades
virtuales interactivas, en las cuales se ponen en juego no sélo nuevas
practicas relacionales y discursivas sino que se experimentan desafios e
interpelaciones, muchas veces radicales, relacionadas con la autonomia
o dependencia que generan y las alternativas plurales que ofrecen para la
propia identidad.

3. Este nuevo ecosistema comunicativo, frente al cual conviene evitar pre-
conceptos deterministas y totalizadores, brinda ciertamente infinidad de
oportunidades de mayor produccién y participacion, formas fluidas de
organizacion e interaccion social, pero a la vez innumerables desafios y
riesgos de fragmentacion, superficialidad, despersonalizacién, con impli-
caciones en aspectos ético-morales, psicocognitivos, formativos, socio-
politicos que reclaman con urgencia una reconfiguracion en la formacién
ética, moral, teologica, religiosa en tiempos de Internet.

Preguntas trabajo en grupos

Posteriormente se realiz6 un trabajo por grupos alrededor de estas dos
preguntas para el debate y reflexion:

= ;Qué implicaciones tienen las transformaciones socioculturales aporta-
das por las TIC, para la vivencia doctrinal, pastoral, litdrgica, comunitaria
de las comunidades eclesiales latinoamericanas?

= ;Qué desafios plantean las TIC a la comunidad teolégica en América La-
tina?

El debate permitio llegar a plenaria donde los asistentes subrayaron que:
es preciso reconocer que tenemos muy poca formaciéon para el manejo
de la comunicacion en la transmision de la fe en los tiempos actuales. Al
estar inmersos en nuevos procesos de comunicacion en este siglo XXI se
requiere con urgencia nuevos procesos de formacion en distintos niveles.
Una teologia con sentido para la época contemporanea, y que quiera de-
cirle algo al homo technologicus de hoy, debe hacer uso adecuado de los
nuevos recursos tecnolégicos a disposicion, sin sacrificar el nicleo del
mensaje evangélico. Tenemos que asumir el desafio de buscar un lenguaje
pertinente y relevante para comunicar y testimoniar la fe hoy. Necesita-
mos ser “puente” entre la realidad de estos nuevos lenguajes y la juventud
hiperconectada contemporanea.
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Sintesis de la plenaria

= Contextos de los jévenes.
= Incidencia de la evangelizacion a través de estos medios.
= Conocer estos nuevos medios de comunicacion.

= Estos medios facilitan una cantidad de informacion pero sin formacion.
;Sera necesaria también una formacién?

= Compartir experiencias de nuestras comunidades.

= Desafio de buscar un lenguaje adecuado para comunicar la fe. Nece-
sitamos ser “puente” entre la realidad de estos nuevos lenguajes y los
jovenes.

= La rapidez de los cambios provoca la necesidad de asumir nuevos con-
ceptos y el esfuerzo de adaptacion a nuevos contextos.

=  En este momento estamos conviviendo cinco generaciones. Es la primera
vez que cinco generaciones conviven en una misma época, cada una con
caracteristicas muy marcantes. El gran desafio es lograr la intercomunica-
cion entre estas generaciones.

= Usar los medios que tenemos a nuestra disposicion o hacer que estos
medios sean parte de nuestras vidas, para transformar la sociedad. Este es
un punto importante para una pastoral de los medios de comunicacion, y
una teologia en este sentido.

= La brecha generacional que se ha dado nos genera serios interrogantes
sobre el futuro que se deriva de esta nueva realidad.

=  El desafio de la autenticidad en el uso de la propia identidad frente a las
tecnologias.

= La lglesia utiliza los medios para seguir sosteniendo la religiosidad, pero
tenemos miedo de entrar a la formacién sociopolitica. Este es un desafio.

= Los nifos, los jévenes, van adelante. Tenemos la obligacion de ir a la par
con ellos o, mejor, dejarnos evangelizar por ellos.

= Los medios de comunicacioén y las tecnologias son muy nuevos para no-
sotros, en muchos casos.

= El tema de la comunicacién, la forma de comunicacion de la fe, muchas
veces se visualiza en la movilidad de los fieles de una parroquia a otra,
dependiendo de dénde “le gusta mas”. Tenemos muy poca formacion
para el manejo de la comunicacion en la transmision de la fe.
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Conclusiones

= Estamos asistiendo a un proceso de transformaciéon muy profundo.
= Tenemos la necesidad de caminar, aunque en diversos ritmos.
= El lenguaje es un desafio muy grande para los procesos pastorales.

= Estamos inmersos en procesos de comunicacion que desafian también los
procesos de formacion.

= Laiglesia ofrece “pistas” a través de la Jornada Mundial de las Comunica-
ciones.

= Hablamos mucho a partir de las tecnologias pero hay poco analisis critico
frente a las nuevas tecnologias. ;Cual es nuestro lugar en el didlogo con
las tecnologias?

= Elasunto no es satanizar las tecnologias, sino asumirlas de la mejor forma
posible para la evangelizacion.
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OFICINA

Teologias e Capitalismo

Impulsos
Coordenador: Paulo Suess’
Colaborador: José Agnaldo Gomes?
Moderador: Guillermo Meléndez
Lugar: Saldao 1F 106
Data: 8, 9 e 10 de outubro
Contextualizacao

Qual é a contribuicdo da Teologia e de suas ramificagcdo para desmistificar
o trabalho penoso, como condicdo sine qua non de uma vida digna, e do
lucro, como mola mestra do da sustentabilidade humana no planeta terra?

A forca da Teologia esta no seu pensamento critico, no seu desconten-
tamento visceral, na sua possibilidade de gerar esperanca.

= |Impulsos introdutérios

Esclarecer o contexto geral em que se inscreve a relagao “teologia e capi-
talismo”

= diferentes niveis da realidade (nivel material e espiritual);
= trabalhar a contradicdo entre Evangelho e Capitalismo;

1 Presbitero diocesano, doutor em Teologia Fundamental. Trabalhou na Amazoénia desde
1966 €, a partir de 1979, foi secretario-geral do Conselho Indigenista Missionario (Cimi). Foi
presidente da Associagao Internacional de Studos da Missao (IAMS). Paulo Suess é assessor
teolégico do Cimi e professor de pds-graduagao no Instituto Sdo Paulo de Estudos Superiores
(Itesp) e autor de varios livros. E-mail: suess@uol.com.br.

2 José Agnaldo GOMES, que trabalhou 10 anos no canavial, é coautor desse texto através de
seu livro: Do trabalho penoso a dignidade no trabalho (Idéias & Letras, 2012).
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= pensamento critico é substancial para qualquer leitura
evangélica.

= distinguir entre o principio da realidade e o principio da
possibilidade.

Pressupostos do agir

Quais sdo as condi¢des da possibilidade de agir, hoje?

A ameaca do futuro vem do potencial destrutivo das tecnologias que fi-
nanciamos coletivamente (Estado: material bélico, pesquisa/manipulagao
genética, pesquisa em fungao da produtividade) e da apropriagao privati-
va (desigualdade, poder do mais forte, corrupgao, indistria farmacéutica)
da riqueza produzida com essas tecnologias.

O poder econdmico se sobrepde sobre o publico e o privado. A corrup-
¢do é o prolongamento da legalidade ineficiente. Onde a corrupcao falha
entra o poder bruto.

Perda de credibilidade institucional.

Contextualizar o tema no Vaticano Ii

Contexto eclesial: a interpretacdo do Vaticano Il por Paulo VI, no final do
Concilio: articulagdo do crer com o agir.

Em seus discurso final, na ultima sessdo do Concilio (7.12.1965), o

papa Paulo VI oferece uma chave de leitura teol6gico-pastoral do Vatica-
no Il. A seguir alguns topicos:

Dir4 alguém que o Concilio, mais do que das verdades divinas, se ocu-
pou principalmente da Igreja, da sua natureza, da sua estrutura, da sua
vocacdo ecuménica, da sua atividade apostélica e missionaria. [...] A
Igreja fez isto para encontrar em si a palavra de Cristo, viva e operante no
Espirito Santo, e para sondar mais profundamente o mistério, ou seja, o
designio e a presenca de Deus fora e dentro de si, e para reavivar em si o
fogo da fé, que é o segredo da sua seguranca e da sua sabedoria, e reavi-
var o fogo do amor [...]. Os documentos conciliares, principalmente os
que tratam da Revelagdo divina, da liturgia, da Igreja, dos sacerdotes, dos
religiosos, dos leigos, permitem ver diretamente esta primordial intencao
religiosa.

Mas ndo é licito omitir algo que é da maior importancia quando exami-
narmos o significado religioso deste Concilio [...]. A Igreja se sentiu na
necessidade de conhecer, avizinhar, julgar retamente, penetrar, servir e
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transmitir a mensagem evangélica, e, por assim dizer, atingir a sociedade
humana que a rodeia, seguindo-a na sua rapida e continua mudanca.
Esta atitude, nascida pelo facto de a Igreja, no passado e sobretudo neste
século, ter estado ausente e afastada da civilizacdo profana

Por isso é que alguns suspeitaram que nos homens e nos atos do Concilio
tinha dominado mais do que era justo e com demasiada indulgéncia a
doutrina do relativismo que se encontra no mundo externo, nas coisas
que passam fugazmente, nas novas modas, nas necessidades contingen-
tes, nos pensamentos dos outros; e isto a custa da fidelidade devida a
doutrina tradicional e com prejuizo da orientacao religiosa que necessa-
riamente é propria dum Concilio.

Desejamos antes notar que a religido do nosso Concilio foi, antes de mais,
a caridade; por esta sua declarada intencdo, o Concilio ndo podera ser
acusado por ninguém de irreligiosidade, de infidelidade ao Evangelho, se
nos lembrarmos que o préprio Cristo nos ensina que todos conhecerao
que somos seus discipulos, se nos amarmos mutuamente (Cf. Jo 13,35);
se deixarmos igualmente que estas palavras do Apostolo se facam ouvir
dentro das nossas almas: “A religido pura e imaculada junto de Deus Pai
é esta: visitar os 6rfaos e as vilivas nas suas tribulacdes, e conservar-se
imaculado neste mundo” (Tg 1,27); e mais estas: “Quem ndo ama o seu
irmao, a quem vé, como pode amar alguém que nao vé? (1Jo 4,20)

O humanismo laico e profano apareceu, finalmente, em toda a sua terri-
vel estatura, e por assim dizer desafiou o Concilio para a luta. A religido,
que é o culto de Deus que quis ser homem, e a religido — porque o0 é —
que é o culto do homem que quer ser Deus, encontraram-se. Que acon-
teceu? Combate, luta, anatema? Tudo isto poderia ter-se dado, mas de
facto ndo se deu. Aquela antiga histéria do bom samaritano foi exemplo e
norma segundo os quais se orientou o nosso Concilio. [...] A descoberta
e a consideracdo renovada das necessidades humanas absorveram toda a
atencao deste Concilio.

A Igreja adoptou a maneira de falar acessivel e amiga que é prépria da
caridade pastoral. Quis ser ouvida e entendida pelos homens. Por isso,
nao se preocupou s6 com falar a inteligéncia do homem, mas exprimiu-
-se no modo hoje usado na conversagdo corrente, em que o recurso a
experiéncia da vida e o emprego dos sentimentos cordiais ddo mais forca
para atrair e para convencer. Isto €, a Igreja falou aos homens de hoje, tais
quais eles sdo.

Uma outra coisa julgamos digna de consideracdo: toda esta riqueza dou-
trinal orienta-se apenas a isto: servir o homem, em todas as circunstancias
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da sua vida, em todas as suas fraquezas, em todas as suas necessidades. A
Igreja declarou-se quase a escrava da humanidade [...]; a ideia de servico
ocupou o lugar central.

= Tudo isto e tudo o mais que poderiamos ainda dizer acerca do Concilio,
terd porventura desviado a Igreja em Concilio para a cultura atual que
toda é antropocéntrica? Desviado, nao; voltado, sim.

= Quem observa honestamente este interesse prevalente do Concilio pelos
valores humanos e temporais, ndo pode negar que tal interesse se deve
ao caracter pastoral que o Concilio escolheu como programa, e devera
reconhecer que esse mesmo interesse jamais esta separado do interesse
religioso mais auténtico, devido a caridade que é a Unica a inspira-lo (e
onde esta a caridade, ai estd Deus), ou a unido dos valores humanos e
temporais com os especificamente espirituais, religiosos e eternos: [...]: o
nosso humanismo muda-se em cristianismo, e 0 nosso cristianismo faz-se
teocéntrico, de tal modo que podemos afirmar: para conhecer a Deus, é
necessario conhecer o homem.

= Este Concilio [...] ndo sera, em resumo, um modo simples, novo e solene
de ensinar a amar o homem para amar a Deus? Amar o homem, dizemos,
ndo como instrumento, mas como que primeiro fim, que nos leva ao su-
premo fim transcendente. Por isso, todo este Concilio se resume no seu
significado religioso, ndo sendo outra coisa sendo um veemente e amistoso
convite em que a humanidade é chamada a encontrar, pelo caminho do
amor fraterno, aquele Deus “de quem afastar-se € cair, a quem dirigir-se é
levantar-se, em quem permanecer € estar firme, a quem voltar é renascer,
em quem habitar é viver” (S. Agostinho, Sol. 1, 1,3: PL 32, 870).

= Contexto empirico

Teologias

Em primeiro lugar precisamos esclarecer de que teologia estamos falando.
Estamos falando de uma teologia genericamente latino-americana ou ge-
nericamente catélica? Falamos da Teologia da Libertacdo ou da Teologia
da Prosperidade? Falamos da Teologia india ou de uma Teologia Neoes-
colastica? Todas essas teologias estdo sendo oferecidas nas faculdades de
Teologia; umas favorecidas e outras questionadas por alguma instancia do
magistério.

Vamos mostrar que segundo os pressupostos teolégicos de cada uma
delas, muda relagdo e proximidade e distancia entre teologia e capita-
lismo.
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Olhemos para a Teologia india. Ela aponta para a lgreja autéctone,
com o povo de Deus como sujeito.

Um exemplo gritante é a questdo dos didconos da diocese de San
Cristobal de Las Casas (Chiapas, México). Faz mais de dez anos que essa
diocese sofre intervengdes naquilo que se refere a construgao de uma Igre-
ja autoctone. Em carta de 26 de outubro de 2006, dirigida ao bispo local,
o Cardeal Arinze qualificou o projeto de uma Igreja autéctone de “projeto
ideologico”. A Igreja de Chiapas recebeu e continua recebendo interven-
¢Oes permanentes no que se refere a quantidade de diaconos convenien-
tes, sua formacao, sua ordenacao e, ultimamente, ao “Diretorio Diocesano
para o Diaconato Permanente da Diocese de San Cristobal de Las Casas”,
que ja estava desde 1999 orientando a pastoral diocesana. A intervencao
ao Diretério termina com o seguinte veredito:

Como evaluacién general, de todas estas observaciones se puede justa-
mente concluir que el Directorio para el Diaconado Indigena Permanente
de la Di6cesis de San Cristébal de las Casas, en México, no cumple bien
su funcion y es necesario corregirlo a fondo. Més adn, si se confronta con
las propuestas de la teologia de la liberacién de tipo indigenista, se nota
una clara influencia de ésta, perniciosa para la formacién y el ministerio
de los Didconos Permanentes.

Pela intervengdo do Cardeal Levada, entdo Prefeito da Congregacao da Fé,
a mera mencao da Teologia India no “Documento de Aparecida” (2007)
foi proibida.

A Teologia india tem uma relacdo de incompatibilidade com o
sistema capitalista e suas ramificacdes neocoloniais, porque os povos
indigenas nao tem lugar no sistema capitalista, nem sua visao do mun-
do, nem as praticas sociais e nem o sustento econdmico dos povos
indigenas.

A proibicdo da mencio da Teologia india no Documento de Apareci-
da indica certa “afinidade” entre o pensamento subjacente a proibicado e
o sistema capitalista.

Os que proibiram a mencio da Teologia india também tem uma te-
ologia. Os criticos da Teologia India sao também os criticos da Teologia
da Libertagdo. Encontram dificuldade em aceitar os pressupostos de uma
teologia indutiva, pluricultural e comunitaria.

Proibicoes e perseguicdes conduzem a clandestinidade (a uma teolo-
gia clandestina nas catacumbas) ou, como se diz no jornalismo, ao falar
em off.
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Capitalismo

O sistema capitalista, que impde suas regras de cima para baixo, cria uma
monocultura colonizadora e autoritaria, aposta nos individuos em detri-
mento das comunidades, tem uma aversdo estrutural ao pensamento indu-
tivo que da voz de intervencgao a realidade concreta.

Constata-se certa afinidade do pensamento dedutivo (a partir de uma
ideologia) entre capitalismo e determinadas teologias. Resumidamente po-
demos dizer que no pensamento dedutivo, na esfera teoldégica como na
esfera politico-econdémica, trata-se sempre de uma transferéncia do “capi-
tal” popular e dos mecanismos de controle e participacdo para as elites.
A caréncia material nas periferias das grandes cidades e no interior cor-
responde, muitas vezes, uma caréncia espiritual do povo, sem ministros

autorizados que celebrem com ele a Eucaristia.

O capitalismo como aguilhdo na carne das Igrejas?

O Vaticano Il, com seu programa de aggiornamento ao mundo (sem ser
do mundo) e com sua virada popular estrutural, que encontrou suas ex-
pressoes na eclesiologia do Povo de Deus, na liturgia versus populum e na
pastoral de servico e encarnagdo visava nao s6 uma Igreja dos pobres, mas
uma lgreja pobre, despojada e missionaria. Hoje, esta visao esta sendo ini-
bida por movimentos e sinais que apontam na direcao contraria. Decisoes
eclesiais, que dizem respeito a todos os fiéis, sdo cada vez mais tomadas
nas mesas de decastérios, sem participagdo do povo a que se referem.

Se na economia capitaneada pelo capitalismo assistimos certo autori-
tarismo de uma suposta infalibilidade dos tecnocratas e uma transferéncia
das riquezas do povo para os ricos cada vez mais ricos e para os bancos,
também na Igreja podemos observar uma concentragao das decisdes em
instancias burocréticas, distantes do povo simples. Essas instancias tratam
topicos que fazem parte do depésito da fé da Igreja Catélica, como “opgao
preferencial dos pobres”, “Comunidades Eclesiais de Base”, “Igreja autéc-
tone” e “sacerdécio comum dos fiéis” com muitas reservas.

As questdes do pensamento indutivo ou dedutivo podem parecer
questdes meramente formais. Mas tal “formalidade” nao é, semanticamen-
te, inocente. O fato de que, tendencialmente, todos pensam a partir da
cadeira onde estdo sentados, aponta para a necessidade de um desloca-
mento de muitas cadeiras de teologia. Se a Igreja assume ser, o que ela é:
um sinal profético de contradicdo neste mundo, imediatamente se confi-
gura a relagdo entre teologia e capitalismo como uma relacdo de incom-
patibilidade. Como ndo s6 permitir, mas incentivar participacao, descen-
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tralizagdo, cooperacdo? Como transformar as estruturas comunitarias que
existem nas Igrejas, nos diferentes Conselhos e no Sinodo, por exemplo,
de instancias consultativas em instancias deliberativas? Como transformar
estruturas de supervisdo em estruturas de participacdo e inculturagao? As
perguntas configuram projetos!

Impasse entre Teologia e Capitalismo

= Questodes introdutoérias.

Chegamos ao ponto crucial: safdas no capitalismo ou safdas do capitalis-
mo para sustentar uma teologia responsavel?

Talvez essa alternativa ainda nao esteja bem colocada, porque nés,
como sujeito da histéria, ndo temos o poder de fato para fazer essa esco-
lha. Quem nao queria transformacdes além de negociacdes de melhorias,
além de medidas paliativas, de mitigacdes? A antiga classe operaria prati-
camente perdeu seu protagonismo para colocar essa questao na mesa das
negociacgoes.

Estamos envolvidos em escolhas e relacoes dialéticas entre acomoda-
¢do impotente ao sistema capitalista, consentimento com uma cultura de
menoridade e negociagdes em torno de lutas sindicais e transformacoes
mais amplas do préprio modelo de desenvolvimento e producao.

= Transformagdes podem emergir da desconstrucdao daquilo que estorva
autonomia, emancipacgao e dignidade, portanto da desconstrucao sisté-
mica. Lutas contra abusos do trabalhador e por melhorias das condigoes
de trabalho ja fazem parte dessa desconstrucdo. A desconstrugcdo é um
primeiro passo para a reconstrucao da vida danificada que encontrara seu
norte na “dignidade humana”.

= Descartamos a “acomodacdo sistémica passiva” como alternativa, porém
ndo como pratica, as vezes, necessaria a sobrevivéncia. Contudo, acre-
ditamos que o sofrimento causado pelo sistema de producao e comer-
cializacdo capitalista produz formas de lucidez e coragem que podem
contribuir para a sua resisténcia organizada.

= Restam outras alternativas: negociar melhorias para mitigar a penosidade
do trabalho ou lutar por transformagdes estruturais. As acdes parecem
contradizer-se entre o possivel e o desejavel. O possivel é a permanéncia
no trabalho penoso. O desejavel é o trabalho ndo alienado e desvincula-
do do emprego remunerado por produgao, o trabalho autodeterminado
de sustento e prazer.

138 | Paulo Suess



= Para poder discernir e decidir entre as duas alternativas, a da “nego-
ciacdo” e a da “transformagao”, procuramos, num primeiro momento,
analisar as possibilidades de “humanizar” o capitalismo. E a luta contra
abusos e por melhorias. Resta saber quem nos dara a medida certa para
qualificar abusos como abusos e ndo apenas como condigdes precarias
aceitaveis. A partir do conceito universalmente reconhecido e contex-
tualmente experimentado da “dignidade humana”, procuramos avancar
nessa questao.

= O conceito da “dignidade humana” participa de certa forma da “nega-
tividade”, que na Teoria Critica aponta para aquilo que nao deve ser,
sem poder afirmar, materialmente, aquilo que deve vir a ser. Tal “nega-
tividade” mostra que ndo existe uma exterioridade operacional em face
aos processos historicos de alienagdo e coisificagcao da pessoa humana.
No entanto, mesmo pensando a dignidade humana préxima a uma es-
trutura ontoldgica, ela ndo esta livre de interpretagdes e apropriagdes
histéricas variaveis.

Saida do capitalismo ou saidas no capitalismo?

Para a discussao no grupo duas posicoes
contraditorias:

“Em primeiro lugar,
0 homem tem a obrigacao de sobreviver,
a qualquer preco; depois é que vem a dignidade.
De que vale agora para nos, para os pais dele,

para vocé, para ele mesmo, essa dignidade?”

(Dias Gomes, O Santo Inquérito, p. 133)

“Ha um minimo de dignidade
que o homem nao pode negociar,
nem mesmo em troca de liberdade.

Nem mesmo em troca do sol”.

(Dias Gomes, O Santo Inquérito, p. 138)
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E possivel “humanizar” o capitalismo?

Um capitalismo humanizado seria um “capitalismo decente”, substituto
do capitalismo selvagem.

Talvez fosse mais adequado falar em “capitalismo menos indecente”, me-
nos explorador, menos expansivo, menos alienante.

Esse “menos”, no entanto, questiona premissas essenciais do sistema ca-
pitalista. Exigiria um controle rigido pelo Estado ou outra instancia. E esse
controle seria o tdmulo do capitalismo. Assim, precisamos compreender
o “capitalismo decente” como um capitalismo menos selvagem.

Enquanto ninguém apresenta uma alternativa sistémica, vale a pena lu-
tar por um sistema de producdo e por um trabalho mais “decentes”? E
preciso ndo abrir mao do espirito critico e da pratica transformadora nas
rachaduras que qualquer sistema ofereca.

Os cortadores de cana, quando batem a porta da usina, ndo procuram tra-
balho, procuram emprego, que € intrinsecamente penoso. A penosidade
desse emprego é negociavel dentro dos limites da penosidade sistémica.

Lutas? Lutas pela reducao da penosidade e ndo por sua abolicao? Trata-se
de lutas no ambito de um sistema salarial assimétrico, legal e injusto. Na
melhor das hipéteses, pode-se falar de lutas pela reducao da assimetria,
que, mesmo sendo parcialmente atendidas, ndo configuram lutas contra
a injustica do sistema salarial. Ser menos penoso = ser humano?

A integragao sistémica segue o modelo taylorista e minimiza o “fator hu-
mano, que associa a variantes falhas, perda de tempo e potencial de pro-
testo. O “fator humano”, na légica da empresa industrial, é um fator de
instabilidade.

O trabalho profissional perdeu sua dimensdo vocacional e esta totalmen-
te desligado de talentos pessoais especificos. Aparentemente, eles mes-
mos se tornaram produtos uniformizados, selecionados em cenarios de
horror e banalidade, como os ascensoristas no Admiravel Mundo Novo,
de Huxley, cuja Gnica apdidao para a admissdao ao cargo é deixar seus
cérebros do lado de fora.

Ndo vamos, no entanto, confundir alienacdo com robotizacdo. Alienacdo
pode ser consentida, mas ndo é totalmente inconsciente. A cada instante
é possivel que sofrimento e desejo rompam com programagdes compor-
tamentais, que pareciam produzir resultados irreversiveis de adaptagao, e
induzam os sujeitos a puxar freios de emergéncia disponiveis.
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= O sofrimento causado pelo modelo de desenvolvimento, tanto pelo ex-
cesso de produgao e consumo como pela pentria, é o germe de sua pro-
pria derrota.

= A formagdo no capitalismo, que visa “a uma ordem social qualitativa-
mente diferente” (Mészaros, 2005, p. 71) teria de transmitir um quadro de
valores que deslegitima os interesses dominantes, sobretudo os processos
de acumulagdo de capital, que sdo constitutivos para a reproducao da
sociedade de classes. O lugar dessa educagdo além do capital teria de ser
um lugar, um ponto arquimédico, em que a educagdo ainda nao se tor-
nou mercadoria nem ideologia e cria uma aversao constitucional contra
a penosidade de qualquer trabalho.

= Penoso é um trabalho que na consciéncia individual dispensa a satisfacao
de se ter feito algo pessoalmente relevante. A relevancia social da cana-
-de-agucar, por exemplo, que hoje deveria ser chamada cana-de-etanol,
esta na aceleragao sistémica. Na producao material, o etanol aponta para
a aceleracdo da produgdo. No imaginario simbdlico, porém, esse mesmo
etanol significa, como o ténis que cada vez mais cidadaos usam para suas
andancas cotidianas, aceleracdo do sistema. Etanol e ténis, instrumentos
de aceleracao coletiva e individual, conotam as duas dimensoes do “freio
de emergéncia” que, segundo Walter Benjamin, configura a verdadeira
revolugao.

= Dignidade humana no trabalho

Desde o final do século XX, observa-se certa valorizacdo do “fator huma-
no” na producdo industrial; na mesmice das maquinas em que se baseava
0 processo até entdo, s6 o talento e a exceléncia da equipe poderiam
garantir alguma vantagem na producdo e na venda, agora ndo mais con-
centradas em torno do produto, mas do cliente. No canavial, essa revalo-
rizagdo do “fator humano” nao aconteceu.

O diferencial, que garante venda e lucratividade num mercado inter-
nacional de demanda crescente esta unicamente na diminuicao dos custos
e no aumento da producdo. O pagamento de uma didria justa para os
canavieiros, que substituiria a remuneragdo por producdo, esta na con-
tramao da “racionalidade” que procura baixar os custos. A diaria justa
sera resultado de lutas organizadas e greve geral. A ameaca de substituir
por maquinas os trabalhadores insatisfeitos e a organizacao fragil do setor
emperram a negociagao para mudar o sistema de remuneracdo, o que sig-
nificaria um primeiro passo em direcdo a “dignidade humana no trabalho”
no canavial.
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A compreensdo normativa da pessoa humana e de sua dignidade nos
permitem insistir em reivindicacdes morais e legais que sdo o fundamento
da critica de situacdes e normas sociais assimétricas. A surdina dessas
assimetrias existem relacdes privilegiadas de poder e blindadas contra as
razoes criticas de reciprocidade e universalidade. O espaco blindado con-
tra a justificacdo reciproca de seu agir social, portanto contra a critica de
assimetrias e privilégios, é o espaco da ideologia, mantenedora da socie-
dade de classes.

No cristianismo, a dignidade humana tem sua origem na ideia da
criagdo do homem segundo a imagem e semelhanca a Deus (cf. Génesis
1,26s). Nessa compreensao, a dignidade é algo inerente ao ser da criatura,
independentemente de merecimento ou bom uso. Por conseguinte, essa
dignidade nao pode ser perdida nem por desmerecimento nem por abu-
so. Essa posicao é hegemonica no cristianismo de vertente catélica e foi
confirmada pelo Concilio Vaticano II (cf. Dignitatis humanae; Gaudium et
spes, 12-22). Obviamente, essa fundamentacao “da criagdo do homem se-
gundo a imagem e semelhanca de Deus” ndo é universal porque se dirige
somente aqueles que reconhecem esse pressuposto religioso, portanto aos
“fiéis” daquela denominacgao.

Historicamente, depois das guerras religiosas do século XVI, os pres-
supostos teolégicos dessa fundamentacdo mostraram sua fragilidade no
interior dos proprios cristianismos nos quais o zelo por essa imagem forne-
ceu pretextos para guerras reciprocamente eliminatérias. Em seguida, ini-
ciou-se um processo de secularizagdo e democratizacao dos fundamentos
da dignidade humana. Nas discussdes jusnaturalistas modernas surgiram
alternativas sobre a origem da “lei natural”, das quais a dignidade dada
por Deus é apenas uma.

= Disparidade entre o legal e o real

A questdo da dignidade humana nos faz repensar o modelo de desen-
volvimento baseado no crescimento, na aceleracao da producdo e na
acumulacao privilegiada do capital. Como pensar um desenvolvimento
para todos, dentro dos limites impostos pela ecologia natural e social? A
comunidade humana, em suas instituicdes internacionais ja refletiu essas
questdes, propds normas amplamente aplaudidas e formalmente aceitas.
N&do somos obrigados a reinventar a roda. A Declaracdo Universal dos
Direitos Humanos proclamada pela ONU, em 1948, em seus Artigos XXIII,
XXIV e XXV, moldura a dignidade humana no trabalho:
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Artigo XXili:

1. Toda pessoa tem direito ao trabalho, a livre escolha de emprego, a condi-
coes justas e favoraveis de trabalho e a protecdo contra o desemprego.

2. Toda pessoa, sem qualquer distincao, tem direito a igual remuneragao
por igual trabalho.

3. Toda pessoa que trabalhe tem direito a uma remuneragao justa e satisfa-
toria, que lhe assegure, assim como a sua familia, uma existéncia compa-
tivel com a dignidade humana, e a que se acrescentarao, se necessario,
outros meios de protecdo social.

4. Toda pessoa tem direito a organizar sindicatos e neles ingressar para pro-
tecdo de seus interesses.

Artigo xxiv:

Toda pessoa tem direito a repouso e lazer, inclusive a limitagcao razoavel
das horas de trabalho e férias periédicas remuneradas.

Artigo Xxv:

Toda pessoa tem direito a um padrao de vida capaz de assegurar a si e
a sua familia saiide e bem-estar, inclusive alimentacao, vestuario, habi-
tacdo, cuidados médicos e os servigos sociais indispensaveis, e direito a
seguranca em caso de desemprego, doenca, invalidez, viuvez, velhice ou
outros casos de perda dos meios de subsisténcia fora de seu controle. [...]
(cf. Martins, 2009, p. 711).

Trata-se, nesses artigos, ndo somente de garantir acesso a um empre-
go qualquer, mas do acesso a um trabalho “compativel com a dignidade
humana”, um “trabalho decente”. Por ocasidao do “Dia Mundial da Justi-
ca Social 2010”7, 20 de fevereiro, o Diretor-Geral da OIT, o chileno Juan
Somavia, resumiu esse debate com poucas palavras: “Uma das melhores
maneiras de alcancar a justica social é o trabalho decente. Dignidade do
trabalho, dignidade do ser humano, estabilidade da familia, paz na co-
munidade — disso trata o trabalho decente”. Também o governo brasileiro
assumiu a proposta da OIT, com sua crenca na possibilidade de um “tra-
balho decente” num sistema de lucro “indecente”, sem hesitar.

= Do consentimento a desconstrucao

A disparidade entre o legal e o real é grande. A distancia entre o justo e
o real é ainda maior, porque praticamente o que é justo nunca coincide
com aquilo que é legalmente amparado na realidade social. Para sanar
o “ilegal” no ambito do canavial, seja na contratagcao dos canavieiros ou
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na configuragcdo do trabalho, andloga a de escravo, seja como fraude ou
extorsdo salarial ou pela sonegacdo de impostos, quase sempre existem
instancias formais de dentncia, direito e punicdo. O “ilegal”, apesar de
toda a morosidade e, por vezes, da parcialidade da justica, pode ser trans-
formado em “legal”.

M

A transformacdo do “injusto” em “justo” é mais complicada. O “in-
justo é estrutural. Nao existe lei ou instancia juridica que transforme o
modelo injusto de desenvolvimento, produgdo, consumo e acumulagao
ilimitados, em modelo justo. Tampouco existe consenso interclassista so-
bre um modelo justo. A justica veste roupas histdricas, culturais e classis-
tas. A questao justo-injusto cresce na medida em que um modelo de vida
injusto ndo s6 atinge determinada classe social, mas a humanidade e o
planeta Terra integralmente. A questdo da viabilidade ou ndo do modelo
de desenvolvimento e do projeto civilizacional em curso atinge toda a hu-
manidade. Economia e ecologia se entrelacam. Se o bem-estar e o consu-
mo de cada um ndo sao mais multiplicaveis com o nimero de pessoas que
habitam o planeta Terra, entdo assistiremos a um acirramento da luta de
classes por apropriagdes privilegiadas dos bens da natureza e um esgota-
mento do ecossistema em seu conjunto. O aquecimento global vai causar
queda de 20% a 30% na produgao agricola nos préximos cinquenta anos.

O fim das utopias, o comeco da esperanca

Nessa situagdo, sem sujeito histérico que possa levar um projeto critico de
desenvolvimento adiante, estamos cercados por conformismo, fatalismo
e pragmatismo.

= Reestruturagées sem esperanca

Em seu esboco “Utopias do poés-socialismo”, Luis Felipe Miguel (2006,
p. 110-114) sistematizou algumas propostas pragmaticas de escasso teor
utépico, mas que estao sendo mundialmente discutidas:

a. o representante de um “socialismo de mercado” é John Roemer (1996),
que procura articular a eficiéncia econdmica do mercado com igualdade
social, que considera “o coragao ético do socialismo”;

b. seguindo Marx, André Gorz (1987) propde uma “sociedade de tempo
liberado”, que possibilite aos cidadaos “dispor de tempo livre, entendido
como tempo de nao-trabalho” (Miguel, 2006, p. 92);
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c. a proposta da “sociedade de tempo liberado” acompanha o postulado
da “renda cidadd” ou “renda basica universal”, cujo expoente maior a
defendé-la é o economista Phillipe Van Parijs (1992, p. 466; 1997);

d. afilésofa Barbara Goodwin (1992) propde uma “sociedade lotérica”, na
qual os bens seriam distribuidos de forma aleatéria, o que permitiria dis-
sociar a renda de status social e articular igualdade da sorte com a diver-
sidade social de fato;

e. uma quinta proposta, que surge, segundo Luis Felipe Miguel, como con-
sagracao do status quo, é o “anarcocapitalismo”, que propde a universa-
lizagao do mercado, que assume as funcgdes basicas do Estado (cf. Fried-
mann, 1985; Rothbard, 1970).

Todas essas propostas estdo sem sujeito histérico que as possa assumir;
descartam ou ndo aprofundam a discussdo em torno de um projeto pés-
-capitalista. A impossibilidade de pensar um projeto p6s-capitalista e, ao
mesmo tempo, a critica radical do projeto capitalista unem também gran-
de parte dos cientistas sociais latino-americanos. A mera critica reformista
faz prevalecer na politica brasileira questdes gerenciais em torno de re-
estruturacoes institucionais do capitalismo sem tocar no modelo de de-
senvolvimento. Face a reestruturacdo do capitalismo, os canavieiros estao
de pernas curtas e maos vazias para poder inspirar um novo projeto de
desenvolvimento que respeite os interesses de todos.

= A crise, que ainda é sentida de maneira desigual pelos diferentes setores
da sociedade brasileira, encontrou uma chave magica na proposta da
“reestruturacao”. Assim como o “plantando da”, de Alvares Cabral, dife-
rentes setores ideolégicos propdem um “reestruturando d4”. Na realidade
trata-se de uma segunda reestruturagdo. A primeira significava precariza-
cao e flexibilizacao.

= A segunda esta marcada por mecanizacao e internacionalizacao. Nessa
segunda reestruturagcdo haverd menos trabalho penoso, porque havera
menos trabalho e boias-frias em campo. Com a reestruturacao, segundo
seus promotores, o capitalismo brasileiro se tornaria viavel, decente e
sustentavel; viavel por ser “competitivo”, decente por ser “social” e sus-
tentavel por ser “ambiental”. A segunda reestruturacdo é realizada sob as
bandeiras de expansao, aceleracao e gestao administrativa racional, que
deveriam garantir os mercados nacionais e internacionais.

= acentuacao da crise. O que marca a reorganizacao produtiva é o papel
forte do Estado brasileiro a servico e sob dominio da economia. Em sua
politica interna e nacional, disponibiliza um conjunto de fontes energéti-

Congreso Continental de Teologia | 145



cas (hidrelétricas, etanol, petréleo do pré-sal) e infraestruturais. Via Ban-
co Nacional de Desenvolvimento Economico e Social (BNDES) e politica
fiscal, financia projetos aptos para expansao econdmica e acomodacao
social. Através de empresas estatais, o proprio Estado assume o papel de
investidor e empresario.

A época de fim das utopias gerou o sentimento generalizado do pés. Tudo
parece ja ter acontecido e chegado a seu ponto final: a histéria, a moder-
nidade e a metafisica. Vivemos num mundo p6s-histérico, pé6s-moderno e
pos-metafisico. Entre o “pré” e o “p6s”, entre pré-histérico e o pos-histori-
co, entre o pré-moderno e o pés-moderno se abre o abismo de alternati-
vas perversas e fatais como: “independéncia ou morte”, “Anhanguera ou
Anchieta”, “canavieiro sobrevivente ou morador de rua”. Por causa dos
cortadores de cana, como uma parcela da humanidade danificada, somos
obrigados a buscar caminhos além desse pensamento bipolar que tanto
em suas afirmagdes como em suas negagdes guardam uma “violéncia ma-
tricial” do colonialismo.

A reestruturacdo do capitalismo também se da através da incorpora-
cdo de pequenas empresas em grandes corporagdes de capital nacional
ou transnacional. A reestruturacao social se da em meio a profundos equi-
vocos. Configura-se como mitigagdao para compensar danos considerados
inevitaveis e assistencialismo para os que perderam o bonde do projeto
oficial. O empenho do Estado por uma maior integragdo social de setores
marginalizados faz parte dessa reestruturacdo. Integracao, neste caso, nao
significa participagdo nem reconhecimento. Tentativas de integracdo sao
feitas através da redistribuicdo da renda pelo aumento do ndmero dos
assalariados e do salario-minimo, através de aposentadorias, de créditos a
agricultores familiares.

Em todo caso, precisamos registrar que a reestruturagdo no interior
do modelo produtivista e expansionista s6 vai dar resultados razoaveis
onde o proprio capital abrir mdo de seus privilégios, o que é improvavel.
Redistribuicao da renda significa desconstruir privilégios para que todos
tenham acesso as fontes de vida. Redistribuicdo de renda sem mexer nos
privilégios das elites e sem romper com o circulo “producao, emprego,
consumo” estabiliza a desigualdade e produz a exclusdo. Inclusao signifi-
ca ndo apenas acesso ao mercado de consumo ou superagao da desigual-
dade, mas reconhecimento da dignidade da pessoa, de direitos e deveres
reciprocos. O “trabalho penoso” nao é apenas uma questao de salarios
desiguais, mas de dignidade humana. E possivel, através de medidas com-
pensatoérias e mitigagoes, tornar esse trabalho decente ou digno?
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= Existem saidas que alimentam a esperanca?

Ao situar-nos historicamente entre os dois caminhos aparentemente aber-
tos —saidas no canavial ou saidas do canavial, saidas do capitalismos ou
saidas no capitalismo—, ndo podemos escolher um e descartar o outro. A
totalidade ndo tem exterioridade, portanto, tampouco tem saidas. “Totali-
dade” e “saida” podem ser compreendidas meramente em sua dimensao
geografica ou territorial. Nesse contexto, porém, podemos compreender
saidas a partir de um horizonte multidimensional que nos permite cami-
nhar e navegar. Portanto, a saida geografica do canavial, a substituicao do
“fator humano” pela maquina nesta ou naquela usina de agucar e alcool,
que fecha postos de trabalho, tem importancia relativa para nossa refle-
xdo, enquanto o trabalho penoso no canavial continua. Na migragcao de
um lugar para o outro podem fundamentar-se fantasias de ascensao social,
mas ndo verdadeiras esperancas utépicas. O igualitarismo mimético é ex-
perimentado pelo canavieiro, que anda de canavial em canavial, e pelo
executivo globalizado, que em cada hotel do mundo globalizado encontra
a mesma mobilia, os mesmos padrdes de recepgao e despedida. A mono-
cultura da cana aponta para a monocultura civilizacional.

Para poder avaliar o nosso poder de barganha precisamos distinguir
os diversos niveis e conotagées semanticos do termo “saida”, e ao mesmo
tempo unificd-lo em torno do ndcleo central da desconstrucdo. “Saida”,
portanto, ndo significa “fuga”, “abandono” ou “migracdo” para paisagens
mais promissoras nem “solucdo”, “proposta” ou “alternativa”. “Saida” em
nosso contexto significa “desconstrucao”, abertura de fendas “no muro da
necessidade” (Lévi-Strauss, 1993, p. 394), “freio de emergéncia” (Benja-
min, vol. 1, t. 3, 1974, p. 1.232).

= Um horizonte para caminhar

Neste contexto, pode-se compreender “saida” como contribuicdo a luta
contra barbarie, regressdo e tutela. Nao s6 pela manipulagcao genética,
também pela degradagdo social se podem criar subespécies humanas. O
sistema, no entanto, ndo consegue eliminar a dor e o desejo, que sdo
nossos elos com a realidade e nos permitem pensar a prépria alienacao.
Enquanto ndo embarcamos na nau da felicidade e da virtude do Admi-
ravel Mundo Novo (Huxley, 2009, p. 44), onde todos amam o que sdo
obrigados a fazer e se submetem a seu destino social para o qual foram
programados, a luta serd humana e historicamente promissora. A crenca
na criatividade da dor e do desejo, que vao além de analises macroecono-
micas; essa dor, que é sinal de vida, que cria consciéncia, e esse desejo,
que sempre encontra caminhos inusitados e que rompe com a solidao
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porque precisa do outro para poder caminhar de cabeca erguida, essa dor
e esse desejo serdo a nossa estrela-d“alva nesta noite do consentimento
geral com a nova e avassaladora ordem econdémica mundial, que exige
competitividade eliminatéria dos que querem sobreviver.

Para nés que sonhamos o outro mundo possivel, tudo anda muito
devagar. Queriamos que Lula desse o tiro de largada para a construgao da
“terra sem males” dos guarani; que Evo Morales langasse a pedra funda-
mental do sumak kawsai, o bem viver, dos quechua, e que com a eleicao
do papa Bento XVI comecasse o Reino de Deus na terra. Ledo engano. Eles
deram um golpe duro a nossa mentalidade construcionista e intervencio-
nista. Nao esperemos de lideres politicos ou eclesiasticos a inauguragao
de um paraiso terrestre, que o préprio Jesus de Nazaré se recusou a ins-
talar. Sumak kawsai, terra sem males e Reino de Deus sao arvores peque-
nas, como um bonsai, as vezes, até invisiveis. Num jardim que cultivamos
podem-se tornar realidade como dadiva e kairés. Todos nés ja recorremos
a sombra dessas arvores, no quintal de uma Igreja despojada, que nao
tem patria nem cultura, nem é dona de verdades, mas serva, peregrina,
hospede, sinal. Ela tem rumo. Navegar é preciso. Na urgéncia do amor
(2Co 5,14), a nossa Teologia e Pastoral encontra tempo para se deixar
interromper pelos pobres e pelos outros, para interromper os programas
de aceleragdo de uma corrida ao abismo e puxar os freios de emergéncia.
Na luta ampliamos a margem de nossa intervencdo. Mas ao mesmo tempo
experimentamos os limites dessa liberdade intervencionista. Para que ser-
ve entdo a utopia do Reino de Deus, da terra sem males, do sumak kawsay
se ela nunca estara ao nosso alcance? O horizonte esta ao nosso alcance!

Ella esta en el horizonte. Me acerco dos pasos,
ella se aleja dos pasos. Camino diez pasos y el
horizonte se corre diez pasos mas alla. Por mucho
que yo camine, nunca la alcanzaré. ;Para qué sirve
la utopia? Para eso sirve: para caminar.

Eduardo Galeano
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OFICINA

Histéria da Igreja na América Latina e no Caribe
O debate metodolégico na CEHILA

Coordenador: José Oscar Beozzo!
Moderador: Sergio Coutinho
Lugar: Saldao 1H 105

Data: 8, 9 e 10 de outubro

Introducao

A discussdao metodolégica ao interior da CEHILA tem sido parte de um pro-
cesso que, uma vez iniciado, na sua etapa de projeto e de estruturagdo,
perdura, com maior ou menor intensidade, até hoje,

Nele, podemos identificar algumas constantes de fundo, situagoes de
extrema tensdo e um continuo enriquecimento de perspectivas.

Podemos também distinguir um debate mais interno? e momentos de
intercambio mais intenso com outras correntes da historiografia contem-

1 Brasilefio. Es licenciado en Ciencias Politicas y Sociales, Teologia y Filosoffa. Obtuvo una
Maestria en Sociologia de la Religién en la Universidad Catélica de Lovaina y un doctorado
en Historia Social en la Universidad de San Pablo. Es coordinador del Centro Ecuménico
de Servicio a la Evangelizacion y la Educacion Popular (CESEP) y profesor en el Instituto de
Misinologia y Teologfa en San Pablo (ITESP).

2 Para o debate interno na CEHILA, cf. Para una Historia de la Iglesia en America Latina, Bar-
celona: Editorial Nova Terra, 1975 e Paulo SUESS, Paulo et al., “Vinte anos de producgao
historiografica da CEHILA: balanco critico”, in Boletim CEHILA 47-48, outubro 1993 a marco
1994, Encarte, pp. 1-54.
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poranea na América Latina, Europa ou Estados Unidos?, mas também da
Africa e da Asia“.

Dividimos o processo de discussdao metodolégica na CEHILA em duas
instancias, uma mais explicita e direta (I - O Debate Metodolégico: Mo-
mentos Cruciais) e outra que, numa espécie de contraponto, veio acom-
panhando a vida da Comissdo e exprimindo-se de modo especial em
cada um dos simpésios anuais (Il. Nos Simposios, o fio oculto do debate).
Concluimos com a comparagdo entre dois projetos histéricos contem-
poraneos da histéria latino-americana e suas op¢des metodolégicas (1l

Histéria da CEHILA e da Cambrigde University: convergéncias e origina-
lidade).

O debate metodolégico: momentos cruciais

A CEHILA consagrou alguns momentos mais explicitos a discussao meto-
dolégica:

1. Assembléia de fundagao, em Quito (03 a 07 de janeiro de 1973) e Assem-
bléia de Chiapas (9 a 12 de julho de 1974). Ali, foram tratados os pressu-
postos metodolégicos e critérios de periodizagdo que seriam adotados na
CEHILA.

2. Simposio de Porto Rico (23 de julho a 1°de agosto de 1979) - O “pobre”
como classe social e o papel do marxismo como instrumento de analise
e compreensao da historia.

3. 1 Conferéncia do México (10 a 13 de outubro de 1984) - Confronto com
as correntes da historiografia européia e latino-americana-caribenha.

4. Simpésio do Paraguai (5 a 8 de outubro de 1993) - Balanco critico dos
vinte anos de producao historiografica da CEHILA.

5. Il Conferéncia - (25 a 28 de julho de 1995) - Confrontos metodolégicos e
explosao das mulheres.

3 Para o debate com historiadores da América Latina, Estados Unidos e Europa, cf. CEHILA,
Para uma Historia da Igreja na América Latina: o debate metodolégico, Petrépolis: Vozes,
1986 e Eduardo HOORNAERT, Histéria da Igreja na América Latina e no Caribe - 1945-1995:
o debate metodolégico, Petropolis: Vozes, 1995.

4 Para o debate com Asia e Africa, cf. EATWOT, Towards a History of the Church in the Third
World: The Issue of Periodisation, Bern: Evangelische Arbeitstelle Oekumene Schweiz,
1985.
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= Assembléia de Quito e Chiapas:
Metodologia, periodizacdo, ecumenismo

A assembléia de fundagdo da CEHILA em Quito (3 a 7 janeiro de 1973),
veio precedida de uma intensa articulacdo que, arrancando dos distintos
institutos de pastoral de CELAM, criados no pés concilio, desaguou num
primeiro encontro no IPLA (Instituto de Pastoral Latino-Americano), em
Montevidéu, em julho de 1972. Ali, ja se amarrou um primeiro esbogo de
periodizagado e se levantou a discussdo acerca dos pressupostos metodo-
l6gicos.

No ano seguinte, trés questdes, a eclesiolégica, a metodolédgica e a
historiografica, polarizaram a assembléia de fundagdo da CEHILA, em Qui-
to - Equador.

A questao eclesiolégica pressupunha a pergunta: com que conceito
teologico e operacional de igreja, iria a CEHILA trabalhar?

Na realidade, ndo se consagrou um estudo especifico a esta questao,
tomando-se por descontado que se trabalharia com a nova eclesiologia
que emergia do Concilio Vaticano Il e da experiéncia latino-americana,
consagrada em Medellin.

No Vaticano II, o conceito mais importante foi o de “Povo de Deus”,
apoiado no “sacerdécio comum dos fieis”, conceito de raizes biblicas,
retomado, apods longo debate, como elemento fundante para a definicao
de igreja. (LG - cap. II: 9-17). O conceito ja importava, de si, um horizonte
ecuménico, de intima relacdo com todos os batizados (LG 15), mas tam-
bém de lacos substanciais com os nao cristaos, ordenados também eles
ao Unico povo querido por Deus (LG 16). Vale notar entretanto, que se
o conceito tinha abrangéncia e horizonte e ecuménicos, sua referéncia
imediata era o Concilio Vaticano Il, um evento da Igreja Catélica, ainda
que observadores da ortodoxia, dos protestantismos do anglicanismo esti-
vessem presentes.

Na América Latina, ap6s a Il Conferéncia Geral do Episcopado, em
Medellin (1968), “Povo de Deus” estava fortemente conotado como “povo
dos pobres e oprimidos” e “igreja dos pobres”. Jodo XXIll, um més antes
da abertura do Concilio, na sua Radio Mensagem de 11 de setembro de
1962, ja utilizara a expressao “igreja dos pobres” e ela reaparece na Lu-
men Gentium: “Mas assim como Cristo consumou a obra da redencao na

5 “Outro ponto luminoso. Em face dos paises subdesenvolvidos, a Igreja apresenta-se tal qual
é e quer ser - como Igreja de todos e particularmente a Igreja dos pobres”, JOAO XXlll, Radio-
mensagem de 11 de setembro de 1962, in Boaventura Kloppenburg, O Concilio Vaticano 1,
t. Il, Petropolis: Vozes, 1963, p. 301.
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pobreza e na perseguicdo, assim a lIgreja é chamada a seguir o mesmo
caminho, a fim de comunicar aos homens os frutos da salvacao” (LG 8).
Esta ndo foi entretanto uma preocupacdo maior no Concilio. Tornou-se,
porém, central na Il Conferéncia Geral do Episcopado Latino-americano
em Medellin, em 1968, cujo documento sobre a Igreja, o de nimero 14,
recebe por titulo: “Pobreza na Igreja”.°

Na apresentacao do projeto inicial de CEHILA, Enrique Dussel se pergun-
tava: “Que es la Iglesia?” E respondia: “La Iglesia es una institucion-profética,
en el sentido de que es una institucién en el mundo que cumple una tarea
escatolégica y profética para relanzar la histéria adelante, desde los pobres”.”

Num continente visto, até entdo, como hegemonicamente catélico e
numa comissdo maioritariamente catélica, o ecumenismo foi assumido
como trago definidor do empreendimento, com evidentes repercussdes na
propria definicdo de Igreja.

O trabalho ecuménico continua sendo, até hoje, um aprendizado mu-
tuo, em constante reelaboracdo. Restrito inicialmente as igrejas saidas da
reforma e instaladas na América Latina por colonizacdo ou imigracdo e a
algumas das igrejas de missao vindas dos Estados Unidos a partir da segun-
da metade do século XIX, enfrenta o desafio de abracgar as igrejas e movi-
mentos pentencostais, cada vez mais importantes nos Gltimos trinta anos.

Este debate eclesiol6gico inicial demarcou o campo dos pressupostos
e determinou rupturas no campo catélico, entre elas, a imediata suspei-
cdo, seguida de hostilidade da parte das “Academias de Histéria Eclesias-
tica”, notadamente da Academia Colombiana, mas também da Argentina
que se recusaram a colaborar com o projeto. Nascida como Comissao do
CELAM, esta definicdo valeu-lhe também a oposicdo do novo secretario
geral do organismo, Mons. Alfonso Lopez Trujillo, provocando seu desli-
gamento e constituicdo como entidade autdbnoma de pesquisadores. Trés
pontos nevralgicos nesta ruptura:

= anocdo de “povo de Deus” privilegiava a massa dos fieis e de sua traje-
téria religiosa e menos a instituicao e seus quadros hierarquicos;

= a nogdo de “igreja dos pobres” conotava os deserdados da historia, os
sem voz e sem vez, tomando como sujeitos histéricos os indigenas, os

6 CELAM, A Igreja na atual transformacao da América Latina a luz do Concilio - Conclusoes
de Medellin, Petropolis: Vozes, 1971 4a ed. cap. 14: Pobreza na Igreja, pp. 145-149.

7 Enrique DUSSEL, “Reflexiones sobre la metodologia para una historia de la iglesia en Amé-
rica Latina”, in CEHILA, Para una Historia de la Iglesia en América Latina, Barcelona: Nova
Terra, 1975, p. 32.
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escravos africanos, mulheres, camponeses sem terra, classe operéaria, os
marginalizados e excluidos com sua expressao religiosa;

= anogdo de ecumenismo convidava a superagdao de uma histéria apolo-
gética e estanque, apontando para uma ampla histéria do cristianismo,
almejada, mas ndo de todo alcancada. Na intersecao com o mundo dos
pobres, esta opcdo colocava ainda em questio um ecumenismo apenas
intra-eclesiastico, que estivesse alheio a dor e ao sofrimento dos empo-
brecidos e as suas lutas por justica e libertacdo ou incapaz de enfrentar
o que se chama hoje de “macro-ecumenismo”, ou seja o dialogo dos
cristianismos latino-americanos e caribenhos com as religides indigenas
e afro-americanas. O caminho seria partir para uma histéria das religides
na América Latina e no Caribe? Este debate ausente no inicio, tornou-se
importante no decorrer dos anos.

No campo metodolégico?, os desafios enfrentados foram de outra ordem:

= Como operacionalizar conceitos como “histéria a partir do povo”, sem
que isto fosse uma mera retérica populista, ou uma “histoéria a partir dos
pobres”, sem cair num marxismo ingénuo?

= Como definir o campo coberto pelo conceito de “América Latina”? Se
abrangia comodamente as areas colonizadas por Espanha e Portugal e no
limite Franga, aplicava-se mal a areas como as Guianas Inglesa e Holan-
desa (Suriname) ou a antiga Honduras Britanica, atual Belize ou as ilhas
todas do Caribe holandés e inglés.

= Ao optar pela superacao das histérias nacionais, a solugao seria abando-
nar de todo o recorte geografico, construindo uma histéria do conjunto,
exclusivamente por periodos?

No debate sobre o a periodizacao®, além dos percalcos de todo intento
desta ordem, havia outros escolhos:

8 Nareunido inaugural de Quito, para as questdes metodoldgicas, cf.: Enrique DUSSEL, “Cues-
tiones metodologicas generales de Historia de la Iglesia en América Latina”, in Para una
Historia de la Iglesia en America Latina, Barcelona: Nova Terra, 1975, pp. 23-41; Eduardo
HOORNAERT, “Observagdes metodoldgicas acerca de uma Histéria da Igreja no Brasil”, ibi-
dem, pp. 106-110; Josep BARNADAS, “Sugerencias metodoldgicas para un enfoque de la
historia de la Iglesia en Bolivia”, ibidem, pp. 176-182.

9 Para as questdes de periodizagdo: Juan VILLEGAS, “Criterios generales para una periodifi-
cacion de La Historia de la Iglesia en América Latina”, op. cit., pp. 57-71; “Proyecto de
periodificacion de la Historia de la Iglesia en América Latina aprobada por el | Encuentro
de CEHILA, ibidem, pp. 77-76; para as propostas de periodiza¢do das distintas areas latino-
-americanas, cf.: 1. Area Brasilefia - Eduardo HOORNAERT, “Periodizacio para a Historia da
Igreja no Brasil”, ibidem, pp. 93-106; 2. Area Caribe - Frank MOYA PONS, “Periodificacién
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Como harmonizar, respeitando as diferencas, a trajetéria histérica da
América hispana com a da América portuguesa, o Brasil?

Como incluir nesta mesma periodizacao os latinos nos Estados Unidos e
area tdo complexa como o Caribe? De fato, o Caribe colocava em cheque
muitos dos pressupostos do recorte adotado, calcado principalmente na
igreja catélica e na América continental. O pluralismo politico da coloni-
zagao caribenha (espanhola, inglesa, francesa, holandesa e dinamarquesa
e mais recentemente norte-americana), seu pluralismo étnico-religioso, a
centralidade da escravidao africana, sua independéncia tardia ou ainda
nao de todo alcangada, colocavam em cheque periodizagoes razoavel-
mente aceitaveis para o continente.

Como calibrar uma periodizacdo que desse conta, ao mesmo tempo, da
trajetoria politico-econdmica e social e da especificidade da trajetéria
religiosa?

Como combinar uma periodizacdo que desse conta ndo apenas do per-
curso da igreja catélica mas também das igrejas evangélicas?

A superacdo das histérias nacionais ficou a meio caminho: nem uma
histéria por periodos, nem uma histéria por paises e sim por sete gran-
des areas geograficas, ampliadas posteriormente para oito, com a sepa-
racdo da area dos hispanos nos Estados Unidos, anteriormente anexada

ao

México:
1. Brasil
2. Caribe
3. México
4. América Central
5. Colombia-Venezuela
6. Andina (Equador, Peru, Bolivia)
7. Cone-sul
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de la Histéria de la Iglesia en Santo Domingo”, pp. 111-126; 3. Area Mexicana - Francisco
MIRANDA G. “Periodificacién de la Historia de la Iglesia en Mexico”, ibidem, pp. 127-138;
4. Area Colombiano-Venezolana - Roberto Tisnés, “Periodificacion de la Iglesia de Colom-
bia”, ibidem, pp. 139-162; MALDONADO, “Periodificacion de la Historia de la Iglesia colo-
nial venezolana”, pp. 235-268; 5. Area Andino- Incaica - Josep BARNADAS, “Periodificacion
de la Historia de la Iglesia en Bolivia”, pp. 163-175; Jose M. VARGAS, “Periodificacion de
la Histéria de la Iglesia en el Ecuador”, pp. 233-234; 6. Area del Cono-Sur - Herzam MEJiA
E., “Periodificacién de la Historia de la Iglesia de Chile”, pp. 183-208; 7. Area Protestante
- Agustin BATLLE, “Periodificacion de la Historia del Protestantismo en América Latina”, pp.
209-217
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8. Latino-americanos e caribenhos nos Estados Unidos

Nesta opgao por areas, dois paises ficaram como uma area em si: Brasil e
México.

No intuito de assegurar o surgimento de um nuicleo protestante com
solidez e autonomia, criou-se uma “area protestante”. Acabou sendo uma
solucao menos feliz, constituir o protestantismo, como uma nona “area”,
com coordenacao prépria para cada uma das oito diferentes areas e nao
como uma “dimensdo” intrinseca do trabalho de cada area e do conjunto
do projeto..

O resultado final foi, em grande parte, de histérias paralelas: a do pro-
testantismo e a do catolicismo, sem aprofundar as mutuas interagdes e sem
maior reexame da periodizagdo ou dos pressupostos gerais.

S6 mais recentemente, na area Brasil, com a decisdo de empenhar-se
o conjunto da area na producdo de uma histéria geral do protestantismo
nas suas relacdes internas, com a sociedade em geral e com a igreja cato6-
lica, esta se abrindo um debate frutuoso, destinado a superar esta segmen-
tacdo. Projeto semelhante, embora com maiores dificuldades, comeca a
ganhar corpo a nivel continental.

Na Assembléia de Chiapas (9 a 12 de julho de 1974), foram aprova-
dos os dez critérios metodologicos e teoldgicos com os quais se propunha
trabalhar CEHILA. Colhem-se ali, em estado nascente, as principais orien-
tacoes da Comissao:

1. Presupuesto metodolégico - La Historia de la Iglesia reconstruye la vida
de la Iglesia conforme a la metodologia histérica. Es un quehacer cientifi-
co. Pero al mismo tiempo la historia de la Iglesia incluye como momento
constitutivo de la reconstrucciéon del hecho histérico la interpretacion a
la luz de la fe. Es un quehacer teolégico.

2. Presupuesto teoldgico - Se entiende teol6gicamente la Historia de la
Iglesia en America Latina como la historia del Sacramento de Salvacién
entre nosotros: La Iglesia como institucién sacramental de Comunién, de
mision, de conversion como palabra profética que juzga y salva, como
Iglesia de los pobres. Aunque todos estos aspectos son expresiones vivas
de un s6lo Cuerpo, nos parece que es mas conveniente por razones evan-
gelicas, historicas e y exigencias presentes, prestar especial atencion en
nuestro enfoque histérico al pobre. Porque en America Latina la Iglesia
siempre se ha encontrado ante la tarea de evangelizar a los pobres (el
indigena, el negro, el criollo, el pueblo y su cultura, etc.)

3. Ecuménico - El proyecto de CEHILA se realiza en espiritu ecuménico
con participacion de catélicos y protestants en la elaboracién de la obra.
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4. Latinoamericana - Porque todas las realidades eclesiales de América
Latina seran tenidas en cuenta sin importar la lengua o la diversidad cul-
tural de las regiones estudiadas dentro de las cuales la Iglesia se ha hecho
presente. Por consiguiente incluira la presencia de la Iglesia entre los
latinoamericanos en Estados Unidos y Canada.

5. Destinatarios - La obra se dirige no sélo al historiador erudito, sino que
quiere servir al hombre contemporaneo: al cristiano comprometido por
su fe en la Iglesia, laico, estudiante, profesor, dirigente, campesino, obre-
ro, presbitero, pastores, etc. Y a todo aquel que quiera informarse sobre
la vida de la Iglesia.

6. En equipo - CEHILA trabaja en equipo. Por tanto promueve la realiza-
cion de encuentros latinoamericanos y de area. Con la presencia de peri-
tos en otras disciplinas se fomenta el dialogo interdisciplinar.

7. En libertad - CEHILA es una comisién juridicamente auténoma. Es libre
en su trabajo. Los compromisos que asume, los asume por si misma en
funcién de servicio.

8. Con contenidos establecidos - En el examen de los materiales y fuentes
histéricas y la reconstruccion del hecho histérico, los autores prestaran
atencion a diversas categorias de contenidos elaborados por CEHILA a
modo de posibilidades teméticas de investigacion.

9. Extension de la obra - La Histéria de la Iglesia abarcara el lapso desde
1492 hasta nuestros dias.

10. Conciencia de las limitaciones - En virtud de los criterios anteriores
y en razon de las limitaciones inherentes a toda labor de reconstruccion
e interpretacion histéricas, la obra constituira siempre una aproximacion
al hecho de la presencia de la Iglesia en la América Latina. No preten-
demos, por lo tanto, agotar otros caminos que ofrecen también valores
razonables, atendibles y positivos.'

Simposio de Porto Rico: “os pobres” como classe social

Seis anos depois de fundada oficialmente a CEHILA e tendo ja sido publi-
cado o primeiro fruto do projeto, o volume 11/1 do Brasil (1500-1808), foi
dedicado um novo simp6sio (Porto Rico, 23/07 a 1°de agosto de 1979) as
questdes metodologicas.

Foram tratados temas relevantes, como o papel das classes sociais

(Luis Cervantes), do Estado (Emilio Gonzales) e das ideologias (Fernando

10 “Criterios del proyecto que promueve la Comisién de Estudios de Historia de la Iglesia en

América Latina (CEHILA), in CEHILA, Bartolomé de las Casas (1474-1974) e Historia de la
Iglesia en América Latina, Barcelona: Nova Terra, 1976, pp. 199-200.
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Danel) na interpretagdo histérica e na compreensdo da histéria da igreja
na América Latina.

Os trés expositores, brilhantes todos eles, vindos de universidades me-
xicanas, eram mais bem cientistas sociais do que historiadores. Aliava-se
a este pormenor, seu escasso conhecimento, alias por eles confessado,
no campo da histéria da igreja propriamente dita. O que poderia ser um
fecundo dialogo entre cientistas sociais, vindos da universidade e historia-
dores da igreja, encontrou dificuldade para deslanchar.

A contribuicdo central acabou sendo a de Pablo Richard, que aliava
maior conhecimento da igreja, pelo menos para a época contemporanea
e competente manuseio das categorias interpretativas vindas dos classicos
do marxismo e dos seus tedricos contemporaneos, em especial Gramsci.
Richard acabara de concluir seu doutorado em ciéncias sociais com a tese
“Mort des Chretientés et naissance de |'Eglise”, defendida no Centre Lebret
“Economie et Humanisme” de Paris''.

Tratava-se, na realidade, de um ensaio de interpretacao histérico-teo-
|6gica da Igreja na América Latina, cujo eixo hermenéutico era dado pelo
conceito de “cristandade”, utilizada como ferramenta para compreender
a evolucgdo histérica da igreja na América Latina. Richard vislumbrava no
nascimento das comunidades de base e de uma igreja popular e liberta-
dora, uma rejeicao do anterior estado de cristandade, caracterizado pela
“alianca entre a igreja e a sociedade politica (o estado em especial), como
um fator de mediagdo entre a igreja e a sociedade civil”. A énfase era mais
contemporanea e centrada na comparagado entre as igrejas da Argentina e
do Brasil, no periodo populista e no das ditaduras militares'?.

Otto Maduro trouxe a contribuicdo aberta e arejada acerca das con-
tribuicdes e deficiéncias do marxismo na interpretagdo do fendémeno reli-
gioso latino-americano."

Enrique Dussel buscou, por sua vez, tornar a nocao de pobre, uma ca-
tegoria mais operativa, capaz de dar conta da complexidade do real e de

11 A tese ganhou uma tradugdo portuguesa, Pablo Richard, Morte das Cristandades e nasci-
mento da Igreja, Sao Paulo: Paulinas, 1982 (2 edi¢do revista e aumentada, em 1984) e uma
edigdo inglesa, Death of Christendoms, Birth of the Church, Nova York: Orbis Books/Maryk-
noll, 1987.

12 Cf. Vicente COSMAO, “Foreword”, in Death of Christendom, op. cit., p. IX.

13 Cf. seu livro, Otto MADURO, Religion y conflicto social, CRT-CEE, México, 1980. Ha uma
tradugdo portuguesa na Editora Vozes de Petropolis.
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sua teia de relagdes econdmico-produtivas, mas também socio-culturais e
religiosas.

Este confronto com as categorias marxistas de interpretacdo da eco-
nomia, da sociedade e da histéria, chocou alguns dos historiadores de
formacdo mais classica e com menor contato com as ciéncias sociais, pro-
vocando o primeiro estremecimento e ruptura no grupo inicial de funda-
dores da CEHILA. O encontro trouxe entretanto, para CEHILA, novos cola-
boradores, como Otto Maduro, Ana Maria Bidegain e Pablo Richard que
passou a coordenar o projeto de Histéria da Teologia na América Latina
e no Caribe." Faltou lastro tedrico e serenidade para ir a fundo nas ques-
tdes suscitadas no seminario de Porto Rico, tanto no sentido de acolher as
contribui¢cdes do marxismo quanto de desvendar suas insuficiéncias para a
analise histérica das sociedades latino-americanas e da igreja. No ambien-
te de repressao politico-militar-religiosa que vigorava em bom nimero de
paises da América Latina, faltou clima para prosseguir com o debate e dar
publicidade aos textos e atas deste seminario.

= | Conferéncia Geral de Historia da Igreja na América Latina

Realizada no México, de 10 a 13 de outubro de 1984, a | Conferéncia
buscou propositadamente estabelecer um confronto com as perspectivas
metodoldgicas da historiografia européia e de outras correntes historiogra-
ficas na América Latina e no Caribe. Do encontro resultou um pequeno
volume publicado em portugués sobre as questdes metodolégicas.'

Num resumo preparado para o catdlogo da CEHILA, pode-se ler:

Os debates da | Conferéncia giraram ao redor dos seguintes pélos pro-
blematicos ou questdes colocadas em tensdo entre dois extremos e cuja

14 Para a analise de Dussel acerca do pobre como categoria hermenéutica, cf. DUSSEL, Intro-
duccion I/1, op. cit. pp. 24-27.

15 Deste projeto de Histéria da Teologia, resultaram duas publicagdes: Pablo RICHARD (ed.),
Materiales para una Historia de la Teologia en America Latina, CEHILA-DEI, San José, 1981
e sua tradugdo portuguesa que agregou novos estudos e fez uma selecdo dos anteriores,
Historia da Teologia na América Latina, Ed. Paulinas, 1981, e um segundo volume: Pablo
RICHARD (ed.), Raices de la teologia latinoamericana.: nuevos maeriales para la historia de
la teologia, CEHILA-DEI, San José, 1985, seguido de sua tradugdo brasileira, que agrega novos
estudos, sem publicar todos os da edicdo castelhana, Raizes da Teologia Latino-americana,
S3o Paulo: Paulinas, 1988.

16 CEHILA, Para uma Historia da Igreja na América Latina: o debate metodolégico, Petrépolis:
Vozes,1986. As principais conferéncias da parte da manha consagradas a metodologia fo-
ram também publicadas em castelhano no ndmero 82 da Revista Cristianismo y Sociedad,
(México - 1984).
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resolucdo ainda esta longe de ser alcancada. A originalidade da CEHILA
consistiu, talvez, em manter a tensao, sem resolvé-la apressadamente:

O primeiro polo problemético estabelece-se entre uma histéria da Igreja
com visao conservadora e outra critica, a partir do povo latino-americano
e caribenho.

Face a corrente tradicionalista, antiliberal, conservadora, surgiu uma
nova corrente historiogréafica que opta, epistemologicamente, pelo povo
oprimido, como lugar hermenéutico.

O segundo polo revela a tensdo, no ambito da Igreja Catélica, entre uma
autoridade ndo habituada a se ver analisada na histéria e o historiador
que leva seu relato até o presente. Isto produz, evidentemente, conflitos,
proibicoes e até perseguicodes, proprias de um estagio inicial, a partir do
qual, a Igreja ird se acostumando a descricdo e a analise histéricas de suas
proprias acoes.

O terceiro pélo probleméatico deriva de uma visao ecuménica do cris-
tianismo. Esta exige a superacao dos limites das Igrejas divididas entre
si e uma leitura histérica que abrace o conjunto do fendmeno cristao na
América Latina e no Caribe, lido com espirito ecuménico.

O quarto pélo resulta da tensdo entre a histéria realizada por cientistas
que respondem aos interesses “da comunidade académica” - que podem
ser crentes ou ndo - ou por cientistas de fé que respondem a interesses
a “comunidade histérica” concreta das Igrejas. Os dois tipos de historia-
da” dade hist " ta das | Os dois tipos de hist
dores sdo cientistas, mas respondem a demandas e interesses diferentes.

O quinto pdlo problematico deriva da diferenca de opgdes entre uma
histéria da igreja mais académico-universitaria e outra com significacao
mais pastoral e voltada para as massas. Destinatarios académicos ou po-
pulares acabam exigindo uma feitura do texto histérico, com metodolo-
gias profundamente diferentes.

O sexto polo probleméatico emerge da tensao entre uma histéria “machis-
ta” e um feminismo histérico que descobre o lugar da mulher em todos os
capitulos da Histéria da Igreja, ainda que seja na condicdo de oprimida,
que exige um tratamento particular e novo.

O oitavo e ultimo pélo problematico estabelece-se entre um enfoque plu-
ridisciplinar de historiador, sociélogo, te6logo e o enfoque exclusivo de
historiador de Igreja. 7

17 CEHILA, Catalogo de publicagoes, Petrépolis: Vozes, 1995, pp. 14-15.
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= Vinte anos de historiografia - balanco critico

O Simpo6sio do Paraguai, realizado em Assuncdo nos dias 5, 6 e 7 de
outubro de 19938 foi dedicado a uma releitura critica dos nove tomos
até entdo publicados da Histéria Geral da Igreja na América Latina'® e do
volume de sintese: “Histéria Liberationis: 500 anos de Histéria da Igreja
na América Latina”.?° Apresentou-se, de um lado, a analise critica da obra
que apontou principalmente as lacunas existentes em varios tomos e a dis-
tancia entre a proposta metodolégica da CEHILA e sua realizagdo pratica?’
e, de outro, a discussdo sobre a dimensdao metodoldgica.

Enrique Dussel rememorou os trés vértices em tensdo ao interior da
CEHILA: o social, que representa a realidade dos movimentos populares,
dos pobres e dos excluidos; o religioso, objeto da investigacdao mas tam-
bém pertenca a uma comunidade de fé, da parte dos seus membros e o
cientifico, exercicio rigoroso do método histérico cientifico na producao
da histéria da igreja. Depois de examinar as diversas intersecoes possiveis
entre os trés vértices e a necessidade de cehila manter a fecunda vigéncia
dos trés vértices e de suas intersecoes, concluia Dussel:

Creo que garantizado esto, es ahora posible abrirse con mas confianza,
ampliar el horizonte de estudio hacia el fenémeno histérico-religioso,
con firme presencia en el mundo académico, hacia un incrementar la
articulacion con los movimientos populares, pero haciendo todo esto de

18 cf. CEHILA, Boletim 47-48, outubro 1993 - marco 1994, juntamente com o encarte: “Vinte
Anos de Producdo Historiogréfica da CEHILA: Balango Critico”, inserido no mesmo Boletim.

19 Os nove tomos da Histéria geral até entdo publicados eram: I/1 Introduccion General, Sa-
lamanca: Sigueme, 1983; 1I/1 Brasil (1500-1808), Petropolis: Vozes/Sao Paulo: Paulinas,
#1992; 11/2 Brasil (séc. XIX), Petropolis: Vozes/Sado Paulo: Paulinas, 21992; v México, Sala-
manca: Sigueme/México: Paulinas, 1984; Vi Centroamérica, Salamanca: Sigueme, 1985; Vii
Colombia-Venezuela, Salamanca: Sigueme, 1981; Vil Peru, Bolivia, Ecuador, Salamanca:
Sigueme; 1987; IxX Cono-sur, Salamanca: Sigueme, 1993; X Fronteras: A History of the Latin
American Church in USA, since 1513, San Antonio: MACC, 1983.

20 Historia Liberationis: 500 anos de Historia da Igreja na América Latina, Sao Paulo: CEHI-
LA/Paulinas, 1992.

21 Moisés SANDOVAL, “Autocritica de Hispanos en Estados Unidos”, in Encarte do Boletim
CEHILA, 47-48, marco 1994, pp. 33-37; José Aparecido GOMES MOREIRA, “La Iglesia Lati-
noamericana al norte del Rio Grande”, ibidem, pp. 37-44; Guillermo MELENDEZ, “Notas
sobre el tomo Vvide la Histéria General: Centroamérica”, ibidem, pp. 26-28; Jaime PRIETO,
“Algunas observaciones metodolégicas de los articulos publicados por Wilton M. Nelson en
el tomo VI'Centroamérica”, ibidem, pp. 29-30; Armando LAMPE, “Historia de las Iglesias en
el Caribe: Nuevos Rumbos”, ibidem, pp. 48-54.
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tal manera organicamente, sin unilateralidad, a fin de la pobre institucion
e cehila conserve su unidad orgénica, su personalidad funcional.??

Eduardo Hoornaert centrou sua reflexao sobre a necessidade de se his-
toricizar o conceito de Igreja, com o qual veio trabalhando CEHILA,
mostrando a presenca de varios modelos subjacentes, de forma mais ou
menos consciente, na obra “Historia Liberationis”: o “corporativista” uti-
lizada por grande nimero de autores; o “associativo” privilegiado por
Jean Pierre Bastian na sua analise do protestantismo latino-americano,
o da religido como “fascinio”, empregado por Max Salinas no seu es-
tudo dos cristianismos populares. Segundo Hoornaert, os cristianismos
populares expressos nas devocdes e as corporagdes religiosas forma-
riam entre si “... duas ‘comunidades lingtisticas’, dois mundos distin-
tos, que convivem na quotidianeidade, mas ndo se conhecem sendo
superficialmente”?. Isto pediria a instauracdo de um rigoroso discurso
do método, para a abordagem das duas diferentes realidades e do campo
de suas inter-relagdes e significacoes.

Max Salinas prop0s que se radicalizasse o projeto de CEHILA quanto ao
seu contelido, periodizacao e destinatarios:

Debemos estar atentos, mas que a las oleadas de entusiasmos eclesiales
[...], a la hermeneutica del pobre (grifo do préprio autor), las interpreta-
ciones cristianas hechas desde “abajo” y desde “fuera” de los sistemas
dominantes (indios, negros, mestizos, obreros, mujeres, nifios). Esto im-
plica una nueva busqueda de fuentes. Viajeros, literatos, folkloristas y
otros, deben ser leidos con bastante atencion. No bastan las fuentes ecle-
siasticas. O mejor, debemos releerlas desde “abajo” y desde “fuera” de si
mismas. Con los ojos y la mirada de los pobres. *

Armando Lampe, tomando como horizonte o Caribe, expds o quanto a re-
gido exige uma periodizacao proépria, dificil de encaixar-se na que foi ela-
borada por CEHILA, a partir do continente; o quanto a escravidao africana
e a diversidade religiosa estao no cerne do Caribe; o quanto os volumes da
CEHILA estdo vazados, no geral, numa linguagem seca e aborrecida, sem
poesia, nem paixao e como se deveria avangar em direcdo a uma histérica
critica das igrejas, valendo-se amplamente do dialogo interdisciplinar.?

22 Enrique DUSSEL, “Tensiones que constituyen la personalidad funcional de CEHILA”, in Bole-
tim, p. 17.
23 Eduardo HOORNAERT, “‘Histéria Liberationis’: questdes de método”, ibidem, pp. 18-25.

24 Max SALINAS, “CEHILA y la historia del cristianismo en América Latina veinte aiios después”,
ibidem, pp. 31-33.
25 Armando LAMPE, “Historia de las iglesias en el Caribe: nuevos rumbos”, ibidem, pp. 48-54.
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Concluimos, com o estudo preparado por Paulo Suess e apresentado

ndo no Paraguai, mas no Simpésio da CEHILA-Brasil, realizado em Sao
Paulo, em setembro, um més antes do seminario de Assungao. O encon-
tro de Sao Paulo tinha igualmente, por tema, o debate metodolégico.
Suess, tomando como pano de fundo, o discurso historiografico cristao
acerca dos povos indigenas e do “outro” em geral, apresenta uma critica
cerrada da histéria geral da CEHILA, propondo uma série de atitudes e
tarefas para balizarem um reencontro com o projeto histérico do Outro,
enquanto pobre:

1. O trabalho historiografico ndo comega com a periodizagao do tempo
a ser estudado, mas com a escolha de opgoes de fundo, o estudo das
fontes e dos projetos histéricos dos respectivos povos. Periodizac¢des pre-
viamente estabelecidas sao como 6culos comprados antes da avaliagao
da miopia. As periodizagdes historicas e a compra de 6culos exigem um
prévio confronto com objetos reais. A periodizacdo a posteriori ndo esta
em contradicdo com opc¢des de base e lugares preferenciais previamente
estabelecidos.

2. Antes da conquista, ndo ha pré-histéria, mas historia e etnohistéria que
é histéria no sentido pleno da palavra. Portanto, o inicio da histéria dos
chamados povos latino-americanos ndo coincide com a conquista.

3. O tempo pré-cristdo nao é pré-historia religiosa, mas historia religiosa,
a qual o cristianismo se incorpora posteriormente. Uma “‘pré-histéria’ da
histéria da Igreja latino-americana”?® revela uma visao eclesiocéntrica. A
condicdo para uma histéria da Igreja pés-colonial é o reconhecimento
salvifico da histéria profana e religiosa do Outro/pobre; as religides ame-
rindias e afro-americanas, também depois da chegada do cristianismo,
nao sao idolatrias, mas caminhos especificos de salvagao.

4. A historiografia solidaria rejeita o evolucionismo histérico do “inferior
ao superior” e do “atraso ao progresso”, do “pré” ao “pds”. Na légica desta
perspectiva evolucionista, estaria a seguinte seqtiéncia: pré-historia, hist6-
ria, pés-histéria, fim da histéria ou recomeco com a pré-histéria. Deve-se
rejeitar igualmente uma visdo idealista de processos teleoldgicos da historia
que conduziriam o mundo e a Igreja a ser progressivamente mais evan-
gélicos. O Reino de Deus e as estruturas de pecado estdo dialeticamente,

embora ndo em pé de igualdade, presentes em cada tempo histérico.

5. Os mitos de um povo ndo sdo apenas codificagdes mortas de sua his-
toria, mas sao em si histéricos: contar o mito implica na sua atualizagao
historica.

26 Enrique DUSSEL, “Introducciéon General”, t. I/1, op. cit., p. 105.
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6. As culturas, como os mitos, tém sua racionalidade prépria em que a
sincronia e diacronia estao intimamente articuladas.

7. A histéria de um povo ndo comeca com a escrita ou com sua alfabeti-
zagao (neste caso, 25% da populagao brasileira, ndo teria histérial).

8. A historia universal ndo é uma metahistéria com estatuto ontolégico,
nem a extensdo de uma histéria particular (européia) sobre as demais,
mas a confluéncia de multiplas historias particulares e projetos histéricos
dos povos. A histéria universal que requer a participagdo de todos os po-
vos, portanto, é uma construcao de conjunto e do futuro.

9. A historiografia solidaria e advocatéria faz permanentemente passar
seu saber (suas “fontes”) e prestigio profissional aos Outros/pobres que
possam dar uma contribuicao relevante ao projeto histérico de seus po-
vos. O didlogo permanente com o Outro/pobre é uma condicao indis-
pensavel da pratica do historiador solidario que visa o protagonismo dos
povos que apdia. A perspectiva de uma “histéria dos Outros escrita por
eles”, faz parte do projeto mais amplo de sua autodeterminagao.

10. A finalidade de uma histéria da Igreja latino-americana nao é ar-
queoldgica, nem apologética, historicista ou futurolégica. A historiografia
ndo tenta descobrir o destino, a vocagdo ou o sentido escondidos, nesta
histéria, para alguns (cristaos), mas mostrar a possibilidade do projeto de
vida de todos.?”

Depois desta critica brotada mais do rigor racional e do espaco académi-
co, seguiu-se outra vinda mais do horizonte da sensibilidade artistica e
do espacgo popular. Tradicionalmente, a CEHILA-Popular tinha levantado
duas questdes relevantes e conflituosas no interior da CEHILA: a dos des-
tinatarios finais da obra e a da linguagem a ser utilizada. Se esta era uma
histéria a partir dos pobres, seus destinatarios prioritarios deveriam ser os
proprios pobres e suas comunidades, devolvendo-lhes sua memoria e a de
seus maiores. Esta perspectiva levou a todo um esforco de traduzir em lin-
guagem popular a producdo da CEHILA, pelo menos no Brasil, com alguns
esforcos semelhantes na Nicaragua e no México. Num passo posterior, a
CEHILA-Popular esforcou-se por dotar as comunidades pobres de instru-
mentos para recuperar sua memoria histérica e retransmiti-la através de
linguagens alternativas da tradi¢do popular: a literatura de cordel no nor-
deste brasileiro, produzida por poetas populares e cantadores de feiras e
por artistas do desenho e da gravura. Domingos Savio Menezes Carneiro,
coordenador da CEHILA-Popular e ele mesmo artista plastico, levantou com

27 Paulo SUESS, “Histéria dos outros escrita por nés: apontamentos para uma autocritica da
historiografia do cristianismo na América Latina”, ibidem, pp. 2-14. Os dez pontos reprodu-
zidos encontram-se as pp. 12 e 13.
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forca a necessidade de se alcancar uma maior unidade entre contetidos
e métodos e de se valer da arte como instrumento de comunicagdo, mais
facilmente decifravel pelo povo, pois trabalha com a sensibilidade e a to-
talidade e ndo apenas com contetidos racionais. Domingos perguntava-se:

Como se relacionam contetido e método de expressao? Pensemos por
exemplo num curso sobre Teologia da Libertacdo ministrado sob méto-
dos autoritarios e antidemocraticos. O método esta a servico nao [s6] da
clarificacdo do contetddo, mas também de sua credibilidade. O contetido
nao pode prescindir do método. Esta relagdo, é claro, mereceria consi-
deragdes mais amplas. Em se tratando de expressao artistica, as fronteiras
entre método e contelido quase desaparecem. A expressao artistica é mé-
todo, mas é também contetido, que se apresenta aos olhos, aos ouvidos
e a todo o sentir humano. Enquanto contetido, também a arte devera
submeter-se a métodos, pois sdo inimeros os modos de cantar, dancar,
pintar ou fazer teatro.?

Domingos resumiu a experiéncia do grupo dos Artistas da Caminhada,
muitos dos quais se iniciaram nos trabalhos da CEHILA-Popular e se desen-
volveram nos Cursos de Verao do CESEP em quatro pontos:

* A arte na caminhada desfaz a distancia entre o publico e o artista. Ha
uma invasdo mutua de espacos.

= A arte na caminhada quebra o rigor dos condicionamentos académi-
cos e se apresenta com muita liberdade, reinventando técnicas, adaptan-
do-se a situacdes novas e a limitagdes materiais, extraindo do quase nada
a beleza.

= Nas experiéncias de oficina se vem possibilitando a “artistificacdo” de
todos quantos se proponham descobrir ou exercitar certas habilidades.

= A arte na caminhada ndo apresenta apenas a palavra (idéia) pronta,
acabada, mas cria na mente o espago l6gico para uma estruturagao inti-
ma e pessoal da palavra.?

= |l Conferéncia Geral - Sao Paulo - 1995:
confronto metodolégico e explosdao das mulheres

A 1l Conferéncia Geral convocada por CEHILA e co-auspiciada pela Pon-
tificia Universidade Catélica (PUC) de Sao Paulo, e por cerca de quarenta

28 Domingos Savio Menezes CARNEIRO, “Uma alternativa popular para a CEHILA: brevissima
histéria da comunicagado”, ibidem, p. 46.

29 ibidem, p. 46.
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outras instituicdes académicas e de pesquisa, realizou-se de 25 a 28 de
julho de 1995. Foi um evento complexo, destinado a dar um balanco
dos ultimos cinquienta anos da Histéria da Igreja na América Latina e no
Caribe (1945-1995). A questdo metodoldgica permeou muitas das qua-
torze sessoes de trabalho em que se dividiram os quase quinhentos parti-
cipantes. Consagrou-se, entretanto, o periodo inicial de cada manh3, no
grande plenario, ao tema metodolégico que ganhou uma edicdo prévia
das conferéncias ali apresentadas, num volume coordenado por Eduardo
Hoornaert.*°

Eduardo busca estabelecer um paralelo entre as questdes chaves para
a historiografia dos primeiros séculos cristdaos e os problemas metodol6-
gicos que enfrenta a CEHILA na América Latina quanto a conceituagao do
cristianismo, da igreja, do sincretismo religioso.*'

Enrique Dussel propds-se a reatualizar os critérios metodolégicos da
CEHILA no debate dos anos noventa, em torno a globalizacdo e exclusao.*?

Laennec Hurbon retoma os desafios metodolégicos, a raiz da hege-
monia do processo escravista na formagao social caribenha.*

Pierre Sanchis se interroga sobre a compreensao do fendmeno religio-
so face a sua crescente diversificacdo e autonomizacao frente as igrejas.
Ao se escrever historia das instituicdes, ndo se estaria perdendo o essencial
do que esta acontecendo atualmente?*

Paulo Siepierski oferece uma instigante compreensao critica das pers-
pectivas colocadas em debate, a partir do olhar independente de um his-
toriador protestante.*

Fernandes Torres Londoiio, apresentando um balanco da producao
historiografica latino-americana em torno da histéria da igreja, conclui
enfatizando a necessidade de uma aproximagdo entre a investigagao de
cunho mais militante e a pesquisa universitaria:

30 Eduardo HOORNAERT, Historia da Igreja na América Latina e no Caribe: 1945-1995: o deba-
te metodoldgico, Petrépolis: CEHILA/Vozes, 1995.

31 Eduardo HOORNAERT, “As Igrejas Cristds no campo religioso latino-americano e caribenho:
deslizamentos, apreensdes, compromissos”, in HOORNAERT, Histéria da Igreja..., op. cit,
pp. 17-38.

32 Enrique DUSSEL, “Sistema-mundo, dominagdo e exclusdo: apontamentos sobre a histéria do
fendmeno religioso no processo de globalizagdo da América Latina”, ibidem, 39-80.

33 Ldennec HURBON, “Evangelizacdo do Caribe”, ibidem, pp. 141-160.

34 Pierre SANCHIS, “O campo religioso sera ainda hoje o campo das religides?”, ibidem, pp.
81-141.

35 Paulo SIEPIERSKI, “(Re) (des)cobrindo o fendmeno religioso na América Latina”, ibidem, pp.
161-190.
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Teriamos assim, pela frente, a tarefa de escrever uma histéria que concilie
o horizonte hermenéutico com a metodologia cientifica, sem sacrificar
um ou outro e evitando o perigo de que uma histéria postulada como
cientifica se transforme simplesmente em curiosidade académica. Para
este proposito, cremos que seria importante retomar a discussao em torno
da utilizagao do conceito de cristandade e da proposta da histéria a partir
dos pobres. [...] Diversas utilizacdes do conceito cristandade deixaram
de fora as dimensoes culturais, enfatizando a relagdo Igreja-Estado e par-
ticularmente, a atuacdo do clero. Por sua vez, a discussao em torno do
pobre como figura para recuperar a histéria da Igreja na América Lati-
na deve beneficiar-se das discussdes atualmente adiantadas em torno de
classes sociais, género, raca.

Sem desconsiderar os aspectos institucionais, € importante também que
passemos a compreender o funcionamento, durante o longo prazo [a
“longue durée” de Braudel] do catolicismo e das crengas religiosas no
continente, sejam cristds ou nao. Para isto, teremos que adotar novos
caminhos metodolégicos e recorrer a fontes que nao reflitam unicamente
os interesses institucionais, como podem ser os diferentes registros da
religiosidade popular. Para consegui-lo o desenvolvimento de trabalhos
em areas de “fronteira cultural”, onde confluem vérias religides e Igrejas,
como o Caribe, é muito importante.

Evidentemente, horizontes cada vez mais complexos estdao sendo abertos
pelas pesquisas que obviamente incomodarao setores da Igreja e historia-
dores, como a situagdo da mulher na Igreja e tudo o que tem a ver com
a sexualidade.’®* Nao podemos responder a isto com respostas faceis ou
evasivas. Um didlogo continuo com as ciéncias sociais e as novas propos-
tas do conhecimento, quando sao utilizadas pelos historiadores da Igreja,
podem leva-los bem longe. Novas perguntas se levantam, novos atores
aparecem em cena, [surgem] novas formas de ler os documentos e olhar
e interpretar os processos.’’

Para uma visdo geral da América Latina, ver Asuncién LAVRIN (org.), Sexualidad y matri-
monio en América Hispanica, México: Grijalbo, 1991. Para o Brasil, Maria Luiza MARCILIO
(org.), Familia, mulher, sexualidade e Igreja na Historia do Brasil, Sdo Paulo: Loyola, 1993 e
Maria José Rosado NUNES, “Women, family and Catholicism in Brazil: The issue of power”,
in ). PANKHURST e S. HOUSEKNECHT, Religion and Social Change in Diverse Societies, mi-
meo.

Fernando TORRES LONDONO, “Producdo historiogréfica sobre a Igreja da América Latina,
nos Gltimos cinqlienta anos”, in Eduardo HOORNAERT, (org.), Histéria da Igreja na América
Latina e no Caribe - 1945-1995: o debate metodoldgico, Sao Paulo: CEHILA/Petrépolis: Vo-
zes, 1995, pp. 208-209.
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Foi justamente neste ponto da mulher e de sua participacdo que a Il Con-
feréncia, que dedicava ao tema uma de suas sessdes*®, conheceu um mo-
mento de perplexidade e de manifestacdo publica das mulheres ali pre-
sentes. Na sessdo do ultimo dia, as mulheres participantes da conferéncia
subiram ao palco do saldao do TUCA (Teatro da Universidade Catélica),
tomaram o microfone e leram um manifesto em que expunham sua soli-
dariedade em relagdo a teéloga, Ir. Ivone Gebara, recentemente silenciada
pelas autoridades do Vaticano, protestavam pela auséncia de mulheres
entre os preletores das grandes conferencias das manhas e entre os co-
ordenadores da mesa dos trabalhos. Finda a leitura, entoaram um canto
e distribuiram flores a coordenacdo da mesa. Foi uma forma publica de
por de manifesto o lugar ainda secundario que a mulher tem ocupado na
historiografia da Igreja e, sobretudo, a auséncia de uma firme perspectiva
tedrica de género, na orientagdo das pesquisas da CEHILA, em que pesem
os esforcos ja realizados.*

38 Os trabalhos desta sessao, acabam de ser publicados em Ana Maria BIDEGAIN, Mulheres: au-
tonomia e controle religioso na América Latina, tomo IV da colegdo Cristianismo na América
Latina e no Caribe - Histéria, Debates, Perspectivas, Petrépolis: CEHILA/Vozes, 1996.

39 Em 1983, CEHILA ja havia, em San Antonio, Texas, consagrado ao tema da mulher um simp6-
sio, cujas contribui¢des foram recolhidas no volume: Maria Luiza MARCILIO (org.), A mulher
pobre na Historia da Igreja Latino-Americana, Sao Paulo: Paulinas, 1984. Nos estudos sobre
a vida religiosa, diversos trabalhos foram dedicados a vida religiosa feminina, notadamente:
Maria Valéria REZENDE e Riolando Azzi, “A vida religiosa feminina no Brasil colonial”, in
Riolando AzzI (org.), A vida religiosa no Brasil: enfoques histéricos, Sao Paulo: Paulinas,
1983, pp. 24-60. No mesmo tomo, veja, Eduardo HOORNAERT, “De Beatas a Freiras: Evolu-
¢do Histérica do recolhimento da Gléria de Recife”, pp. 61-73; Jodo SANTOS, “A primeira
fundagdo religiosa feminina na Amazoénia”, pp. 198-213. No volume seguinte, Riolando
AZzI e José Oscar BEOZZO (orgs.), Os religiosos no Brasil: enfoques histéricos, Sao Paulo:
CEHILA-Paulinas, 1986, veja os seguintes artigos de Riolando Azzl, “Os dominicanos no
Brasil, durante a época imperial”, em particular o cap. 3: “As Irmas Dominicanas do SS. Ro-
sario”, pp. 9-25; “As irmazinhas da Imaculada Conceicao”, pp. 26-45; “As Filhas de Maria
Auxiliadora no Brasil”, pp. 46-63 e de Martin DREHER, “Vida religiosa consagrada no pro-
testantismo Brasileiro”, pp. 178-187; Maria José F. Rosado NUNES, “Prética politico-religiosa
das congregagoes femininas no Brasil: uma abordagem histérico-social”, pp. 188-218. Ve-
ja-se em Pablo RICHARD, Raizes da Teologia Latino-Americana, Sao Paulo: CEHILA/Paulinas,
1987, o artigo de Virgilio ELIZONDO, “A Virgem de Guadalupe como simbolo cultural”, pp.
392-401. Consulte-se também o simpdsio realizado pela CEHILA-Brasil em conjunto com a
Universidade de Sdo Paulo e publicado por Maria Luiza MARCILIO (org.), Familia, mulher,
sexualidade e Igreja na historia do Brasil, Sao Paulo: Loyola, 1993. Em 1995, a CEHILA-Brasil
consagrou um simpésio sobre novas questdes metodoldgicos, incluindo a perspectiva de
género. Veja, Maria Izilda S. de MATTOS, “Género: trajetéria, desafios e perspectivas na his-
toriografia contemporanea”, in Boletim CEHILA 50, set. 1994-maio 1995, pp. 22-29.
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No

s simposios: o fio oculto do debate

A CEHILA consagrou também um espaco para a questao metodolégica em
cada um dos 23 simpodsios por ela realizados entre 1973 e 1996. O tema,
local, data e publicacdes derivadas de cada simp6sio sdo remetidos a nota

de
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rodapé, por questdes de espaco.*

Simpésios: I. Para uma Histéria da Igreja na América Latina - 3 a 7 de janeiro de 1973, Quito,
Equador: CEHILA, Para una historia de la Iglesia en América Latina, Barcelona: Nova Terra,
1975, 282 pp.;

Il. Bartolomeu de las Casas (1474-1566) - 9 a 12 de julho de 1974, San Cristobal de las Ca-
sas, Chiapas, México: CEHILA, Bartolomé de las Casas (1474-1974) y la historia de la Iglesia
en América Latina, Barcelona: Nova Terra, 1976, 298 pp.;

. A Evangelizacdo na América Latina - 26 a 31 de outubro de 2975, Sdo Domingos, Re-
publica Dominicana: CEHILA, Para una historia de la evangelizacion en América Latina,
Barcelona: Nova Terra, 1977, 324 pp.;

IV. Problematica do Protestantismo Latino-americano no século XX - Comemoracio do LX
aniversario do Congresso do Panama de 1916 - 13 a 17 de dezembro de 1976, Panama,
Panama;

V. Histéria da Religiosidade Popular na América Latina - 3 a 8 de dezembro de 1976, Sal-
vador, BA, Brasil: Religiosidade popular na América Latina, nimero completo da Revista
Vozes, Petrépolis, LXXIll, 4, 1979;

VI. Medellin: Seu significado Histérico (1968-1978) - 28 de julho a 2 de agosto de 1978,
Melgar, Colémbia: CEHILA, La Iglesia latinoamericana de Medellin a Puebla, co-edigao CEHI-
LA-CODECAL, Bogota, 1979;

VIl. Metodologia da Histéria da Igreja na América Latina - 23 de julho a 1 de agosto de 1979
San Juan, Puerto Rico;

VIIl. Histéria da Teologia na América Latina - 19 a 26 de julho de 1980, Lima, Peru: CEHILA,
Materiales para una historia de la teologia en América Latina, San José: DEI-CEHILA, 1981,
456 pp.; tradugdo portuguesa: CEHILA, Histéria da teologia na América Latina, Sdo Paulo:
Paulinas, 1981, 196 pp. Em 1985 foi publicado o segundo volume sobre o mesmo tema, sob
a direcdo de Pablo RICHARD: Raices de la teologia latinoamericana, San José: DEI-CEHILA,
456 pp. Uma edicao portuguesa, com o mesmo titulo, foi publicada por Edi¢des Paulinas,
Sao Paulo, 1988, 460 pp.;

IX. Das Redugdes as Lutas indigenas atuais - 25 a 27 de julho de 1981, Manaus, Brasil: CEHI-
LA: Das redugdes latino-americanas as lutas indigenas atuais, Paulinas, 1982, 258 pp.;

X. A Presenca dos Negros na Histéria da América Latina e na Caribe - 25 a 28 de agosto de
1982, Tunapuna, Trinidad: CEHILA, Escravidado negra e historia da Igreja na América Latina e
no Caribe, Vozes/CEHILA, 1987, 237 pp.;

XI. A Mulher Pobre na Histéria da Igreja na América Latina -12 a 15 de outubro de 1983,
San Antonio, Texas, EUA: Maria Luiza MARCILIO (org.), A mulher pobre na histéria da Igreja
latino-americana, Sao Paulo: Paulinas, 1984, 216 pp.;

XIl. 1 Conferéncia Geral: México: Para um Histéria da Igreja na América Latina: o debate
metodolégico, Petrépolis: CEHILA-Vozes, 1986. Cf. também o ndmero 82 de Cristianismo y
Sociedad, México, 1984;

XIll. A Classe Operaria na Histéria da Igreja da América Latina - 15 a 17 de julho de 1986,
Sao Paulo, Brasil: Revista Christus 603-604, marco-abril 1987, e na Revista Mexicana de So-
ciologia 3, 1987, com trabalhos de Enrique DUSSEL, Manuel CEBALLOS, Jean-Pierre BASTIAN,
José A. G. MOREIRA, Maximiliano SALINAS, Moisés SANDOVAL, entre outros.
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Podemos agrupar o debate metodolégico em torno a alguns grandes
eixos que predominaram por um determinado periodo ou marcaram, par-
ticularmente, um dos simpésios. Indicamos, para facilidade do leitor, o
local da realizacdo e, entre parénteses o nimero de ordem do simpésio.

1. O eixo estritamente metodolégico do qual ja tratamos na anterior secao
e que foi a tonica dos simposios de Quito - Equador (1), Porto Rico (viI), |
Conferéncia - México (XI1), Assungao - Paraguai (XX), Il Conferéncia - Sao
Paulo (xx1) Guatemala (XXIl)

2. O eixo eclesiolégico: Quito - Equador (1); Chiapas - México (11), Santo Do-
mingo (1), Melgar - Colombia (vI); | Conferéncia - México (XI1), Assungcao
- Paraguai (xx), Guatemala (xXIl)

3. O eixo dos atores sécio-eclesiais em que se perseguiu uma melhor com-

preensdo acerca da formacao e atuagao dos pobres em seus grupos, cama-
das ou classes sociais enquanto indigenas, Manaus - Brasil (IX); escravos

XIv. Campesinato, Terra e Igreja - 29 a 31 de julho de 1987, La Paz, Bolivia - Cristianismo
e Sociedad 96 (1988) publicou algumas conferéncias, entre elas de Margarita DURAN, Fran-
cisco PIFARRE, Roe H. MAE;

XV. A imigracdo e Religidao na América Latina (1848-1930) - 14 a 16 de julho de 1988,
Buenos Aires, Argentina. Alguns dos trabalhos foram publicados pela Revista Estudios Migra-
torios Latinoamericanos, CEMLA, Buenos Aires, (5)14, abril 1990, e em livro no Brasil, Martin
DREHER (org.) Imigracoes e Historia da Igreja no Brasil, Aparecida: CEHILA/Santuério, 1993;
XVI. Sentido Histérico do 500° Aniversario (1492-1992) - 11 a 13 de outubro de 1989, Santo
Domingo, Republica Dominicana: Gillermo MELENDEZ (ed.), Sentido historico do v Cente-
nario (1492-1992), San José: CEHILA/DEI, 1992, 214 pp.;

XVII. 500 - Cristandade e produgdo do Barbaro - agosto de 1990, Bogota, Colombia;

XVIII- 500 Anos do Cristianismo na América Latina - 1991, Santiago, Chile;

XIX. El Pobre, Protagonista de la Histéria: Indios, Negros y Mestizos en los 500 Afos - 3 a
5 de outubro de 1992, La Habana, Cuba: Jacobo GUIRIBITEY, Los olvidados de la Historia,
Cuba, La Habana: CEHILA, 1996.

XX - Vinte Anos de Producdo Historiogréfica de CEHILA: Balango Critico - 5 a 8 de outubro de
1993, Assuncao, Paraguai: Boletim CEHILA, 47-48, margo 1994;

XXI - Igrejas, Sociedade e Culturas na América Latina e no Caribe - 22 a 24 de agosto de
1994, Lima - Peru;

XXIl - Il Conferéncia Geral da Histéria da Igreja na América Latina e no Caribe. Balango
1945-1995: Eduardo HOORNAERT, Histdria da Igreja na América Latina e no Caribe (1945-
1995): o debate Metodolégico, CEHILA/Vozes, 1995. Os textos apresentados nas demais
sessOes estao sendo publicados na Cole¢dao em onze tomos: Cristianismo na América Latina
e no Caribe: Histéria, Debates, Perspectivas, pela Editora Vozes. Ja foi publicado o volume
relativo as mulheres: Ana Maria BIDEGAIN, Mulheres, autonomia e controle religioso na
América Latina, Petrépolis: CEHILA/Vozes, 1996;

XXl - Pluralismo y Diversidad Religiosa en America Latina y el Caribe - 23 a 25 de julho de
1996, Guatemala, Guatemala.
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africanos*', Tunapuna - Trinidad-Tobago (X); mulheres, San Antonio- Es-
tados Unidos (X1) e Il Conferéncia, Sdo Paulo - Brasil (xxIl)); operarios, Sao
Paulo -Brasil (XIll); camponeses, La Paz - Bolivia (XIV); imigrantes, Buenos
Aires - Argentina (XV). Esta perspectiva do pobre, foi retomada de maneira
mais global, acentuando-se a perspectiva antropolégica e o angulo das
culturas, no simpoésio de La Habana - Cuba (XIX): os pobres, protagonistas
da histéria: indios, negros e mesticos. Ja anteriormente se havia toma-
do os pobres enquanto produtores de seu proprio universo religioso no
Simpésio de Salvador - Brasil (v): Histéria da Religiosidade Popular na
América Latina.

O eixo dos 500 anos, com o propo6sito de se romper a leitura dominan-
te, a partir da Europa e dos colonizadores, reintroduziu a perspectiva
da longa duragdo na histéria do continente, ndo restrita aos Gltimos qui
nhentos anos. Buscou também a releitura dos eventos, a partir dos povos
indigenas e de suas lutas antigas e atuais. Sob este angulo, conquista-
-evangelizagao-colonizagdo ganharam significados plurais e contradité-
rios: Santo Domingo - Santo Domingo (XVI); Bogota - Colombia (XviI);
Santiago - Chile (xvii)

O eixo do ecumenismo/protestantismo: Quito - Equador (1), Santo Do-
mingo (11}, Panama (1v), México (I Conferencia), Assuncao - Paraguai (XX),
Sao Paulo - 11 Conferéncia (XXIl), Guatemala (XxIll). De modo crescente, a
area protestante veio patrocinando encontros e simpésios, onde o debate
metodolégico esteve sempre vivo:

= Sdo Leopoldo - Brasil (1986)*: Liberais, Protestantes e
macons: sociedade de idéias e modernidade na América
Latina - século XIX

= Cartagena - Colombia (1994)*: Protestantismo y politica en
America Latina y el Caribe.

A partir da crescente consciéncia das raizes pluralistas do campo religioso
latino-americano, no qual confluiram milhares de religides dos diferen-
tes povos indigenas, além dos varios cristianismos, das religides africanas
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Sobre a escravidao, sob o angulo metodolégico, veja, José Oscar BEOZZO, “As América ne-
gras e a Histéria da Igreja: questdes metodoldgicas”, in Escravidao negra e historia da Igreja
na América Latina e no Caribe, Vozes/CEHILA, 1987, pp. 27-64.

Jean Pierre BASTIAN (comp.), Protestantes, liberales y francmasones: sociedades de ideas y
modernidad en América Latina, siglo XIX, CEHILA, Mexico: Fondo de Cultura Economica,
1990.

Tomas S. GUTIERREZ, (comp.), Protestantismo y politica en America Latina y el Caribe: entre
la Sociedad Civil y el Estado, CEHILA, Lima, 1996.
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vindas com os escravos e das religides trazidas por imigrantes europeus e
asiaticos e da explosdo religiosa atual com os pentecostalismos e novos
movimentos religiosos, cresceu o debate em torno ao pluralismo religioso.
Do mesmo modo, o tema do ecumenismo vem sendo ampliado para o do
macro-ecumenismo, capaz de dar conta da diversidade religiosa atual e
da necessidade de um didlogo muito mais complexo e abrangente (Para-
guai XX, Sao Paulo - Il Conferéncia (XX11), Guatemala (XXII).

Historia da cehila e da Cambrigde University:
convergéncias e originalidade

Concluindo esta revisao dos principais tépicos do debate metodolégico, é
elucidativo comparar o projeto da CEHILA, com o empreendimento quase
simultaneo da Cambridge University, ambos dedicados a escrever uma
Histéria da América Latina.

Colocando a parte a diferenca de propésitos que animaram as duas
empresas € instrutivo examinar suas convergéncias e diferencas: a Cam-
bridge mais interessada numa histéria geral, com forte énfase no econo-
mico-politico-social, mas dedicando uma importante secdo a histéria da
igreja e a CEHILA dedicada a histéria da igreja, sem descuidar do contexto
econdmico-politico e social.

Entre as convergéncias, podemos assinalar:

= a proximidade das datas, para o inicio e o término do empreendimento:
ambas comecam na década de setenta (1973, para a CEHILA e 1974, para
a Cambridge) e o estao concluindo na década dos noventa;

= aintuicdo semelhante, de que os tempos estavam maduros para tal tarefa
e que havia ndo s6 novos estudos e pesquisas em curso, mas também a
expectativa por uma visdo sintética do conjunto;

= opgao por uma histéria discutida e produzida coletivamente, com pressu-
postos comuns e arcabougo metodolégico definido;

= decisdo de chegar até a época contemporanea, dando maior peso aos
séculos XIX e XX;

= determinagdo em privilegiar as estruturas internas do continente, sem ne-
gar sua inser¢cdo no sistema capitalista mundial.** A CEHILA igualmente

44 “While recognizing the decisive impact on Latin America of external forces, of developments
within what is now called the capitalist world system, and the fundamental importance of its
economic, political and cultural ties first with Spain and Portugal, then with Britain, France
and, to a lesser extent, Western Europe as a whole, and finally with the United States, the
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escolheu privilegiar um olhar a partir da América Latina, fazendo apelo
a historiadores nativos ou ndo, mas vivendo e trabalhando no continente
e buscar as causas da evolugdo religiosa do continente na sua evolucao
interna e na maneira como acolheu, rejeitou e selecionou os impulsos
vindos do exterior;

decisdo de consagrar ao Brasil o espaco que, normalmente, nao encon-
trava nas histérias do continente.* Estas privilegiavam a area de colo-
nizacdo hispana, tomando a parte pelo todo, com dois esquecimentos
notaveis: Brasil e Caribe. CEHILA acabou reservando dois tomos para o
Brasil (o Il e Il da Histéria Geral) e um para o Caribe (o V).

Entre as diferencas podemos assinalar:

Na histéria da Cambridge, a responsabilidade do empreendimento coube
a esta Universidade, com longa tradi¢do na producgao de histérias gerais*

Na da CEHILA, ndo havia esse respaldo, optando-se pela constituicao de
uma comissao de historiadores e pesquisadores, “juridicamente auto-
noma, academicamente livre”* e que iniciou um trabalho pioneiro. No
prefacio aos volumes I e Il da Cambridge History, Leslie Bethel, o editor,

assinala o trabalho em curso por parte da CEHILA.*®

45

46

47

48

174

emphasis fo the History will be upon the evolution of internal structures’. (O grifo é nosso).
Leslie APUD BETHEL, op. cit., p. XV.

“In view of its size, population and distinctive history, Brazil, which has often been neglec-
ted in general histories of Latin America, written for the most part by Spanish Americans or
Spanish American Specialists, will here receive the attention it deserves. The editor of the
History is himself, above all, a specialist on Brazil”, APUD BETHEL, ibidem, p. XV.

The Cambridge Modern History, planejada por Lord ACTON e publicada em 16 volumes,
entre 1902 e 1912; The Cambridge Ancient History, The Cambridge Medieval History. Foi
publicada recentemente a New Cambridge Modern History, em 14 volumes e a The Cam-
bridge Economic History of Europe e encontra-se em curso de publicacdo as histérias do
Isldo, do Ird, da Africa, da China, do Judaismo e do Japdo. Cf. Leslie BETHEL, (ed.), “General
Preface”, in The Cambridge History of Latin America: Colonial Latin America, vol. 1, Cam-
bridge University Press, 1984, pp. XIlI-XV.

Enrique DUSSEL, Historia general de la Iglesia en America Latina: introduccion general, t. I/1,
Salamanca: Sigueme, 1983, p. 11.

“The volume concludes with two chapters on the Catholic Church in colonial Latin America,
but the reader is also referred to the Historia General de la Iglesia en America Latina which is
being published in eleven volumes by CEHILA (Comisi6n de Estudios de Historia de la Iglesia
en Latinoamérica) under the general direction of Enrique Dussel”. Leslie BETHEL, “Preface to
volumes I and 117, op. cit., p. XIX.

| José Oscar Beozzo
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A Cambridge, na sua periodizacdo, consagra a primeira parte ao estudo
da América indigena nos albores da conquista®.

Embora Enrique Dussel na sua introdugao geral dedique amplo espago
ao que denomina “A pré-historia religiosa latino-americana”®, esta refe-
réncia metodolégica da maior importancia, nao é tomada em conta nos
volumes das diferentes areas, cuja primeira parte inicia-se sempre pela
“Cristandade latino-americana”.

Uma clara consciéncia desta lacuna emergiu quando dos debates em tor-
no aos 500 anos da conquista da América (1492-1592). Neste momento,
CEHILA publicou, a pedido da Editora Burns and Oates, um volume sin-
tético de Historia da Igreja na América Latina e no Caribe, cuja primeiro
capitulo aborda justamente as religides amerindias.’' Esse cuidado ja ha-
via estado presente na obra de Hans-Jtirgen Prien, “La Historia del Cristia-
nismo en America Latina”.>* Ao comecar pela “cristandade americana”, a
histéria geral da CEHILA acabou laborando no erro que queria combater, o
de uma histéria na perspectiva dos vencedores e conquistadores. Deixou
de tomar o cristianismo como um capitulo, ademais recente, na longa
histéria religiosa e espiritual dos povos nativos da América.

Quanto a abrangéncia da histéria, a Cambridge escolheu privilegiar as
areas onde se fala atualmente portugués e castelhano, ao sul os Esta-
dos Unidos, deixando de lado todas as ilhas do Caribe com excecdo de
Cuba, Porto Rico, Republica Dominicana e Haiti, excluindo igualmente

Cf. Part One - America on the eve of the conquest, com um capitulo dedicado a meso-
-américa antes de 1519 (pp. 3-36), outro aos indios do Caribe e do circulo circum-caribenho
(pp- 37-58), um terceiro as sociedades andinas antes de 1532 (pp. 59-90), um quarto as
populagdes indigenas da parte meridional da América do Sul (pp. 91-118) e um quinto aos
indios do Brasil, em 1500 (pp. 119-143), concluindo com uma nota do editor (pp. 141-146),
ibidem, pp. 3-146.

“La prehistoria religosa latinoamericana”, in Enrique DUSSEL, t. I/1, op. cit., pp. 103-156.

Juan SCHOBINGER, “The American Religions”, in Enrique DUSSEL (ed.), The Church in Latina
America - 1492-1992, Nova York: Burns & Oates, Tunbridge Wells/Orbis Books, Maryknoll,
1992, pp. 23-42. Esse volume foi também, com pequenas variantes e acréscimos, inclusive
na bibliografia, publicado igualmente na Italia, La Chiesa in America Latina: Il rovescio della
Storia, Assise: Cittadella Editrice, 1992; no Brasil, Historia Liberationis: 500 anos de Histéria
da Igreja na América Latina, CEHILA, So Paulo: Paulinas, 1992 e na Costa Rica em co-edi¢do
entre o DEI de San José e Sociedad San Pablo de Bogotd, Resistencia y Esperanza - Historia
del Pueblo Cristiano en America Latina y el Caribe, San José: DEI, 1995.

"

Cf. a primeira parte: “I - Origines etnicos, culturales y religiosos de America Latina” que
aborda, no primeiro capitulo, os primeiros povoadores do Novo Mundo e, no segundo,
o choque entre as civilizagdes ibérica e amerindia, in Hans-Jirgen PRIEN, La Historia del
cristianismo en America Latina, Salamanca (Espana): Sigueme/Sao Leopoldo (Brasil): Editora
Sinodal, 1985, pp. 25-72.
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as Guianas e os territérios hoje dos Estados Unidos e que, no passado,
pertenceram a Espanha e ao México.*?

A CEHILA, ao invés, fez do Caribe uma area, abrangendo o processo reli-
gioso tanto nas ilhas colonizadas pela Espanha, quanto nas que sofreram
a colonizagdo inglesa, francesa, holandesa, dinamarquesa (llhas Virgens)
ou posteriormente ocupagao norte-americana (Porto Rico, Ilhas Virgens).
Fez também dos latino-americanos e caribenhos nos Estados Unidos,
uma area a mais, dedicando todo o tomo X a estes cristaos. A CEHILA
decidiu ainda consagrar um XI tomo, ao cristianismo africano e asiatico
contemporaneo ao latino-americano por sua implantagao e pelos lagos
que uniram estas cristandades coloniais, implantadas igualmente por Por-
tugal (Angola, Mogcambique, Guiné-Bissau, Goa, Macau) e por Espanha
(Filipinas). O projeto ndo foi adiante por uma série de dificuldades, mas a
idéia germinou no sentido de empreender, no quadro da EATWOT (Ecu-
menical Association of Third World Theologians), uma Histéria da Igreja
no Terceiro Mundo, com um volume para a América Latina, ja editado,
outro para a Asia e outro para a Africa.

Entre privilegiar cortes a partir do espaco ou do tempo, a Cambridge
History optou por este tltimo, programando uma histéria por periodos.
Nao deixou, entretanto, de consagrar capitulos a uma determinada area
e mesmo a desenvolver determinados aspectos em torno a ntcleos te-
maticos.>*

A CEHILA, confrontada com a alternativa, inclinou-se por organizar os
tomos por areas e ndo por periodos, lamentando num certo sentido a de-
cisdo, como se fosse apenas uma primeira etapa, para se produzir entao
uma histéria por periodos. Enrique Dussel, no tomo introdutério, fere a
questdo, ao dizer que sua sintese introdutéria era uma entrada as diversas
épocas e periodos dos demais tomos, acrescentando: “Sin embargo, por
tener ante los ojos el material de los tomos restantes, cumple igualmente

“Latin America is taken to comprise the predominantly Spanish - and Portuguese - speaking
areas of continental America south of the United States - Mexico, Central America and South
America - together with the Spanisch-speaking Caribbean - Cuba, Puerto Rico, The Domi-
nican Republic - and, by convention, Haiti. (The vast territories in North America lost to
the United States by treaty and by war, first by Spain, then by Mexico, during the first half
of the nineteenth century are for the most part excluded. Neither the British, French and
Dutch Caribbean islands nor the Guianas are included even though Jamaica and Trinidad,
for example, have early Hispanic antecedents and are now members of the Organisation fo
American States)”, BETHEL, op. cit., p. XIV.

A decisao foi de publicar os volumes em ordem cronolégica. Ademais “Each volume or set
of volumes examines a period in the economic, social, political, intelectual and cultural
history of Latin America”, ibidem, pp. XIV e XV.
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el papel de ‘puente’ hacia el proyecto posterior de CEHILA de una historia
por épocas y periodos, y no ya por areas como en este caso.”” Esse pro-
jeto posterior acabou se concretizando, na pratica, no tomo sintético pro-
duzido para os 500 anos®®. Ele combina de fato, trés perspectivas distintas
e complementares, através de cada uma das partes em que se divide: a
primeira, um estudo cronolégico, por periodos; a segunda, um estudo por
regides e a terceira, uma série de estudos de temas relevantes, ao longo
da histéria latino-americana.

Por ultimo, gostariamos de assinalar que, em mais de um ponto, acaba-
ram confluindo os dois empreendimentos, o da Cambridge History e o
da CEHILA, que foram se desenrolando ao mesmo tempo, com pessoas da
CEHILA, sendo convidadas para escrever as secoes consagradas a Histéria
da Igreja, nos vérios periodos e volumes da Cambridge History.>”

55
56

57

DUSSEL, Introduccion, t.I/1, o. cit., p. 12

Enrique DUSSEL (ed.), The Church in Latina America - 1492-1992, Nova York: Burns & Oa-
tes, Tunbridge Wells/Orbis Books, Maryknoll, 1992: Part One - Chronological Survey (pp.
23-182); Part Two - Regional Survey (pp. 183-312); Part Three - Some Special Subjects (pp.
313-454); Sources and Bibliography (455-486).

No volume | da Cambridge History, a parte terceira, sobre a Igreja na América, foi escrita
por Josep M. BARNADAS, de Cochabamba, Bolivia, “The Catholic Church in colonial Spa-
nish America”, pp. 511-540 e por Eduardo HOORNAERT, Fortaleza, Brasil, “The Catholic
Church in colonial Brazil”, pp. 541-556. Josep BARNADAS foi responsavel pelo conjunto do
texto relativo a Historia da Igreja Catolica na Bolivia no tomo VIII da Historia Geral (Peru,
Bolivia, Equador): “La evangelizacion en Bolivia”, pp. 40-56; “La organizacion de la Iglesia
en Bolivia”, pp. 84-97; “La vida cotidiana en Bolivia”, pp. 137-145; “La Iglesia ante la ema-
cipacion en Bolivia”, pp. 183-192; “La Iglesia en la formacién del nuevo Estado boliviano”,
pp. 230-246; “La reorganizacion de la Iglesia ante el Estado liberal en Bolivia”, pp. 308-324;
“El laicado y la cuestion social en Bolivia”, pp. 387-399; “La Iglesia Boliviana (1962-1975)".
Eduardo HOORNAERT coordenou o tomo Il da Histéria Geral, relativo a Brasil, no periodo de
1500 a 1808.

No volume VI, parte 2 (from 1930 to the present), a secdo 4, sobre a Igreja, ficou sob a
responsabilidade de Enrique Dussel, por vinte anos presidente da CEHILA e autor do tomo |
da Histéria Geral da Igreja na América Latina: “The Catholic Church inLatin America since
1930”, pp. 547-582 e José MIGUEZ BONINO, primeiro coordenador da &rea protestante da
CEHILA: “The Protestant churches in Latin America since 1930”, pp. 583-604.
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PANEL

Teologia y método
Una propuesta

Panelista: Pablo Bonavia'
Moderadora: Maria Freire da Silva
Lugar: Miniauditorio de biblioteca
Fecha: 9 de octubre

1. Desde sus inicios la teologia de la liberacién (TL) tuvo la virtud de
exponer con claridad tanto la novedad de su perspectiva como sus funda-
mentos epistemolégicos. Aun en medio de las dificultades propias de un
camino que recién comenzaba, sus fundadores plantearon con lucidez no
s6lo la originalidad de su discurso sino también las raices espirituales, la
pertinencia pastoral y las garantias de procedimiento que le dieron susten-
to. Sin ocultar su deuda con la teologia clasica y las corrientes europeas
posconciliares, afirmaron sin vacilaciéon que la suya era una nueva forma
de encarar la reflexion teolégica que no apuntaba tanto a la particularidad
de los temas tratados sino al método utilizado. Es decir, a la forma de acu-
dir a las diversas fuentes de conocimiento, al modo de articularlas entre
siy, sobre todo, con las practicas sociales o eclesiales asumidas expresa-
mente como parte del seguimiento de Jesus.

2. Las teologias europeas mas exigentes nos habituaron a considerar la
inteligencia de la fe como un esfuerzo de reflexion critica. Y eso en dos
sentidos. En primer lugar, asumiendo el desafio de la ‘primera ilustracion’,
la teologia debe ser capaz de dar cuenta de los instrumentos conceptuales
y procesos epistemolégicos que maneja. En segundo término, teniendo en
cuenta la ‘segunda ilustracion’, debe ser critica respecto a la incidencia

1 Uruguayo, sacerdote del clero diocesano de Montevideo. Es coordinador del Observatorio
Eclesial de Amerindia y profesor de Teologia en la Facultad de Teologia Monsefor Mariano
Soler. Estd al frente de la parroquia de la Cruz de Carrasco de Montevideo.
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que tienen los factores econémicos, sociales, culturales en la vida y re-
flexién de las comunidades cristianas. Pues bien, la TL nace cuando se cae
en la cuenta de que, para ser integralmente critica, la reflexion creyente
debe acoger, ademas, las realidades emergentes de las practicas transfor-
madoras que acompaiian el proceso de humanizacioén y el seguimiento de
Jests. Practicas que apuntan a transformar el paradigma de la dominacién
por el de la reciprocidad en todos los planos, incluyendo los vinculos in-
terpersonales y de género, las estructuras de la sociedad y el cuidado eco-
l6gico de la biosfera. Practicas que, en cuanto vividas desde una actitud
creyente, no se conciben como parte de un proyecto autocentrado sino
como acogida del reino de Dios que se ofrece gratuitamente al interior de
nuestra historia. Ellas constituyen una fuente de conocimiento insustituible
para una teologia que quiera acompanar de cerca e iluminar la vida de las
comunidades cristianas en su contexto histérico y cultural.

3. La teologia ha sido siempre inteligencia critica de la experiencia de
Dios. Lo nuevo en el proceso de muchas comunidades cristianas latinoa-
mericanas es una conciencia mas honda de qué Dios se trata de ‘expe-
rimentar’. Segtn la tradicion biblica, atravesada toda ella por la lucha
contra las falsas divinidades que nos oprimen, el Gnico Dios verdadero
es el Padre de Jesus y la comunién con él pasa por la construccion de la
fraternidad, y, consecuentemente, por la participacion en los esfuerzos de
liberacion de todos y todas, especialmente de quienes son sistematica-
mente excluidos. En este sentido, la teologia ha de ser capaz de identificar
la presencia de Dios en el seno de los mas diversos procesos de libera-
cion y ponerse efectivamente a su servicio. Algo que, obviamente, no se
alcanza s6lo con compromiso militante sino que demanda un constante
discernimiento critico que tenga en cuenta la absoluta novedad que surge
de la Palabra de Dios comunicada en Jests y lo que la tradicién creyente
ha descubierto en ella a través de los tiempos y culturas.

4. Es conocida la afirmacién de que el método de la TL es inseparable de
la espiritualidad que la precede y sustenta. Mas que resolver una cuestion
de orden puramente formal, este método intenta hacerse cargo de una rup-
tura epistemolégica que se da antes, que acompana el camino de segui-
miento de Jesls en su nivel mas basico. En efecto, el maestro de Nazaret
propone a quien quiera ser su discipulo una radical alteraciéon de la mira-
da que implica ponerse sistematicamente en el punto de vista del otro. De
cualquier otro, pero, sobre todo, de ese ‘otro’ constituido por el mundo de
los socialmente insignificantes respecto de los sectores e ideas dominantes
en la sociedad. Esa nueva mirada se transforma en una insustituible fuente
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de conocimiento que nos libera de la ‘viga’ que atraviesa nuestros ojos y
nos impide ser honrados con la realidad (Mt 7,3) y responder al misterio
de Dios que la habita.

5. Gustavo Gutiérrez ejemplifica este cambio radical de perspectiva
a partir de la parabola del buen samaritano (Lc 10, 25-37). La pregunta
inicial que hace el escriba “;Quién es mi préjimo?”, es de hecho refor-
mulada por Jesus a partir del relato de un hombre que fue asaltado en el
camino: “;Quién de estos tres se hizo préjimo del herido?”. El eje de la
cuestion planteada se desplaza. La primera interrogante esta hecha con-
siderando a quien pregunta como centro y clasificando a los demas por
su mayor o menor cercania al mismo; la segunda, en cambio, coloca en
el centro de la escena al hombre asaltado y a los demas personajes por
su relacion con él. Hay un traslado del yo del letrado al td del herido,
de mi mundo al del otro.? “Dejar hablar al sufrimiento es condicion de
toda verdad” proclamé un filésofo aleman a partir de la traumatica ex-
periencia de los campos de concentracion. La TL afirma que dejar hablar
al sufrimiento es también condicién para acceder al Dios verdadero que
nos sale al encuentro en Jesus.

6. Por eso la TL considera metodolégicamente decisivo que su discurso
se construya a partir de las practicas de solidaridad con —y entre— los
otros y de la experiencia de encuentro con el Dios de Jesis en su seno.
Su procedimiento formal debe garantizar la mutua interpelacién entre el
conocimiento sapiencial que surge de dichas practicas y el que brota de
la Palabra de Dios acogida en la comunidad eclesial. Palabra que, por un
lado, es leida desde los desafios que surgen del compromiso con los ex-
cluidos, pero que por otro, nos ‘lee’, nos interpela, nos da una perspectiva
original y trascendente de todo lo que vivimos. Esta iluminacién reciproca
es lo que permite que la lectura de la Escritura en la comunidad y en la
academia sea siempre algo nuevo, sorprendente, inagotable, y que la teo-
logia sea una companera que siga paso a paso el recorrido histérico de las
comunidades cristianas insertas en el mundo y en la historia.?

7. Demos un paso mas. No cualquier practica al servicio de los exclui-
dos puede constituirse en ‘acto primero’ que configure y fundamente el

2 Cf. G. GUTIERREZ, “Una teologia samaritana”. En Construyendo puentes entre teologias y
culturas, Montevideo: Amerindia, 2009, p. 49.

3 Sobre la necesidad de una teologia que acompaiie el actual cambio de época se puede con-
sultar P. BONAVIA, “Hacer teologia desde la tienda de campafa”, en el libro de S. TORRES
y C. ABRIGO (coord.) Actualidad y vigencia de la teologia latinoamericana: renovacion y
proyeccion, Santiago de Chile, 2012, pp. 243-257.
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discurso de la TL como ‘acto segundo’. S6lo pueden hacerlo aquellas
practicas o, mejor, procesos, que apuntan a superar progresivamente la
relacion ilustrada. Pedro Trigo ha sefalado que lo que decide si hay o no
TL es que quienes la lleven a cabo entren en contacto con el pueblo de
modo horizontal y mutuo y hayan hecho de este encuentro la perspectiva
desde la que enfocan toda la realidad. No hay TL cuando sélo se ‘carga’
unilateralmente con los empobrecidos y su mundo. La hay cuando uno
también se siente cargado por el pueblo que carga, cuando ayuda y se
siente ayudado, tanto en lo interpersonal como en lo colectivo. La clave
esta en que todo el proceso apunte a pasar de una relacién unidireccio-
nal o colonizadora a otra de creciente reciprocidad con el empobrecido
y su universo. Por fuera de este proceso, la reflexion teoldgica no tendra
capacidad para pensar realmente la fe desde el punto de vista del otro o la
otra, y volvera, pese a ciertas declaraciones de principio, a la perspectiva
egocéntrica. Si algo nos ha ensefiado la historia de las Gltimas décadas es
que la solidaridad con y entre los pobres no es algo sencillo ni puede darse
de una vez para siempre. Ella implica un proceso largo y dificil, que exige
desaprender practicas y valoraciones generadas a partir de las relaciones
de dominacién en las que estamos socializados e involucrados.*

8. Retomar esta perspectiva en el seguimiento de Jesis y en su inteli-
gencia critica es el mayor desafio que enfrenta la TL en la actualidad. Por
multiples razones la teologia latinoamericana y quienes la ejercen en for-
ma profesional se han ido concentrando al interior de los espacios acadé-
micos. Algo que ha permitido avances en términos de rigor y prolijidad
formales pero que, como subraya Pedro Trigo, ha tenido dos grandes in-
convenientes: por un lado la tendencia a reducir la preocupacion episte-
molégica al cumplimiento de patrones formales y, por otro, a desvincular
al te6logo de los procesos sociales y pastorales.

Lo mas grave es que los tedlogos se van enclaustrando en la academia y
se pierde la referencia basica al pueblo de Dios y, principalmente, a los
pobres con espiritu, que son la principal fuente de la praxis y la concien-
cia cristianas. No estoy diciendo que no existe contacto, pero tal vez mas
como trabajo de extensién o “para contentar su alma devota” que como
alimento fontal de la experiencia cristiana, como acto primero del cual la

4 Un ejemplo de lo exigente que es este proceso de superacion de la relacion ilustrada es el
testimonio del padre Cacho. Se trata de un sacerdote uruguayo que logré ‘cruzar la frontera’
del mundo del pobre a lo largo de radicales desprendimientos, dolorosos aprendizajes y
también sorprendentes y muy positivos descubrimientos. Cf. al respecto el reciente libro de
M. Mercedes CLARA, Padre Cacho: cuando el otro quema adentro, Montevideo: Trilce/Ob-
sur, 2012.
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teologia es acto segundo. (En entrevista realizada por IHU - Unisinos, el
10/9/12 en preparacion al Congreso Continental de Teologia).

9. En este mismo sentido, nuestro panel sefial6 como determinante para
el futuro de la teologia continental el desafio de lograr una creciente ar-
ticulacion entre saberes que surgen de un triple nivel de aproximacién a
la realidad: las practicas liberadoras, la experiencia contemplativa de los
creyentes en su seno y la reflexion académica. No nos referimos aca al
intercambio con otras disciplinas cientificas sino al dialogo de sujetos y
saberes distintos como procedimiento intrinseco a la construccién de la
teologia. Se trata de promover metodolégicamente el didlogo de las cien-
cias biblico-teolégicas y socioanaliticas con sujetos y saberes que vienen
de las mas diversas practicas sociales, ecoldgicas y eclesiales. Y especial-
mente de aquellas experiencias vinculadas al universo de los excluidos,
de las victimas del sistema, asi como a los que son ‘otros’ por cultura,
género, etnia o generacion. Sin olvidar el didlogo con los aprendizajes que
vienen del compromiso de los cristianos en contextos laicos y pluralistas,
del mundo de la animacioén espiritual, del caminar pastoral de las comuni-
dades cristianas, del intercambio ecuménico e interreligioso.

10. Este desafio —que tiene sus raices en la mencionada ruptura episte-
molégica— implica un cambio en la manera de concebir el trabajo del
tedlogo o la teéloga. Sin duda, estos deberan seguir dedicando gran parte
de su tiempo al estudio de la Escritura, la tradicion eclesial y la teologia
contemporanea. S6lo asi podran asumir |a tarea indelegable de reconocer,
cuidar y actualizar la memoria subversiva de Jesus, y garantizaran que la
Palabra, ademas de ser leida desde las situaciones que vivimos, también
nos ‘lea” a nosotros y nos abra caminos inéditos. Pero, ademas, el te6logo
o te6loga ha de escuchar humildemente lo que surge de las luchas de los/
as excluidos/as asi como de la presencia del Espiritu en las comunidades
cristianas. Su palabra ha de gestarse en el silencio que acompana el en-
cuentro con los otros y ha de reflejar hasta donde sea posible la voz de
Dios auscultada en el clamor ‘silencioso’ de los cuerpos mas heridos de la
sociedad.

11. No se puede pedir a una sola persona, ni siquiera a un grupo de inves-
tigadores, que proporcionen por si mismos la diversidad de saberes que
intervienen en esta manera de concebir la produccién de conocimiento
teolégico. Tampoco seria sano alimentar cierta imagen de autosuficiencia
como signo de la profesionalidad de los te6logos. En muchos casos ha
sido fecunda la practica de la ‘alternancia’: el te6logo profesional divide
su tiempo entre la investigacion académica y el compartir directamente la
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vida, los dolores y las luchas del pueblo pobre. Esta experiencia ha ayuda-
do a superar la relacion ilustrada con los empobrecidos e iniciarse en un
camino de reciprocidad con ellos. Pero no es suficiente. Lo decisivo es pa-
sar de una vision individualista del ’sujeto’ de la reflexion teolégica a otra
comunitaria. Lo decisivo es la capacidad de trabajar comunitariamente
no sélo a nivel interdisciplinar sino también ‘plurisapiencial’. En espacios
o equipos integrados por algunas personas dedicadas a la investigacion
académica y otras capaces de aportar, sobre todo, las luces originadas por
esa ‘alteracion de la mirada’ que surge del seguimiento de Jesis tanto al
interior de la militancia social como de la participaciéon en comunidades
eclesiales. La separacion entre el circulo de tedlogos/as profesionales y los
cristianos de base debe reducirse radicalmente: los primeros son ante todo
discipulos de Jestis y miembros de la comunidad eclesial, los segundos
son ya te6logos en un sentido amplio, aunque no sepan fundamentar con
patrones formales su manera de comprender la fe.

12. Creemos que de la existencia de esos espacios que permitan la in-
terpelacion reciproca entre saberes depende la posibilidad de articular
los distintos niveles de conocimiento que estan llamados a configurar la
reflexion teolégica latinoamericano-caribena en los préoximos afos. Sa-
bemos que esto no es nada facil y hasta puede parecer demasiado ut6pi-
co. Pero reconozcamos que hoy tenemos en las telecomunicaciones vy el
trabajo virtual en red dos aliados que no hubiéramos siquiera imaginado
cuando esta manera de vivir la fe y de hacer teologia daba sus primeros
pasos.
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TALLER
Teologia y género

Coordinadora: Maricarmen Bracamontes, OSB
Moderadora: Vilma Moreira

Lugar: Salén TH 102

Fecha: 8, 9 y 10 de octubre

PRIMERA SESION

Comenzamos nuestro taller con una pequena presentacion de quien faci-
lita el Taller y de cada una y cada uno de quienes integramos el mismo.
Luego se nos invitd a cantar un mantra:

Ven Sabiduria Divina y fecunda nuestro ser,
con tu amor y fortaleza, nueva vida ha de nacer.

Presentacion del trabajo de estos dias en tres momentos:

= Aspectos de la realidad en tiempos de transicion y
transformacion cultural epocal.

= Reflexion teolégica.

= Perspectivas, desafios en relacién al futuro.

Aspectos de la realidad

= Acercamiento a la perspectiva de género

Haremos el acercamiento al tema de género desde una vision histérica,
filosofica y ética. Se resaltan algunos aspectos:

=  Macro cultura del patriarcado. La organizaciéon social y eclesial se ha
construido desde el ser humano masculino, occidental como normativo.
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= La conciencia de la transformacion se va desarrollando con base en las
revoluciones que buscan el reconocimiento y respeto de la dignidad hu-
mana (Ideales de la Revolucién Francesa.)

= |lustracion, periodo que da posibilidad y desarrollo a la teoria feminista y
la perspectiva de género. Se promueve la autonomia de la razon.

= Estamos en un estado de “hibridez”, porque tenemos un pie en el pasado,
en lo antiguo, y tenemos otro en el futuro. Estamos entre paradigmas,
estamos viviendo un periodo de transicion cultural.

= Considerar que lo establecido, con sus discriminaciones y exclusiones es
“natural” o, peor atin, “designio divino” es algo que urge desmontar.

= Raices del feminismo moderno: la teorfa critica que reconoce las condi-
ciones de las mujeres por la imposicién de una razén patriarcal.

= Larazon como sustento de la macrocultura patriarcal

= En este punto abordamos, desde distintos pensadores, las formas en que
“argumentaron” la “inferioridad femenina”.

= Dimos cuenta de como las politicas patriarcales han recluido a las muje-
res en la esfera de lo privado, de lo doméstico y las han despojado de sus
derechos.

= Nuestro pensamiento esta condicionado por la epistemologia cartesiana,
que entiende la realidad desde conceptos opuestos, jerarquizados, exclu-
yentes.

= La critica a los argumentos sobre la inferioridad de la mujer
Ambito tedrico

= 1673, Poulain de la Barre reflexiona acerca de la igualdad de los sexos, y
deja ver como la discriminacién hacia las mujeres no es consecuencia de
una naturaleza distinta, sino de intereses politico-econémicos. La razén
no tiene sexo.

= Seevidencia la necesidad de construir la igualdad como una tarea histérica.

= 1792, Mary Wollstonecraft cambia la idea de que la mujer sélo sirve para
el placer; es portadora de derechos politicos, econémicos, laborales...

= Estos pensamientos son controvertidos porque amenazan el orden esta-
blecido.
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Desde una perspectiva religiosa, se oscurece una dimensién fundante del
proyecto cristiano: la igualdad proclamada en el rito bautismal que nos
presenta la carta a los Galatas (Cf. 3,26-28):

Quienes se han bautizado en Cristo, se han revestido de Cristo. Ya no hay
discriminacion de raza, ni persona judia ni griega; ni de clase, ni persona
esclava, ni persona libre; ni de género, ni hombre ni mujer, sino que to-
das y todos son uno en Cristo Jesus.

Ambito prdctico

186

Los movimientos en pro de los derechos ciudadanos. 1791, Olimpia de
Gouges fue llevada a la guillotina por su Declaracion de los derechos de
la mujer y ciudadana en la que hablaba de libertad, igualdad ante la ley,
propiedad, seguridad, y resistencia a la opresion.

El Movimiento Sufragista representa la organizacion de las mujeres en
diversos paises para obtener derechos de ciudadania.

Se evidencia la marginacion en la educacién y las profesiones liberales.
Esto condena a las mujeres a la pobreza y exclusion.

Los movimientos de las mujeres son de caracter internacional y con iden-
tidad auténoma, tedrico-critica y organizativa.

Para la segunda mitad del siglo XX, se comienza a hablar de Perspectiva
de género.

Se van configurando los distintos tipos de Feminismo: liberal, cultural,
esencialista, radical.

Feminista: manera de comprender y situarse en el mundo. Compro-
mete a la construcciéon de la igualdad en la diversidad de varones y
mujeres, en pro de unas condiciones de vida que reflejen esa igual
dignidad.

Hemos entendido la realidad desde una sola perspectiva, desde un sélo
hemisferio cerebral; se ha visto, podriamos decir, con un solo ojo, que-
remos que sea comprendida de manera integral, que sea vista por los
dos ojos.

La diversidad causa temor, y por eso fue contenida por siglos. Pero
ahora ha emergido y nada la reducira de nuevo a la invisibilidad o ex-
clusion.

| Maricarmen Bracamontes



Teoria de género

Es la teoria que explica los fendmenos histéricos construidos en torno al
sexo. Para entender las complejas relaciones de poder que determinan
las desigualdades que se han construido histéricamente entre varones y
mujeres.

No se piensa en mutualidad, sino en superioridad/inferioridad.

Todas las sociedades se han construido generando discriminaciones a
partir de las diferencias anatémicas.

La desigualdad no es natural, la diversidad es una realidad histérica ma-
ravillosa.

La teoria de género, es el punto de partida para ubicarse en la perspectiva
de género. Permite entender que la vida y sus condiciones son transfor-
mables.

En términos religiosos, varones y mujeres tienen la misma dignidad: el
poder de Dios es el amor que cre6 en igualdad a la humanidad. La igual-
dad: don divino y tarea humana.

La tarea: desmontar la relacionalidad de dominio/sumisién. Imaginando
y ensayando creativamente formas alternativas de relacion.

Iglesia

El Cristianismo en el contexto patriarcal asumié una perspectiva filoséfica
de su tiempo. Revisamos a algunos tedlogos de los primeros siglos que
tenfan una comprensioén discriminatoria de las mujeres.

Al finalizar la exposicion, compartimos impresiones y experiencias en

torno al tema y al trabajo desde la perspectiva de género.

sPor qué nos hemos tragado esto por siglos?

;Como entender unidad y diversidad, dentro de los juegos de poder pa-
triarcal?

El cambio de mentalidad conducira a una relacionalidad de reciprocidad,
de mutualidad.

Estamos en un proceso. Va cambiando la mentalidad patriarcal, la mas-
culinidad no es mas una referencia central. Emerge la diversidad que
cuestiona los modelos establecidos.

Estamos construyendo lo nuevo desde el ensayo de alternativas.
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= La macrocultura del patriarcado no engendra felicidad. Se sustenta en la
desigualdad, en el dominio y la sumision. Esto dafia a la humanidad y a
la creacioén en su conjunto.

=  La educacion sexista se impone desde el nacimiento. Al anunciarse que
ha nacido una nifa o un nifo se desencadena la imposicion de la com-
prension de género de quienes le rodean.

SEGUNDA Y TERCERA SESION

Resumen del dia anterior

El término “feminista” es considerado por sectores conservadores como
una ideologia. Sélo subrayan algunos aspectos del feminismo radical vy,
desde ahi, deslegitiman todo.

Revisamos como surge la teorfa feminista y la perspectiva de género.
Momento teérico: facilitado por el lluminismo.

Momento practico: la emergencia de movimientos de mujeres que
buscan que se reconozcan sus derechos.

La teoria feminista es una teoria critica.

Comenzamos haciendo memoria, con un momento celebrativo, re-
cordando a las mujeres de la historia de la salvacion.

A cada invocacioén respondimos. “Qué nunca mas la/s olvidemos”

Reflexion teolégica’

La perspectiva de género nos permite analizar y comprender las situacio-
nes vitales de las mujeres asi como la de los hombres. Nos ayuda a dar
cuenta, asimismo, de cémo la diversidad humana se convirtié en un factor

de desigualdad.

= Partir de la realidad

Los feminismos revelan sujetividades invisibilizadas y las van construyen-
do, recreandolas desde la equidad.

1 Durante el tiempo del taller, se fue alternando entre la exposicion de Maricarmen e interven-
ciones de los y las participantes
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Partir de la realidad permite analizar y construir pensamiento desde
la situacion y condiciones diversas en que las mujeres y algunos grupos
masculinos son discriminados, excluidos.

Los movimientos sociales de mujeres aportan elementos de concien-
cia en los ambitos religiosos, donde las mujeres cuestionaran sus condi-
ciones.

En el mundo de las religiones, la mayoria de ellas han avanzado mas
que la catélica en la perspectiva de género. Aln en el mundo ortodoxo
judio se ordenan rabinas. Existe una asociacion de judias ortodoxas, que
reflexionan acerca de la exclusion de las mujeres de los espacios de ense-
fianza- aprendizaje y de toma de decision.

Para las mujeres catélicas, la teologia de la liberacion permitié la
emergencia de otras teologias contextuales como las teologia feminista
que posibilité dar cuenta de la diversidad de situaciones y condiciones de
las mujeres. Consideremos algunos elementos de la misma.

¢Desde dénde se habla?

Los feminismos rescatan el desde donde como importante, desde dénde
me sitdio para hablar se vera reflejado en mi manera de interpretar y, por
ende, de actuar.

Un principio de teologia practica es que entre nuestras creencias y
nuestras acciones median nuestras interpretaciones. La hermenéutica es
clave en el quehacer teolégico.

Un primer momento: da cuenta de las invisibilizaciones
de las mujeres en los textos biblicos

El caminar de las mujeres que aparece en los textos biblicos no habia sido
explicitado, reflexionado. Era necesario revelarlas y reconocerlas como
participantes activas en la historia de la salvacion.

Esto requiri6 de un serio trabajo en la hermenéutica. La vuelta y el
acercamiento critico a los textos biblicos ha sido un paso clave para la
revelacion y construccion de la sujetividad de las teologias feministas.

Crear la sujetividad desde el andlisis de la cultura del tiempo

sQué y quiénes estan invisibles en el texto? Muchas mujeres, Pongamos
un sélo ejemplo,

Miriam, que es una sujeta activa en la gesta libertadora del pueblo de
Israel, y no se reconocia como tal.
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sQué y a quiénes no se menciona?

Esta pregunta lleva a dar cuenta de la necesidad de visibilizar a la
gente anénima y su simbolismo, porque algunas personas aparecen con
nombre y otras muchas sin nombre: la sirofenicia, la viuda de Naim, la
Ssmaritana, la hemorroisa, la madre de Zebedeo, la suegra de Pedro... etc.

sComo estan representadas las mujeres en los relatos?

En muchas ocasiones las interpretaciones de los textos resaltan las ca-
lificaciones que de ellas hace la cultura como: pecadoras, endemoniadas,
adulteras... y son invisibilizadas o poco reconocidas en su actuar como: se-
guidoras, profetisas, juezas, diaconisas, apostolas. También, las hermenéuti-
cas que se expresan en el arte durante mucho tiempo han sido expresiones de
interpretaciones equivocadas. Esto va cambiando, hay nuevas representacio-
nes artisticas que se reflejan mas bien en hermenéuticas criticas liberadoras.

sQué es lo que se reproduce de la imagen sobre las mujeres?

Se pretende justificar el rol que a la mujer le ha asignado la macro-
cultura patriarcal en la sociedad, y se justifica con un supuesto designio
divino. (Idolatrfa)

sComo aparecen las mujeres en relacion con los espacios y el ejerci-
cio del poder?

En el ambito judio, su espacio asignado era lo privado, doméstico,
la casa.

En el templo ocupaba un lugar pasivo, alejado, carente de autonomia.

El acercamiento a los textos también invita a reflexionar sobre cémo
aparecen las mujeres en su relacionalidad: con otras mujeres, pero tam-
bién con hombres diversos dentro del texto. Todo, pues, en miras a cons-
truir su sujetividad teolégica.

= Algunas consideraciones sobre materias teologicas

Antropologia

Invita a recrear la igual dignidad en la diversidad humana hecha a imagen
de una Divinidad que es diversa en si misma: “... hagamos a la humanidad
a nuestra imagen y semejanza”. Esta igual dignidad no permite discrimi-
nacién alguna.

Tratado sobre Dios

Busca responder a la pregunta ;Quién es Dios? ;Como nos lo revelan los
textos biblicos?, y busca, asimismo, formas alternativas creativas para re-
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crear la imagen divina, mas alla de un antropomorfismo que ha impregna-
do el imaginario colectivo de un Dios masculino.

También profundiza en la comprension del Proyecto Divino desde el
poder de Dios, que es el amor que iguala a la humanidad. Este proyecto
se manifiesta en diferentes metaforas en los textos biblicos: se abajan los
cerros y se elevan los llanos; se trasciende el orden patriarcal en la primo-
genitura; el Magnificat presenta el don de la igualdad de una manera Gnica
como continuidad y de manera definitiva en la Palabra que se encarna. Se
abaja el poder de opresion y control y se ensalza a la gente humilde. Se
acaban los tronos que generaban relacionalidades con base en el dominio
y la sumision.

La imposibilidad que genera la prohibicion de imaginar a la Divinidad
como femenina ha contribuido enormemente a la discriminacién en con-
tra de las mujeres... es necesario revertir esta tendencia teolégica. Habria
que promover la recuperacion de la fuerza recreadora de la Ruah divina,
incluirla en nuestro lenguaje. La Divinidad femenina la encontramos en
los textos biblicos, pero esta como escondida, no expresada por los estu-
dios biblicos dominantes. Era m&s comin encontrar estas imagenes en los
primeros siglos y hasta el siglo XIV inclusive. Sefialo sélo algunos ejem-
plos, entre muchos:

Se pregunta el maestro Eckhart:

;Qué hace Dios todos los dias?
Y se responde:
Se reclina sobre una cama, dando a luz el dia entero.

El Sefior mismo dio a luz, la nueva humanidad, con dolor en la carne
banandola en su sangre preciosa. (Clemente de Alejandria)

Cristo es la Virgen que nos dio a luz. (San Ambrosio)

Los textos biblicos, asimismo, nos muestran imagenes femeninas de la Di-
vinidad. Senalo algunas entre las muchas que encontramos:

Is 42,14: ... por mucho tiempo he callado; he guardado silencio y me
he contenido. Pero ahora gemiré como la que esta de parto, jadeando y
resoplando a la vez.

Dios Partera, es una bella imagen. Las palabras misericordia, Gtero y com-
pasion tienen relacion. Las acciones que emergen de la conmocién en las
entrafas, lleva a transformar la realidad.
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Is 66,9: Yo que soy quien hace parir, ;no haré dar a luz?, ha dicho Yahveh.
Yo que hago nacer, ;habré de cerrar el seno?, ha dicho tu Dios.

Jn 16,21-22: ... la mujer, cuando da a luz, tiene angustia, porque ha lle-
gado su hora (cf. 2,4; 13,1). Pero después que ha nacido la criatura, ya
no se acuerda del dolor, por el gozo de que ha nacido un ser humano en
el mundo.

Sal 22,10-11:Y en verdad T eres quien me sacaste del vientre, quien me
inspirabas confianza desde los pechos de mis madre. Desde el ttero fui
entregada a ti, desde el vientre de mi madre, tG eres mi Dios.

A las misticas y misticos también se les revela una Divinidad femenina:

... asi como Dios es nuestro Padre, es también verdaderamente nuestra
Madre. (Juliana de Norwich)

No se trata de ponerle caracteristicas femeninas a lo masculino, sino re-
velar a la Divinidad femenina y después ir mas alla de los antropomorfis-
mos, porque todo lo que existe nos habla de Dios. En ese proceso resulta
imprescindible imaginar y relacionarse con la Divinidad como femenina,
como mujer, como Madre, asi como se ha hecho por siglos y milenios con
la figura masculina, como hombre, como Padre.

Reflexiones judias en torno a Dios han dado cuenta de que hay nece-
sidad de decir, también, {Nuestra Diosa y Madre!

Cristologia

Desde la pregunta que irrumpié en las primeras reflexiones teolégicas en
Cristologia: ;Puede una divinidad masculina salvar a las mujeres?, o aque-
[la afirmacién, “si Dios es masculino, entonces el varén es Dios”... la Cris-
tologia ha sido un desafio para las teologias feministas, que han logrado
revelar el peso de los condicionamientos culturales e imperiales sobre las
religiones en general y las cristianas en particular.

Biblia y hermenéuticas

La pregunta: ;Qué significa interpretar la Escritura como feminista, y qué
constituye a una lectura en feminista? nos ayuda a responderla Elisabeth
Schussler Fiorenza en sus obras, En memoria de ella' y Caminos de sabi-
duria, en las cuales desarrolla una hermenéutica critica feminista de la
liberacion.
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Nos hemos atrevido a leer la Biblia de otra manera, y esto es posible
acercandonos a ella desde nuestra experiencia de mujeres. Caminos de
Sabiduria, nos describe los pasos de la danza de una hermenéutica femi-
nista que busca desmontar efectos del patriarcado para ayudar a revelar
con mavyor claridad el Proyecto, el Suefio Divino.

= Hermenéutica de la experiencia.

= Hermenéutica de la dominacion y la ubicacion social.

=  Hermenéutica de la sospecha.

= Hermenéutica de la evaluacion critica.

= Hermenéutica de la reconstrucciéon de la memoria.

= Hermenéutica de la imaginacién creativa.

= Hermenéutica de la accién transformadora por el cambio.

Una caracteristica de esta teologia contextual, de las teologias feministas,
es que construyen la sujetividad y desde ahi se reflexiona. Dan cuenta de
los efectos de interpretaciones condicionadas culturalmente y con intere-
ses particulares y prenan alternativas que van acercandonos a la Vida en
Abundancia.

Asi, pues, este taller de Teologia y género en el Congreso Continental
de Teologia, nos invit6 a reconocer a quienes han abierto sus senderos,
a seguir profundizando en sus reflexiones y a contribuir a desarrollarlas.
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PANEL

Catequese libertadora

Paneilista: Antonio Cechin’
Lugar: Salén 1i103
Data: 9 de outubro

O homem em situacdo na América Latina

Ver

194

Fazemos parte do “Terceiro Mundo”: subdesenvolvimento global com a
consequente marginalizacdo para a maioria da populacao.

O subdesenvolvimento global s6 pode ser entendido dentro do conjun-
to das relagdes internacionais s6cio-politico-econdmico-culturais. Nesse
conjunto de relagdes é que encontramos as causas determinantes dessa
situacao.

O homem latino-americano acha-se tolhido em sua realizacao pessoal e
social, e também em seu dinamismo criador.

Os cientistas sociais sao unanimes em afirmar que tal situacao s6 pode ser
corrigida através de uma radical mudanca de estruturas. S6 assim podera
haver uma abertura para um autodesenvolvimento nacional.

Irmdo marista e miltante dos movimentos sociais, autor do livio Empoderamento Popular.
Uma pedagogia de libertagdo. Influenciou uma geragdo de militantes no Rio Grande do Sul
e no pais. Foi o criador da Romaria da Terra, da Romaria das Aguas e idealizador da missa
em honra a Sdo Sepé Tiaraju. E também co-fundador do Movimento Nacional Fé e Politica.
Foi perseguido pela ditadura militar, preso e torturado, dedicou a sua vida em defesa dos
mais pobres. Atualmente, é Agente de Pastoral em diversas periferias da regidao metropo-
litana de Porto Alegre, assessor de Comunidades Eclesiais de Base do Rio Grande do Sul,
dos catadores e recicladores. Desempenha ainda a fun¢do de coordenador do Comité Sepé
Tiaraju e da Pastoral da Ecologia do Regional Sul-3 da CNBB.



= Dentro dessa situagdo, os cristaos ttém uma missao histérica a cumprir entre
as forcas de arrancada para a mudancga, missao de “libertacdo dos cativos”.

= A Catequese, ao tomar consciéncia do fato, sente necessidade de refonti-
zar-se numa teologia que tenha presente este homem, para poder adotar
uma pedagogia realista que ajude o catequizando numa auténtica leitura
dos “Sinais dos Tempos”

Algumas referéncias teoloégicas

Julgar

= Historia da Salvacdo Geral e Historia da Salvacao Particular

Toda a histéria humana em seus mais de 600.000 anos de “homo sapiens”
é a histéria da salvacao geral. Tudo deve ser visto como um Gnico designio
salvifico de criagdo e redengao em Cristo, cujo mistério é onipresente. O
Povo de Deus é em primeiro lugar a humanidade inteira.

A histéria da salvagao particular, num continuo Israel-Igreja, é servico
no mundo e para o mundo.

O absoluto do cristianismo nao pode ser visto triunfalisticamente,
numa “Igreja necessaria para a salvacdo”. Ela ndo é necessaria para que
os outros comecem a ter verdade e graca. Essas lhes sao possiveis sem a
Igreja. A missdo da Igreja é a de ser sinal de referéncia, sinal elevado, “sa-
cramento”. Se é exato chamar a Igreja de “humanidade consciente” (Con-
gar), devemos saber que antes de tudo ela deve ser humanidade, isto &,
presenca transformadora do mundo. A missao da Igreja estd em “ser mais”,
ser sinal. Este “ser mais” da Igreja no mundo, se olharmos historicamente
o carater original do judeo-cristianismo, deve revelar-se sobretudo no “ser
para frente”, na arrancada de Exodo constante.

= A originalidade do judeo-cristianismo e sua missao

Face as demais religides, o judeo-cristianismo tem sua originalidade na
Historicizacdo da Salvacao; no fato de a salvacdo do homem nao se pro-
cessar numa forma verticalista, através de uma relacao a-histérica e acés-
mica com a divindade.

As categorias essenciais da Biblia sdo todas referentes a mudanga e a
mobilidade histérica para frente: Exodo, caminhada a luz das promessas,
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messianismo, sair da sua patria. Trata-se de uma “desinstalacdo” constan-
te. E a marca da missio de Abrado e Moisés; é a insisténcia fundamental
dos profetas. Daf a importancia de que se reveste o tema do deserto e do
exilio. Quando o povo de Israel cai na tentacdo da instalagdo, os profetas
o recolocam na perspectiva de caminhada histérica.

A visdo biblica de Deus é do Emanuel, um Deus que caminha com
o povo; um Deus de radical imanéncia na temporalidade historica. A sua
transcendéncia reside no fato de ser o “oculto”, o “maior”, o Deus a frente
de nos, nas fronteiras do futuro histérico. Os profetas sao os que leem os
apelos de Deus através dos fatos histéricos e politicos.

O Deus da biblia é um Deus provocante, isto é, que chama para frente
na histéria. Ele exige uma constante fuga do mundo, no sentido de “fuga
para frente” e ndo de “fuga para fora do mundo”. Ele exige uma ruptura
do presente em direcdo ao futuro. A visdo grega do mundo (cosmos) era
fixista, ao passo que a visdo biblica é dinamica.

A Biblia sendo profundamente antifixista € também dessacralizadora.
A profecia de envio para frente dessacraliza as fixagdes que pretendem ob-
jetivar e instituir Deus no passado. Deus ndo estd na natureza, que deve
ser désdivinizada, mas esta no movimento histérico de apropriagdo da na-
tureza, transformando-a num mundo evolutivo para o homem. O sagrado
nao esta nas coisas (férmulas, palavras, objetos), mas estd no movimento
de humanizacao da histéria pelo “cuidado da criagao” e transformacdo da
natureza.

= Conversao ao Reino como conversao a historia em movimento

Nao somos chamados a nos convertermos para um Deus “la em cima” e
“la fora”, mas para o Deus da Histéria da Salvacdo; nao ao Deus dos fil6-
sofos e dos sabios, mas ao Deus de Abra3o, de Isaac e de Jacd, ao Deus da
Encarnacdo em Cristo.

Cristo inicia sua pregacdo com o apelo para a conversao ao Reino
“que vem”, iminente, imediato. Esse Reino se instaura com o antncio da
libertacdo dos cativos (cf. Evangelho, Jesus na sinagoga de Nazaré). O
Evangelho é a Boa Nova para os escravizados e dominados. E este andncio
provoca a conversao para a revolucdo histérica como outrora no Egito.

Um trago essencial dessa historicidade concreta do movimento judeo-
-cristdo é a adesao e a inser¢do no processo histérico de caminhada para
frente, e nunca alienagdo da histéria. Tal adesdo e insercdo se reveste de
dois aspectos:
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= Dum lado, a adesdo ao processo histérico concreto e atual, na ruptura do
hoje para o amanha, na entrada no mistério da Passagem (Pascoa), que
Cristo realiza pela entrega até a morte. No mistério Pascal, a realizacao
dessa Passagem por Cristo tem conotacao histérico-politica.

= De outro lado, porém, a manutencao de abertura do horizonte, isto €, o
Reino dltimo e definitivo.

Trata-se pois de inser¢do no Reino imediato e no Reino definitivo; no aqui
e agora, e com o horizonte sempre aberto adiante de nés; imersdao-conver-
sd0 a0 processo agora e rejogo constante para frente, para um futuro ainda
maior, em direcdo ao futuro dltimo. O cristao é o homem da revolucao
constante, que jamais se fixa numa ordem pronta; vive “desinstalado”.

= Conversao a Deus na conversao ao homem

A conversao ao Deus do Reino “quod instat”, que é imediato e histérico, é
evidentemente conversdo ao processo histérico humano. E aqui que se re-
vela a forga e significagao do paradoxo cristao da radical unidade do amor
de Deus e do amor do préximo. Deus é amado quando se ama o préximo.
Quebra-se a l6gica grega: Ja que Deus assim nos amou, devemos também
nés amar... a Deus, diria a l6gica grega.” “Amar-nos mutuamente, diz sdo
Jodo (cf 1 Jo. 4/9ss.) Os exegetas nos explicam que é precisamente contra a
projecao de Deus para fora da Histéria que sdo Jodo insiste: “Deus jamais
ninguém viu, quando nos amamos Ele permanece no meio de nés” (1 Jo.
4/12). Esse é o paradoxo de tremenda significacdo; para converter-se a
Deus e aos apelos do Seu Reino, é necessario converter-se, aqui e agora
ao homem e a sua histéria. F a luta de libertacio do homem em que se
objetiva e materializa o amor de Deus (cf. Mateus cap. 25 — juizo final).

= Distincao entre o cristdo e o simples humanista
O cristao é alguém:
= que elimina realmente toda fé num Deus a-histérico para levar a sério o

préoximo como “lugar em que se ilumina a sua existéncia humano-divina”
e como “ponto originario da sua experiéncia de Deus (K. Rahner).

= descobre e adere ao Cristo aqui e agora. Este, alias, é o primeiro sentido
da expressao “Cristo histérico”, isto é, Cristo na Historia atual;

= apartir dessa adesao radical ao préximo, o homem descobre a dimensao
pessoal do encontro, ja que o préximo levado a sério e que nos leva a
sério é o ponto originario dum mistério de comunhao pessoal;
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= a partir dessa descoberta (na vivéncia-compromisso) dum mistério inter-
-pessoal, o cristdo descobre o Tu fundante, o Terceiro implicado nesse
encontro, isto é, Deus como Deus pessoal;

= feita essa descoberta, adquire sentido olhar para tras na histéria, para a
cadeia testemunhal dos fatos cristaos (tradi¢ao) e descobrir a identidade
entre o Cristo atualizado aqui e agora no encontro com os homens de
hoje, e o Cristo de entdo, o Cristo que morreu e ressuscitou como homem
para os outros, revelando assim o mistério mais profundo do homem que
€ o mistério do préprio Deus em Cristo, como fundamento e possibilita-
¢do de todos os encontros humanos de compromisso reciproco;

O que importa notar é que todo Cristo apriori, antes do acontecimento
salvifico vivido na histéria, pode facilmente ser um Cristo pré-fabricado,
possuido de antemao, portanto anterior aos fatos, o que significa, pura e
simplesmente, ndo real. Convém frisar que, a expressao “Cristo histérico”
tem dois aspectos: descoberta da sua realidade histérica como mistério
atual hoje e —s6 através disso— “memorial do Senhor”, a saber, desco-
berta de sua historicidade de outrora.

= Mas ha ainda outro aspecto em que o cristdo se distingue do puro huma-
nista, além do aspecto frisado acima, da identificagdo do Deus pessoal
em Cristo. Esse outro aspecto descobrimo-lo na prépria ideia de Reino de
Deus com seus dois apelos: apelo imediato e apelo de constante abertura
para o Reino ulterior e definitivo. Isso fornece um critério de mobilidade
histérica, de dinamismo constante, de anti-fixismo radical. O cristao ja-
mais deve confundir o Reino de Deus com a revolucdo, embora o Reino
seja a propria dinamica constante da revolucao em marcha.

= Cristianismo e ideologia

A vista do exposto, o Cristianismo jamais deve, pura e simplesmente, ser
identificado com uma ideologia. Naturalmente —e convém muito frisa-lo—
também ndo pode ser identificado com a ideologia do “status quo”, com a
ideologia da ordem de dominacao existente. “O Reino de Deus nao é deste
mundo”, isto é, ndo é fixista. De outro lado, porém, o Reino de Deus é tam-
bém apelo a que, sem identificacdo fixista e fixadora, realmente se assuma
a ideologia entendida como arma de luta e de mobilizacdo histérica. Neste
sentido, ideologia se torna instrumento provisério da acao profética.

= Cristianismo como movimento religioso e ndao como religidao

No sentido socio-cultural do termo “religido”, o Cristianismo efetiva-
mente é movimento religioso e ndo religido. Tal definicdo tem profunda
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significacdo real. Trata-se de superar o primado do aspecto institucional
que imobilizou durante séculos o cristianismo, e o fez sacralizador do
“status quo”.

O cristao precisa viver sempre de novo uma ultrapassagem da sua fé
em Deus, quando Este —pela funcdo da expressao da prépria linguagem
que “expressa” as estruturas dos fatos— se tiver transformado em idolo. Is-
rael nos da um exemplo neste sentido, mudando diversas vezes seu modo
de apelar a Deus e conservando nitida a consciéncia de ndo dever ter
imagens definitivas de Deus. Assim, por igual, o cristdo deve sempre de
novo viver um momento irreligioso ou a-religioso, isto é de ultrapassagem
da “religiao” como expressao socio-cultural.

Devemos consequentemente fazer distingdo, principalmente para o
nosso contexto socio-cultural de América Latina, entre “expressao religio-
sa” —de tendéncia fixista, retrospectiva— e “expressao de fé” —dinamica,
prospectiva.

= Reino de Deus e estruturas do mundo

O Reino de Deus jamais se identifica com as estruturas do mundo, mas
se insere e desenvolve nelas como um processo. A nogdo de processo
nos permite visualizar melhor o principio de Encarnagdo essencial ao
Cristianismo. A expressdo “consecratio mundi”, por exemplo, pode ser
entendida de um modo perigosamente reacionario se alguém a entender
como consagracao das estruturas existentes, como alias, adverte Chénu
(cf. “Peuple de Dieu dans le monde”, col. Foi vivante, Paris, 1965). No en-
tanto, é necessario entrar processualmente nessas mesmas estruturas para
poder rompé-las num jogo dinamico para frente.

A nogdo de “cultura” que é um dos conceitos basicos do método “psi-
co-social” de Paulo Freire, (como veremos adiante, no sub-titulo v desta
explanacao, quando falaremos do método em catequese) nao no sentido
de “saber” simplesmente, mas no sentido socioldgico de acao do homem
em relagdo a natureza — é igualmente importante neste contexto. Nas mais
avangadas civilizagdes de bem-estar, tipo USA, o homem pode ser objeto,
em vez de sujeito, no meio das estruturas. Ora, “fazer cultura” é precisa-
mente agir numa transitividade critica e criadora sobre a “natureza”. E essa
natureza, por estranho que pareca, pode ser o imobilismo das domina-
¢des, num mundo super-tecnificado, no qual ndo ha realmente processo
cultural de mudanca a servico do desenvolvimento integral do homem,
como sujeito historico.
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A nogao de Reino de Deus como processo dinamico no coracao das
estruturas é contraria a todos os imobilismos e portanto, profundamente
histérico-revolucionéria. E o que acentuam com vigor os tedlogos e exe-
getas de hoje.

= Préoximo-individuo e préoximo-massas-humanas

Ao cristianismo cabe acentuar vigorosamente a conotagdo personalista e
dialogal da histéria humana. O cristianismo faz isso a partir de um com-
promisso pessoal (relagdo eu-tu) levado a termos de experiéncia tao pro-
funda que tenha uma ressonancia existencial falar num Deus pessoal, des-
coberto como fundamento e exigéncia indispensavel dessa dialogalidade
fraternal.

Importa no entanto frisar, que a visao personalista da fé corre o sério
perigo de ficar presa a microprocessos de encontro interpessoal, sem che-
gar a verdadeira socialidade do processo histérico. Cai-se, entdao, numa
concepgao de fé que possui apenas uma historicidade inicial, mas que nao
leva a sério o fato de que o encontro inter-humano nao se processa através
do olimpo de retas inten¢des, mas numa realidade estrutural ampla.

J& ndo diriamos que ha perigo de individualismo porque, ao se frisar
que a fé é uma “alianca”, uma relagao dialogal “eu-tu”, ja se ultrapassou
a visdo individualista. Mas poderia ser que se permanecesse numa “pri-
vatizagao da fé”, vendo-se especialmente expressa nos momentos de en-
contro a dois, na dialogalidade do casal, nas horas de lazer e meditagao.

E contra a ameaca de semelhante privatizacio da fé que se erguem as
criticas sérias dos te6logos mais abertos ao social. Reconhecendo embora
que fé é dialogo interpessoal histérico, se ndo se chegar a uma visao de
caracteristica “politica” da existéncia cristd, o personalismo tera ficado a
meio caminho.

Levando a sério a histéria como macroprocesso, encarando de frente
o fendbmeno da socializacado, importa rever a teologia do amor ao préximo.
O préximo nao é meramente o individuo na sua dignidade pessoal. S6 es-
taremos amando o individuo se o levarmos a sério em seu amplo contexto
histérico. Por isso surge hoje o tema “massas-humanas-meu-préximo”

Sobretudo no contexto do mundo subdesenvolvido, onde se impde ni-
tidas pré-condigdes politicas para o desenvolvimento poder desencadear-
-se, o tema do macro-processo histérico e do amor ao préximo entendido

2

como amor as “massas-humanas” é urgente.

Num mundo que se socializa cada vez mais, somos chamados a re-
tomar o primado biblico do povo sobre o individuo. O préximo a cons-
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cientizar, ou melhor, a levar a sua autoconscientizacdo, continua a ser
evidentemente também o individuo em nome préprio e tinico, com origi-
nalidade pessoal insubstituivel. Mas ha essa dimensao nova do préximo
num mundo socializado. O préximo sdo as massas. Nao ha possibilidade
de ser proximo do individuo, sem ser o préximo das massas humanas, na
sua libertagdo, num processo histérico amplo e global.

= Reino de Deus e projeto revolucionario

O Reino de Deus ndo é uma nova ordem histérica que se possa planejar
detalhadamente. O Reino de Deus é um processo, é a constante dinamica
do processo histérico. Como processo, precisamente ndo coincide com
nenhum projeto, com nenhuma alternativa histérica concreta. Situa-se
sempre dentro e sempre além. A revolucdo também é um processo antes
de tudo. Mas ela, em seus passos concretos, torna-se projeto e alternativa,
por vezes a Unica alternativa a escolher plausivelmente. Todo processo
revolucionario sofre a tentacdo de institucionalizar-se de tal forma a per-
der sua mobilidade processual. Torna-se, entdo uma espécie de “religidao”.

No plano das alternativas histéricas, ou seja, do detalhamento dos
projetos revolucionarios, o cristdo ndo apenas se encontra numa tarefa
comum com 0s ndo- cristdos que lutam pela libertagcdao dos “cativos do
Egito”, mas ndo possui sequer “fontes préprias” para um projeto cristao
Gnico. Esta, neste ponto, no mesmo pé que os demais homens: criar com
perspicacia terrena o leque das alternativas. Mas para optar, e aqui esta
o ponto nevralgico, o cristdo possui um impulso mais radical: ele sabe,
na fé, que é um apelo de Deus que estad em jogo. Assim o passo volitivo
da opcdo revolucionaria, embora ndo exista um projeto revolucionario
proéprio do cristianismo, recebe um impulso mais radical. Além disso, a
ideia do Reino imediato e contudo sempre aberto para frente proibe ao
cristdo a identificagdo de qualquer projeto revolucionario concreto como
o Reino em si. Essa abertura revolucionaria, essa transcendéncia constante
dos apelos de Deus sempre a frente de nés, constitui um dos aspectos fun-
damentais da contribuicao cristda a Revolucdo: a sua constante futurizacao.

= O imobilismo religioso

Qual a razdo de os cristdos, ao longo da historia, terem demonstrado tao
poucas vezes aquela caracteristica que torna original o movimento judeo-
-cristdo: a dinamizacao da histéria? O que faz com que os cristaos se reve-
lem normalmente sacralizadores do “status quo”?

Lendo a Biblia encontramos, ja no Antigo Testamento, uma resposta
inicial. O judaismo vétero-testamentario cafa sempre na tentagdo de dar
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mais importancia a instalagdo institucional do que aos apelos da alianga
messianica de marchar a luz das promessas de Deus, rumo ao futuro. Toda
tensdo dialética entre instituicao e profetismo é reveladora neste sentido.

Na medida em que o cristianismo se transformou em religiao (no sen-
tido sécio-cultural), dando énfase primordial aos aspectos institucionais e
juridicos, em detrimento da agilidade e mobilidade profética, tornou-se
imobilista e reacionario. O grande passo da eclesiologia do Vaticano i
esta em resituar o primado do elemento profético e carismatico em relagao
ao institucional. O aspecto institucional é sempre necessario, mas deve
saber-se sempre provisorio e secundario. A verdadeira constante do cris-
tianismo € sua dinamica profética.

= Profetismo e dinamismo pascal do cristianismo

Do conservador existe uma definicao banal mas contundente: aquele que
tem algo a conservar a todo prego. Diz-nos Sao Paulo que Cristo nao foi
conservador, ndo julgou melhor reter avaramente sua prépria divindade,
mas aniquilou-se. Pascoa é passagem pela morte, pela entrega total, para
chegar a vida. O profetismo é o apelo a superacdo do presente; é convite
a “krisis” (julgamento) e a ruptura da conversdao (metanoia). Isso implica
no abandono da prépria terrinha de seguranca, a imagem de Abrado. E
langar-se no risco e na inseguranca.

Dois sdo os elementos dessa atitude profética: dentincia (krisis, pa-
lavra julgadora) e gesto e agdo de rompimento (préxis, aniincio). Basta
lembrar os profetas de Israel para descobrir sempre e indissociavelmente
os dois elementos unidos. A pura dentincia pode ser uma forma sublimada
de alienagdo e falta de coragem histérica.

Sintetizando, importa frisar duas coisas:

= 0 profetismo, como aspecto fundamental do cristianismo é a garantia de
sua capacidade de “passar”, isto é, garante sua dimensao pascal;

= Os profetas costumam ter que assumir na sua prépria vida, também den-
tro da Igreja, a tarefa de dar o exemplo de entrega: de tradicdo imemo-
rial, os profetas sao liquidados lenta ou truculentamente. Em geral “sao
perseguidos no templo e no pretério” (Casaldaliga). O mistério da Cruz,
como mistério profético da vitoria, é inteiramente essencial ao cristianis-
mo. Nao porém, nos termos da visao dolorista ou quase masoquista, mas
na linha da pascalidade profética. Uma Igreja que nao se despoja até a
morte perdeu sua “verve” histérico-dinamica.
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Aplicacao das referéncias teologicas a educacéao da fé

Agir

1.

Constatacdes retrospectivas

No passado, até ha pouco, e hoje ainda em muitas areas, predominou
na Evangelizacao a preocupagao salvacionista: “temos que fazer os ho-
mens entrarem no céu”. A consequente atitude de fé, em bases um tan-
to minimalistas, ndo possui a caracteristica original da fé judeo-crista:
fé como ato e processo histérico. Além de outras distor¢des, a pastoral
salvacionista atribui um primado a preocupacao “religiosa”, entendida
como ligacdo e enquadramento em praticas institucionais e o consequen-
te sacramentalismo.

A insisténcia primordial sobre o aspecto institucional duma Igreja institu-
ida e credenciada para “salvar” induzia necessariamente a uma concep-
¢ao bastante tipica da propria Mensagem Evangélica: “levar a Verdade”.
A Verdade evangélica, nesse caso, é concebida como um capital possui-
do em depésito, como um a priori antecedente aos fatos da realidade.

A Biblia, os Padres, o Magistério, a teologia eram vistos como “fontes” ou
“repositorios” da Verdade anterior aos fatos; ignorada a “fonte primeira” do
proprio processo histérico aqui e agora, nem se cogitava em ver aquelas
fontes repositoriais como simples referéncias testemunhais de fatos vividos.

A primeira etapa da renovacdo catequética, que vé chegar o seu fim, teve
o mérito da melhoria da Mensagem, tornando-a mais cristocéntrica, eli-
minando aspectos secundarios, mitos e tabus, e explorando, além disso,
positivamente, uma renovacao metodolégico-técnica. Fundamentalmente,
porém, permaneceu-se no primado da Palavra sobre o Acontecimento.

Os documentos do Vaticano Il revelam ja sensibilidade em relacdo a cri-
se da Evangelizacdo, louvam a insercao no processo histérico, etc. mas
continuam insistindo preocupadamente sobre o destaque a dar a Palavra
tomada em si mesma.

A atividade catequética na América Latina, conforme recentes levanta-
mentos, parece concentrar-se particularmente sobre as criangas e as ro-
das de ouvintes ja formados em ligacdo com os quadros institucionais
atuais (cf. levantamento do CERIS brasileiro).

As escolas e os Institutos de Catequese, nascidos com certa espontaneida-
de em correspondéncia as exigéncias de renovacao interna dos quadros
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institucionais, numa espécie de funcionamento intraeclesiastico da Lei
que Parkinson enunciou para a economia de tipo familiar, se usufruiram
de certos aspectos positivos, cairam nos aspectos negativos da situacao
descrita acima sob o item 4. Em alguns deles esboga-se com crescente
evidéncia a necessidade de um passo além.

Em resumo: de falante, a Igreja progrediu para “mais bem falante”, mas
sobretudo ainda “igreja que leva a Mensagem”. Os quadros da ativida-
de catequética, em defasagem em relacdo a outros setores, continuam
globalmente bastante marginais em relacdao as urgéncias do processo-
-histérico-revolucionario, e beneficiam-se abundantemente dos restos da
cristandade.

Alguns critérios para a ultrapassagem da crise atual

1.

204

O processo histérico de libertacao e o processo de Evangelizagao devem
ser vistos como indissociaveis, formando um unico fildo processual de
acontecimentos concretos, embora ndo coincidam adequadamente; as-
sim como a histéria humana e a histéria da salvacio sdo indissociaveis,
persistindo muito embora uma distincdo. E fundamental, em termos de
encaminhamento e processo, sublinhar essa indissociabilidade.

A exemplo de Cristo (cf. Lc. 4/16-21) o Evangelho deve ser anunciado
como um acontecimento de libertacdo dos cativos, uma alegre noticia para
os pobres e oprimidos. E no testemunho (praxis) e antincio (Palavra) duma
libertagao histérica, como outrora no Egito, que se torna possivel fazer re-
feréncia ao mistério maior desta libertacdo da escraviddo: o estabelecimen-
to concreto, em acontecimentos histéricos, duma participacao da vida de
Deus, numa alianca historica (e ndo verticalista e a-histérica) com Deus.

Em meio as urgéncias de desescravizagao do homem latino-americano,
marginalizado do processo histérico em mais de 60% e condicionado por
férreas dominagdes de correntes da estrutura do “status quo”, o processo
de Evangelizagao é impensavel como “Evangelizagdao pura”, o que de
resto jamais € valido, mas implica forcosamente na profecia (dentincia e

praxis) duma ruptura estrutural de cunho revolucionario anti-capitalista.

Como indissociavel do processo histérico, e implicando este, na atual
situacdo latino-americana, em processo revolucionario, como pré-con-
dicdo a promogao humana entendida como desenvolvimento integral,
material e espiritual unidamente — a Evangelizacdo ndo se torna exaustiva
e nem atinge seu desencadeamento verdadeiro se permanecer no ambito
dum microprocesso de grupos ou pessoas isoladas.
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10.

11.

A radical unidade do amor de Deus e do amor ao proximo (cf. Mt 25; 1
Jo. 4/9-123; etc.) num contexto de mundo cada vez mais solidario, exige
o desencadeamento de um processo histérico de emancipacao e desen-
volvimento, ao qual se ligue o processo de Evangelizagcao, que ultrapassa
os individuos. Para tanto, importa ver as proprias massas humanas escra-
vizadas como “nosso préximo” (Chénu).

A conversdo crista é encontro com o Cristo histérico no encontro histori-
co com os homens contemporaneos, numa insercao no solidario proces-
so historico. S6 a partir do encontro com o Cristo presente neste compro-
misso reciproco, adquire sentido a visdo retrospectiva sobre o Cristo de
outrora (seus gestos e suas palavras), e com o Cristo que se presentifica
nos sacramentos da Igreja.

Esta caracteristica de o ato e o processo de conversdo cristd serem com-
promisso histérico, ndo é acidental a fé crista, mas revela precisamente
sua originalidade. Quando lhe falta esta nota de pertenca histérica, que
a transforma necessariamente num ato “politico” (cf. ). B. Metz), recai ao
nivel da simples fé religiosa, como a ocasionam também outras religies.
Embora suficiente para a salvacao individual, perde precisamente sua co-
notagdo cristd de fé historica.

Assim como fé e religido, expressao de fé e expressao religiosa devem
ser distinguidas, embora nao se excluam; deve ser frisado, como critério
para a Evangelizacao, que pertenca histérica ativa e pertenca eclesiastica
praticante ndo coincidem e, por vezes, se distanciam tragicamente.

Uma nogao minimal da fé “que é necessaria para entrar no céu”, com sua
predominante nota institucional, ndo serve como ponto de referéncia para
visualizar o processo de Evangelizacdo. Para tanto, se requer uma nogao
de fé como processo de participacado histérica, que elimine toda dicotomia
entre experiéncia do mundo e experiéncia do Deus vivo (cf. Ph. Roqueblo,
“Expérience du munde: Expérience de Dieu?” Paris, Cerf , 1968).

Numa Igreja em que a “religiao” (no sentido sécio-cultural) predominou
sobre a fé, importa dar-se conta da dificuldade de encarar o processo de
Evangelizacdo como indissociavel do processo histérico. A tendéncia e
tentacdo decorrente é de identificar Evangelizacdo com o simples anin-
cio duma Palavra entendida como um a priori pré-estabelecido.

As veiculagdes usuais das expressoes “fé implicita” e “fé explicita” estao
eivadas dum certo nocionalismo (de nocao) religioso de tipo intelectu-
alista. Nao correspondem a verdade do processo de comprometimento
historico e, nele, da conversdo ao Reino, nem servem muito como instru-
mento operacional na Evangelizacao.
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12.

13.

14.

15.

16.

206

As nocdes, embora um tanto imprecisas e de uso variado no Brasil, de
“conscientizacao”, “educacgao de base” e “politizacao”, dada a sua géne-
se e uso entre nos, parecem ricas de sentido para expressarem o encami-
nhamento processual da “Educagdo da Fé.” (Método “Paulo Freire)

Os momentos varios de ligacao explicita com as grandes referéncias dog-
maticas e os simbolos cristdos que, numa transposicao atualizadora, po-
dem ser derivados da Biblia, da Tradicao e do Magistério, devem partir
menos duma pressa anunciadora do que da real ressonancia e significa-
¢ao dos mesmos, no decurso do processo histérico evangelizador. Nao
desisténcia timida, mas também ndao —e é a tentacdo maior— urgéncia
verbalistica. Ndo apenas o contexto global da secularizacdo crescente,
com sua expressdao secular de verdades evangélicas, mas sobretudo o
concreto das situagoes histéricas desafiadoras, obrigam a uma constan-
te reinstauracdo da linguagem evangelizadora, com a qual se profetiza
o sentido dos acontecimentos na perspectiva dos “sinais dos tempos”,
como apelos de Deus.

Herdeiros duma cultura centrada e fixada nas palavras, no gosto da ver-
bosidade orgulhosa duma posse da verdade anterior aos acontecimentos,
devemos cumprir um esfor¢o para devolver toda a dignidade a Palavra. A
Palavra é ao mesmo tempo, acontecimento e expressdao verbal. Devemos
aceitar com alegria, sem falsos pavores, os desafios que hoje se erguem
contra o antncio verboso da parte das teorias da linguagem (estruturalis-
mo, transformacionismo, linguistica, etc.). As nossas palavras mortas, quan-
do ndo servem para uma descodificacdo conscientizadora da realidade e a
criacdo duma transitividade criadora do homem como sujeito, € bom que
as reconhecamos como mortas. A Palavra de Deus, que se fez até Carne, é
Vida. E vida que se comunica. Da vida nio se fazem simples comunicados.

A Palavra evangelizadora, como conscientizacdo da Vida presente de
Deus, é essencialmente processo dialogal e comunicacdo dos homens
entre si. E Igreja é a reciprocidade dos apelos mutuos, convocagao e co-
munhdo fraterna. Por ai vemos a importancia da doutrina conciliar de
que a Evangelizacdo é ato de Igreja, que emerge e se instaura no processo
histérico dos homens que se libertam e convocam para a fraternidade. Se-
nao nao teria sentido definir-se a Igreja como “sacramento da unidade”.

Ja que Evangelizacao ndo consiste simplesmente em superar uma espécie
de analfabetismo religioso —como cultura popular é muito mais que sim-
ples alfabetizagdo— parece aconselhavel o emprego crescente de méto-
dos de convivio e comunicagdo que signifiquem o esvaziamento cons-
ciente de nossos métodos de “evangelizacdo” com suas manifestacdes
ostensivamente palavrescas. O evangelizando deve tornar-se o agente de
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17.

18.

19.

20.

21.

sua evangelizacdo, assim como é o sujeito de sua decisdo de inserir-se
no processo histérico. O evangelizador é simples colaborador. Deve sur-
gir assim uma identificacdo crescente entre o contetido e o processo de
Evangelizacdo (N.B.: alusdo evidente ao método “psico-social” de Paulo
Freire).

De tudo isso resulta a nova figura do evangelizador ou do catequista que
deve ser:

= uma pessoa inserida no processo histérico da Comunidade;

= uma pessoa que serve a Comunidade para que ela atinja
maior consciéncia e explicitacdo das dimensdes de libertacao
e construgdo em Cristo, numa dimensao de abertura para
o definitivo que ndo se atinge aqui; de abertura para uma
intimidade sempre maior que lhe sera revelada: de abertura para
uma integracdo que se manifestara plenamente quando “Deus
for tudo em todos”.

Entendendo Evangelizagdo como uma comunhdo que cria ato de Igreja
e instaura a unidade libertadora dos homens entre si, vendo-a como um
processo de descodificar a escraviddo (pecado e morte) e a libertagao
(salvacao e graga) contidas na realidade concreta das situagoes existen-
ciais desafiadoras, adverte-se contra o perigo de ndo levar a sério o ponto
de partida antropolégico da Evangelizacao (cf. Gaudium et Spes” e “Ad
gentes”). Semelhante perigo consiste em dar-se por satisfeito em usar, “es-
tando por fora”, casos pretensamente tirados da realidade a mero titulo de
exemplificacdo ou como meras comparagdes tedricas; importa inserir-se
na problemaética viva e, participando nela, possibilitar ao homem a dis-
cussao corajosa de seus problemas.

Se o Evangelho, como alegre noticia e Boa Nova concreta, s6 se incorpora
ao homem experimentalmente, existencialmente; se a significacao real duma
palavra acerca do sentido da vida s6 é vivenciada na captagdo (“conscien-
tizacdo”) das relacdes de dominacdo e libertacao (pecado e salvacdo); se
“conhecer”, no sentido biblico, especialmente em Sao Jodo, é ser a realidade
conhecida e interferir transitivamente nela — conclui-se que nenhuma evan-
gelizacdo, quanto ao método e quanto ao contelido e expressao verbal, pode
ser pensada inteiramente em fase anterior ao seu processo.

Vista nesse contexto, a catequese é uma reflexao da comunidade, a luz
da fé, do seu proprio processo historico. E Cristo presente na Comunidade
que revela o homem ao homem (Gaudium et Spes).

Dentro dessa visao de Evangelizagao, avulta sobremodo a necessidade de
perceber a importancia dos meios de comunicagao de massas, como um
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dos fatores fundamentais de aceleragcdo ou retardamento do processo his-
torico. Torna-se absolutamente necessario refletir em pequenos grupos,
sobre o contetido veiculado por esses meios.

22. Se Evangelizagao é sempre muito mais um ato de instauragao do Mistério
da Igreja, um ato de Igreja, do que acdo dum evangelizador, prevé-se:
dum lado, a pluriformidade de situagoes evangelizadoras e, dai, um plu-
ralismo na evangelizagcdo, correspondente a uma ampla pluriformidade
de tomada de corpo histérico da eclesialidade, ndao excluidas as formas
secularizadas; de outro lado, e com especial urgéncia no mundo subde-
senvolvido, a importancia evangelizadora de grupos eclesiais proféticos
(novamente: profecia como dentincia e praxis), a semelhanga dos grupos
proféticos do Antigo Testamento, como pontos de emergéncia e revela-
¢ado das situagoes historicas desafiadoras, como “sinais dos tempos” de
maior vigor messianico.

23. Por fim, parece pouco provavel que as instituicdes eclesiasticas atuais
de tipo demasiado imobilista (por exemplo paréquias, especialmente nas
grandes cidades) se prestem como concretizagao e manifestacao do “ato
de Igreja”, de significacdo evangelizadora no sentido acima conferido a
esta expressdo.

=  Tomada de consciéncia fundamental

A luz dos tépicos acima, parece chegada a hora para uma séria tomada
de consciéncia para um deslocamento de eixo na concepg¢ao e execugao
do processo de Evangelizacdo. A etapa de melhoria da Mensagem, como
a priori ao processo histérico, parece ter exaurido suas virtualidades. Pros-
seguir simplesmente nela significaria fixar-se num pastoralismo intra-ecle-
sidstico e situar a Igreja em face do mundo, em vez de concebé-la como
sacramento da unidade libertadora e salvadora dos homens que emerge
do mundo. Doravante serd necessario tirar as consequéncias da indisso-
ciabilidade entre processo histérico e processo de Evangelizagao.

Sintetizando tudo o que dissemos até aqui, assim poderiamos narrar o
ato de catequese:

1. Processo historico — Uma Comunidade Eclesial de Base se reline e reflete
sobre o seu préprio processo histérico. Do micro, ao macro (local, regio-
nal, municipal, nacional, continental, mundial... em circulos concéntri-
cos). Fatos e acontecimentos do cotidiano sdo analisados com o melhor
instrumental possivel, o mais abrangente ou global, que exista.

2. Evangelizacao. — Na transparéncia dos fatos do cotidiano, a Comunidade
Eclesial de Base vai se dando conta de uma presenca amorosa que cami-
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nha conosco e que da sentido a tudo. Essa presenca viva vai adquirindo
contornos do Homem Jesus de Nazaré, que foi em tudo igual a nés, exce-
to no pecado, hoje vivo e ressuscitado, pois “por meio dele tudo foi fei-
to...” (sinais dos tempos). E a sensacional descoberta da “Boa Nova”. E o
segundo momento; é a Evangelizacdo. “Onde dois ou mais se reunirem...
eis que estou no meio deles”

3. Liturgia. — Diante da pessoa viva do Homem Jesus de Nazaré, sentimos
imediatamente a necessidade de falar, dialogar com Ele. Para isso uma
oragdo, um cantico, um rito, uma celebragdo, uma para-liturgia, um sa-
cramental ou mesmo uma Missa. F a Liturgia, o segundo momento.

4. Tradicao. — Imediatamente nos damos conta de que ndo somos os Uni-
cos, nem os primeiros a fazer tdo sensacional descoberta. Ha toda uma
sequiéncia de geracdes e de pessoas e toda uma histéria de fé que vem
do passado e que comegou com o nosso pai na fé, Abrado. E entdo a Tra-
dicdo, o terceiro momento. Tradicdo normativa, momento privilegiado
consubstanciado na Biblia, de inspiracao divina. E em seguida, tradicao
como histéria da Comunidade ou da Igreja.

5. Compromisso. — Essas sucessivas descobertas nos questionam em relacao
ao nosso engajamento na histéria de hoje, a transformagdo da realidade
para melhor. E o momento do compromisso com a mudanca: um mundo
diferente é possivel sob o impulso do Ressuscitado que caminha conosco.
E 0 quinto momento. E a participacdo no Processo Histérico de mudancas
para melhor. E a revolucao.

Método psico-social de Paulo Freire como tentativa de solucao

II/

O método “psico-social” parte do principio de que “educar ndo é introdu-
zir num mundo feito, mas é ajudar alguém a transformar o mundo”. A edu-
cagao deve ser participacdo popular na sustentabilidade; deve ser insercao
critica do homem no processo histérico, isto €, deve torna-lo um ser cada
vez mais consciente de sua transitividade que deve ser usada tanto quanto
possivel criticamente.

Como ja vamos longos, e o nosso Congresso Internacional é de Te-
ologia da Libertacdo, com uma Unica colocagao sobre a teologia menor
denominada também de Evangelizagdo ou Catequese, ndo vamos descer
a metodologia catequética propriamente dita.
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PANEL

Teologia, espiritualidad y género

Panelista: Geraldina Céspedes, OP'
Moderadora: Gabriela Juarez
Lugar: Seminarios II

Fecha: 9 de octubre

No puede haber “otro mundo posible” ni otra “teologia posible” si no
buscamos una nueva manera de ser mujer y ser hombre. Esa nueva mane-
ra tiene que brotar de dos vertientes que son las que podrian alimentar y
renovar el quehacer teolégico-pastoral de mujeres y hombres en América
Latina y el Caribe: 1) la conciencia de la realidad que vivimos. Hay que
captar las situaciones desajustadas que caracterizan las relaciones entre
hombres y mujeres (situaciones de pecado); 2) analizar profundamente
cudl es la espiritualidad que podria transformarnos y dar sustento a una
nueva forma de vivir y de relacionarnos.

Unas relaciones desajustadas:
el sistema androcéntrico-patriarcal

Al mirar nuestra realidad, nos damos cuenta de que son muchos los des-
ajustes y los clamores que nos vienen desde las mujeres. Sobre todo la cre-
ciente feminizacion de la pobreza (el 70% de los mas pobres del planeta
son mujeres; de los 960 millones de analfabetos del mundo el 70% son
mujeres; el 80% de los refugiados y desplazados son mujeres; el 74% de

1 Nacié en Repuablica Dominicana, es religiosa misionera dominica. Doctora en Teologia
por la Universidad Pontificia de Comillas. Profesora en la Universidad Rafael Landivar, en
EFETA (Escuela Feminista de Teologia de Andalucfa), en el Intercongregacional de la Confe-
rencia de Reliosas/os de Guatemala (CONFREGUA) y la Escuela de laicas/os Monsefior Ge-
rardi. Miembro y cofundadora del Nicleo Mujeres y Teologia de Guatemala y de la Red
Teoldgico-Pastoral de Amerindia. Vive su compromiso misionero y su ministerio teoldgico
en la colonia El Limén, zona 18 de Guatemala.
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los desnutridos del mundo son también mujeres). Las mujeres atin segui-
mos teniendo dificultades para acceder a los puestos de responsabilidad;
el salario percibido por las mujeres sigue siendo entre un 30 y un 40%
menor que el de los varones; la agudizacion de la violencia hacia las
mujeres, tanto en el ambito laboral como doméstico, y la impunidad que
rodea a esta violencia es hoy dia lo més alarmante. Cada ocho segundos
una mujer es maltratada, siendo el feminicidio la manifestacion mas ex-
trema de la violencia hacia las mujeres (Ciudad Juarez, México, ha sido
el caso mas llamativo y luego Guatemala). La cantidad de mujeres y ninas
abusadas, violadas, el turismo sexual, la trata de mujeres, alcanzan niveles
alarmantes.

;Qué es lo que esta a la raiz de todo esto? Un sistema bien establecido
ue llamamos el sistema androcéntrico-patriarcal.
Il | sist d t t I

El patriarcado es un sistema de organizacion social en el que los pues-
tos clave de poder (politico, econémico, religioso y militar) se encuentran,
exclusiva o mayoritariamente, en manos de varones. El patriarcado es un
orden social caracterizado por las relaciones de dominacién y opresion
establecidas por unos hombres sobre otros y sobre todas las mujeres, e
incluso sobre todas las criaturas. De aqui que hoy se reconoce que existe
una relaciéon muy estrecha entre patriarcado vy crisis ecolégica.

La antropbloga mexicana Marcela Lagarde sefala que el patriarcado
se caracteriza por tres aspectos:

= Laoposicion entre el género masculino y el femenino, asociada a la opre-
sion de las mujeres y al dominio de los hombres en las relaciones socia-
les, normas, lenguaje, instituciones y formas de ver el mundo.

= El rompimiento entre mujeres, basado en una enemistad histérica en la
competencia por los varones y por ocupar los espacios que les son desig-
nados socialmente a partir de su condicién de mujeres.

= Surelacién con un fenémeno cultural conocido como machismo, basado
en el poder masculino y la discriminacién hacia las mujeres.

Factores que han dado sustento al patriarcado

*  El uso de la fuerza, la violencia. Casi no podemos hablar de relaciones
entre hombres y mujeres sin que salga el tema de la violencia. Nacer
mujer todavia marca una vulnerabilidad, un riesgo de ser violentada en
cualquier etapa de nuestra vida, ya sea violencia fisica, sexual o psiquica.
La violencia hacia la mujer se ha agudizado y se expresa de diversas ma-
neras, algunas muy sofisticadas y disfrazadas. Podemos recordar la vio-
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lencia que aparece en la pelicula Te doy mis ojos, donde el hombre nun-
ca le pega a la mujer, pero la destruye. El fendmeno del feminicidio esta
afectando hoy a todos los estratos sociales. Dice Marcela Lagarde que el
feminicidio no s6lo comprende el asesinato, sino el conjunto de los actos
violentos contra las mujeres, muchas de las cuales son sobrevivientes a
actos violentos contra su entorno, sus bienes, contra ellas mismas. Las
mujeres asesinadas son sélo una de las manifestaciones de la destruccién
de las mujeres, pues hay muchas muertas en vida.

= El lenguaje: es uno de los recursos mas importantes para mantener some-
tidas a las personas, pues las lenguas codifican y expresan relaciones de
poder, delatan quién tiene el poder y quién estd sometido/a. A lo largo de
la historia han sido los varones quienes han tenido el poder de la palabra,
el poder de nombrar el mundo y de escribir la historia, aunque esa his-
toria sea historia sagrada o se trate de cuentos infantiles. En el lenguaje,
las mujeres (y lo femenino) son, o invisibilizadas (por ejemplo en los tér-
minos aparentemente neutros) o negadas o inferiorizadas o ridiculizadas
(por ejemplo, en los chistes, cuentos, historietas y anécdotas). Por eso el
lenguaje inclusivo es un reto. Cambiar el lenguaje sexista y racista es un
ejercicio y es una accion seria. El lenguaje inclusivo busca acabar con la
dominacion y nos lleva a no quedarnos ahi, pues el lenguaje es un arma
de doble filo: nos puede dejar tranquilas/os porque ya tenemos un espa-
cio en el lenguaje y nos podemos olvidar de que hay otros espacios que
reivindicar.

= Las leyes: en las que también se manifiestan relaciones injustas y desigua-
les. Hay leyes y normas que han otorgado la representacion conyugal
s6lo al varén. Hay que reconocer que se estan dando pequefos pasos en
cuanto a establecer herramientas juridicas que detengan la violencia de
género.

= La educacion y los medios de comunicacion: que refuerzan el dominio
masculino y la visién androcéntrica de la realidad. La educacién formal e
informal es un recurso poderosisimo para hacernos introyectar, internali-
zar la l6gica de la dominacién de unos sobre otros y otras. La educacion
diferenciada que se da a nifos y nifias refuerza la division sexual del
trabajo y condiciona el rol social de cada sexo. Al hombre se le educa
para desarrollar la capacidad de pensar, para producir, dirigir, para ser
independiente, mientras que a la mujer se le educa para que sea emotiva,
para obedecer, cuidar y servir a los demas.

= La cuestion del trabajo: Uno de los factores que explican la condicién
social de la mujer es la division sexual del trabajo. Mediante esta divi-
sion social, la mujer se ocup6 del trabajo doméstico y el hombre de la
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obtencioén de los alimentos. El hombre, al quedar liberado de las labores
domésticas, pudo dedicarse a la actividad publica, mientras que la mujer
quedo recluida a la esfera doméstica. Esto dio como resultado el que la
mujer quedara marginada del poder politico. El patriarcado se apropia
del trabajo de las mujeres, e incluso se apropié del mismo concepto de
trabajo. Los medios de comunicacién y los libros de texto nos han trans-
mitido esta division sexual del trabajo. Ha primado una division sexual
del trabajo que asigna a hombres y mujeres roles diferentes y salarios
diferentes por el mismo o muchas veces, mas trabajo.

= Losrituales y tradiciones religiosas, que marcan relaciones de poder que
desenmascaramos preguntandonos: ;Quién determina y organiza los ri-
tuales? ;Qué papel cumple cada una y cada uno en los rituales? ;Quién
ejerce la palabra? ;Quién media entre lo divino y lo humano? ;Quién tie-
ne la autoridad? Los rituales y las tradiciones refuerzan relaciones de desi-
gualdad. En nombre de la religion se violan los derechos de las mujeres,
tanto en la sociedad como en la Iglesia. El elemento religioso, la teologia
juega un papel muy importante de cara a la bisqueda de relaciones mas
equitativas y justas entre hombres y mujeres. Hay que potenciar una sana
espiritualidad y una lectura de los textos biblicos con ojos y corazén de
mujer.

Una espiritualidad para una nueva manera de ser mujer

La espiritualidad ha sido uno de los recursos que han dado sustento a las
relaciones desequilibradas entre hombres y mujeres. Por eso insisto en
un cambio de los registros espirituales, pues ahi tocamos raices muy pro-
fundas que, si estan sanas, pueden sacudir los cimientos mas profundos
del sistema patriarcal. Hay que desenmascarar y resistirse ante las formas
de espiritualidad que en vez de ayudarnos a florecer han marchitado y
mutilado la vida de las mujeres y han ahogado nuestros deseos y nuestros
gemidos interiores por una vida diferente.

Tenemos que ejercitar nuestra capacidad para identificar y nombrar
nuestra sed, nuestros anhelos. En este sentido, Dorothee Solle plantea la
necesidad de articular la hermenéutica de la sospecha y la hermenéu-
tica del hambre (aqui diriamos también la hermenéutica de la sed). Ella
considera que, si bien la hermenéutica de la sospecha es necesaria y ha
llegado a ser un lugar comtn desde el punto de vista de una conciencia
critica, para comprender los elementos misticos que estan presentes en
toda religion es necesario ir mas alla de esta hermenéutica de la sospecha.
La hermenéutica del hambre, de la que habla esta autora, se pregunta no
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s6lo cual es la politica del sistema religioso para ejercer su dominio, sino
también qué es lo que buscamos en nuestro clamor por una espiritualidad
diferente?, es decir, de qué tenemos hambre y sed. En el evangelio esta
claro que el proyecto de felicidad que Jests nos ofrece tiene que ver con
tener hambre y sed: “Dichosas las que tienen hambre y sed de justicia”
(Cf. Mt 5, 6).

Hay una espiritualidad que marchita a las mujeres, que nos empobre-
ce y nos impide crecer, que alimenta la violencia y la sumisién. Pero hay
una espiritualidad que nos empodera y nos hace vivir como resucitadas
dentro de esta historia. Una espiritualidad que nos invita a salir de los lu-
gares habituales donde hemos sido colocadas y a peregrinar en busca de
aquella tierra que mana leche y miel, aquellos terrenos en los que pode-
mos florecer, dar frutos y comer y compartir esos frutos.

Identificando las fuentes envenenadas

Hablar de espiritualidad es hablar de las fuentes de las que una teologia
feminista liberadora tendria que nutrirse.

Y lo primero que quiza tengamos que hacer es identificar las fuentes
gue no nos han ayudado. Hay fuentes que en su origen han sido buenas,
pero han sido envenenadas. Quiza el dafio mas grande que se puede ha-
cer a un pueblo, a un colectivo es el del envenenamiento de sus fuentes de
agua. La crueldad de las guerras y del exterminio de grupos se manifiesta
en la contaminacion de las fuentes de agua o en la lucha por el control de
las fuentes hidricas. Asi lo vemos desde los tiempos biblicos (tal como nos
relata el libro de Judit) hasta nuestra historia reciente de guerra y la actual
lucha de poder por el control del agua en nuestro planeta.

Quien controla tus fuentes, controla tu vida. Tenemos que luchar con-
tra la privatizacion de las fuentes, desafiando a quienes se han constituido
en duefos y guardianes de las fuentes, demostrando que nosotras quere-
mos sacar el agua y la queremos sacar con nuestros propios cantaros.

La mentalidad patriarcal ha penetrado la espiritualidad y por eso hace
falta emprender un proceso de desintoxicacién y de sanacién de las mis-
mas fuentes. Lo primero que hay que desintoxicar es la misma palabra
espiritualidad, pues esta arrastra una fuerte carga de dualismo que se ma-
nifiesta en la separacion entre lo sagrado y lo profano, la huida de la rea-
lidad, el rechazo al cuerpo, al placer, a lo material, etc. Del significado

2 Dorothee SOLLE, The Silent Cry: Mysticism and Resistance, Minneapolis: Fortress Press,
2001, pp 47-48.
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original de la palabra espiritualidad que se comienza a usar en el siglo v
para referirse a una vida bajo los impulsos del Espiritu, una vida en la cual
la Ruah se mueve libremente, a lo largo de los siglos nos hemos quedado
mas con la forma distorsionada en la cual se comprendi6 la espiritualidad
en la Edad Media cuando se usa el término espiritualidad para sefialar una
division entre espiritu y materia. Aunque a partir del Concilio Vaticano Ii
se dio un cambio en la concepcién de la espiritualidad y, luego, la teolo-
gia de la liberacion nos ha desafiado a vivir una espiritualidad liberadora,
en el inconsciente colectivo atn persiste una vision dualista, y por eso hay
que desintoxicar la palabra espiritualidad.

En estos tiempos, cuando crece el interés por la espiritualidad como
un vivir en una nebulosa mistico-esotérica, tenemos que estar con los ojos
abiertos, ya que sutilmente se nos pueden infiltrar elementos de una espi-
ritualidad light que dulcifica y apacigua nuestro espiritu y nos hacer vivir
fuera de la realidad, o de una espiritualidad hard (dura) que aparece hoy
dia en las multiples formas de fundamentalismo y dogmatismo que esta
resurgiendo en algunas instituciones sociopoliticas y religiosas. La espi-
ritualidad feminista pretende alejarse de una espiritualidad light o harc?
(desencarnada y fundamentalista), pues en vez de huir de la realidad, bus-
ca sumergirse en ella y transformarla, y en vez de asentarse en posturas
rigidas es una sabiduria que brota de una fuente, de lo liquido, como
simbolo de la no rigidez porque la espiritualidad est4 ligada a la flexibi-
lidad, a la apertura y a la libertad. Ante el crecimiento de un misticismo
desencarnado y alejado de la realidad, tenemos que vivir una mistica del
seguimiento de Jests que nos lleva al compromiso con la historia de las y
los mas pobres, contemplando el paso de Dios en los acontecimientos y
en los procesos que vivimos a nivel personal y colectivo.

Hacia una espiritualidad saludable

Ante la violencia, el feminicidio, las violaciones, los cuerpos rotos, ;qué
espiritualidad cultivamos? ;Qué experiencia de Dios hacemos? ;Qué es-
piritualidad empuja nuestra lucha por la justicia para las mujeres? ;Cémo
cuidar que no se desequen aquellas fuentes de donde sentimos que nos
viene la vida, la energia para seguir luchando y soflando?

Si tuviéramos que dar un nombre al tipo de espiritualidad que necesita-
mos vivir en nuestro mundo, y especialmente las mujeres, yo la [lamaria una
espiritualidad saludable. Hay elementos de una espiritualidad tradicional

3 Las expresiones “espiritualidad light” y “espiritualidad hard” las us6 Lucia Ramoén en el Se-
minario Presencial de EFETA, Sevilla, 10-12 de octubre, 2008.
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que nos hacen dano, que nos marchitan en vez de ayudarnos a crecer, que
nos infantilizan en vez de desafiarnos a ser adultas. Por eso, necesitamos
una espiritualidad que sane nuestras heridas, que sane las relaciones de in-
justicia entre los humanos y de estos con la creacién y con Dios.

Hablar de una espiritualidad saludable es recordar que hay un poder
en nosotras que es capaz de despertarnos, curarnos, liberarnos y transfor-
mar nuestra realidad. Una espiritualidad saludable nos hace crecer desde
dentro, nos ayuda a curar las heridas que nos ha ido dejando la violen-
cia patriarcal y la violencia de este sistema capitalista neoliberal en que
vivimos. Necesitamos cultivar nuestras raices, cuidar la profundidad de
nuestra vida yendo a ese lugar de donde brota el agua, acogiendo la invi-
tacion que nos hacen los textos sapienciales: “Por encima de todo cuida tu
corazén porque de él brotan todas las fuentes de la vida” (Pr 4,23).

Para encaminarnos hacia una espiritualidad saludable, tenemos que
recorrer distintas etapas. La primera de ellas consiste en reconocer que
nosotras mismas hemos bebido de fuentes envenenadas, contaminadas de
colonialismo, patriarcado y androcentrismo, que nos producen un males-
tar interior y una sensacion extrana de no estar en el lugar que nos corres-
ponde. Después, tenemos que emprender el proceso de desintoxicacion,
ayudarnos mutuamente para curarnos como mujeres y como hombres.
También tenemos que ser audaces para descubrir otras fuentes que esta-
ban quiza escondidas o fuera de las fronteras que la teologia tradicional
nos impuso. En este proceso de descontaminacion, hoy quiero sefialar tres
aspectos a tomar en cuenta:

Sanar la imagen de Dios

Esto significa no s6lo abandonar la imagen del Dios del patriarcado, sino
también otras imagenes que son dafinas para los seres humanos y para la
supervivencia del cosmos.

Dentro de ellas, la imagen de Dios como poder es una de las imagenes
que ha resultado ser mas danina y que refleja una mentalidad patriarcal en
nuestra relacion con la divinidad. El poder de Dios se ha entendido como
dominio y, de ahi, hemos justificado relaciones de dominio sobre otras
personas, otros pueblos y culturas y sobre la naturaleza.

Es necesario repensar de qué manera hay que entender el poder de
Dios, tomando en cuenta que el “gran poder de Dios” que nos manifestd
Jests tuvo otro estilo. Mas bien podriamos decir que lo que hizo Jesis fue
vaciarse de un tipo de poder que es propio de los sistemas despéticos. En
vez de ejercer el poder como dominacién, lo que El hizo fue mas bien

216 | Geraldina Céspedes



empoderarnos y capacitarnos para transformar la realidad. En los sistemas
autoritarios, el poder es un poder sobre los otros, mientras que el tipo de
poder que surge a partir de la espiritualidad feminista es un tipo de poder
que impulsa la autoridad del compafierismo y el poder con las otras, un
poder basado en una relacionalidad circular e interdependiente. EI com-
paferismo es una relacién de confianza en Dios y en otras y otros, un
compaiferismo que se extiende a toda la creacion y que lleva al ser huma-
no a entenderse no como el duefio y dominador del universo, sino como
el hermano y la hermana mayor de toda la creacién®, consciente de que,
como decia el jefe indio de Seattle, el ser humano no tejio6 el tejido de la
vida, sino que él es simplemente uno de sus hilos®.

Ante el ejercicio del poder como destrucciéon y como sometimiento,
tenemos que abrirnos a una imagen de Dios que nos impulsa a desplegar
el poder de crear y amar todo lo que existe, de ser amigas y amigos de
la vida como Dios: “Amas todo lo que existe, porque todas las cosas son
tuyas, Sefor amigo de la vida” (Sb 11, 26).

Otro aspecto importante en este proceso de sanar nuestra imagen de
Dios es liberarnos del Dios controlador, que se fija mas en nuestros fallos
que en nuestros logros. Esa es la imagen transmitida por una teologia pe-
simista, que ha puesto mayor énfasis en la maldicién original que en la
bendicion original. Esa teologia pesimista atrofia nuestro espiritu y hace
estériles nuestras vidas. Una de las cosas que se nos hace clara cuando
ahondamos en nuestra experiencia de fe es que Dios no es el “aguafiestas”
de nuestra felicidad ni de nuestros suefios.

Sanar la imagen del hombre y de la mujer
y su relacién con el cosmos

La vision antropolégica en que hemos crecido y en que nos hemos for-
mado es uno de los elementos de los que nos tenemos que desintoxicar,
pues se trata de una perspectiva antropocéntrica que coloca al ser humano
varén como corona de la obra creadora. Desde esta mentalidad se justifica
la explotacion de la naturaleza y de los seres humanos. Como sefiala la
te6loga coreana Chung Hyun Kung, necesitamos pasar del antropocentris-
mo a una actitud centrada en la vida, lo cual nos lleva a vivir la compasion
ecolégica como el principio espiritual de donde brota el respeto hacia

4 Respecto a la autoridad alternativa o del companerismo, véase el libro de Letty RUSSELL, Bajo
un techo de libertad: la autoridad en la teologia feminista, DEI, Costa Rica, 1997.

5 Véase la carta del jefe indio de Seattle Noah SEALTH, escrita al Gobierno norteamericano en
1854. Disponible en <http://www.guelaya.org/textos/jefe%20indio.htm>.
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todas las formas de vida del universo y lo que nos mueve a la lucha por la
ecojusticia y la sostenibilidad.

No podemos hablar de una espiritualidad saludable si no desmontamos
la idea de ser humano, que subyace a nuestras expresiones espirituales. La
cuestion del paradigma antropolégico es de una importancia capital para la
teologia y la espiritualidad feminista. Los movimientos feministas han pues-
to de manifiesto que las respuestas a nuestros problemas estan directa o
indirectamente condicionados por una determinada antropologia. Por eso,
uno de los grandes desafios de nuestra época consiste en comprender de
nuevo al ser humano, de modo que lleguemos a suscitar relaciones huma-
nas mas justas entre las mujeres, entre hombres y mujeres, y con el cosmos®.

Nuestra espiritualidad ha estado contaminada por una antropologia
que sobrevalora la masculinidad, incluida la masculinidad de Cristo, y que
ensalza el puesto del ser humano en el conjunto del cosmos desde una
vision jerarquica y dualista.

La vision dicotémica de la antropologia dualista conlleva el peligro de
separar la experiencia de Dios en lo cotidiano y la reflexion teolégica; sepa-
ra la vida real concreta y su explicitacion en el discurso teolégico; separa las
dimensiones de interioridad y exterioridad; opone la racionalidad a la emo-
cion y al sentimiento, sin permitirles a estos fecundar la inteligencia de la fe’.

La antropologia dualista exacerba las diferencias entre los seres hu-
manos y especialmente entre hombres y mujeres. Como reaccion a la an-
tropologia dualista, muchas feministas desarrollaron el modelo de la na-
turaleza individual en el que se resalta la semejanza basica entre los seres
humanos. El peligro de esta vision antropolégica es que puede olvidar la
encarnacion sexual, proponiendo un tipo de ideal humano en el que se
destruiria la mas genuina diversidad de los seres humanos. Por eso una
espiritualidad feminista tiene que ir mas alla de estos dos modelos.

Un modelo antropolégico que nos podria servir de base para una
espiritualidad saludable seria el que muchas feministas, entre ellas Eliza-
beth Johnson, denomina como una antropologia holistica o multipolar.
En esta perspectiva la sexualidad es vista como un elemento que debe
integrarse en una vision total del ser humano, en vez de convertirse en la
piedra de toque de la identidad personal. Esta identidad personal viene
determinada por otros factores que van mas alla de la sexualidad. Hay

6 Cf. Marfa Pilar AQUINO, Nuestro clamor por la vida: teologia latinoamericana desde la pers-
pectiva de la mujer, San José: DEI, 1992, pp. 112-117; Ivone GEBARA, Teologia a ritmo de
mujer, Madrid: San Pablo, 1995, p. 50.

7  Cf. Marfa Pilar AQUINO, ob. cit., pp. 118-124.
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otras dimensiones como la edad, la raza, periodo histérico, minusvalia
corporal, extraccion social y otros aspectos esenciales de la existencia
histérica concreta que son tan importantes como el sexo para determinar
la propia identidad?.

Un aspecto importante es que desde esta perspectiva antropoldgica,
las diferencias y la diversidad pueden ser reconocidas como una fuente
creativa, en vez de levantarse como un obstaculo o una desventaja. Este
modelo antropolégico holistico permite comprender la red de relaciones
que teje el conjunto de nuestra vida: la relacién con la propia sexualidad
y el cuerpo, la relacién con la red ecolégica, la relacion con las personas
significativas; la relacion con las estructuras sociales, politicas y econ6-
micas; los condicionamiento histéricos del lugar y del tiempo; nuestras
utopias, nuestra capacidad de sonar y buscar alternativas.

La antropologia holistica o multipolar considera que lo que nos define
a las personas no hay que alcanzarlo a través de la polaridad, de la exclu-
sién ni a través de la uniformidad, sino méas bien, a través de relaciones
que estén basadas no en la jerarquia, el dominio o la superioridad, sino en
la reciprocidad y la interdependencia’, acogiendo y celebrando la diferen-
ciay la biodiversidad'.

Sanar la relacién entre los seres humanos y la de estos con el cosmos
es sanar nuestra relaciéon con Dios, nuestra espiritualidad, pues estas tres
relaciones estan interconectadas. Estas tres relaciones han sido moldeadas
segln los presupuestos del patriarcado que ha llevado a concebirlas desde
un dualismo jerarquico segin el cual la humanidad es considerada como
separada y por encima de la naturaleza; el hombre esta separado y consi-
derado méas valioso que la mujer; y Dios aparece como un Dios totalmente
alejado y desconectado del mundo'.

Crear espacios para cultivar la sabiduria
y sanar nuestro mundo

Buscar la sabiduria es un ejercicio comunitario, lo mismo que la tarea
de sanar nuestro mundo. En una situacién de creciente individualismo y
competencia, nosotras tenemos que estar alertas para no caer en las mis-

8 Cf. Elizabeth JOHNSON, “La masculinidad de Cristo”. En Concilium 238, 1991, pp. 492-494.

Cf. Marie GIBLIN, Dualism. En Letty RUSSELL y J. CLARKSON, Dictionary of Feminist Theolo-
gies, Louisville, Kentucky: Westminster John Knox Press, 1996, p. 74.

10 Cf. Ivone GEBARA, Intuiciones ecofeministas: ensayo para repensar el conocimiento y la
religion, Madrid: Trotta, 2000, p. 120.

11 Elizabeth JOHNSON, Women, Earth, and Creator Spirit, Nueva York: Paulist Press, 1993,
pp. 10-22.
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mas trampas del sistema que muchas veces nos ofrece un crecimiento
individual sin implicarnos seriamente en el crecimiento de las otras. Por
eso es importante tomarnos mas en serio el tema del acompafiamiento
y compartir los recursos que nos pueden ayudar a expandir la concien-
cia, a ensanchar nuestra interioridad. Una de las tareas que tenemos
las mujeres es la de acompanfiar a otras mujeres en sus blsquedas y sus
dolores, sobre todo ver como acompafiamos a las nuevas generaciones
de mujeres, cobmo estamos preparando el traspaso de la antorcha. Este
acompafamiento tiene que ser una forma de solidaridad entre nosotras
que se exprese en acompanar y estar a favor de mujeres concretas. Tam-
bién esto tiene que ver con la necesidad que tenemos de crear espacios
de libertad, espacios donde estemos fuera del alcance de manos posesi-
vas que quieran atraparnos o quieran guiarnos como si fuéramos perso-
nas débiles que necesitan proteccién, espacios que no estropeen nuestra
formacion, nuestro proceso de convertirnos en mujeres portadoras de
sabiduria.

La espiritualidad feminista nos empuja a fortalecer las relaciones de
amistad y complicidad con otras mujeres, la sororidad, tratando de supe-
rar la légica de la dominacién y la rivalidad entre mujeres. Con esto no
estamos partiendo de una concepcién ingenua y romantica de la relacion
entre mujeres, sino que queremos invitar a estar al acecho de aquellos va-
lores del patriarcado que muchas veces pueden destruir nuestros suefios y
nos pueden llevar a gastar nuestras energias en luchas infructuosas, en vez
de implicarnos en aquellos proyectos de busqueda conjunta del bienestar
para todas. Hemos de tener presente que el patriarcado no sélo tiene que
ver con el fendmeno del machismo basado en el poder masculino y la
discriminacion hacia las mujeres, sino que el patriarcado, ademas de la
oposicion entre el género masculino y el femenino, tiene como uno de sus
pilares la ruptura entre las mismas mujeres, la rivalidad, la competencia,
la no resolucioén de los conflictos.

Esto implica un cambio de nuestra vision y de nuestra percepcion de
las diferencias entre nosotras, también tener una mirada compasiva hacia
los procesos de otras mujeres, pues ninguna de nosotras ha abierto los ojos
de una sola vez ni se ha hecho feminista de la noche a la mafana. Una
buena practica para ayudar a prevenir cualquier tipo de arrogancia que se
quiera infiltrar en nuestra vida es contemplar nuestro propio proceso como
mujeres y, a partir de ahi, ayudarnos mutuamente a crecer y a madurar en
nuestras opciones y nuestros Compromisos.
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La espiritualidad:
sabiduria y fuente de empoderamiento

En muchas tradiciones religiosas y culturales de los pueblos indigenas es
interesante notar que no se habla de espiritualidad ni mucho menos de
teologia, sino mas bien de sabiduria. Creo que hoy es importante la recu-
peracion del lenguaje de la sabiduria para hablar de espiritualidad, pues
abre a un universo mas amplio y facilita el didlogo con otras tradiciones
religiosas, con otros pueblos y culturas. Ademas, ubicarnos en una pers-
pectiva sapiencial nos ayuda a traspasar una concepcién deformada de la
espiritualidad como algo que atafie al cultivo del yo intimo o a la relacién
individual con lo divino.

;Por qué hablar de espiritualidad como sabiduria? La sabiduria se ha-
lla presente en el imaginario colectivo, en las tradiciones orales y en los
escritos de todas las religiones y culturas conocidas. La sabiduria se carac-
teriza por su transculturalidad, internacionalidad e interreligiosidad'. Ella
no es propiedad privada de nadie, tiene un caracter incluyente y democra-
tico que abarca a todos y todas y hoy estamos llamados a recuperarla en
nuestras practicas cotidianas y politicas.

Como todas sabemos, sabiduria es una categoria de fuerte raigambre
biblica que ha sido redescubierta por la teologia feminista, especialmen-
te como una de las claves interpretativas de una cristologia feminista li-
beradora. En la tradicion biblica hay una estrecha afinidad entre ruah y
hokmah (Espiritu y Sabiduria) y las dos son expresiones femeninas usadas
como simbolos de la actividad y la energia de Dios en su tarea de dar
vida al mundo. La presencia universal de la Sabiduria es analoga a la del
Espiritu’. La espiritualidad en cuanto vida, segin los impulsos de la Ruah,
es una vida sabia, una sabiduria. De hecho la espiritualidad de hombres y
mujeres, que en los siglos Il y IV se van a vivir a los margenes, al desierto
como protesta ante una Iglesia que se instala y se oficializa, es denomina-
da como sabiduria de las Madres y Padres del Desierto'.

12 Cf. Elisabeth SCHUSSLER FIORENZA, Los caminos de la Sabiduria: una interpretacion feminista
de la Biblia, Santander: Sal Terrae, 2004, p. 39.

13 Cf. Elizabeth JOHNSON, La Que Es: el misterio de Dios en el discurso teolégico feminista,
Barcelona: Herder, 2002, p. 130.

14 Este afio se ha publicado una coleccion de textos de las Madres del Desierto que durante
siglos permanecieron ocultos y olvidados. En ellos se nos presenta la sabia y profunda es-
piritualidad de estas mujeres que entre los siglos Il y IV vivieron un seguimiento radical del
evangelio (Cf. Martirij BAGIN y Andreas-Abraham THIERMEYER, Metéricon: la sabiduria de las
Madres del desierto, Barcelona: Claret, 2008).
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En la Biblia, la sabiduria, por lo general, no se abre a la especula-
cion filoséfica como en los griegos, ni estudia de manera ordenada los
fendmenos del cosmos para dominarlos por medio de la técnica, como
lo hace la ciencia moderna, sino que mas bien se orienta a la compren-
sion de los misterios de la vida y a una relacién de armonia con todo lo
creado. Por eso el campo peculiar de la sabiduria es la experiencia, la
vida y su finalidad consiste en extraer de ella orientaciones practicas so-
bre cémo vivir la justicia y la armonia entre los seres humanos y de estos
con el conjunto del cosmos y con Dios. Una espiritualidad en clave de
sabiduria nos hace vivir atentas a los gemidos de los pobres (Ex 3,7-8) y
a los gemidos de la creaciéon (Rm 8,22-26), articulando asi la practica de
la ecojusticia que brota de la concepcién de una relacién no jerarquica
entre todos los seres y de una conciencia de interdependencia entre to-
das las criaturas.

Otro elemento importante en una espiritualidad como sabiduria es la
conexion entre todas, la creacion y el fortalecimiento de las redes como
capacidad de enlazar alternativas y de vivenciar la riqueza del entrecruce
de sabidurias, la convocacion de todas nuestras fuerzas y la capacidad de
entrar en una dinamica de empoderamiento colectivo, la preocupacién de
que todas nos podamos sentar a la mesa a disfrutar el banquete de la sabi-
durfa. No podemos olvidar que la sabiduria es sobre todo una bisqueda
colectiva. No se puede ser sabia si no es buscando con otras, aprendiendo
juntas, es decir, entrando en el circulo de la sabiduria en la que muchas
otras personas estan danzando. La sabiduria es poderosamente incluyente
porque nos abarca a todas y todos, porque ella misma es capaz de conec-
tar los hilos de distintas sabidurias.

Considerar la espiritualidad en términos sapienciales nos adentra en
un proceso en el cual vamos incluyendo las diferentes situaciones y ex-
periencias que vivimos como parte de nuestro camino espiritual. Nosotras
tenemos que sacar mas partido a nuestras experiencias en medio de una
sociedad en la cual tenemos muchas vivencias y pocas experiencias. La
experiencia es aquello de lo que aprendemos, lo que nos hace dar pasos,
madurar en la vida. Vista asi, la experiencia es una de las mas poderosas
fuentes de sabiduria y un lugar teolégico clave, aunque en la historia de la
teologia este es un elemento que apenas ha sido tomado en cuenta, espe-
cialmente si se trata de las experiencias de las mujeres. Es necesario que la
espiritualidad feminista tome como su fuente todo el conjunto de la vida
de las mujeres, integrando asi la biografia personal y los procesos colecti-
vos, las transformaciones en el seno de nuestras familias, comunidades y
grupos y las transformaciones sociales de alcance global.
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Articulando sabiduria, mistica y profecia

Puesto que estamos planteando la espiritualidad en clave de sabiduria,
quiero apelar a la conexién entre sabiduria, mistica y profecia. Para ello,
vamos a recordar que una de las tareas de la sabiduria en la Biblia es ha-
cernos amigas de Dios y profetas: “En cada generacioén ella penetra en las
almas buenas, haciéndolas amigas de Dios y profetas” (Sb 7,27).

Aparecen aqui dos elementos fundamentales desde el punto de vista
de una espiritualidad feminista. Amistad y profecia. La experiencia de la
amistad, de la comunién con Dios, es una de las expresiones mas signifi-
cativas de la experiencia mistica. El simbolo de la amistad atraviesa toda
la tradicion espiritual cristiana. Sin embargo, la relacion de amistad con
Dios ha sido vista en términos intimistas y privados, sin desplegar todo su
alcance mistico-politico que nos lleva a descubrir el poder incluyente de
la metafora de la amistad, asi como su fuerza politico-transformadora.

La amistad habla de nuestra capacidad relacional y dialogante que
brota del caracter amistoso y dialogante de Dios, que disfruta de nuestra
compaifa (Pr 8,30-31) y que en Jesus, sabiduria encarnada, muestra la
capacidad incluyente de su amistad que acoge a todas y todos, especial-
mente a quienes han sido descalificados a nivel social, moral y religioso.

Elizabeth Johnson y Sally McFague son dos te6logas que han pues-
to de relieve la fuerza incluyente de la imagen de la amistad, fijandose
en que la amistad es la mas libre, la menos posesiva de todas las rela-
ciones humanas. La amistad es capaz de atravesar todas las fronteras:
edad, sexo, raza, nacionalidad, credo y cualquier otro tipo de barre-
ras. La amistad madura tiene un caracter inclusivo: es capaz de abrir su
circulo para acoger, recrear y tender la mano a otra persona. Consolar
a los abatidos, defender a los pobres o a la tierra con todas sus criaturas
deterioradas, no son mas que algunos ejemplos de la fuerza que puede
desbordarse de esa relacion'.

La sabiduria se muestra como la amiga y compariera del pueblo en los
momentos duros, sabe acompanar de dia y de noche, a través de las aguas
caudalosas y del desierto (Sb 10, 7-18). La Sabiduria es la encargada de
poner orden y armonia tanto en el universo como en la vida social. Ella
hace nuevas todas las cosas y al final, ella triunfara sobre el mal porque “a
la Sabiduria no la puede el mal” (Sb 7,29-30).

15 Cf. Elizabeth JOHNSON, La Que Es..., ob. cit., p. 300; Sally MCFAGUE, Modelos de Dios:
teologia para una era ecoldgica y nuclear, Santander: Sal Terrae, 1994, pp. 272-273.
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La sabiduria nos lleva mas alla de las distintas fronteras que solemos
establecer y nos va enseflando a nutrirnos criticamente tanto del ambito
de lo puiblico como de lo privado. De este modo, el esquema dualista que
establece fronteras entre espacios queda demolido, pues la sabiduria nos
lanza a entretejer lo cotidiano con lo politico, lo doméstico con lo publi-
co, la accion y la contemplacion, la interioridad con la exterioridad.

Ser amigas de Dios

Ser amigas de Dios no se contrapone a ser profetas, sino que como se ha
hecho patente a lo largo de la historia de la humanidad, las personas mis-
ticas son proféticas y las profetas son misticas. La mayoria de las grandes
contemplativas y contemplativos son, por lo general, las personas mas ac-
tivas y mas radicalmente implicadas en la transformacién de su entorno. Y
muchas de las personas que mantienen una militancia activa, un compro-
miso serio con la justicia y la causa de los excluidos suelen ser personas
profundamente contemplativas, esperanzadas, con visién de futuro. Este
dato cuestiona los dualismos y las separaciones que muchas veces hace-
mos entre accion y contemplacion, entre mistica y profecia.

Pero a la palabra mistica tenemos que descontaminarla, pues le he-
mos quitado esa dimensién sospechosa y peligrosa que siempre tuvo la
mistica para el orden establecido. A lo largo de la historia, la mistica fue
vista con sospecha porque ella desata nuestro espiritu y nos va llevando
vivir como personas sin ataduras. Siempre ha habido una lucha entre
ortodoxia y mistica, entre la tendencia a controlar mediante normas y
la tendencia hacia aquello que nos libera. Recordemos que a lo largo
de la historia, muchas personas misticas han sido perseguidas, margina-
das, quemadas (como sucedi6 a tantas mujeres durante la Edad Media) y
quienes sobrevivieron a ser quemadas/os, estuvieron bajo sospecha por
parte de la jerarquia eclesial o de las instituciones. Otra forma de perse-
guir a misticas y misticos funcion6 al estilo de los asesinos silenciosos,
quitandoles su dimensién critica y su bisqueda de una vida de libertad
evangélica. Asi, se dio una domesticacion de las experiencias misticas,
reduciendo estas a lo piadoso y lo extatico, despojandolas del caracter
profético propio de cualquier auténtica experiencia de Dios. Hasta el
vocabulario mismo de la mistica ha sido domesticado, reduciendo la
mistica a fenémenos raros y a visiones, cuando la experiencia mistica no
consiste en tener visiones, sino en tener vision. Muchos de los autores
que hoy dia reflexionan sobre la mistica apuntan en esta direccién: “La
experiencia mistica no consiste tanto en tener visiones extraordinarias
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como en tener una visiéon nueva de toda la realidad”'®, una vision alter-
nativa, una visién de futuro.

El término “mistica” esta relacionado con el término “misterio”. La
mistica tiene que ver con la experiencia del misterio que envuelve toda
nuestra vida; es la percepcion de que todo esta habitado por Dios, que su
huella esta de algiin modo en todas las cosas y en todas las criaturas. La
mistica es anterior a la misma fe y se alimenta de la capacidad de asom-
brarnos y respetar el misterio de la vida en todas sus manifestaciones. La
mistica es tomarnos en serio lo que significa la libertad evangélica como
el secreto de la vida espiritual. La afirmacién central del Gltimo libro de
Albert Nolan es que la espiritualidad de Jesls es una espiritualidad de li-
bertad radical que se toma en serio a Dios y al tiempo que le tocé vivir'”.
Las personas misticas resultan peligrosas por su libertad y su hondura;
ellas se sitGian en los margenes, en la frontera y no en el centro del poder
socioeconémico, politico o religioso. Los misticos y misticas son personas
incomodas, que desestabilizan y llevan un estilo de vida que cuestiona las
instituciones y lo establecido como normal. Un nuevo estilo de ser mujer,
de construir una sociedad en la que todas y todos quepamos, sélo sera
posible si fortalecemos y renovamos las raices que nos sostienen y nos
inspiran, es decir, la mistica.

Ser profetisas

Una profetisa es ante todo una buena intérprete de la realidad, una buena
lectora de los signos de los tiempos, de lo que estamos viviendo en nues-
tro mundo. Pero es importante ser conscientes de qué lentes nos ponemos
para hacer esa lectura de la realidad. Esos lentes con que miramos la reali-
dad necesitan estas caracteristicas: la clave de la liberacion, la perspectiva
de los pobres y la conciencia feminista.

Otro aspecto importante a recordar en el ejercicio de nuestra profecia
es que todo profeta es sofador, alguien capaz de generar esperanza, de
seguir creyendo en las utopias. Desde esa conviccion es capaz de generar
alternativas, de dinamizar la vida de otras personas y grupos, de inspirar y
acompanar las luchas de las mujeres. Pero, desde una perspectiva mistico-
profética hay que decir que profeta no es s6lo quien genera alternativas,
sino quien ademas vive alternativamente. Lo més tipico de todo profeta es
ser una persona alternativa, llevar un estilo de vida a contracorriente, no

16 Benjamin GONZALEZ BUELTA, “Ver o perecer”. En Mistica de ojos abiertos, Santander: Sal
Terrae, 2006, p. 63.

17 Cf. Albert NOLAN, Jests hoy: una espiritualidad de libertad radical, Santander: Sal Terrae,
2007.
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dejarse arrastrar por los encantos y trampas del sistema en sus practicas y
decisiones cotidianas y publicas. De aqui que tengamos que decir que la
primera palabra profética que nos toca proclamar hoy tiene que ser dicha
con nuestra propia vida, empezando a vivir en nuestra casa aquello que
sofiamos para nuestro mundo, pues como dice Joan Chittister, “lo que no
cultivamos dentro de nosotras no puede existir en el mundo que nos rodea
porque somos un microcosmos”'®.

Otro elemento importante en el ejercicio de nuestra profecia como
mujeres es el recurso a los gestos, a las acciones simbélicas. En momen-
tos importantes, cuando parece que el lenguaje normal se queda corto,
los profetas en la Biblia recurren a acciones simbélicas, pero cargadas de
significado. JesUs seguira esta perspectiva profética y anunciara el reino a
través de acciones simbdlicas.

Finalmente, hay que decir que una espiritualidad feminista exige de
nosotras hoy la capacidad de unirnos para la profecia, ejercer la profecia
no como francotiradoras, sino desde una conciencia comunitaria. En estos
tiempos de globalizacién, se nos exige pensar seriamente en salidas colecti-
vas, en fortalecer nuestras redes, en crecer en nuestro espiritu de comunién
y de capacidad de caminar juntas desde la riqueza de nuestra diversidad.

Espiritualidad y politica:
lo espiritual es politico

La espiritualidad feminista busca rescatar la conexién entre la dimensién
mistica y la dimensién ético-politica de nuestra vida. Pero esa dimension
ético-politica no es concebida como algo referido sélo a la esfera pablica
0 a los cambios globales que anhelamos, sino que la politica abarca toda
nuestra vida, pues cuando nos lavamos la cara en la mafiana estamos ejer-
ciendo lo ético-politico. La espiritualidad nos ayuda a cultivar una vida
unificada y no fragmentaria en la que la politica entreteje lo publico con lo
cotidiano y se preocupa por hacer que las convicciones feministas afecten
decididamente tanto las luchas locales y globales por la justicia, la paz 'y la
integridad de la creaciéon, como el cultivo de valores para andar por casa,
es decir, esas practicas alternativas que podemos vivir en esos momentos
en que nadie nos ve.

Esto quiere decir que no establece una separacion entre los valores
para andar por casa y los valores por los que luchamos a nivel sociopo-
litico, pues en todos los ambitos, lo que buscamos es una espiritualidad

18 Joan CHITTISTER, La vida iluminada, Santander: Sal Terrae, 2000, p. 30.
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transformadora, que nos empodera y nos lanza a enderezar todos aquellos
aspectos de nuestra vida y todas las realidades de nuestro mundo que
mantienen encorvadas a las mujeres, especialmente a las mas pobres. La
espiritualidad que buscamos es una espiritualidad que despliega en noso-
tras un poder del que hemos sido despojadas; pero también nos hace criti-
cas frente a cualquier forma de poder que no se manifieste como poder de
dar vida, poder de consolar, de construir una nueva realidad.

Desde nuestra reflexion y nuestra praxis feminista, tenemos que plan-
tearnos mas en serio el tema del poder, ver con mayor radicalidad lo que
significa potenciar y practicar formas de poder compartido, un poder que
no es dominar sobre las otras ni sobre los otros. Esto representa todo un
desafio en nuestras organizaciones, comunidades y grupos, pues pode-
mos ser personas con una formacioén intelectual feminista y, a la hora de
la verdad, en el cada dia, en la forma de organizarnos y de actuar, seguir
reproduciendo el esquema androcéntrico-patriarcal o caer en la trampa de
aceptar las migajas que, de forma sutil, nos ofrece el sistema sociopolitico
y eclesial para dividirnos y para anestesiar nuestro espiritu.

La espiritualidad feminista en un mundo globalizado tiene que culti-
var una mirada global, de liberacion integral, de perspectivas abiertas y de
armonizacion de lo personal y lo colectivo. Se trata de una espiritualidad
que sabe echar mano tanto del microscopio para fijarnos en las cosas mi-
nasculas de nuestra vida y de nuestro entorno, y del telescopio para mirar
las grandes cosas y conectar con las causas de justicia global, es decir, cre-
cer en capacidad de conectar lo de casa con lo que sucede fuera de casa.

La espiritualidad feminista es una fuente de resistencia y una fuente
de armonizacion de todas las dimensiones de nuestra vida. Entre resisten-
cia y mistica se da una relacién simétrica, pues una fortalece a la otra y
viceversa. Es dificil distinguir si lo que alimenta la resistencia es la mistica
o si lo que va forjando una mistica es la resistencia. Lo importante es com-
prender que en las luchas de las mujeres no podemos separar la mistica de
la resistencia y de la resiliencia. La mistica se manifiesta como resistencia
y resiliencia. La resistencia es mantenernos, permanecer en nuestras con-
vicciones, seguir siendo fieles, seguir apostando por el mundo nuevo, por
la utopia.

Pero quiza la resiliencia apunte mas hondo, pues la resiliencia es la
capacidad de resistir los golpes y de forjar una actitud vital positiva en
medio de la adversidad'. Es la capacidad que tenemos nosotras de sobre-

19 El término resiliencia viene del latin resilio, que significa volver atras, volver de un salto, ser
rebotado o repelido, resurgir. Es un vocablo que surge en el ambito de la metalurgia para
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ponernos a los traumas y experiencias desestabilizadoras, saliendo fortale-
cidas y con una nueva sabidurfa. Esta actitud se manifiesta en la capacidad
que tiene mucha gente y que tienen nuestros pueblos para superar crisis y
catastrofes, para volver a levantar el ranchito después que todo ha queda-
do devastado. Es la capacidad que tenemos de reirnos y tomar con buen
humor hasta las mismas desventuras que nos pasan, los fracasos y frustra-
ciones que experimentamos, aprendiendo a vivir como personas heridas,
pero jamas vencidas.

Una vision democratica radical:
lucha contra la violencia y busqueda de la paz

La violencia es una realidad que nos rodea hoy por todos los lados, ya sea
ejercida de forma abierta o encubierta. La violencia nos anula, nos hace vivir
con miedo, nos mata. Esa violencia esta tocando distintos niveles de nuestra
vida que van desde los mas escondidos y domésticos hasta manifestarse a un
nivel mas amplio, de alcance global, tal como sucede con la proliferacion
de armas y la mentalidad militarista en nuestras sociedades. Las luchas femi-
nistas implican asumir la tarea de desmilitarizar no sélo las estructuras, sino
también la mente y el corazén. No hay que olvidar que se da una vincula-
cion entre patriarcado, militarismo y destruccion del medio ambiente.

La espiritualidad que anima la lucha por la justicia y la paz exige el
cultivo constante de una vision democratica radical en todos los ambitos
de la vida, desde nuestra vida cotidiana, aprendiendo a cotidianizar la de-
mocracia, hasta los niveles de participacion en politicas de mayor alcance
en las que ha de quedar patente que nuestra bisqueda de un mundo sin
estratificaciones patriarcales tiene que ver con la defensa de los derechos
de los y las mas pobres, migrantes, las victimas del trafico de seres huma-
nos, mayoritariamente mujeres; con la lucha por la soberania alimentaria,
contra el armamentismo; con la lucha por la dignidad de las personas mas
alla de las fronteras de nuestro entorno. En esta tarea es importante no
s6lo lo que hacemos, sino cémo lo hacemos, es decir, si nuestro actuar
esta transido por aquellos valores que predicamos y que anhelamos para
que otro mundo sea posible: el sentido democrético, la horizontalidad, la
participacion, el principio de la sinergia que no establece diferencias entre
el actuar para si mismo y para el bien de los demas.

referirse a la capacidad de los metales de resistir a un impacto y recuperar su estructura
original. También se usa el término en medicina para expresar la capacidad de los huesos
de crecer en la direccién correcta después de una fractura. Ultimamente el término se usa
en el ambito de la psicologia, la pedagogia y la sociologia (Cf. Anna FORES, “Pedagogia de
la resiliencia”. En Misién Joven 377, 2008, pp. 5-13).
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Desde una visién democratica radical, y desde una espiritualidad pro-
fundamente evangélica, nosotras nos atrevemos a desafiar un modelo de
Iglesia en el que ya no cabemos, y nos vamos lanzando a crear nuevos
estilos de ser y estar en la Iglesia. Cuando hablamos de nuestros suefios de
una vision democratica radical dentro de la Iglesia, nos sentimos mas que
desalentadas y muchas veces sin esperanzas, pero también somos capaces
de abrir ventanas cuando las puertas oficiales se nos cierran. La Divina
Sabiduria nos sigue animando a resistir y a seguir sofiando con una Iglesia
donde podamos vivir el discipulado de iguales querido por Jesus.

Hacia una visién holistica

La mirada holistica es una forma no dualista ni fragmentaria de ver la
vida. Una espiritualidad holistica parte de la conciencia de interdepen-
dencia entre todas las cosas y de una vision que se resiste a la exclusion
en aras de practicas incluyentes. La mirada holistica deja al descubierto
la precariedad de las jerarquias y exclusiones que aplicamos a las rela-
ciones humanas, al cosmos, a la historia. Tenemos que cultivar el habito
de la interconexion de todos los hilos de nuestra vida, de todas las co-
sas, para asi poder superar las esquizofrenias y las mutilaciones que adn
hacemos en nuestra espiritualidad. Asi también podemos comprender
hoy que se puede hablar de una crisis de espiritualidad, pues la crisis
alimentaria y la crisis medioambiental, por citar s6lo dos ejemplos, son
claras manifestaciones de una patologia en nuestro espiritu. Estamos en
una crisis que va mas alla de lo econémico, pues se trata de una crisis de
humanidad, una crisis ética que en términos religiosos llamariamos una
crisis de espiritualidad.

Nuestra espiritualidad feminista tiene que abarcar todas las dimen-
siones y aspectos de nuestra vida, sin desvincular unos de otros (lo emo-
cional, sexual, intelectual, sociopolitico, etc). Los procesos de cambio
personal no constituyen un estadio separado de la lucha por un cambio
sociopolitico y eclesial. Desde esta vision, se entiende que “lo personal
es politico”, es decir, la experiencia personal no es privada, sino publica
porque se halla condicionada por factores sociales y religiosos; pero esto
también significa que hemos de transferir los principios de equidad, demo-
cracia, justicia, tanto a la esfera politica como a la personal y familiar. No
hay auténtico crecimiento personal sin crecimiento social y comunitario.
La perspectiva holistica hace que la espiritualidad mueva todas nuestras
energias personales y colectivas para una transformacioén personal y so-
cial. Ella nos inclina hacia una mayor sensibilidad y una solidaridad mas
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profunda con la causa de los empobrecidos, especialmente con las muje-
res. La espiritualidad feminista es una forma de ver el mundo y una forma
de estar en el mundo, y por eso tiene que ver con todo lo que hacemos, lo
gue pensamos, lo que comemos, lo que celebramos.

La espiritualidad feminista es una espiritualidad que busca una trans-
formacion total, de arriba abajo y de dentro hacia afuera. No hay ningin
aspecto de nuestra vida que no quede tocado por una auténtica espiri-
tualidad que se ha liberado de las amarras tradicionales que reducia la
espiritualidad a ciertos ambitos de nuestra vida o que la concebia sélo con
relacion a la vida interior, a la piedad, a la bisqueda de la perfeccion o a
la practica ascética.

La espiritualidad feminista busca armonizar como parte de un todo
los elementos éticos, estéticos, misticos, politicos, personales, sociales,
erbticos. A través de todos ellos la Ruah debe fluir libremente. Asi, vida
espiritual es para nosotras aquella vida en la cual la Ruah puede moverse
sin obstaculos. Una espiritualidad holistica experimenta a Dios en la to-
talidad de la vida, en todas las dimensiones de la realidad: la historia, la
naturaleza, la interioridad de la persona, las relaciones humanas, la lucha
por la justicia, el ocio, el trabajo, etc. Todos ellos son lugares donde la
Ruah se manifiesta. Pero también la vida en la Ruah es una invitacién a
armonizar sabiamente las paradojas de la vida: experiencia de fortaleza/
experiencia de debilidad; silencio/palabra; trabajo/descanso; dar/recibir;
presencia/ausencia; conectar/desconectar; saber caminar acompanadas/
saber estar solas saboreando la dimension positiva y fecunda de una sole-
dad que enriquece nuestro mundo interior y fortalece nuestras opciones y
COMPromisos.

Mistica, ética y estética son las tres grandes dimensiones de la vida
espiritual. Entre ellas hay una unidad. No es posible que la experiencia
mistica auténtica esté desvinculada de la ética. Y también la experiencia
estética ha de desembocar en la ética. No es posible hoy tener sensibili-
dad estética sin luchar por la justicia. No podemos olvidar que si la espi-
ritualidad nos lleva a inclinarnos mas hacia el gozo, hacia la experiencia
de la belleza y del placer, es en medio de los sufrimientos y las fealdades
de nuestro mundo frente a los cuales tenemos una responsabilidad. La
espiritualidad nos da fuerza para reivindicar que todas y todos tenemos
derecho tanto a la justicia como a la belleza, como nos lo plantea la
pelicula Pan y Rosas.
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TALLER

Teologia y Buen Vivir

Coordinadora: Sofia Chipana Quispe'
Lugar: 1F 104
Fecha: 8, 9 y 10 de octubre

Introduccién

Convocadas y convocados desde diversos espacios de Abya Yala, mujeres
y hombres que transitan por la vida con el deseo de dejar huellas signi-
ficativas con su vida, nos vinculamos en el taller desde nuestras diversas
expectativas respecto al Buen Vivir, que heredamos de las sabidurias mi-
lenarias de nuestras ancestras y ancestros que se hacen presente en la
evocacion de sus memorias para guiarnos por las sendas de la vida.

Asumir el desafio de la articulacién entre teologia y Buen Vivir no
es tarea facil por la fuerte connotaciéon académica de la teologia, en la
que adn prima el racionalismo sobre la vivencia. Sin embargo, el proceso
metodolégico del quehacer teolégico en América Latina, que plantea la
experiencia como acto primero, nos abre puertas al didlogo entre teologia
y Buen Vivir que se nutre de las cosmovisiones y espiritualidades de los
pueblos indigenas y otras espiritualidades que buscan la vida digna en esta
nuestra gran casa coman.

En este trabajo presentamos algunos posibles esbozos por los cuales
podrian confluir la teologia y el Buen Vivir, pero queda un largo camino
por recorrer, que amerita una mayor profundizacién de los insumos que

1 Mujer aymara, naci6 en La Paz, Bolivia. Es miembro de la congregacién de Religiosas Ter-
ciarias Trinitarias. Vive como una vecina en un pueblo joven del cercado de Lima, Perd.
Realizé estudios de Teologia en el Instituto Superior Ecuménico Andino de Teologia de Bo-
livia y Ciencias Biblicas en la Universidad Biblica Latinoamericana, Costa Rica. Es miembro
activo del Servicio biblico permanente de La Paz (SEBIP) y de la Comunidad de Tedlogas
Indigenas de Abya Yala.
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presentamos en el material y seguir buscando otras hebras de colores que
maticen nuestro telar.

El Buen Vivir y sus contextos

Para acercarnos al Buen Vivir y sus contextos, simbélicamente intentamos
evocar algunas practicas de los pueblos andinos. Es asi que nos conecta-
mos con el espacio sagrado que nos acogi6 los tres dias de taller, y nos
dimos la oportunidad de tener un momento de silencio sensible y de aco-
gida. Asi, como empiezan su jornada las mujeres y hombres andinas/os:
escuchando el canto de los pajaros, recordando sus suefios nocturnos e
interpretandolos, para luego salir fuera de la habitacién y conectarse con
el espacio externo, saludarlo y ver como amaneci6 el nuevo dia; volver al
interior de la habitacion y desear un buen dia a las y los habitantes.

En pequefias comunidades, compartimos las diversas experiencias
que traiamos en torno al Buen Vivir y sus diversas comprensiones en los
espacios en los que estamos y transitamos. Cada una/o compartié que des-
de sus experiencias concretas en la familia y en los espacios de reflexion,
el Buen Vivir, mas alla de ser un concepto vacio, va adquiriendo vida,
cuerpo. Sin embargo, para una mejor comprension de sus sentidos, es im-
portante ubicarlo en los contextos en los que se gest6, el mundo andino y
en la vivencia de otros pueblos indigenas de nuestro continente.

En el contexto andino donde surge como palabra enunciada el Sumak
Kawsay —Buen Vivir, el Suma Qamana— vivir bien, no son términos usa-
dos con frecuencia, ya que en los ambitos quechuas (quichuas) o aymaras,
se las usa para expresar realidades sofiadas y buscadas; asi la palabra se
hace vida al sentirlo, sofiarlo y lucharlo; en ese sentido la palabra es evo-
cada desde la memoria ancestral para adquirir mayor sentido y fuerza.

En esta primera parte, como ya venimos introduciendo, nos acercare-
mos al sentido interior que tiene la palabra para el hablante, es decir, el
sentido interno de la persona, su subjetividad. Por otra parte nos aproxi-
maremos al significado relacionado con el acuerdo social convenido, que
implica no sélo la palabra, sino todo el sistema de simbolos que permiten
la representacion de la realidad. Sélo a partir de ellos es posible que una
palabra pueda adquirir diversos sentidos y dialogar con otras palabras que
se interrelacionan, sin perder su espiritu.

= Los pueblos indigenas contextos del Buen Vivir

Nos parece importante vislumbrar los contextos en los cuales se gest6 el Su-
mak Kawsay, término quichua que se tradujo como el Buen Vivir, y el térmi-
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no aymara, Suma Qamafa, traducido como vivir bien. Ambas expresiones
contienen una multiplicidad de sentidos que no pueden contenerse s6lo en
una palabra,? porque recogen la experiencia histérica de esos pueblos. Y
como en todas las traducciones, las palabras pierden su fuerza y sentido, o
en algunos casos adquieren otros matices, y se plasman de diversos modos
como lo advertimos en las dos Constituciones politicas de Ecuador y Boli-
via. En el primero muy vinculado a lo que serian los derechos no sélo huma-
nos, sino también de la naturaleza, mientras que en el segundo se encuentra
en los principios y valores. Pero sin duda, en ambos casos al oficializarse,
facilité su socializacion hacia un &mbito mucho mas global.

Al salir de los ambitos locales, el Buen Vivir se instalé en los espa-
cios académicos, en los que atin no hay acuerdos por la multiplicidad de
sentidos que la palabra va adquiriendo; pero también cabe destacar que
en estos Ultimos tiempos el Buen Vivir, entendido como la bisqueda de
la vida alternativa que la dignifica, es asumido en espacios vinculados a
los movimientos sociales y los Ilamados altermundistas®, de modo que el
espiritu de la palabra se mantiene, ya que se aproxima al sentido que em-
puja a la vida. Si nos ubicamos en el contexto aymara, etimolégicamente,
el término Qamania, alude al lugar de existir, al espacio arménico* de bien
estar de la comunidad en el ayl/lu (comunidad de la vida que se interre-
laciona); por lo que todas las blsquedas comunitarias que se pregunten
sobre la relacion tanto al interior como al exterior, empieza a vislumbrar
el sentido del Suma Qamana, que tiene que ver con la convivencia ética.

Pero un proceso a valorar de manera especial y no dejar pasar, es
que el sentido del Buen Vivir, inspira a otros pueblos indigenas a buscar
palabras que puedan contener sentidos que se aproximen. En Bolivia, los
pueblos indigenas de tierras bajas nos compartieron el poder de algunas
palabras que mantiene el sentido de sus proyectos histéricos vitales que
expresan sentidos semejantes al Sumak Kawsay/Suma Qamana: Ivimarey
(tierra sin mal), Nandereko (vida armoniosa), Teko kavi (vida buena). Del
mismo modo, en diversos encuentros muchos pueblos indigenas tuvieron

2 Para la sociéloga Alison Spedding, “... es mejor usar el término de sum sarnagana, [andar
juntos], que podrfa expresar un ideal moral e implicitamente econémico, y mas aun las in-
terpretaciones como ‘gqamana es una ecuacion de la vida que maneja y procesa simultanea-
mente los cuatro tipos de crecimientos: material, biol6gico, espiritual y gobierno territorial”
(cf. Alison SPEDDING (2010), “Suma Qamaia, ;Kamsai muni? En Fe y Pueblo 17. Bolivia:
ISEAT, pp. 4-39.

3 El movimiento alter mundus: otro mundo, es una organizacion que surge de la sociedad civil
y se convoca en el Foro Mundial Social que se retine desde el 2001.

4 La armonfa planteada, no se trata de una perspectiva paradisiaca, sino de la fuerza que re-
genera las interrelaciones, la comunitariedad, la reciprocidad, la inclusividad.
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que rebuscar las palabras que podian acercarse a lo que podria ser el
Buen Vivir, sélo como ejemplo quiero rescatar algunas expresiones que se
enunciaron en el IV Encuentro de Teologia India®:

Suma Qamanfa, Sumaj Kawsay, Nandereko, Da Nca’alaxa ‘Enauac, Inh Fé
Tupé, Xochitlalpan, Endanazaaca, Kme llaguaymi, Guendanabani Sicard,
Ndaaya Misa, Tlan latamat, Cuale Nemilis, Ju kri ko koinbiti, N'Diose
sua’‘a ya’a in, Teko katu, Ch’ab’il wank, Kiroo k’acharik, Imb’utz’ bixirar,
Yakera Jakitane, Ura’ Chunu, Lec oayucotic, Lequil cuxlejal, Teko Katu,
Mba’e pordra, Biia bai, Imdaloob Kuxtal.

Cada una de estas palabras enunciadas encierra no sélo un sentido, sino
fuerza y poder que desafia, convoca, evoca, empuja, provoca... Se trata
de palabras que no sélo se expresan a través del lenguaje verbal, sino que
rememoran eventos significativos, suefios y esperanzas que se comunican
de diversos modos, ya que en el mundo indigena todo habla; por lo tanto,
el Buen Vivir, es comunicado a través de la musica, la danza, la comida,
los tejidos, la lluvia, la tierra, las y los otras/os seres, la vida misma.

Hoy muchos pueblos indigenas de Abya Yala, después de las diversas
conquistas, aln siguen de pie con la mirada en el horizonte en los que se
encuentra con la memoria de las/os ancestras/os que encienden su pasion
y fuerza para hacer frente al poder que somete y domina; aunque en otros
momentos fijan su mirada en la tierra, espacio que sostiene su vulnerabili-
dad, y le devuelve la hondura para seguir adelante.

Pese a que se vienen gestando procesos significativos que dignifican la
vida de los pueblos indigenas, que supuso una lucha sin tregua, por lo que
algunas sabias/os dicen con mucha conviccién, “estamos siendo testigos
del suefio de nuestros mayores”. Aln persisten las democracias excluyentes
que priorizan el bienestar de unos pocos, por lo que los pueblos indigenas
y otros sectores empobrecidos son vistos como enemigos permanentes que
hay que exterminar a través de las supuestas “inclusiones” civilizatorias que
los adiestren a seguir el sistema econémico hegemoénico, o a reducirlos en
sus territorios, a fin de que se debiliten y mueran como pueblos.

Sin embargo, pese a las propuestas alternativas de los pueblos indige-
nas, también se asume que estamos marcadas/os por las huellas civilizato-
rias de la colonia; como ejemplo, traigo las situaciones de corrupcion que
se evidenciaron en los espacios publicos en la primera gestién de Evo Mo-
rales, primer presidente indigena. Mucha gente en los ambitos populares

5 Mensaje del VI Encuentro Continental de Teologia India: Movilidad humana, desafio y espe-
ranza para los pueblos indigenas. El Salvador — Berlin (Usultan), 8 de diciembre de 2012.
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se referfa a los anteriores gobernantes diciendo que, “ellos nos ensefaron
a robar y a ser corruptos”. Por lo que me parece pertinente asumir que el
Buen Vivir se va construyendo en el contexto de las luchas anticoloniales
y descolonizadoras de los pueblos indigenas, ya que es imposible dar pa-
sos en la construccion de algo nuevo y diferente desde los parametros co-
loniales, y como dicen algunos/as®, si bien ya no estamos bajo el sistema
de la colonia, pero tenemos al colonizador dentro de cada una/o.

El desplazamiento de poblaciones indigenas hacia las ciudades’, con-
lleva un desafio mayor, porque al extenderse a los espacios urbanos don-
de los/as migrantes indigenas empiezan a llegar con la cultura a cuestas,
poco a poco, empiezan a perder el sentido profundo de sus experiencias
comunitarias para asumir lo que las ciudades ofrecen a fin de sentirse
incluidos/as, aunque para ello tengan que negar sus identidades y asumir
nuevos modos de vida. Por ello, en las ciudades, la identidad indigena no
se configura desde la profundidad de las cosmovisiones ancestrales, sino
desde las expresiones externas, como pueden ser el baile, la musica, la co-
mida, las fiestas patronales en torno a un santo o una santa. Es asi que los
procesos de descolonizacién son un reto mayor, porque el colonialismo,
se alimenta de otras colonialidades que estan ocultas en las ciudades y sus
supuestos valores.

En ese sentido es posible que en los espacios rurales haya una mayor
profundidad de la identidad, pero al estar en contacto con los espacios
urbanos también encontramos muchos cambios, sobre todo en las pobla-
ciones mas jovenes, que buscan salir de sus tierras para asumir una cultura
juvenil que se impone, lo que genera muchas veces crisis al interior de las
familias que no logran comprender a los/as mas jévenes y sus necesidades.
Pero también en muchos pueblos encontramos un niimero significativo de
mujeres y hombres adultas/os en los que, en lo profundo de su ser, hay un
anhelo de hacer frente al sistema que muchas veces los obliga a dejar sus
tierras, sus vivencias, sus principios, sus cosmovisiones y espiritualidades,
porque no se imaginan sin su territorio, sin su tierra, sin su gente.

6 Desde la perspectiva de la descolonizacion, se plantea que los aprendizajes estan inscritos
en nuestro ser, por ello el proceso de desaprendizajes implica deponer al colonizador/a que
sigue actuando en nuestra subjetividad.

7 Mario TORREZ, plantea que en las ciudades, la Qamania: la interconectividad con el entor-
no medioambiental y el cosmos ya no existe, y sélo les queda la Jakana: el bienestar de la
familia en el hogar, producido por el Qulqa, la despensa llena, y el Qalqu: cantidad y valor
que vendria a ser el dinero: Qolge. Con otras palabras, el aymara, en la ciudad, pierde la
vertiente ontolégica de la calidad de vida y se queda restringido sélo a la vertiente doméstica
y cuantitativa de la sobrevivencia. En Javier Medina (2001), Suma Qamana: la comprension
indigena de la Vida Buena, Bolivia: PADEP/GTZ, p. 70.

Congreso Continental de Teologia | 235



En ese sentido, el Buen Vivir tiene que ver con la bisqueda de la vida
digna, que implica un proceso que es asumido desde el sentido de la Uto-
pia que empuja a beber de los pozos profundos de la ancestralidad, por
ello algunas/os plantean que el camino sagrado de la sabiduria (Qapac
Nan) que lleva al Buen Vivir, es gestado en los espacios rurales por las co-
munidades de la vida (otras/os seres: montanas, lagos, lagunas, nevados,
animales; seres humanas/os, las y los ancestras/os), y en los espacios urba-
nos desde los movimientos sociales, y las/os buscadoras/es de sabidurias
alternativas.

= Situar el lugar epistemolégico del Buen Vivir y sus diversas relecturas.

Anteriormente presentamos algunos acercamientos a los posibles contex-
tos en los que el Buen Vivir se gesta, ya que s6lo es comprensible desde el
contexto que sale y se ofrece como un legado que responde a la necesidad
de crear nuevos modos de vida, a pesar de las contradicciones y ambigtie-
dades humanas que se dan en el proceso. Anteriormente habiamos men-
cionado que el hecho de que el concepto sea retomado en dos Constitu-
ciones politicas hizo que llegue hacia un ambito méas global. Sin embargo,
todos los conocimientos son locales y por lo tanto los conceptos que los
acompanan también. En estos Ultimos tiempos, de manera pertinente lo
que se intenta es demostrar que el Buen Vivir, mas que un concepto, es
una vivencia-experiencia que integra toda la vida, y es valido para unas
sociedades que ven que:

[El] paradigma occidental moderno esta en crisis y con ello los mode-
los econémicos y politicos que surgieron con esta misma modernidad:
el capitalismo (neo) liberal y el Estado democratico liberal. (Estermann
2010: 5).

Para poder hacer un breve recorrido de las diversas relecturas que se ha-
cen del Buen Vivir, me apoyaré en el texto de Francois Houtart (2011),
que recoge diversos planteamientos en torno a ese concepto, que buscan
reconstruir nuevos conocimientos que de algiin modo conserven sus sen-
tidos significativos, tanto en los contextos del Ecuador como en Bolivia.
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Contexto de Ecuador

Espacios indigenas

Espacios académicos

Espacios oficiales

Luis Macas, quien fue
presidente de la CONAIE
(Confederacion de
Nacionalidades Indigenas del
Ecuador), habla del espacio
comunitario, en donde existe
reciprocidad, convivencia
con la naturaleza,
responsabilidad social,
consenso, es decir el “Buen
Vivir”.

Humberto Cholango,
presidente del mismo
organismo en 2011, define
el Sumak Kawsay como un
nuevo modelo de vida (frente
a la concepcién occidental)
pero que va mas alla de los
indigenas y vale para todo el
planeta.

Para Manuel Castro, de la
ECUARUNARI (la organizacion
de los indigenas kichwas

del Ecuador), implica la
convivencia comunitaria, la
igualdad social, la equidad, la
reciprocidad, la solidaridad,
la justicia, la paz. Ella supone
igualmente una relacion
armonica entre la humanidad
y la Madre Tierra, gracias

a la puesta en practica del
calendario ancestral y de su
cosmovision, en particular
frente al Padre Sol y la Madre
Luna. A su vez, se trata de
valores culturales especificos
y también de una ciencia y
unas técnicas ancestrales.

Magdalena Leén, desde
una perspectiva feminista,
introdujo el concepto de
“economtia del cuidado
humano” como expresién
del Sumak Kawsay, porque
“alla se recupera la idea de
la vida como eje y categoria
central de la economia”.

Para Pablo Déavalos es:
“una reintegracion de la
naturaleza en la historia,
como inherente al ser
social”.

Jorge Garcia: un “arte de
vida”.

Eduardo Gudynas, la nocién
del “Buen vivir” es una
critica al modelo actual de
desarrollo y una llamada

a construir una calidad

de vida incluyendo tanto

a las personas como a la
naturaleza.

René Ramirez, Secretario
Nacional de Planificacion,
y uno de los redactores

del Plan Nacional de
Desarrollo, escribe que la
idea implica la satisfaccion
de las necesidades, una
calidad de vida, amar y ser
amado, paz y armonia con
la naturaleza, proteccién
de la cultura 'y de la
biodiversidad. Se trata de
un “bioigualitarismo o de
biosocialismo republicano”.

Alberto Acosta, ex
presidente de la
Asamblea Constituyente
(de Ecuador), el
concepto de Sumak
Kawsay “tiene que

ver con una serie de
derechos y garantias
sociales, econémicas y
ambientales”. Y en el
pensamiento politico
de Ecuador, significa
“una demostracion de
que si se puede abrir la
puerta a la construccién
de una sociedad
democratica, en tanto
acoge las propuestas
de los pueblos y
nacionalidades
indigenas, asi como

de amplios segmentos
de la poblacién, v,
simultaneamente, se
proyecta con fuerza

en los debates de
transformacion que

se desarrollan en el
mundo”.

Pedro Paez, ex ministro
de Finanzas y miembro
de la Comision Stiglitz
de las Naciones Unidas
sobre la crisis financiera
internacional, habla de
“vivir en plenitud”.
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= Contexto boliviano

Espacios indigenas

Espacios académicos

Espacios oficiales

Para Fernando
Huanacuni, un
pensador indigena:

El movimiento indigena
originario, en el
horizonte del vivir
bien, no solamente
busca reconstruir el
poder politico, social,
juridico o econémico:
esencialmente busca
reconstruir la Vida,
reencontrandonos
€OoN Nosotros Mismos
(2011: 24).

”

Para Simén Yampara, sociélogo
indigena, “esta nocién se inscribe
en la filosoffa aymara, que exige

la armonia entre lo material y lo
espiritual, el bienestar integral, una
concepcioén holistica y arménica de
la vida”.

Maria Eugenia Choque Quispe
utiliza otro concepto: suma jakana,
que se centra en la satisfaccion

de la alimentacién, asegurada por
el control de la produccién, para
llegar a la plenitud de la vida y al
desarrollo de los pueblos.

Para el antropélogo y sacerdote
Xavier Albo, significa “convivir
bien” (y no vivir mejor que los
otros). “El Vivir Bien implica el
acceso y disfrute de los bienes
materiales, en armonia con la
naturaleza y las personas. Es la
dimensiéon humana de la realizacion
afectiva y espiritual. Las personas no
viven aisladas, sino en familia 'y en
un entorno social y de la naturaleza.
No se puede Vivir Bien, si se dafia
la naturaleza”. Es una espiritualidad,
que implica la paz y la construccién
de “una tierra sin mal”, que va mas
alla del Sumak Kawsay.

Javier Medina, afirma que, en

tanto categoria filoséfica, el
concepto de Suma Qamafia en

su formulacién, es relativamente
reciente. Esto indica una vez mas el
caracter dindmico de la cultura y el
conocimiento.

David
Choquehuanca,
Canciller de

Bolivia, el Suma
Qamainia significa la
complementariedad
social, rechazando
la exclusion y la
discriminacién y
buscando la armonia
de la humanidad con
la “Madre Tierra”,
respetando las leyes
de la naturaleza.
Todo esto constituye
una cultura de la
vida, en oposicién

a la cultura de la
muerte.

Alvaro Garcia Linera,
Vicepresidente de
Bolivia: El Vivir
Bien, expresa las
utopias andino-
amazonicas, que
han sido una forma
de vida comunitaria
de resistencia al
colonialismo, y

que hoy se quieren
rescatar como
propuestas frente al
mundo capitalista...
Es realidad, pero a la
vez tarea (2011:29)

En el debate se encuentra diversas posturas, y en la experiencia de
Bolivia, seguro que en los otros contextos, no faltan posturas fundamenta-
listas que defienden el Buen Vivir desde una perspectiva puramente sim-
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bélica®, que puede ser oportuna, pero limitada y empobrecida, ya que
se la concibe desde los mismos pueblos de manera dindmica y creativa,
porque acompané a los pueblos en su recorrido histérico, hasta que de
manera pertinente se incorpora en documentos oficiales que se explicitan
con sus limitaciones y ambigiiedades, pero al menos nos dejan sentir ecos
de otros lenguajes, voces y otros modos de vida.

En el conjunto de la literatura contemporanea sobre el Sumak Kaw-
say 'y el Suma Qamana, rescatando la ética colectiva de las comunidades
indigenas, se puede advertir una doble funcién: por una parte una critica
a la situacion socioeconémica actual, y por otra, la propuesta de una re-
construccion cultural, social y politica, a partir de la reconciliacién entre
la naturaleza y la humanidad, entre lo material y lo espiritual, en el reco-
nocimiento de una pluralidad de aportes que pueda contribuir tanto a la
critica del capitalismo, como a la construcciéon de sociedades mucho mas
alternativas, en las que se valore y cuide la gran comunidad de la vida de
la que somos parte.

Los cuadros presentados anteriormente reflejan sélo algunos aportes,
y en estos Gltimos tiempos aln se siguen planteando diversas reflexiones
en torno al Buen Vivir®. Esta constatacion seguro que llena de alegria a mu-
chos hermanas/os indigenas. Ya que para ellas y ellos, es muy importante
saber lo que los otros pueblos estan viviendo; recuerdo con mucho carifio
las palabras de Clementina, una mujer aymara que cuando le dije que
habia viajado a Jamaica'® me dijo qué noticias habia traido de ese pueblo;
pues a ella y a las mujeres y hombres aymaras y quechuas, les diria que
desde mi transitar por diversos pueblos, soy testigo de que la buena noticia
de la sabiduria heredada de nuestras abuelas y abuelos estd germinando
como semillas de trueque'’ en otras tierras, es decir, la sabiduria y vivencia

8 En ese sentido, me parece muy apropiada la critica que hace la sociéloga Alison Spedding,
de que todos los proponentes del suma gamara nunca bajan de sus elucubraciones sobre el
concepto holista de la vida, la armonia y la reciprocidad, para considerar si en pos de esta
filosofia debemos determinar qué consumos, individuales o colectivos, no son aceptables y
deben ser abandonados, aunque sea s6lo como una iniciativa individual que incumbe a las
y los que se declaran partidarios de esta corriente (como el ambientalista que viaj6 en barco)
y no impuesto a través de decretos o reglamentos estatales.

9 Contamos con bastante material que se va elaborando en diversas instancias y diversas dis-
ciplinas, de modo que habra una construccién interesante de una praxis orientada con los
principios del Buen Vivir.

10 En la Convocatoria Ecuménica por La Paz en Kingston, Jamaica, promovida por el Consejo
Mundial de Iglesias, en Mayo de 2011. Con el Taller: Qullan suma gamafia, Taika Utasana:
una vivencia digna y sagrada, en la Gran Casa Madre.

11 El trueque es parte del sistema econémico que hasta ahora pervive en algunos pueblos, en
los que se da un intercambio que garantiza el consumo familiar de otras especies o produc-
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de los pueblos andinos esta provocando que diversos pueblos escarben
las semillas de su ancestralidad a fin de orientar su caminar. Proceso que
nos llena de esperanza, ya que la colonizacion, si bien destruyé las bases
materiales de los pueblos indigenas hasta la lamentable desaparicién de
algunas poblaciones, no destruy6 del todo sus culturas, visiones y simbo-
los de las cosmovisiones y espiritualidades.

= Dialogo del Buen Vivir y las perspectivas biblicas del:
Shalom y Reinado de Dios

Sin duda, el Buen Vivir esta prefiado de las resistencias simbélicas frente
a un poder hegemonico que afecté todas las dimensiones de sus vidas, re-
sistencias que quedaron en el fondo, porque el colonialismo interno afecté
nuestra subjetividad, y en ese sentido la experiencia religiosa es una de las
mas tocadas. Si desde la perspectiva del Buen Vivir, se nos invita a vivir
un proceso de descolonizacién, es preciso también descolonizar el cris-
tianismo de cristiandad'? que hemos heredado. Ya que el cristianismo que
se impuso hegemoénicamente en vez de ser portador de Buenas Noticias,
en muchos pueblos anuncié la dominacién y el sometimiento, pero sobre
todo la persecucion de la espiritualidad ancestral, aunque no se puede ne-
gar que las tendencias mucho mas liberadoras del cristianismo hayan sido
mucho mas sensibles a la vivencia religiosa de los pueblos.

En ese sentido muy poco podemos decir, y nos queda asumir nuestra
historia cristiana con todas sus sombras, pero también con sus luces, por
lo que hoy nos planteamos descolonizar los supuestos textos sagrados,
reinterpretados desde los intereses de los que ostentaban poder, los que
de algin modo justificaron y validaron la avasalladora conquista. Como
bien diria el biblista Carlos Mesters, muchos textos biblicos, fueron y [atn
siguen siendo] una flor sin defensa'?.

Pero ahora nos atrevemos a extender puentes entre el concepto del
Buen Vivir y otras palabras significativas en la Biblia que estan cargados
de sentidos profundos. Si bien intentamos descolonizarnos, hay identida-
des que se han hecho parte de nosotras/os, y en ese sentido en Abya Yala
se habla de religiones compartidas, o de religiones que conviven, porque
el cristianismo es parte de nuestras multiples identidades. De modo que

tos, y que conlleva a su vez, el intercambio social con otros pueblos.

12 Hacemos referencia a la civilizacién cristiana o cultura cristiana entendida como civiliza-
cién o cultura que supera el ambito de lo religioso y de las creencias religiosas para determi-
nar una concepcién del mundo (cosmovisién) y un conjunto de costumbres y usos sociales.

13 Nos inspira el libro titulado Flor sin defensa, que usa para referirse al uso y abuso de los
textos biblicos.
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tenemos el desafio de provocar didlogos en la medida que se pueda, con
las culturas y espiritualidades que comparten anhelos y suefios de una
interrelacion con una tierra en el que “no se vuelva a oir llanto ni gritos de
angustia” (cf. Is 65,19), una tierra en la cual “no habra nifios que mueran
a los pocos dias, ni ancianos que no completen su vida” (Cf. Is 65:20),
una tierra donde “la gente construira casas y vivira en ellas, sembrara y
comeras de sus frutos” (cf. Is 65:21), una tierra en la que “no sucedera que
uno construya y otro viva alli, o que uno siembre y otro se aproveche” (cf.
Is 65:22).

Salom: mucho mds que paz*

A lo largo de nuestra historia humana, uno de los anhelos profundos que
acompaid nuestra larga travesia, nos atreveriamos a decir, fue la bisque-
da de la vida digna (Buen Vivir), que se reimaginé una y otra vez, porque
la injusticia y la ambicién humana se impuso como un adversario dificil
de enfrentar. Sin embargo, en ese proceso de bisqueda y lucha por la
vida digna, muchas mujeres y hombres no sélo redescubrimos el rostro
de una Divinidad de la Vida, que avivé nuestra lucha frente a los poderes
que amenazan y atentan contra la vida, sino que fortalece la esperanza,
interviene y provoca la vida digna.

Los pueblos que de algiin modo reflejan los textos biblicos también
sintieron en diversas circunstancias que su Dios provocé la vivencia del
§alom: la liberacién integral, que tiene una connotacién interrelacional
entre los seres humanos; entre Dios y los seres humanos; entre Dios, la tie-
rra 'y la humanidad; relacionalidad restablecida desde un sentido de sani-
dad, es decir de bienestar, integridad, equilibrio, justicia, tal como muchos
pueblos indigenas proponen desde sus cosmovisiones ancestrales.

De la multiplicidad de sentidos que contiene el salom. Nos interesa
sobre todo acercarnos a algunas acepciones de la raiz, s/m como verbo
y algunos sentidos de salom como sustantivo. Para hacer este pequefio
recorrido semantico acudimos a los aportes de Ernst Jenni y Claus Wester-
mann'>.

En las acepciones verbales encontramos que $/m, adquiere diversos
sentidos: pagar, retribuir. Pagar equivale a satisfacer las obligaciones, pre-
tensiones y promesas de todo tipo. Retribuir tiene un doble sentido: el po-
sitivo de “satisfacer” y el negativo de “castigar”, es decir, segin el contexto

14 Este extracto con algunas variaciones, esta tomado de Sofia Chipana (2010: pp. 68-78).

15 Ernst JENNI'y Claus WESTERMANN (1985), Diccionario Teoldgico: Manual del Antiguo Testa-
mento. T. Il Madrid: Cristiandad, pp. 1154-1174.
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en el que se encuentre el texto, o al menos el sentido que se puede rastrear
en un evento concreto, como lo tenemos en Is. 65:21.23: pagar y retribuir.
Cuando se dice que disfrutaran del trabajo de sus manos, equivale a que
se pueda tener unos haberes dignos. A su vez, el tema de la retribucién
en sentido positivo de “satisfacer” se da porque Yahveh Dios crea una
realidad diferente para que puedan vivir en casas propias, coman el fruto
de sus vifas y que sus hijos/as no mueran antes de tiempo, de ese modo
satisface al pueblo, haciendo que tenga gozo y alegria. Pero esa realidad
nueva, no tiene que ver con que Dios haya retribuido su buen comporta-
miento, sino que Dios se olvidé del pasado es decir de lo que supuesta-
mente lo habfa ofendido, se trata de una invitacién a superar aquello que
el pueblo vefa como castigo, un elemento muy comin en muchas culturas
donde las adversidades son tomadas como enojos de la divinidad.

Muy vinculado al sentido anterior encontramos salom como sustanti-
vo, que hace referencia a pacto o acuerdo y que esta relacionada con la
restitucion. En algunos textos biblicos el pacto procede de una compen-
sacion divina al dano sufrido (cf. Is 54:7). Asi se configura una especie de
alianza, como compensacion de un acontecimiento pasado, algo asi como
la reparacién, o compromiso de resarcimiento. En Is 65,16b las aflicciones
anteriores han quedado olvidadas, han desaparecido y ya no volveran a la
memoria. Yahveh es garante real de la relaciéon entre las obras y sus con-
secuencias. Por ello en Is 65:24, se plantea que antes de que ellos llamen
responderd; antes que terminen de hablar, los escuchara. Es decir, Yahveh,
esta pendiente de que la realidad anhelada no se vea perturbada.

A su vez, salom como sustantivo tiene un uso frecuente de sentido
positivo de “satisfaccion y saciedad”, que designa en abstracto la situa-
cion en que se tiene suficiente y, en concreto, se refiere a aquello que es
satisfactorio para alguien y que genera paz. Aunque el concepto salom
tiene la caracteristica de trascender lo puramente suficiente y designar lo
satisfactorio segtin la medida plena o abundante. Un vocablo que ayuda
a comprender lo satisfactorio es el vocablo afin a day, que designa lo
“imprescindible”, es decir, la necesidad estricta. Asi como day, niega la
abundancia, salom niega la falta.

El sentido profundo de salom abarca la saciedad exterior e interior.
Es decir, el paso de lo externo a lo interno se produce inevitablemente,
porque la o el que tiene satisfechas sus necesidades vitales esta también
satisfecha/o en si misma/o. La satisfaccion interior esta conceptualmente
unida a agrado, alegria, placer. Por ello lo opuesto a salom es todo lo que
pueda perjudicar el bienestar de las personas y las buenas relaciones entre
las personas.
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Reino de Dios o Reinado de Dios

Otro concepto relevante para el cristianismo es el Reino de Dios que tam-
bién en nuestros contextos eclesiales es entendido de diversos modos, o
tiene mdltiples sentidos. Pero en este aporte queremos sobre todo rescatar
el sentido de la palabra y no tanto su sentido literal, ya que el Reino tradu-
cido del griego basileia puede traducirse como: reino (denota un espacio
delimitado e indica “los stbditos y territorio sobre los que se ejerce la ac-
tividad de gobierno que compete a la dignidad y autoridad real”); reinado
(designa “la actividad de gobierno sobre stbditos y territorio que compete
a la dignidad y autoridad real”); o realeza (“la dignidad y autoridad real
a las que compete una actividad de gobierno, ejercida sobre stbditos y
territorio”).

No se puede negar que el termino Reino, tiene una connotacion de
gobierno, dominacioén, poder; sin embargo en el cristianismo parece ser
que se la interpreté desde una dimensién mucho méas propositiva, porque
se la vinculé al mensaje de Vida Plena de Jesus, y hasta cierto punto si
tiene una connotacién politica, que al parecer no fue ese su propdsito,
pero no se puede negar que se trataba de una propuesta que provocaba la
liberacion de las estructuras que no permitian vivir plenamente.

Para ubicar el mensaje de Jesus vinculado al Reino de Dios, es preciso
ubicarlo en el contexto de Israel como pueblo, porque es posible que Jesus
heredara la corriente profética que quedaba en la memoria del pueblo, a
la que Juan representaba. La tradicion profética denunciaba la opresion
que ejercian los reyes de Juda y articulé la imagen del Mesias (Il Isafas y
Ezequiel) que liberaria al pueblo. Se puede decir que de algiin modo se
buscaba retomar la tradicién antigua del Reinado de Dios, que acompa-
fard la experiencia del pueblo a su retorno del exilio. Sin embargo, la
expresion “Reino de Dios” al parecer se explicita en su experiencia bajo el
dominio helénico con Antioco 1V, cuando surge el movimiento apocalipti-
co atestiguado en el texto de Daniel (cf. 7), movimiento que se extendera
hasta el tiempo del dominio romano en tiempos de Jesus.

Tanto el profetismo como la apocaliptica judia, hizo que el pueblo
mantuviera la esperanza que se fortalecié con las utopias que nutri6 al
pueblo, ese sera el contexto en la que ubicamos la prédica de Jesis cuya
centralidad es el Reino de Dios como una realidad presente (cf. Lc 11:20),
pero todavia no estd de manera plena, es decir hay que invocarla “venga
tu reino” (Mt 6:7-15; Lc 1:1-4), como una realidad deseada. Pero el ntcleo
central de la interpretacion de Jesus por el Reino de Dios tiene que ver con
el amor infinito de Dios hacia la humanidad, pero de manera preferencial
hacia las/os excluidos/as de Israel: los/as pobres, las mujeres, las/os nifias/
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os, las/os considerados/as pecadoras/es; por lo que el Reino exige el res-
tablecimiento de las relaciones humanas, que restaurara la relacion con
Dios y su creacion, ya que las relaciones de injusticia, sometimiento, po-
sesion, desequilibran la relacionalidad con toda la comunidad de la vida.

Vida y Vida en abundancia

En nuestros tiempos, el término reino suena a un lenguaje arcaico vy, en el
contexto latinoamericano, responde a un lenguaje plenamente colonial.
Si hoy tenemos que recrear los lenguajes es preciso buscar otros términos
que nos ayuden a ver el sentido de la palabra. En ese sentido, cuando
nos preguntamos en el taller sobre qué término biblico podria recoger el
sentido del Buen Vivir, salia que uno de los textos que recogeria el sentido
profundo seria el de Juan 10,10: “Yo he venido para que tengan vida, y
para que la tengan en abundancia”, un texto cargado de muchos sentidos,
que sin duda debe ubicarse en el contexto de la escuela Joanica, que re-
fleja a una tradicion posterior a los evangelios sindpticos. Es posible que
en el contexto en el que se redacta el evangelio los lenguajes se hayan re-
creado, ya que en todo el evangelio no se halla el término Reino de Dios,
s6lo hasta el final, escena en que Pilatos, el procurador romano, identifica
a Jestis como el rey de los judios en reiteradas veces (18,33. 37.39; 19,14
y 15), una identidad que no es asumida por los lideres judios (19,21),
porque tienen como rey al César (19,15), aunque es cierto que para los
tiempos en los que se redacta el evangelio, los judios estaban completa-
mente dispersados y primaba el imperio romano, pero es significativo que
un miembro del sistema haya reconocido a Jesis como rey, imagen que
evoca el tiempo de la monarquia de Israel.

Ubicando el contexto, nos parece importante adentrarnos en las pa-
labras de Jests, “Yo he venido para que tengan vida, y para que la tengan
en abundancia”. Este texto esta ubicado entre dos textos sumamente po-
|émicos, cuya finalidad tiene que ver con mostrar la gloria de Dios, en la
restauracion de dos vidas: en el capitulo 9,1ss, encontramos al ciego de
nacimiento, y la pregunta de ;quién pecé para que naciera ciego? (v. 3); y
en el capitulo 11, 1 ss JesUs resucita a Lazaro, su amigo querido. En ambos
textos, encontramos el desarrollo de un desenlace, en la primera parte, en-
contramos a Jesus en polémica con los fariseos, por haber curado al ciego,
y se genera una primera division entre ellos (v. 16). Y el capitulo 11,47-57,
los fariseos y sacerdotes, toman la decision de matar a Jesus.

En medio de ambos textos, el relato de Jesis como el Pastor eleva la
polémica entre los “judios”, es posible que entre los fariseos y los sacerdo-
tes, hasta el punto en que toman piedras para apedrearlo (10:31). Segtn el
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contexto narrativo del texto, Jesls se presenta como Pastor y no como un
ladrén, o un pastor asalariado. Sélo el que es duefio del rebafo las cuida,
al parecer habia un proceso de reconocimiento pleno de Jestis como el
Mesias, esperado, que refleja una promesa cumplida.

El texto da para mayor analisis, pero lo que queremos rescatar es que
hay una contraposicion entre el ladrén y el pastor. “El ladrén sélo viene
para robar y matar y destruir; yo he venido para que tengan vida, y para
que la tengan en abundancia”. Y esta dispuesto a dar la vida a cambio de
la vida, “nadie me la quita, sino yo la doy por mi propia voluntad” (10, 18).
Se puede decir que en el texto hallamos una gran ruptura con el sistema, a
causa del mensaje y la praxis de Jests, que al igual que el relato de la torre
de Babel (Gn 11), genera confusién y desconcierto, a fin de romper con
un sistema Gnico y hegemonico, a fin de provocar otros modos de vida.

Desde este planteamiento, el texto desde su rica reserva de sentido
nos ofrece muchas pautas para poder plantear una propuesta transgresora
del Buen Vivir, que habra que seguir explorando, pero sobre todo nos
parece interesante el contexto en el que el texto se ubica, la evocacién de
memorias antiguas, en las que Dios se asumia como pastor y no como rey.

Sintiendo y pensando el Buen Vivir

Desde que iniciamos el compartir intentamos sentir y pensar, como un
ejercicio que nos lleve a deconstruir la colonialidad del saber que prioriza
el racionalismo como el Gnico medio que puede llevarnos hacia el cono-
cimiento, mas no nos garantiza el acceso a la sabiduria que tiene que ver
con la integralidad del ser.

La superioridad de la razén anegé los sentidos y afectos que facilita-
ron la dominacién de nuestra subjetividad, nuestros imaginarios, nuestros
deseos y nuestros cuerpos, a fin de construir un conocimiento “objetivo”
que busca alcanzar verdades “comprobadas”. De ahi, que sentir-pensar,
o como dirfa Patricio Guerrero corazonar “busca reintegrar la totalidad
de la condicién humana, pues la humanidad siempre supo que existimos
no s6lo porque pensamos (Descartes), sino porque sentimos, porque te-
nemos capacidad de amar” (2012: 30). A su vez, el “corazonar la vida
es una respuesta insurgente para enfrentar las dicotomias excluyentes y
dominadoras construidas por Occidente, que separan el sentir del pensar,
el corazén de la razén, seres humanos entre si y a estos de la naturaleza y
el cosmos” (Ibid.).

Siguiendo la ruta del corazonar, preparamos con las/os integrantes del
taller, un altar con los cuatro elementos vitales: agua, tierra, aire fuego y
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los sentimos como parte de nuestro ser, de nuestros cuerpos: “tierra es mi
cuerpo, agua es mi sangre, aire mi aliento, fuego mi espiritu”. Porque sélo
desde esta conciencia es posible superar el dualismo, que esta fuertemen-
te impregnado en la teologia cristiana de la que nos cuesta salir, ya que
nos sentimos guardianas/es de tradiciones y dogmas, que para los tiempos
en los que surgieron tenian sentido y razén de ser. Pero hoy precisan ser
releidos seriamente, proceso que las teologias emergentes estan haciendo
creativamente, y nos van sorprendiendo con sus reflexiones, que fortale-
cen la fe que va en la linea del Buen Vivir.

= El Buen Vivir y la descolonizacion del ser y las subjetividades

En el proceso de la vivencia del Buen Vivir, como ya mencionamos an-
teriormente, un proceso que viabilizara sus concreciones es la descolo-
nialidad. Para profundizar en la propuesta me apoyaré en los aportes de
Patricio Guerrero, que pertinentemente propone que “la matriz colonial-
imperial de poder impone la colonialidad como forma de dominacién
para el control absoluto de la vida, la misma que opera en tres niveles:
colonialidad del poder, del saber y del ser” (2012:10). En ese sentido una
de las dimensiones que nos ayudaran a aterrizar en nuestro tema de teo-
logia y el Buen Vivir, es la colonialidad del ser, porque tiene que ver con
nuestras subjetividades y cuerpos alienados que siguen funcionando bajo
los mandatos del poder y del saber colonial.

En nombre de la relevancia objetiva de la razén, por mucho tiempo y
aln hoy, la subjetividad ha sido vista de manera peyorativa por estar vin-
culada al ambito de los sentidos, los afectos, los imaginarios, los simbolos,
el cuerpo, la sexualidad. Sin embargo, frente a una critica del racionalis-
mo, en estos Gltimos tiempos, encontramos aportes importantes desde el
ambito psicolégico y las ciencias sociales que consideran que lo subjetivo
se constituye en la integralidad de la persona, es decir, integra su mundo
interior y exterior, en una relaciéon permanente de interinfluencias dinami-
cas, en las que se transita de |a realidad a la subjetividad y de la subjetivi-
dad a la realidad. En ese sentido la dimensién subjetiva, estd determinada
por las influencias del mundo exterior. Pero también las subjetividades
determinan las acciones porque ellas siempre van acompanadas de sus
referentes ideolégicos internos, es decir, condicionan su comportamiento.

Si la subjetividad integra las dimensiones profundas de la persona y
se deja influir por la realidad o la influye; no obstante, su desarrollo como
fenémeno psicolégico esta ligado al mundo interno, al mundo de los sen-
tidos, de las emociones, de los juicios, de los conocimientos, de las ca-
pacidades, la autoconciencia, las orientaciones de valor. Por lo tanto, se
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expresa como un conjunto de temores, recelos, esperanzas, deseos, con-
vicciones, creencias, etc., y estd acompafnada de un fuerte componente
afectivo.

La colonialidad del ser, que tiene que ver con lo subjetivo, influy6 sin
duda en el ambito religioso. Un claro ejemplo es la nocién de “pecado
culpa” que se transmite desde las religiones, sobre todo monoteistas, que
llevé a la negacion del cuerpo, del placer, para reconstruir una espiritua-
lidad sacrificial, que deterior6é fuertemente la estima y valoracion de las
personas y sus relaciones.

Pero sobre todo, la colonialidad del ser, desde la tradicion cristiana
que bebimos, estigmatiz6 el cuerpo, sobre todo la sexualidad, por ello
estamos acostumbradas/os a juzgarla, a mirarla fuera de nuestra realidad,
Ccomo si no nos perteneciera, sin saber que es el nicleo vital que moviliza
todo nuestro ser, como diria Antonieta Potente, se trata de la “complicidad
entre el cuerpo y sus expresiones gestuales, sus raciocinios y el espiritu,
las energias vitales, las sensibilidades interiores. La sexualidad no es sélo
iniciacion y desarrollo del cosmos, no sélo iniciacién y desarrollo de la
vida, sino iniciaciéon y desarrollo de la conciencia, posibilidad de sentir la
vida y ser responsable y creativos/as en ella. Sexualidad: potencialidad de
relacion; expresion, lenguaje, gestos” (2006:10).

Desde la descolonizacién del ser, y sobre todo el ambito subjetivo
es preciso reconstruir las relaciones no sélo con las otras y los otros, sino
también con una/o misma/o que supera el individualismo que cuida s6lo
su bienestar y sus derechos, sino se trata de Buen Vivir que se extiende en
el proceso comunitario de relaciones interhumanas entre hombres y muje-
res, con las otras y otros seres, con la naturaleza, con el cosmos, con Dios.

Hoy, desde la liberacion de las subjetividades silenciadas, podemos
rescatar muchas sabidurias que se conservaron como agua fresca en vasi-
jas de barro, para hacer frente al sistema conquistador y depredador que
sigue buscando controlar las subjetividades; desde ese sentido emerge el
Buen Vivir, que nos orienta en doble via, por una lado transformar las
estructuras que siguen colonizando: la religion, el mercado, la politica, la
economia desarrollista, etc. Pero, por otra parte, se nos invita a transitar
en la vida cotidiana en la que se tejen a veces las relaciones mucho mas
significativas.

Cuando planteamos la critica a la razén, hay que distinguir entre ra-
cionalismo y racionalidad, “aclarando que el primero no es mas que una
reduccioén y desfiguracion de lo racional y que esta es una cualidad propia
de la persona humana y no enclaustrada en la ciencia ni en la civilizacién
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occidental” (Preiswerk 2011: 257). Ya que no es posible concebir a ningin
pueblo sin pensar, por ello planteamos el corazonar, o el sentir-pensar,
que cuestiona las racionalidades o racionalismos dominantes y monocul-
turales, facilitando el reconocimiento de diferentes racionalidades.

= El Buen Vivir, una interpelacioén a la teologia
occidental hegemédnica y dominante

Desde la perspectiva del Buen Vivir, la teologia occidental cristiana es de-
safiada no sélo a replantearse una renovacion, sino ademas a la creacién
o articulacién de nuevos postulados y lenguajes que ayuden a releer los
dogmas y doctrinas que la sostienen. Para poder plantear algunas pautas,
ofrecemos cuatro principios de la cosmovision andina, que recoge la vi-
vencia del Buen Vivir en la perspectiva de los pueblos indigenas. Josef Es-
termann (2006:123 — 148) los desarrolla ampliamente. Extraemos algunos
puntos centrales:

= La relacionalidad de todos y todas, en una red césmica que abarca el
espacio y el tiempo (pacha), la naturaleza, la historia, los antepasados/as
etc. Para la cosmovision y espiritualidad andina, no puede haber una di-
cotomia o separacion entre lo sagrado y profano, entre el mundo religioso
y el mundo secular. En cierto sentido toda la relacién es también religion
(religio), nexo imprescindible con el orden universal. El dualismo conte-
nido en el dogma cristiano que lleva huellas de la filosofia griega pervive
en el lenguaje teoldgico oficial, y atin expresa las concepciones griegas
de ‘esencia’, ‘naturaleza’, ‘persona’, sustancia, cuerpo y alma, etc., que
corresponden a una légica de exclusion.

Para la perspectiva del Buen Vivir, Dios no esta afuera, forma parte de
esa gran cadena de relaciones, por lo que se puede percibir que Dios es
todo en todo; se trata de un planteamiento panenteista que propone la in-
manencia de Dios, sin negar su sentido trascendente porque la Divinidad
esta relacionada con el cosmos, pero esa realidad no genera rupturas en
las interrelaciones. Sin embargo, en esa cadena de relaciones se concibe
que todo tiene vida, por lo tanto espiritu. Se puede decir que ese modo
de concebir la vida tiene lo6gica desde el sentido relacional, por lo que
no debe confundirse como panteismo, ya que las y los indigenas saben
distinguir su relacién con la Divinidad y las y los otras/os seres.

= Lainclusividad, desde la perspectiva andina, permite asignar un lugar a
los fenébmenos naturales, personajes, otras/os seres, e incluso a las doc-
trinas impuestas por el cristianismo. “Dentro del universo simbélico y su
cosmovision, sin llegar a “inconsistencias” o “sincretismos” compuestos
de elementos incompatibles, de manera armoniosa y poco conflictiva”

248 | Sofia Chipana Quispe



(2008: 219). Como dicen algunas abuelas y abuelos, todo tiene su tiempo
y espacio, tanto el ritual andino, como el cristiano. Ese sentido, nos Ileva
a la hipétesis de que se pueda tratar de la vivencia de religiones compar-
tidas, como resultado de un proceso intercultural e interreligioso, como
habfamos mencionado anteriormente.

= [acomplementariedad, es que todas/os las/os seres y eventos tienen una
contraparte que la complementa como condicién necesaria para ser ‘com-
pleto” y capaz de existir y actuar. Por ello, cielo y tierra, sol y luna, varén
y mujer, claridad y oscuridad, dia y noche, bondad y maldad coexisten.
Desde este sentido la oposicién “no paraliza la relacién como sucede en
la l6gica occidental que se rige por el principio de la no-contradiccioén.
La oposicion mas bien dinamiza la realidad como lo afirman la l6gicay la
dialéctica oriental” (2008: 220). La complementariedad hace surgir algo
nuevo, “asi lo comprendié la sabiduria nahuatl al ensenarnos: Yo soy td,
td eres yo y juntos somos Dios” (Guerrero 2012: 32)

= Lareciprocidad es entendida como el ayni, se trata de la aplicacion ética
y social del principio de complementariedad, que intenta restablecer el
equilibrio, nadie vive para si mismo, “el arbol no vive para si mismo;
el insecto, la abeja, la hormiga, las montafas, no viven para si mismos,
sino en reciprocidad permanente, a eso le llamamos ayni” (Huanacuni
2011:25). Por otra parte, se trata de que cada acto humano, llega a su
finalidad integral cuando le corresponde un acto reciproco y comple-
mentario equivalente de otras/os.

Los cuatro principios de la espiritualidad andina, son vitales para el Buen
Vivir, y por lo tanto pueden irrumpir en la articulacién de las concepcio-
nes fundamentales del cristianismo que por mucho tiempo siguieron los
estandares académicos de Occidente, con fuertes influencias de la filoso-
fia griega y la ilustracion europea, que rechaza todo tipo de pensamiento
heterodoxo, a fin de defender su verdad y que fijaron unas comprensiones
de Dios que hoy estan seriamente criticadas. Mencionamos algunas:

= El sentido de la trascendencia de Dios, que formé las imagenes teistas de
Dios; ya no son pertinentes por el aporte de otras espiritualidades que
conciben la experiencia con la Divinidad de modo mucho mas relacio-
nal, como lo tenemos en la experiencia de muchos textos biblicos, por lo
que apremia la superacién del dualismo androcéntrico y antropocéntrico
que excluye otros modos de pensar y sentir la vida.

= Por otra parte, la nocion de la creacién que sobrepone a Dios por encima
de su creacion, también hoy es cuestionada, ya que se entiende a Dios
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como parte de esa gran obra, en la que esta presente y no fuera, y muchos
menos sobre ella.

= Otra afirmacién que mueve toda tarea de la mision en la Iglesia es la de
la salvacion. Desde la perspectiva de la inclusion, la salvacién es una
pieza clave de la evangelizacién como un elemento civilizador, que pue-
de entenderse en dos sentidos: por una parte, se trataria de una inclusion
que busca que deje sus otras creencias para que se adhiera a Jesuis y asi
alcanza la salvacion; y por otra parte, se excluyen los diferentes modos
de salvacion-liberacion que ofrecen las otras espiritualidades, ya que en
el ambito del Buen Vivir la ruptura de las relaciones tiene que ver con
su restablecimiento, el equilibrio, la armonia; de ese modo se llega a la
liberacion.

= Supone también la reflexiéon de una antropologia teolégica incluyente e
integral, ya que se trata de una concepcién del ser humano en una inte-
gracion de la corporeidad, la sexualidad, la sensibilidad, las emociones,
es decir una antropologia interrelacional e interdependiente que esta en
pleno contacto con las y los otros/as seres, con la naturaleza, porque sur-
ge y es parte de ella.

= Por dltimo, se trata de ir al encuentro de Jesus histérico y su mensaje que
recoge el sentido del Buen Vivir, desde la perspectiva de la liberacion de
la relaciones desde la inclusividad: él mismo se hizo cuerpo en esta tierra,
se implicé y complicé en la historia humana.

Siguiendo una cristologia de la relacionalidad, es posible comprender
la Trinidad, experiencia que testimonio Jesus, ya que todas las imagenes
que usa de Dios como Padre rompen con los estereotipos tradicionales,
porque es un Padre que ama locamente, y desde esa imagen Jesus logra
establecer un sentido filial, con todas/os. En ese sentido también se resca-
ta el desafio de percibir y ser sensible a las diversas manifestaciones del
aliento, fuerza y sabiduria de Dios en las diversas culturas, y en todo lo
que nos rodea.

Si bien la teologia en algunos espacios de Abya Yala empez6 a con-
textualizarse y cuestionarse sobre sus relaciones en las sociedades des-
iguales, hizo opciones relevantes y pertinentes en las que la vida de las
empobrecidas/os, o insignificantes, era lo mas importante. Sin embargo,
en estos tiempos es preciso recrear los contenidos y lenguajes que fue-
ron oportunos, para articular otros, desde la perspectiva del ser humano
interdependiente con la naturaleza y el cosmos, que le ofrecerd mayor
fuerza en el compromiso no sélo con las y los empobrecidas/os, sino
también con las/os otras/os seres que son amenazadas/os por los sistemas
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econémicos imperantes, y sobre todo con la gran casa comun de la que
todas y todos somos parte. Porque al final, la vida de las mas empobre-
cidas y empobrecidos es la que esta en mayor riesgo en el contexto de
la crisis planetaria.

= Las teologias emergentes en consonancia con el Buen Vivir:
un desafio en las relaciones interculturales y simétricas

Desde la eclesialidad periférica, surgen voces y cuerpos emergentes que
buscan reconstruir las identidades silenciadas y oprimidas que vienen
transgrediendo a la teologia académica oficial y monocultural, que preten-
de ser portadora de la identidad cristiana, fundamentada en la tradicién, y
en los dogmas de fe y doctrinas que son considerados como verdades ina-
movibles. En ese sentido, la transformacién intercultural e interreligiosa de
la teologia en América Latina se articula bajo condiciones reales de poder,
porque tiene que pasar por una serie de mecanismos de descalificacion y
de exclusion de los nuevos sujetos y sus procesos. Esta es una realidad que
no podemos pasar por alto.

De modo que existe una brecha entre la teologia académica oficial
y las teologias emergentes de personas o comunidades, por ser catalo-
gas por la oficialidad como teologias contextuales o denominadas como
teologias del genitivo, porque responden sélo a realidades locales y de
demandas de algunos sectores, perdiendo su sentido universal. Ya que
la teologia académica oficial se define por encima del contexto y de las
culturas con la pretension y la seguridad de impactarlas y moldearlas,
pero sin verse afectada por ellas. En cambio las teologias emergentes vi-
ven otro proceso, porque surge de la sensibilidad de los contextos, como
de la cultura.

Aungue se vea la reflexion teolégica denominada contextual, como
“contaminada”. Sin embargo, se pierde de vista que todas las articulacio-
nes teoldgicas parten de un contexto, es decir, de situaciones concretas,
ya que la te6loga y el te6logo, desde el momento en que empieza articu-
lar su reflexion, parten de una preocupacion o interés. Lo mismo sucedié
con nuestro texto sagrado, la Biblia, no se puede negar que se trata de
la palabra de Dios en lenguaje humano, porque cada texto biblico surge
de un contexto y responde a necesidades que viven sus destinatarias/os.
Por lo tanto toda teologia es parte de un contexto, ya que el contexto esta
siempre ahi con las multiples realidades. Como diria Matthias Preiswerk:

La Teologia como actividad racional realizada por seres especificos se
hace necesariamente en un contexto singular, independientemente de
las relaciones visibles o invisibles, pacificas o conflictivas que mantengan
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con él. Por lo tanto, cualquier teologia es contextual, tiene una contex-
tualidad propia y dindmica. Hablar de contextualidad es referirse a las
marcas, a las posibilidades y a las limitaciones que tiene una Teologia por
encontrarse en un determinado entorno histérico, geografico, econémi-
co, social, politico, cultural, religioso y medioambiental; que determina-
da Teologia asuma valore, o rechace... (2011: 287).

Aungue no se puede negar que las teologias en América Latina priorizaron
el contexto, sobre todo econémico y politico sobre el cultural, ya que el
mismo contexto esta marcado por una injusticia social que es visible en
la gran brecha que hay entre pobres y ricos. Sin embargo, al igual que el
contexto, todas las teologias tienen marcas culturales y multiculturales,
citando nuevamente a Preiswerk: “... la teologia latinoamericana es un
producto cultural que ya alcanzé metodolégica y epistemolégicamente
niveles significativos de interdisciplinariedad. Ha logrado transformar su
propia racionalidad e introducir cambios en la teologia interactuando con
las ciencias sociales...” (2011: 269).

Y se podria decir que aprendi6 a expresarse en formas plurales: teolo-
gia india-indigena, teologia afroamericana, teologia feminista, la teologia
del pluralismo religioso-intercultural; luego con otros aportes mucho mas
contextuales y dialogantes surgen el ecofeminismo y la ecoteologia, la
teologia Queer. Esta rica diversidad asumi6 el desafio de salir del “mono-
cultivo mental” (Huanacuni 2011: 25).

Hoy, al margen de una teologia oficial, también se puede ver la arti-
culacioén de las teologias emergentes que proceden de los diversos “mo-
vimientos” '® al interior de la iglesia catélica, pero que sostienen posturas
fundamentalistas que por lo general buscan transformar substancialmente
el entorno cultural y religioso desde una vivencia que sigue la observancia
de las formas eclesiales tradicionales, pese a sus posturas rigurosas, se su-

16 Dentro de la estructura organizativa de la Iglesia Catélica existen diversos movimientos
eclesiales, relativamente nuevos, de diversas caracteristicas que expresan cierto fundamen-
talismo. Pero s6lo unos pocos de estos movimientos quedaron “oficializados” en el famoso
Congreso Internacional de los Movimientos Eclesiales, celebrado en Roma en el dia de
Pentecostés de 1998. Aunque este encuentro congregd a 56 de estos nuevos grupos, el
papa Juan Pablo II se reunié en publico con los lideres y fundadores de siete de ellos, es-
cogidos “en virtud de su extensién y representatividad universal”. El  movimiento
mas extendido es la Renovacién Carismatica. Se calcula que el 13% de los catélicos son
hoy carismaticos, distribuidos en millares de grupos de oracién y pequefias comunidades.
Entre los nuevos movimientos eclesiales mas estructurados se encuentran, por su influencia
y expansion, el Camino Neocatecumenal, el Apostolado de la Oracién, los Focolares, la
Comunidad del Emmanuel, la comunidad de las Bienaventuranzas, Comunion y Liberacién,
los Foyer de Charité, los Apdstoles de la Palabra, entre otros. Cf. <http://es.wikipedia.org/
wiki/Movimientos_eclesiales>.
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man cada vez mas miembros, porque despiertan la sensibilidad subjetiva
intimista e individualista; aunque es cierto que no hay una sistematicidad
en sus propuestas teoldgicas, pero se dejan sentir.

Por otra parte las teologias emergentes asumen diversos paradig-
mas, pero sobre todo van haciendo un proceso interesante de articu-
lar sus reflexiones en torno al paradigma intercultural y las maneras
simétricas, que supone “una racionalidad interdisciplinaria, capaz de
pensar simultaneamente a partir de los diversos enfoques y disciplinas
del saber, que implique inter-accion, interdependencia e inter-fecun-
dacion” (Preiswerk 2011:269), en ese sentido se vislumbra la propuesta
del Buen Vivir .

El sentido esperanzador de las teologias y el Buen Vivir

Presentaré algunos planteamientos de las teologias emergentes y ver en
lo profundo de sus aportes el Buen Vivir, que desde las perspectivas de
los evangelios seria la vida digna, que no se limita sé6lo a una adecuada
redistribucion de la economia, puesto que se trata sobre todo de actitudes
que fortalecen la dignidad de la vida en si. A su vez, como ya mencio-
namos anteriormente, no debemos obviar que las culturas dominantes y
las emergentes no entran en didlogo en las mismas condiciones, porque
aun hay grandes asimetrias, y la esperanza es que, como la gota de agua
va perforando la roca, las teologias emergentes vayan rompiendo con los
sistemas hegemonicos y dominantes, para gestar otros modos se sentir, de
pensar, de orar, de narrar, de caminar, de escribir, de vivir.

= Aportes de las teologias emergentes en clave del Buen Vivir

Las hermenéuticas biblicas

En América Latina uno de los primeros aportes fueron las diversas relectu-
ras biblicas. En este proceso el pueblo pobre tomé en sus manos la Biblia
como su libro, lo interpreté, lo contd, lo vivio, lo celebré, porque lo hizo
el companero diario de sus penas, alegrias y luchas; de modo que esos
textos antiguos adquirieron vida en nuestros contextos.

Y en los Gltimos tiempos, desde las diversas hermenéuticas (afro, indi-
genas, poscoloniales, interculturales, ecolégicas, feministas, urbanas, des-
de las nuevas masculinidades...) se oye la pluralidad de voces que encien-
den el fuego de la Palabra; ya no se trata de esas comunidades eclesiales
de base de los setenta y ochenta, sino de mujeres y hombres que viven su
compromiso en diversos espacios y que se dejan interpelar por el poder de
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la Palabra, que hace que los textos biblicos adquieran vida y compromiso.
En ese sentido se articula fuertemente la reciprocidad, la complementarie-
dad y la inclusividad, que la Palabra otorga.

Las teologias feministas y las ecoldgicas

Un aporte muy importante que nos viene de las redes de teélogas
feministas de la liberacion, las te6logas feministas, las ecofeministas y las
feministas indigenas (en menor proporcién), es la deconstrucciéon de la
carga patriarcal que invisibiliza a las mujeres, y nos desafia a reconstruir
las huellas de las mujeres en los textos denominados sagrados, desde la
perspectiva de género. Esta experiencia fue la mas transgresora, porque
cuestiond y sigue cuestionando las imagenes patriarcales de Dios: todo-
poderosa, guerrera, juez, el rabioso que destruye, que esta por encima y
fuera de su creaciéon. Para muchas, descubrir a la Divinidad como Madre,
nos llevé a vincularnos con la experiencia de nuestras ancestras y ances-
tros humanas/os, cuya espiritualidad estuvo marcada por la experiencia
de los divino a través de figuras femeninas generadoras de vida, nutricias,
protectoras; vinculadas a todas y todos los seres vivas/os, presentes en las
diversas realidades; tal como conservan muchos pueblos indigenas.

Por otra parte, el movimiento feminista desde sus diversas especifi-
cidades, puso en crisis la identidad del varén, al criticar la estructura pa-
triarcal antropocéntrica que consideraba al varén como el centro. No po-
demos decir que las sociedades hayan cambiado substancialmente, pero
se percibe que la mujer hizo procesos significativos al dejar el espacio
privado de la casa, ese hecho empieza a cuestionar la identidad del varén,
porque tocé uno de los paradigmas patriarcales, la supuesta “naturaleza”
de la mujer y el varén, cuando desde las perspectivas de género se nos
plantea que son las condiciones socio-culturales que determinan nuestros
modos de ser mujer y varén, y que los estereotipos asignados a ambos son
modificables, lo que genera ciertos desequilibrios en la comprension de
ser mujer y varon hoy. No obstante, en América Latina, la teologia femi-
nista tiene una fuerte sensibilidad por la justicia social, ya que las mujeres
en algunos contextos son triplemente excluidas, por ser mujeres, pobres,
indigenas o afro.

Las teologias ecofeministas y ecoteolégicas, por su parte, plantean una
nueva forma de entender el mundo, el universo y al ser humano como
parte de él, que se denomina la nueva cosmologia. Este modo de sentir-
pensar, plantea que la agricultura, la religion, la educacion, la economia
y las otras ciencias, requieren ser reimaginadas, para que la humanidad

254 | Sofia Chipana Quispe



pueda aprender a unirse a la comunidad envolvente de seres vivos/as en
una forma mutuamente enriquecedora.

En este nuevo paradigma hay una sensibilidad de lo sagrado en cada
realidad del universo, porque se asume a Dios en todo y todo en Dios
(panenteismo). En ella, a la vez que Dios y la creacion se distinguen, Dios
es entendido como intimamente conectado a la creacion y viceversa. Pero
en esta experiencia se agrega una exigencia ética que supone la sanacion
integral de la tierra, es decir, incluye una relacion sanada entre mujeres y
hombres, entre clases y naciones, entre los seres humanos vy la tierra. En
ese sentido, este modo de plantear la teologia, asume plenamente los cua-
tro principios (la relacionalidad, la inclusividad, la complementariedad y
la reciprocidad), que posibilitan el Buen Vivir, porque suscitan la acogida
a las variadas imagenes de Dios en formas diferentes y las diversas expe-
riencias espirituales que vinculan a la vida.

Las teologias indias - indigenas

Uno de los espacios ricos y fecundos, son todos aquellos espacios dise-
minados en las diversas regiones de Abya Yala, en los que se articula la
reflexion teolégica denominada india o indigena, espacios en los que me
atreveria a decir, se busca que las espiritualidades ancestrales y la espiri-
tualidad cristiana dialoguen, a fin de nutrirse mutuamente. Pero en el pro-
ceso ambas beben de sus propios pozos, para luego llegar a la interaccioén.

Los diversos circulos y espacios de reflexion sobre todo ecuménicas en
torno a la teologia indigena o india se construyen desde su propia cosmo-
vision, filosofia y espiritualidad; de ese modo “cuestiona la universalidad
de una cierta teologia que se considera descontextualizada, supra-cultural
y absoluta, tenga o no una historia larga y un apoyo institucional fuerte. En
el “espejo” de una teologia indigena, la teologia académica dominante se
revela como cultural e histéricamente “particular”, es decir como teologia
occidental o “teologia europea” (Estermann 2008:288).

Por otra parte, las espiritualidades indigenas, al concebir al ser
humano/a como un miembro més de nuestra casa comdn, no como un/a
ser superior/a, sino como seres necesitados/as de la tierra, de la naturaleza
y de los/as otros/as seres vivientes, desafian a la cosmovision moderna
individualista que desde un pensamiento antropocéntrico y androcéntrico
patriarcal, fundamentadas muchas veces en los discursos teologicos que
responden a una légica dominante que ha separado a los seres humanos
de la naturaleza y legitimado la colonizacion, y represion de los pueblos
indigenas.
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Una de las tareas pendientes en este quehacer teolégico, es un acer-
camiento profundo a la espiritualidad de los pueblos indigenas, que es
el nicleo vital de su vida, porque acompana todos los ritmos de la vida
cotidiana con miltiples ritualidades: de la tierra, del cuidado de los rios,
de los primeros brotes, o de las plantas que empiezan a dar flores y frutos,
o el momento en que se guardan los productos, el tiempo de la fertilidad,
o cuando nace un bebé, etc. Sin embargo, la vida mucho mas pdblica o
politica esta acompanada por ritualidades propias que tienen un alcance
mucho mas comunitario. Todo esto, a fin de mantener la dindmica de la
vida que se entreteje con los diversos elementos de las cosmovisiones
(mitos, leyendas, simbolos) y las espiritualidades cargadas de sentidos pro-
fundos, que posibilitan el Buen Vivir

Aln quedan muchos desafios en la articulacion de la teologia india-
indigena, que se presenta como una sola y tiene la finalidad de articularse
desde un sentido mucho mas comunitario, en la que se puede escuchar
la polifonia de voces que van enriqueciendo el caminar teolégico, que
en muchos casos llega a ser una suerte de dialogo interreligioso, porque
“lo ‘indigena’ no es sélo folklore y ‘costumbre’, sino también un universo
religioso sui géneris [...] En ese sentido el proceso es mucho mas que una
simple transposicion o yuxtaposicion; es el fruto de una simbiosis creativa
y a la vez critica entre dos universos religiosos, en los que convergen”
(Estermann 2008: 283).

= Nuestros aportes emergentes del taller: teologia y Buen Vivir

Ha sido muy poco el tiempo que compartimos, pero muy significativo,
porque nos vinculamos por intereses comunes con la inquietud de seguir
explorando otros modos de vivir, sentir, reflexionar, articular y proponer,
desde nuestras ricas diversidades que representaban pedacitos significati-
vos de: Ecuador, Chile, Bolivia, Brasil, Colombia, Alemania-PerG y a las
diversas generaciones.

Haciendo camino juntas/os, pudimos complicarnos un poco la vida,
ya que los conocimientos muchas veces se quedan en el nivel de la razén
y no del corazén y lo que buscamos fue tocar nuestro corazén, al menos
sentirlo con sus vibraciones profundas que nos permitian sentir el pulso de
lo que se proponia, o dejarnos interpelar por otros modos de comprender,
de sentir y vivir la vida.

A lo largo de todo el material, se logra reflejar lo compartido en el ta-
ller, pero también es oportuno explicitar lo que pudimos gestar juntas/os,
en torno al Buen Vivir y la teologia.
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En ese sentido, nos preguntamos en el taller sobre lo que habiamos
escuchado, visto y tocado, sobre el Buen Vivir y compartimos que es: la
calidad de vida, la buena vida, la relacién con la naturaleza, se trata de
otros modos de comprender la situacion econémica y social que tiene que
ver con los ambitos educativos y familiares; la necesidad de cuidado, la
relacion con el espacio sagrado, un nuevo modo de relacién, el uso de
nuevos lenguajes. Por lo que concluimos con algunas afirmaciones que
expresan vida, esperanza, fuerza, coraje:

= Una mirada diferente capaz de acariciar
= Bienestar'’

= Armonia de las diferencias — paz.

= Solidaridad y justicia

= Vivir auténticamente como ser humano/a
= Vida digna

= Vivir en la conciencia de la interrelacionalidad
con todos y todas.

= Armonia plena
= Camino de la sabiduria

Avanzando un poco méas en el camino, pudimos constatar que hay mucho
por deconstruir en todos los espacios de la vida, ya que lo cotidiano esta
fuertemente influenciado por el sistema que impera y que demanda seguir
su ritmo. No es nada facil nadar en sentido contrario, pero es posible que
podamos hacer el salto de los salmones que nadan hasta los espacios de
sus origenes para generar vida, o vivir el proceso espiralado de las cosmo-
visiones indigenas, en las que volver al ntcleo de la vida, el centro, es muy
importante para seguir transitando en las diversas etapas de la vida, desde
esa perspectiva se plante6 algunos retos que posibilitarian el Buen Vivir:

= Integrar la perspectiva del Buen Vivir en la vida cotidiana, contextos y
espacios, integrarla en la practica.

= El mismo sujeto puede generar su autoexclusién cuando rompe con la
relacionalidad de la vida.

= El Buen Vivir es un proceso que encamina hacia una nueva espiritualidad.

= Se trata de conectarse con la profundidad de las convicciones.

17 Cuando se plante6 este término no tiene que ver con la comodidad de un supuesto bienestar
individual, sino que tiene que ver con el Buen Vivir que se gesta en un proceso comunitario
de donde proviene una sana convivencia donde todas y todos puedan estar bien.
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= Nos desafia en la deconstruccion del modo de pensar.

= El Buen Vivir, una cuestion pendiente en la teologia que debe encaminar-
se desde un proceso intercultural.

= Es preciso una redefinicion de la teologia.
=  El Buen Vivir es una alternativa para repensar la vida.

= Tiene que ver con los usos de simbolos y ritualidad, que hoy se tienen
que rescatar.

= Es preciso generar espacios de reflexion, de sentir-pensar.

Vimos que el Buen Vivir implica un proceso de gestacion, porque se trata
de una transformacioén que toca la subjetividad y el cuerpo de la o el ser
humana/o, para asumirse como un/a ser necesitado/a'8, interdependiente,
conectado/a incluso con el vuelo de los insectos y las mariposas, que nos
lleva a una actitud de despojo, para encaminarnos a la sabiduria de la vida
y descubrir las convicciones profundas que nos conectan con la opcién
por el Buen Vivir en la gran comunidad de la vida que espera con expec-
tativa el nacimiento de la nueva humanidad.

Con esos sentimientos vividos el Gltimo dia del taller queremos com-
partir algunas convicciones que fueron gestados desde un proceso senti-
pensante, que acoge las diversas dimensiones de nuestro ser en la que el
Dios de la vida transita y nos deja tocar su corazon.

= Lanueva humanidad que:

= Ama a su préjimo/a (totalidad de relaciones-naturaleza-personas-
cosmos-otras/os seres) como asi mismo/a.

= Es consciente de que es pasajero, de vivir de la bondad de la Ma-
dre Tierra y respetarla.

= Esunadonacion total, ser ofrenda para todas y todos; ser y no sé6lo
hacer; renuncia-solidaridad.

=  Las nuevas sociedades que:

Sean movidas por la esperanza utépica en movimiento, en la cual se
valore el aporte de cada grupo a partir de su identidad. Donde haya inclu-
sividad en la diferencia, superando toda segregacién por cultura, sexo u
orientacion sexual y capitalismo, para que quepamos todas/os. Y donde se
vivan los derechos sociales, respetados en la perspectiva ecolégica.

18 No es negativo sentirnos seres necesitados.
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Las nuevas politicas comunitarias que:

Estén centradas en el bien comdn.

Propicien la participacion popular.

Promuevan una democracia, en sentido circular.

Valoren competencias y no Gnicamente preferencias.

Se asuman como servicio y no como uso de poder.

Sean responsables con el cuidado de los recursos naturales.

Promuevan igualdad de oportunidades, que se basen en la justicia
(criterios éticos).

Estén centradas en la promocién de la convivencia en la polis,
aceptando que la diversidad y apoyo al mantenimiento de identi-
dades culturales diversas:

= Desde la educacién

= Asumiendo la discrepancia ante el consumo, competitividad,
economia de mercado.

Una Iglesia y teologia incluyentes que:

Practiquen la vida buena que nos propone Jesus; fomentando todo
lo comunitario, la convivencia y el encuentro fraterno-sororal.

Denuncien al mal vivir.

Sean cercanas a la vida de la gente y ahi descubran y celebren
la sacralidad de la vida, sin tener que encerrarlo en sus propios
espacios considerados “sagrados”.

La teologia india pueda avanzar como sabiduria. Hacer frente
a todo lo que rompe la identidad cultural, la familia y las rela-
ciones.

Una nueva economia — koinonia que cuida la vida:

Promueva solidaridad.

Genere comunion de dones materiales y espirituales.
Cuide el medio ambiente.

Geste una cultura y practica del compartir.
Proponga una sociedad contraria al consumismo.
Plantee una produccién sustentable y agroecolégica.
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=  Un mensaje de esperanza en clave del Buen Vivir

Para finalizar nuestro taller, nos vinculamos en un tejido de colores que
simbdlicamente evoca los surcos que contienen las semillas, los brotes,
las flores, y los frutos de las tierras por la que fluyen nuestros cuerpos, y en
ella pusimos un simbolo andino, la hoja de coca, simbolo de ritualidad, de
encuentro, de resistencia, y de utopia de los pueblos andinos.

En ese ambiente quisimos terminar resonando el suefio del libro del
Apocalipsis, que encierra un mensaje prefiado de esperanza que ayuda a
no anorar el pasado, ni quedarse en este presente marcado por la muerte-
vida, sino en el anhelo de recrear otro espacio, otra realidad renacida en la
vida plena. Pero antes es preciso pasar por los combates que se dan en las
visiones apocalipticas, hasta llegar a ver “todas las cosas nuevas”’, donde
la humanidad se humaniza para vivir en armonia, en un espacio donde
esta presente la fuerza de la vida, “Dios con la humanidad [...] que enju-
gara toda lagrima de sus ojos, y no habra muerte ni habra llanto, ni gritos
de fatigas, porque el mundo viejo ha pasado” (Ap 21,2).

Para poder dejar fluir la vida renacida, nos acercamos al texto de Apo-
calipsis 22,2:

Luego me mostr6 el rio de agua de vida, brillante como el cristal, que
brotaba de trono de Dios y del Cordero. En medio de la plaza, aunay a
otra margen del rio, hay un arbol de vida, que da fruto doce veces, una
vez cada mes; y sus hojas sirven de medicina para las naciones.

La vision que nos describe el autor del Apocalipsis, encierra un sentido
profundo en cada simbolo que contiene vida plena, Buen Vivir .

= Elrio de agua viva, brillante como el cristal: esta imagen nos remite a un
espacio en el que no hay ningin tipo de contaminacién y que el rio corre
y canta libremente, porque brota de un espacio de vida, el trono de Dios
y el Cordero, una imagen de poder que habita en medio del pueblo para
generar vida. El agua, un elemento vital que genera la vida de todas y
todos, y que fluye en todo ser.

= [l arbol de la vida: Esta imagen nos recuerda al arbol de la vida mencio-
nado en Gn 2: 9, pero aqui no hay el mandato de no comer del fruto, sino
que ese arbol da fruto todos los meses. Se trata de un arbol que da vida de
manera constante, y sus hojas sirven de medicina para las naciones que
habian vivido todos los estragos de un sistema que les habia enfermado y
que necesitaban ser sanados para vivir dignamente en ese espacio. Hojas
de vida, de salud, de salom, de Buen Vivir.
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Este texto nos conecta a las cosmovisiones que experimentan la interde-
pendencia con la naturaleza, de donde surge la necesidad de cambiar las
desigualdades que vivimos cotidianamente. La vida en ese espacio contie-
ne de algin modo la urgente tarea de regenerar espacios, sin opresion, sin
explotacion, con bienestar para todas y todos los seres vivientes. De esta
forma se hara frente al capitalismo que se ha mostrado como el sistema
econémico mas depredador que la historia de la humanidad ha conocido,
contaminando y destruyendo mares, rios, tierra, flora, fauna y aire, po-
niendo al borde de la extincién a la inmensa comunidad empobrecida de
la humanidad.

Finalmente, no tenemos conclusiones, sino un largo camino por reco-
rrer, que la Divinidad de la Vida sea plenamente con cada una/o.
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PANEL

Hermenéuticas del Concilio Vaticano i

Panelista: Pablo Dabezies Antia’
Moderador: Manoel Godoy
Lugar: Salén 11 104

Fecha: 9 de octubre

Introduccién

El objetivo de estos apuntes es posibilitar un didlogo entre los participantes
del panel abierto de tal modo que, con los elementos que cada uno tiene,
mas lo que yo pueda aportar, intercambiemos acerca de como se esta vi-
viendo la interpretacion y por tanto recepcion del Vaticano Il en nuestras
Iglesias, a 50 afios de su comienzo.

No es un tema simple, porque puede ser abordado desde angulos dife-
rentes, con una mirada predominantemente teolégica o histérica. Creo que
lo mejor que puedo hacer es aportar distintos elementos sobre esta cues-
tion, conjuntamente desde ambas miradas, °para ayudar a esa reflexion
comun que es, como decia, nuestro objetivo. De tal modo que nuestras
practicas en las respectivas comunidades a las que pertenecemos pueda
enriquecerse para seguir llevando adelante una recepcion creativa y segin
nuestro presente del gran regalo de Dios que fue el Concilio Vaticano II.

En los dltimos afos, a raiz de las palabras de Benedicto XVI sobre la
recta interpretacion del Vaticano Il en su discurso a la Curia Romana del
22 de diciembre de 2005 (Benedicto xVI, 2005), se ha reabierto mucho la
discusion, particularmente en Italia, con un operativo muy pesado contra

1 Sacerdote del clero secular de Montevideo (Uruguay), nacido en 1940. Doctor en teologia
por la Facultad de Teologifa del Institut Catholique de Paris (2007). Trabajé més de 20 afos
en la pastoral universitaria (MIEC-Pax Romana y JEC Internacional), a escala nacional, lati-
noamericana y mundial. Profesor emérito de la Facultad de Teologfa del Uruguay. Vivié en
Roma durante las cuatro sesiones del Vaticano II.
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la [lamada “escuela de Bolonia”, es decir con el tipo de interpretacion
del concilio que segln sus denigradores surgiria de la gran Historia del
Concilio, en cinco tomos, dirigida por Giuseppe Alberigo. La polémica ha
saltado también a EE.UU., donde historiadores que participaron en mayor
o menor medida en esa obra, han respondido sobre todo desde la pers-
pectiva histérica.

Volveré sobre esto més adelante. Por el momento, intentaré rescatar
algunas sefnales importantes de la intencion y significado con que el papa
Roncalli convocé, inauguré y particip6 en la primera sesion.

En el principio

Como sabemos, en el principio fue el silencio (en la sacristia de san Pablo
Extramuros, ante el anuncio de Juan xXIll) y el desconcierto (alli mismo y
en la mayorfa de los obispos que automaticamente se sentian concernidos
por el anuncio). En ese sentido, todas las posibilidades de interpretacion
estaban abiertas, pero muy escasamente las que el propio Papa tenia en
mente. Puedo poner el ejemplo de mi obispo, flamante cardenal del pri-
mer consistorio del papa Juan, que un ano después del anuncio escri-
bia una carta pastoral a sus diocesanos en que les decia misteriosamente:
“Amadisimos fieles. Os hemos descrito someramente los problemas que
os crea el préximo Concilio Ecuménico” (Dabezies, 1996, 20).

Volvamos a Juan XXIll. Aun antes del anuncio, en el radiomensaje de
Navidad de 1958 deja algunas indicaciones que luego resultaran revela-
doras: la imagen de un “Nuevo Pentecostés” (usada en el Niceno y a me-
nudo en la predicaciéon de Roncalli). El uso del término “glosolalia” para
hablar de la simpatia que esta ya provocando su pontificado, sobre todo
en Roma, y que une a la gente, cosa que lo deja admirado. La sintesis que
hace de la ensefianza de Pio Xil en dos palabras: “unidad y paz”, que son
mas propias de él que de Pacelli y que sobre todo transmiten otra visién
del mundo, no en términos de antagonismo. De la voluntad de unidad
toma pie para una invitacion a los “hermanos separados”, junto con la
alusion a los intentos del concilio pan-ortodoxo que conocié en Oriente.
De hecho la tnica reaccién importante al radiomensaje es la del patriarca
Atendgoras que le envia un saludo para el Aio Nuevo y luego un emisario
personal (tomo estas informaciones y la mayoria de las que siguen en este
numeral de Melloni, 2009) El dia del anuncio, Juan XXIll, en su descrip-
cion de Roma y del mundo, a pesar de sefalar varios males, se desmarca
del discurso prevalente hasta poco antes sobre la contraposicion entre el
degradarse del mundo (y de la Ciudad Eterna) con la “Ciudad Santa”, para
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situar esos males que se infiltran en la Iglesia como algo que esta ha vivido
a lo largo de toda su historia.

En su discurso de ese dia Juan XXlll formula claramente lo que ya ha
sido y sera su practica como Papa: obispo de Roma, demostrado con he-
chos, y de pastor de la Iglesia universal. Y de alli, propone remedios recu-
rriendo a tradiciones antiguas que han mostrado su eficacia en momentos
dificiles de la Iglesia: un sinodo para la ciudad, un concilio general para
toda la Iglesia (y hay que notar el caracter de novedad que tienen ambas
iniciativas en la historia del siglo precedente). Y agrega otra vez “una in-
vitacion renovada” dirigida a los “fieles de las iglesias separadas” (en la
edicion oficial se dira, “fieles de las comunidades separadas” y no mas a
“coparticipar en fraternidad”, sino “a seguirNos”).

La importancia de la categoria aggiornamento, a la que hay que agre-
gar la de ressourcement no utilizada por él explicitamente, pero que re-
cuerda la importancia de la “vuelta a las fuentes” para la interpretacion
del concilio (y se conoce el gran lugar que ocupan en la vida del cristiano
Roncalli, la Escritura y los Padres de la Iglesia).

El 11 de setiembre de 1962, Juan XXl dirige un radiomensaje en que
expresa el famoso: “Frente a los pueblos subdesarrollados la Iglesia se
presenta y quiere ser la Iglesia de todos, pero particularmente la Iglesia de
los pobres”.

El discurso de apertura, Gaudet Mater Ecclesia, cada vez méas conside-
rado como esencial para comprender e interpretar al Vaticano, o al menos
lo que el papa Juan, su creador, buscaba con él. Dedicé muchos dias a su
elaboracién, completamente personal, borrador tras borrador (entre 12 y
15 semanas).

En cuanto al contenido y tono del discurso es importante sefalar: sale
de los esquemas vigentes de contraposicién entre un mundo que va mal y
una Iglesia que se le opone en nombre de la fe, y de la actitud de descon-
fianza, al menos, ante el mundo moderno; el Papa no ordena, no dispone
un programa hecho, sino que libera energias; rompe con la cultura del
enemigo; invita a leer los signos de los tiempos; habla de un “salto ade-
lante” (pero en la version latina y en la espafiola se dice “paso adelante”.
La palabra “salto” esta en los manuscritos en italiano del propio Juan xXxii)

La distincion clave entre sustancia de la fe y la forma en que es expre-
sada. De alli brota la definicion de un concilio pastoral, que para Roncalli
es la forma mas alta de ensefianza eclesial, ya que tiene en cuenta sustan-
cia y forma.
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La preferencia por la “medicina de la misericordia” (no habra con-
denas, como en todos los concilios); el planteo de una unidad cristiana
dindmica, no como “retorno a Roma”.

En suma, mas que programa se trata de sefialar un camino, un espiritu
que debe guiar al concilio.

Segin Melloni en su misma obra, el Papa busca inscribir el Vaticano Ii
en la historia, y opta por la referencia a los 50 afios de la crisis modernista
(otras posibilidades podrian haber sido los 400 afios de Trento, o los 40 del
final de la Primera Guerra Mundial).

De lo anterior podemos deducir que para Roncalli no se trata s6lo
de un nuevo concilio, sino sobre todo de un concilio nuevo y fuente de
novedad. Tenemos aqui un criterio basico y fundamental de interpreta-
cion. Hay un testimonio del padre Yves Congar (2002) que nos permite
ver cuanto cost6 a los padres conciliares entrar en la perspectiva del Papa.
Asi lo cuenta el gran te6logo dominico, anotando una confidencia, que le
hizo el cardenal Léger, de un dialogo con Roncalli:

Juan XXl le dijo: “No me han comprendido”, queriendo explicar que con
su discurso del 11 de octubre habia indicado que no habia que repetir
Trento o Vaticano I, pero muchos seguian queriendo eso.

Y el mismo Papa reitera varias veces que, para repetir lo que ya se ha ad-
quirido, no es necesario un concilio.

Juan XXIll ha pensado que su gran contribucion era el discurso inaugu-
ral. No mostré casi interés por las reglas de procedimiento, queriendo al
mismo tiempo que el concilio se autorregulara, como sucedié por ejemplo
en la cuestion de las comisiones.

Tal vez sirva también recoger otros hechos e indicios de la concep-
cion del papa Juan y de su relaciéon con el Vaticano Il. Por ejemplo, a
unos quince dias de comenzar, vuelve a usar la expresion de “nuevo Pen-
tecostés”, pero mirando mas lejos la refiere ahora a los frutos que dara
el concilio (en un discurso del 24/10). Mas importante: el 21/11 el Papa
toma la decisiéon que marcara tal vez el momento culmen de la primera
sesion, al desbloquear la discusion sobre el esquema de “las fuentes de
la Revelacion”, suspendiéndola y encomendando una nueva redaccion a
una comision mixta formada por la Comision doctrinal y el Secretariado
para la Unién de los cristianos. El bloqueo se habia creado porque a la
votacion para rechazar el esquema tal cual estaba le faltaron 105 votos a
favor para alcanzar los 2/3. Alberto Melloni ve en la decisién de Juan XXl
una expresion cabal de lo que él entiende por “pastoralidad”. Esta medi-
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da del Papa ayuda también a que una mayoria todavia inarticulada vaya
tomando cuerpo.

En algin momento, Roncalli ha hablado de un concilio que se inte-
rrumpe hasta el ano siguiente. Pero el 6/12, con la publicacién del Ordo
Agendorum, Juan XXIll no s6lo hace caso del fuerte deseo que surge del
aula de reducir y reorganizar los documentos, sino que se refiere a un
concilio que sigue durante la inter-sesion, y para asegurar y evitar la inco-
municacién con los obispos en esos meses, crea la Comision de coordina-
cion, encargada precisamente de ello. Hay que tener en cuenta que pocos
dias antes el Papa se habia agravado y se temia una muerte inminente. Su
voluntad de que el concilio siga su obra es evidente, aunque ya no depen-
dera de él. Por eso, tal vez en el Ordo retoma lo que dijo el 11/10 sobre
los fines del Vaticano L.

Para ir terminando con las “senales” de Juan XXIll para la interpreta-
cion del Vaticano 11, tenemos que recordar su discurso en la clausura de la
sesion (8 de diciembre; se ha repuesto y prueba a ver si aguanta la lectura
del texto). Alli, el Papa hace su lectura de la sesién, con su tipica manera
positiva de ver las cosas: ;la lentitud en los trabajos? Para él es el precio de
la maduracién y un signo de que se ha avanzado con solemnidad... jLas
tensiones vividas? Las presenta como manifestacion de la “sancta libertas
filiorum Del”.

Ademas vuelve a sefialar un camino: los nueve meses que siguen se-
ran meses de trabajo conciliar (con la Comisién de coordinacién encar-
gada de asegurar y estimular la participacion de los obispos); retoma la
imagen del nuevo Pentecostés, del salto adelante...

Su Carta Mirabilis Ille del 6 de enero de 1963, dirigida a los obispos,
insiste en que el concilio continGa. Sefala cuatro puntos para asegurar el
pasaje a la proxima sesion: el trabajo de la Comision de coordinacion; el
compromiso de los Padres, pues si el Papa convoca y da las normas gene-
rales del concilio, los obispos deben “defender su celebracién con la debi-
da libertad”; la oracién de todos los fieles; un interés remarcado por la paz
y otras cuestiones que hay que iluminar con la fe (en ese sentido Juan XXl
instalara definitivamente la tematica de la paz con su Pacem in Terris, del
11 de abril de 1963, que acentta el nuevo estilo del magisterio pontificio).

Pablo vi y el Concilio: continuidad

Ante todo, Pablo VI fue quien dio continuidad a la iniciativa de Juan XXl
cuando, seis dias después de ser elegido (27/6/63), puso fecha al comien-
zo de la segunda sesion. Pero esa continuidad no es s6lo material, sino
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mas honda: en el discurso de apertura (29 de setiembre), el papa Montini
reafirma la vigencia del camino abierto por su antecesor, enfatizando que
la Gaudet Mater Ecclesia es “la voz profética para nuestro siglo [...] y para
trazar al concilio el camino a recorrer y liberar nuestros animos de toda
duda”. Y retomando los ntcleos centrales del discurso roncalliano, y aun
su vocabulario (aggiornamento).

En su alocucién, Pablo VI marca mas el contenido de la agenda del
concilio: ante todo poniendo en el centro la temética de la Iglesia, la con-
ciencia que ella tiene de si misma (aqui atribuye a Juan Xxiil el haber
“unido el hilo interrumpido del Concilio Vaticano I”, cosa extrana al pen-
samiento de su predecesor), y su relacion con el mundo contemporaneo,
estableciendo un puente con él y con las otras religiones. El rejuveneci-
miento y la reforma de la Iglesia parecen ser los términos montinianos para
decir aggiornamento, advirtiendo que no se trata de “un cambio radical
de la vida presente de la Iglesia o bien una ruptura con la tradicion”. La
basqueda de lo que llama una “ecumenicidad total, universal”, recibe una
confirmacién rotunda.

Abreviando mucho, se ha sefialado que Pablo VI busc6 tenazmente
los equilibrios y el consenso mas amplio posible (su ideal era que los do-
cumentos se votaran por unanimidad). Para eso intervino mas, en varias
ocasiones marcé mas el camino del concilio y retocé sus reglas, frenando
algunas cosas, retirando otras de la agenda (celibato, contracepcion, posi-
bilidad de nuevo casamiento...). En ese perseguir el equilibrio destaca la
“Nota explicativa previa” a la Lumen Gentium, y la declaraciéon de Marfa
como Madre de la Iglesia. Tal vez marcé menos la novedad del Vaticano
I, aunque queda como un hito la reivindicaciéon que hizo en el discurso
de clausura final (7 de diciembre de 1965) de la preocupacion del concilio
por el mundo y por el hombre:

Tal vez nunca como en esta ocasién ha sentido la Iglesia la necesidad de
conocer, de acercarse, de comprender, de penetrar, de servir, de evan-
gelizar a la sociedad que la rodea y de seguirla; por decirlo asi, de alcan-
zarla casi en su rapido y continuo cambio [...] hasta el punto de sugerir
a algunos la sospecha de que un tolerante relativismo al mundo exterior,
a la historia que pasa [...] haya estado dominando a personas y actos del
Sinodo ecuménico a costa de la fidelidad debida a la tradicion.

Fue también Pablo VI el protagonista de varios gestos muy innovadores
que nos dan claves de interpretacion: sus viajes (Jerusalén y el abrazo
con el patriarca Atenagoras, la ONU, la India); la renuncia y entrega de
la tiara y el desmantelamiento de la “corte” vaticana; la devolucién de
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las reliquias de san Andrés a los ortodoxos; la institucién del Sinodo de
Obispos... Las sefiales van todas en la direccion de la apertura al mundo
contemporaneo, a las demas comunidades cristianas, a la basqueda de la
paz sin exclusiones, al mundo de los pobres y a una Iglesia mas austera y
servicial (su enciclica Populorum Progressio, de 1967, consolid6 y sancio-
né una nueva época en la ensefanza social de la Iglesia y fue considerada
como una ratificaciéon y aun avance en la linea del Vaticano Il'y en espe-
cial de la Gaudium et Spes). En este mismo sentido hay que interpretar
el documento sobre “La Justicia en el mundo”, del Sinodo de 1971, y la
exhortacion Evangelii Nuntiandi de 1975.

Al mismo tiempo, Pablo VI, con dos iniciativas poco posteriores al fi-
nal del concilio, mostr6 también las diversidades internas y ambigtiedades
de los textos conciliares y de su interpretacion. Primero, la convocatoria
de un Ano de la Fe (1967), en que reiteradamente expreso su preocupa-
cion por ciertas evoluciones en el posconcilio, en particular en el campo
doctrinal y en Europa. El “Credo del Pueblo de Dios” con que lo concluyé,
provocd no pocas criticas justamente en el mundo teolégico.

La otra decision, al afio siguiente, fue la expresada en la enciclica Hu-
manae Vitae, con la que asumié una posicién contraria a la de la mayoria
de la comisién formada por él mismo, y también a la sensibilidad que se
iba delineando en el mismo concilio hasta que el tema fue retirado de la
agenda. Algo importante a tener en cuenta es que con la enciclica reapa-
rece la argumentacion basada en la ley natural, que en el Vaticano Il habia
sido dejada de lado.

Interpretaciones inmediatas

Ayuda ver cémo interpretaron, al finalizar el concilio o muy poco tiempo
después, algunos de sus grandes protagonistas (en algunos casos esas reac-
ciones se conocieron varios afios después al hacerse publicos los diarios o
apuntes de los actores en cuestion).

Asi, por ejemplo, ya desde la primera sesion, el P. Congar (1963), re-
sume muy justamente el “espiritu conciliar”:

... existe, se ha formado y afirmado netamente un espiritu del Concilio,
muy en sintonia con el de Juan XXIll. Es un espiritu de franqueza y de
libertad, alejado de todo servilismo y de todo calculo interesado. Es un
espiritu de servicio a los hombres [...] Un espiritu evangélico y apost6li-
co, de respeto y amor por los hombres, preocupado de honrar su libertad
y dignidad. Un espiritu, aiin, de apertura a los otros, liberado del triunfa-
lismo teoldgico o clerical.
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En la misma linea, el P. Martelet (1966), identifica como una de las lineas
maestras del Vaticano Il “un amor integral del hombre y de su mundo”. Y
el P. Haring (1966), por su parte, recuerda que “el versiculo de la Escritura
mas citado en el Concilio es el siguiente: ‘No he venido para ser servido,
sino para servir’ (Mt. 20,28)”. En cuanto a ). Ratzinger (1966), no duda
que “este movimiento [el conciliar] puede describirse concisamente con
el lema de ‘apertura al mundo™. El cardenal A. Liénart (1976), en sus me-
morias conciliares:

La perspectiva de una Iglesia menos replegada sobre ella misma, menos
estrechamente uniformizada y mas abierta a todos los hombres llamados
por Dios a la salvacion [...] suscitaba ahora en la mayoria un esfuerzo de
busqueda verdaderamente constructivo.

El P. Chenu (1966) enfatizaba que el concilio era ya parte de la viva tradi-
cion eclesial, era mas un punto de partida que de llegada, y que la fideli-
dad a él se jugaba sobre todo en saber construir a partir de su ensefianza y
no con una pura aplicacion.

Esta tipo de conviccién y sensibilidad en la interpretacion encontré su
expresion totalmente contraria con el nacimiento del “fendmeno Lefeb-
vre” que marca la irrupcién organizada de una hermenéutica del Vaticano
Il como ruptura con la genuina tradicién eclesial, y por tanto como ense-
fanza ilegitima.

A 20 afos: discusion abierta sobre la interpretacion

Otro que dej6 por escrito su interpretacion del Vaticano Il fue el futuro
Juan Pablo 11, en su libro “La renovacion en sus fuentes: sobre la aplicacion
del Concilio Vaticano 11” (1972). En él, el entonces arzobispo de Cracovia
presenta e interpreta el Vaticano Il en su globalidad para su di6cesis, en
preparacion a un sinodo local. Describe la finalidad del concilio como el
“enriquecimiento de la fe”. Esta perspectiva mas bien personalista es cohe-
rente con el pensamiento filoséfico de Wojtyla, y muy probablemente esta
relacionada con la imposibilidad de vivir un cristianismo mas social en la
Polonia socialista. Se trata de una perspectiva de interpretacién, aunque
no contraria, diferente de la que insisti6 en la apertura al mundo como
marca del Vaticano II.

Otra caracteristica de la manera de asumir el legado del Vaticano Il y
continuarlo en el magisterio del papa polaco, es la consagracion del re-
greso masivo de la perspectiva de la ley natural en él, particularmente en
el campo de la bioética y la familia.
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En su perspectiva, Juan Pablo Il considera al concilio como la “gran
gracia del siglo XX”, y en la clausura del “Congreso sobre la actuacion del
Vaticano 11” (2000), lo califica como “verdadera profecia para la vida de la
Iglesia y seguira siéndolo”.

Existen también en su pontificado algunas senales que confortan el
aspecto de apertura y didlogo como algo muy propio de la herencia del
concilio, sobre todo en el campo del didlogo interreligioso (en lo que des-
cuella la jornada de Asis en 1986) y el servicio de la Iglesia a la justicia y
la paz en el mundo.

Pero seguramente, lo mas relevante es la convocatoria al Sinodo de
1985 para evaluar los primeros 20 afios de posconcilio. El Sinodo fue pre-
cedido por una viva discusion en la que se expresaba, entre otras cosas,
el rechazo o la reticencia a hablar de un “espiritu de Concilio”, conside-
randolo una manera de relativizar los textos. En cuanto que grandes espe-
cialistas lo consideran como el resultado de tener en cuenta inseparable-
mente los textos y su contexto, los documentos finales y el acontecimiento
mismo (ver ). M. Tillard, 1981; G. Alberigo, 2000). En esa discusion jugd
un papel importante, desde posiciones diversas a la manifestada en 1966,
el cardenal J. Ratzinger (ver Messori, 1985).

En cuanto a la interpretacion del Vaticano I, el Mensaje final del Si-
nodo propuso cinco criterios: considerar todos los documentos y su rela-
cion mutua (con las cuatro Constituciones como eje); no separar pastoral
de doctrinal; tampoco separar espiritu de letra; considerarlo en continui-
dad con la gran tradicion de Iglesia; recibirlo como luz para la Iglesia
actual y los hombres de nuestro tiempo.

La discusion en nuestros dias

Sin embargo, en los afos recientes se ha vuelto a avivar la polémica sobre
las hermenéuticas del Vaticano 11, raiz del primer discurso de Benedicto
XVI a la Curia romana, el 22/12/2005.

Es importante reproducir en parte las palabras del Papa:

;Por qué la recepcion del Concilio, en grandes zonas de la Iglesia, se ha
realizado hasta ahora de un modo tan dificil? Pues bien, todo depende
de la correcta interpretacion del Concilio o, como diriamos hoy, de su
correcta hermenéutica, de la correcta clave de lectura y aplicacion. Los
problemas de la recepcién han surgido del hecho de que se han confron-
tado dos hermenéuticas contrarias y se ha entablado una lucha entre ellas
[...] Por una parte existe una interpretacion que podria llamar ‘herme-
néutica de la discontinuidad y de la ruptura’; a menudo ha contado con
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la simpatia de los medios de comunicacién y también de una parte de
la teologia moderna. Por otra parte, esta la ‘hermenéutica de la reforma’,
de la renovacion dentro de la continuidad del Gnico sujeto-Iglesia, que el
Sefior nos ha dado; es un sujeto que crece en el tiempo y se desarrolla,
pero permaneciendo siempre el mismo, Unico sujeto del pueblo de Dios
en camino.

La hermenéutica de la discontinuidad corre el riesgo de acabar en una
ruptura entre Iglesia preconciliar e Iglesia posconciliar. Afirma que los
textos del concilio como tales no serfan adn la verdadera expresion del
espiritu del concilio. Serian el resultado de componendas, en las cuales,
para lograr la unanimidad, se tuvo que retroceder aln, reconfirmando
muchas cosas antiguas ya indtiles. Pero en estas componendas no se re-
flejaria el verdadero espiritu del Concilio, sino en los impulsos hacia lo
nuevo que subyacen en los textos: s6lo esos impulsos representarian el
verdadero espiritu del concilio, y partiendo de ellos y de acuerdo con
ellos seria necesario seguir adelante. [...] En una palabra: seria preciso
seguir no los textos del concilio, sino su espiritu. De ese modo, como es
obvio, queda un amplio margen para la pregunta sobre cémo se define
entonces ese espiritu y, en consecuencia, se deja espacio a cualquier
arbitrariedad [...].

A la hermenéutica de la discontinuidad se opone la hermenéutica de la
reforma, como la presentaron el Papa Juan XXiil en su discurso de apertu-
ra del Concilio el 11 de octubre de 1962 y luego el Papa Pablo Vi en el
discurso de clausura el 7 de diciembre de 1965.

Benedicto XVI cita el célebre pasaje de la Gaudet Mater sobre la distincion
entre la sustancia de la fe y la manera de expresarla, y comenta:

Es claro que este esfuerzo por expresar de un modo nuevo una determi-
nada verdad exige una nueva reflexion sobre ella y una nueva relacién
vital con ella; asimismo, es claro que la nueva palabra s6lo puede ma-
durar si nace de una comprensién consciente de la verdad expresada
y que, por otra parte, la reflexion sobre la fe exige también que se viva
esta fe. En este sentido, el programa propuesto por el Papa Juan XXIii
era sumamente exigente, como es exigente la sintesis de fidelidad y
dinamismo.

Y tomando pie del discurso de Pablo Vi, analiza la problematica que tuvo
que enfrentar el Vaticano Il con respecto a la actitud de la Iglesia ante la
modernidad, los cambios que se dieron en ese sentido y concluye:

Es claro que en todos estos sectores, que en su conjunto forman un Gnico
problema, podria emerger una cierta forma de discontinuidad y que, en
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cierto sentido, de hecho se habia manifestado una discontinuidad, en la
cual, sin embargo, hechas las debidas distinciones entre las situaciones
histéricas concretas y sus exigencias, resultaba que no se habia abando-
nado la continuidad en los principios; este hecho facilmente escapa a la
primera percepcion [...]

Precisamente en este conjunto de continuidad y discontinuidad en di-
ferentes niveles consiste la naturaleza de la verdadera reforma. En este
proceso de novedad en la continuidad debiamos aprender a captar mas
concretamente que antes que las decisiones de la Iglesia relativas a cosas

contingentes [...] necesariamente debian ser contingentes también ellas,
precisamente porque se referian a una realidad determinada en si misma
mudable.

El texto de Benedicto tiene un antecedente en el reportaje con Messori ya
citado, en el que presenta dos hermenéuticas radicalmente opuestas que
califica de “progresistas” y “conservadoras” y que considera equivocadas.
Es en este discurso de 2005 donde clarifica mas su concepcién de la her-
menéutica correcta.

Rapidamente, las palabras del Papa fueron utilizadas por un grupo
de cardenales, historiadores y te6logos, sobre todo italianos, para atacar
como “rupturista” a la monumental “Historia del Concilio Vaticano 11",
en 5 tomos (1995-2001), dirigida por G. Alberigo, y en general, a la que
han dado en Ilamar “escuela de Bolonia”. El operativo de utilizacion del
discurso papal cuenta, ademas, con un propagandista y actor muy eficaz
en el conocido vaticanista Sandro Magister. En su sitio web (http://chiesa.
espresso.repubblica.it/) se han multiplicado las intervenciones en un sen-
tido y en otro, algunas poco claras. Unas situdndose mas en el plano de la
historia, otra mas en el de la teologia. Es clara la intencién de desacreditar
la obra de Alberigo y su numeroso y variado equipo de colaboradores,
para intentar fortalecer una interpretacion del concilio que en 2000 de-
nunciaba el mismo historiador bolofiés:

. sobre todo después del Sinodo de 1985 [...] se tiene la impresion
desconcertante del afirmarse sin pausas de un “nominalismo conciliar”.
La referencia al Vaticano Il no se omite, pero se vuelve cada vez mas
marginal y vacia de contenidos innovadores. ;La fuerza de los habitos
doctrinales e institucionales adquiridos en los dos Gltimos siglos —muy
diversos de la gran Tradiciéon— intenta tragarse al Vaticano Il y “normali-
zar” el catolicismo, retrotrayéndolo a la situacion de asfixia precedente?

A quienes califican de “rupturistas” a todos los que acentdan la novedad
del Vaticano I, y su voluntad de “salto adelante” (con sus mas y sus me-
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nos), han respondido historiadores y te6logos. Entre los primeros, desta-
can Joseph Komonchak (2007; colaborador importante en la “Historia...”
dirigida por Alberigo), quien ayuda a interpretar desapasionadamente las
palabras de Benedicto XVI a la Curia. Y el jesuita John O’Malley, quien
hace un muy fino anélisis del género literario y el lenguaje consecuente
adoptado por el concilio, lo que segtin él refuerza su novedad y permite
acercarse a ese elusivo “espiritu conciliar”. Su trabajo (2006) se titula pre-
cisamente “Vaticano II: ;es que sucedi6 algo?”

En el nivel teolégico destaco a Giuseppe Ruggieri, te6logo siciliano y
también colaborador de la “Historia...”, quien analiza el origen y contexto
italiano de esta “Lucha por el Concilio” (2006) y hace ver sobre todo los
rasgos propios y diversos de una interpretacion teolégica y otra historica.
Considera del primer tipo la del papa Ratzinger, que enfatiza la continui-
dad en la vida de la tnica Iglesia, pero viéndose obligado a distinguir entre
los principios y la forma de expresarlos en diferentes contextos. Mientras
que el analisis del historiador debe tomar en cuenta los hechos, en este
caso los cambios que efectivamente se han producido, poniendo varios
ejemplos con respecto a las condenas del siglo XIX y comienzos del XX y
las posiciones contrarias asumidas por el Vaticano II.

Otro aporte recentisimo, es el del te6logo australiano Ormond Rush
(2012), quien elabora seis principios “Hacia una interpretacién compre-
hensiva del Concilio y sus documentos”. Como en varios de ellos estan
recogidas muchas de las cosas que he ido presentando, los reproduzco
a continuacioén, con la advertencia del autor de que estan formulados en
términos dialécticos y asi hay que tomarlos, cada uno y en conjunto. Y con
este texto pongo punto final al trabajo.

a. “El concilio/los documentos

Los documentos del Vaticano Il deben ser interpretados a la luz del acon-
tecimiento histérico (el concilio) que los produjo; y el acontecimiento
histérico debe ser interpretado a la luz de los documentos oficiales que
promulgd”.

b. “Pastoral/doctrinal

El concilio y sus documentos deben ser interpretados a la luz de la orien-
tacion sobre todo pastoral del mismo; la reformulacién doctrinal del Vati-
cano Il buscé ensefar, con las palabras y acciones que adopt6, una apro-
piacion espiritual mas significativa por parte del pueblo de Dios de la
salvacion y la revelacion”.
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c. “Proclamacién/dialogo

La mision de la Iglesia es la de proclamar firme y resueltamente el amoroso
ofrecimiento de salvacién de Dios en Jesucristo por el Espiritu Santo; la
proclamacion del evangelio cristiano sera ineficaz sin una apertura dia-
logal a las perspectivas y contextos de los destinatarios designados, sean
creyentes o no”.

d. “Ressourcement/aggiornamento

El Vaticano Il concibi6 la renovacion y la reforma de la Iglesia por
medio de la re-recepcion de muchas de las formas y practicas pasadas
de la tradicién; sin embargo, la aplicacion de esas formas y practicas
del pasado, en el presente requiere una adaptacién critica a los nuevos
tiempos y contextos, si es que quiere realizar en verdad esa renovacioén
y reforma”.

e. “Continuidad/reforma

La Iglesia es comunidad de fe a través de los tiempos como sacramento
del ofrecimiento salvifico de Dios; la forma que este sacramento adopta en
un tiempo y lugar particular requiere una reforma ininterrumpida y debe
siempre estar adaptada a ese contexto en la bisqueda de una continua
eficacia de la Iglesia”.

f. “Visién/recepcion

Los obispos del Vaticano Il propusieron una vision para renovar y reformar
la Iglesia catdlica; esa vision requiere una continua recepcién e imple-
mentacion por parte de todo el pueblo de Dios para que efectivamente se
realice”.

Preguntas propuestas para el intercambio

= ;Qué interpretacion del Vaticano Il predomina hoy en nuestra
Iglesia local? Expresiones

= ;Podriamos identificar procesos, causas?

= ;Coémo colaborar para una creativa interpretacién-recepcion del
Concilio Vaticano 11?2
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TALLER
:{Coémo hacer teologia hoy?

Coordinadores: Glafira Jiménez'
Adelaida Sueiro?
Diego Irarrazaval®

Lugar: Salén 1F 108
Fecha: 8, 9 y 10 de octubre

“Quien venga a mi, y oiga mis palabras, y las ponga
en practica [...] es semejante a una persona que al
edificar una casa, cavo profundamente y puso los
cimientos sobre roca.” (Lc 6:47-48)

Este mensaje de Jesus es interiorizado e ilumina el comienzo de la re-
flexion. Nos reunimos en torno a simbolos de ramas y piedras. Son reco-
nocidas las fuerzas regaladas por la madre tierra y también los obstaculos
que nos afligen. En este taller nos ubicamos, una vez mas, en el caminar
de Jests, y las vivencias de cada pueblo, y en el servicio eclesial que
acompana y colabora en causas humanas. Oramos para que los cimientos
teoldgicos sean los del Evangelio.

1 Religiosa, de la Congregacién Hijas de la Virgen para la Formacioén Cristiana. Espanola; vive
hace nueve anos en Perd. Tedloga, docente y asesora, integra el equipo de reflexion del
Instituto Bartolomé de las Casas.

2 Laica, profesora en el Departamento de Teologfa de la Pontificia Universidad Catélica del
Per, asesorfa, equipo de reflexion del IBC.

3 Presbitero, de la Congregacion de Santa Cruz. Dedicado a la evangelizacién y la docencia.
29 anos en el Pert; actualmente en Chile. Asesora diversos eventos y organismos y ha coor-
dinado la Asociacion de Teblogos/as del Tercer Mundo, 1996-2006).
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PRIMERA SESION

Un pensar polifacético en América Latina

En el testimonio y la reflexién —a lo largo y ancho del continente— se piensa
con el corazén, y asi también es celebrada la vida*. Por ejemplo, en el siglo
XVIII, Juan Serrano vio “una pequea luz al pie de un arbol... y encontré un
Santo Cristo”®. Muchas luces que nos conducen hacia el Sefior. A comienzos
de este afo, representantes de comunidades mesoamericanas afirman “la pre-
sencia del espiritu de Dios Mama/Papd y la de nuestras abuelas/abuelos. En
nuestro altar vimos el rostro de quien es el Corazén del Cielo, Corazén de la
Tierra, y el de nuestros pueblos”®. Es una buenisima forma de conocer a Dios.
Ahora, en este taller, incentivados por Ernestina Lopez, de Guatemala, como
grupo hemos invocado el Corazén del Cielo y Corazén de la Tierra.

A continuacioén, Diego Irarrazaval hace breve resefia de metodologias
teoldgicas. Sin olvidar otros aportes, se mencionan pistas dadas por G.
Gutiérrez, A. Brighenti, C. Boff, M. P. Aquino, J. J. Tamayo, J. Comblin. Es
polifacético el modo de pensar la fe.

La teologia eclesial que acoge al Espiritu ha marcado la reflexion li-
beradora. Hace décadas, Gustavo Guriérrez anotaba: “... no caer en una
autosatisfaccion intelectual, en un tipo de triunfalismo hecho de eruditas y
avanzadas ‘nuevas’ visiones del cristianismo. Lo Gnico realmente nuevo es
acoger dia a dia el don del Espiritu que nos hace amar en nuestras opcio-
nes concretas...””. La praxis (que incluye lo pastoral) caracteriza el pensar
la fe. Con respecto a la recepciéon del Concilio Vaticano Il (y en nuestro
contexto reciente, la implementacion de Aparecida) el pueblo de Dios es
sujeto con su fundamento espiritual. Como lo expone Agenor Brighenti:
“la recepcion incluye el conjunto del pueblo de Dios, su verdadero sujeto,
cuya participacion se da bajo un fundamento teol6gico, mas concreta-
mente pneumatolégico”?.

4 Véase Patricio GUERRERO, Corazonar: una antropologia comprometida con la vida, Quito: FON-
DEC, 2007; Carlos DiAZ, Filosofia de la razon calida, Cérdoba: Instituto E. Mounier, 2005; Josef
ESTERMANN, Filosofia Andina, sabiduria indigena para un mundo nuevo, La Paz: ISEAT, 2006.

5 Relato consignado por Marcelo TREJO, “Una construccién sapiencial del dato creyente: ha-
cia una epistemologia teoldgica popular. Reflexion en torno al Sefior de Mailin”, inédito,
Argentina, 2003.

6 Mensaje Final, Il Encuentro Mesoamericano de Teologfa India, Guatemala, 30 de marzo de
2012.

G. GUTIERREZ, Teologia de la liberacion, Lima: CEP, 1984, p. 376.

A. BRIGHENTI, en AA.VV., La misién en cuestion, aportes a la luz de Aparecida, Bogota: San
Pablo, 2009, p. 240. Para una teologia practica atenta a las culturas, ver su Por uma evan-
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El vinculo entre epistemologia y método ha sido recalcado por Clo-
dovis Boff, que subraya tres formas de teologia de liberacién (profesional,
pastoral, popular) con su denominador comtn: “una fe transformadora de
la historia, o, en otras palabras, la historia concreta pensada a partir del
fermento de la fe”?. Las tres modalidades de produccion teolégica han so-
bresalido en la labor biblica latinoamericana, como lo evidencian Carlos
Mesters, el CEBI y otros organismos.

Con respecto a la teologia hecha por mujeres, es crucial lo acordado
en 1985 en el Encuentro Latinoamericano (la teologia integra fuerza y
ternura, intuicién y razén, es comunitaria y relacional, contextual y con-
creta, participa en el conjunto de las luchas de liberacién, reconstruye la
historia de la mujer, celebra y tiene humor, cultiva la espiritualidad de la
esperanza); a todo esto Maria Pilar Aquino afade el primado del deseo,
opcién por la mujer en la opcién por los pobres, praxis del carifo, y el
andlisis feminista '°.

En el amplio escenario latinoamericano, muchos dicen que las mas
s6lidas innovaciones, provienen de la prolifica labor biblica, la teologia
feminista, la de pueblos originarios y afrodescendientes, y la ecoteolo-
gia. Me sumo a ese parecer. Desde Europa llegan recopilaciones geniales,
como la realizada por Juan José Tamayo, que recalca varios horizontes:
intercultural e interreligioso, hermenéutico, feminista, ecolégico, ético,
econémico, utépico, recuerdo de las victimas, simbélico, mistico''. Cada
uno de estos “horizontes” tiene su especificidad metodolégica.

Por dltimo hay que destacar lo aportado por José Comblin, reflejado
en el volumen dedicado a sus 80 afos, y retomado en su gran obra p6stu-
ma, El Espiritu Santo y la tradicion'. En este Gltimo escrito ha preguntado
scudl es la tarea de la teologia? Ha subrayado dos vetas. La primera es qué
viene de Jesls y en qué consiste realmente el seguimiento de Jesus. La

gelizagado inculturada, San Pablo: Paulinas, 1998; y Paulo SUESS, Evangelizar a partir dos
projetos histéricos dos outros, San Pablo: Paulus, 1995.

9 C. BOFF, en I. ELLACURIA y J. SOBRINO, Mysterium Liberationis |, Madrid: Trotta, 1990, p. 92.
Luego Boff especifica aspectos de légica, método, produccién, en cada modalidad (profesio-
nal, pastoral, popular).

10 Véase M. P. AQUINO, Nuestro clamor por la vida, teologia latinoamericana desde la pers-
pectiva de la mujer, Costa Rica: DEI, 1992, pp. 189-203; también lvone GEBARA, Teologia a
ritmo de mujer, Madrid: San Pablo, 1994.

11 Véase J. ). TAMAYO, Nuevo Paradigma Teoldgico, Madrid: Trotta, 2003; La teologia de la
liberacion, en el nuevo escenario politico y religioso, Valencia: Tirant lo Blanch, 2011

12 Véase AA.VV., A esperanca dos pobres vive, coletanea em homenagem aos 80 anos de José

Comblin, San Pablo, 2003; y Espirito Santo e tradi¢do, San Bernardo do Campo: Nhanduti,
2012.
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segunda tarea es encarar el sistema de poder religioso, y ver qué no ayuda
y qué si ayuda a actuar segin el Evangelio. El porvenir depende de grupos
de laicos que acttan con libertad de espiritu.

Luego de este insumo sobre grandes pistas latinoamericanas, se pro-
puso replantear preguntas fundamentales. Las intervenciones pueden re-
sumirse asi:

= ;Qué es hacer teologia, quién, sobre qué, de qué trata; desde dénde y
c6mo se hace la teologia? Conviene deconstruir una teologia importada
de Europa y Estados Unidos para poder hacer nuestras elaboraciones.

= Nos impresiona y llena de gratitud el camino que ha hecho la teologia en
estos 50 anos.

= La teologia latinoamericana es un universo diverso y complejo. Descri-
birla en singular (“la” TL) serfa una imprecisién, que no responde a la
riqueza y diversidad de nuestra region.

= Algunos participantes sefialaron tensiones en el ambito académico, al
intentar incorporar la teologia de la liberacién en las facultades y en dis-
cusiones en las aulas.

= Una llamada a hacer un camino propio desde nuestro modo de ver al
mundo: la opcién preferencial por los pobres como principio fundamen-
tal de una epistemologia. Comenzar por ahi y abrirse a otras areas.

= Ladiversidad en la teologia: diverso hablar de Dios y comunicar la expe-
riencia de la resurreccion. Esto constituye una realidad desde los prime-
ros/as seguidoras de Jesus.

= ;Por qué hay la tendencia a la uniformidad? El poder, sefal de cristianis-
mo no maduro.

= La teologia latinoamericana tiene nombre propio: la Liberacion, que ge-
neré un proceso de expresion libre de lo que nuestros pueblos viven y
saben de Dios. Yo vivo el compromiso de darlo a conocer.

= Hay unidad en la diversidad: los Gltimos como criterio y como sujetos. Es
un aporte propio de la Iglesia latinoamericana a la Iglesia universal. Hay
que seguir profundizandolo, manteniendo la peculiaridad de la reflexion,
y ofrecer aportes a la Iglesia universal.

= Estos 40 afos nos han motivado a liberar la teologia de lo clerical y lo
atemporal, para que responda a los problemas de la vida; liberarla del
racionalismo de la Academia. Esta liberacion ha permitido que otras teo-
logias afloraran. Desde estas diferentes perspectivas podemos contribuir
a recuperar lo perdido: lo humano.
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Metodologia y epistemologia: tienen que ver no s6lo con el como, sino
con el trasfondo que vivimos. Ante la realidad idolatrica en que nos en-
contramos, la teologia no puede ser neutral. ;Cémo dar razén de la pre-
sencia divina? Este quehacer va de la mano con el confrontar fuerzas
sacralizadas que nos envuelven.

Resalta la inclusion de los “signos de los tiempos”; cambié lo tradicional
y abri6 las puertas a la diversidad. Existen espacios para el didlogo entre
palabras diferentes. Lo que nos queda por hacer es empujar el carro de la
historia ya comenzada.

Resaltan algunas coincidencias que son punto de partida para la reflexion
de estos dias:

1.

La cuestion del método nos ha llevado a preguntarnos jpara qué el mé-
todo? Uno/a no inicia un camino si no tiene dénde ir. Es importante pre-
cisar qué entendemos por teologia: este esfuerzo de comprender lo que
somos y vivimos. En esta linea, la relacion con la Academia es inevitable,
pero no podemos dejar que esta secuestre el fundamento ultimo de la
teologia: comprender y afirmar la vida, para transformar situaciones de
muerte. Se trata de pensar la fe, la relacion con Dios, el trabajo pastoral,
y el pensar con fundamento.

Nuestras reflexiones tienen que ver con el sentido de la vida, la vision del
mundo, la vision de las personas. Este acercamiento conecta epistemolo-
gia y teologia. Uno no piensa la vida de manera neutral. El mirar desde el
pobre marca nuestra reflexion.

;Quién hace teologia? Haber dejado que la Academia secuestre la teolo-
gia hace pensar en unos pocos. Sin embargo, es el sujeto humano quien
es sujeto del pensar. El ser humano con sus diversidades; cada uno/a tiene
su propio camino en el que se va encontrando con otros/as.

;Para qué hacemos teologia? Para profundizar y comprender cual es la
relacion vivida con Dios, la experiencia de fe. Pensar la fe en términos de
la relacion con este Dios que da la vida, la cuida, la hace crecer.

Desde la particularidad de la experiencia cristiana queremos comunicar a
todos y todas el mensaje de salvacion. Por tanto, la teologia también bus-
ca encontrar un lenguaje que pueda comunicar la experiencia de nues-
tras basquedas, siendo capaz también de escuchar a otros y otras.
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SEGUNDA SESION
Busquedas de caminos

Al hablar con Dios y sobre Dios, primero hay que callar. Nos lo recuerdan
Pedro Mariano y Gilberto Gil en su cancién: “Se eu quiser falar com Deus
tenho que calar a voz, tenho que ter maos vazias tenho que me aventurar”'.

Luego de meditar esta cancién, vienen dos insumos aportados por Adelai-
da y Glafira.

Soplo del Espiritu en la vida de la Iglesia en América Latina

Adelaida Sueiro Cabredo

La teologia es un lenguaje sobre Dios que se asoma al misterio de su
presencia en la historia. En América Latina surge de la entrafia misma de
la fe; las palabras, que se van articulando en este discurso, germinan en
un silencio vivido. Se originan en la experiencia de mujeres y hombres
que, tras los pasos de Jesus, desde miultiples comunidades cristianas, van
abriendo su camino de encuentro con Dios Padre y Madre y con sus her-
manos y hermanas.

El camino de la reflexion teolégica es el camino de la experiencia
de fe, “un camino antes vivido que pensado”'*. En palabras del te6logo
Gustavo Gutiérrez: “Nuestro método es nuestra espiritualidad” (titulo del
prélogo en Beber de su propio pozo), donde mas adelante afiade: “... la
espiritualidad es el eje vertebrador del discurso sobre la fe, le da su signifi-
caciéon mas profunda y su alcance mas interpelante. Por eso la espirituali-
dad ocupa un lugar primero en la teologia de la liberacion”™.

= Un método impulsado por el Espiritu

En el camino recorrido se fue modulando un método que guia los pasos de
la comunidad creyente latinoamericana: Ver, juzgar y actuar, una lectura

13 Se eu quiser falar com Deus, texto de Pedro Mariano, musica de Gilberto Gil, 2009.

14 Jon SOBRINO, hablando de la teologia de la liberacion, citado por Guillermo Mdgica “Una
carta de amor que enamora: novedad y actualidad de un discurso teoldgico”. En Revista
Paginas 223, Lima: CEP, 2011, p. 8.

15 Gustavo GUTIERREZ. Beber de su propio pozo, “Prélogo”, Lima: CEP —IBC, 2004. pp. 1 y I

282 | Glafira Jiménez, Adelaida Sueiro y Diego Irarrdzaval



creyente de la realidad. Se trata de descubrir los “signos de los tiempos” y
escuchar en ellos la palabra de Dios que nos interpela, y que también nos
compromete a construir relaciones justas y fraternas. La teologia parte de
la experiencia de fe y regresa a ella, como alimento para profundizar la
practica de fe y como discurso que se hace vehiculo de evangelizacion.

Fue en las comunidades cristianas, donde aprendimos a mirar la reali-
dad con los ojos de la fe y de la razén, y a distinguir el palpitar de la vida
en medio de ella. Descubrimos /a irrupcion de los pobres como un “signo
de los tiempos”. Los marginados e insignificantes para la sociedad se iban
haciendo presentes en la escena politica. La mayor novedad esta hoy en
que sus voces se multiplican'®, al tiempo que se desarrolla en ellos y ellas
su condicién de agentes, y crece su anhelo de hacer suya la historia.

Desde esta experiencia de fe, la Iglesia latinoamericana y caribefia hizo
una irrevocable, clara y profética opcion preferencial por los pobres'’. Esta
se va ahondando en la relacién entre las raices evangélicas de esta opcion y
la densidad compleja y rica del momento histérico que vive nuestro conti-
nente, y la necesidad de abrirse a los desafios que la novedad y las urgencias
de este tiempo nos plantean. Vislumbrar el camino no significa haber termi-
nado de caminar. Hay todavia mucho por andar en esta terca y persistente
proclamacién de la Vida desde la defensa de los insignificantes.

=  Entrafias de misericordia

En este caminar, es relevante hacer memoria de un texto del Evangelio se-
gun Lucas 10, 25-37, y resaltar dos aspectos que en un juego de preguntas
y respuestas estan entrelazados. Uno es la estrecha relacion entre el “amar
a Dios y al pr6jimo como a ti mismo”, que Jesus reafirma, con su respuesta
al legista: “Bien has respondido. Haz eso y viviras”.

El otro es cuando ante la pregunta del legista: “;Quién es mi proji-
mo?”, Jesls responde con una pardbola, se aparta de la linea recta de
la ley, y orienta la mirada al horizonte de la vida. Hace surgir la vida en
medio del camino, no en la norma que maniata sino en el cruce de cami-
nos que propicia encuentros y construye relaciones. Un hombre -anéni-
mo- herido por unos salteadores que lo han dejado medio muerto, y tres
hombres que van por el camino. La parabola trae mas que un modelo de
comportamiento. Refleja sobre todo una actitud ante la vida. Un sacerdote

16 El documento de Aparecida, recogiendo la experiencia de la vida de la Iglesia, presenta dos
largas listas de “rostros de quienes sufren” que “la globalizaciéon hace emerger en nuestros
pueblos” (DA 65 y 402).

17 Cf. DM Pobreza, 5, 6, 7, DP 1134, DSD 180, y DA 399.
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y un levita que caminan entre prescripciones de pureza e impureza, y que
encubren con ellas su indiferencia ante el sufrimiento y abandono, dan
un rodeo y se alejan. “El samaritano que iba de camino llegé junto a él,
al verlo tuvo compasién” y se acercé. El muestra una actitud atenta a la
vida maltratada y abierta al devenir de la historia, donde no falta el juego
del azar, lo imprevisto que hace cambiar. Recorriendo los caminos donde
trascurre la vida es que se construye el sentido de la ley. La pardbola es
una invitacion a la creatividad en el marco de una terca fidelidad al amor.

En el juego de alejarse y acercarse, que la parabola presenta, y el dia-
logo final entre Jests y el legista, se descubre que la respuesta a jquién es
mi préjimo?, no se desprende de un juego de la ley, sino, mas bien, de la
fuerza del amor que cuida la vida. El préjimo esta en el borde del camino,
muchas veces invisibilizado y reducido a la insignificancia. A él hay que
acercarse con entrafas de misericordia.

“;Quién de estos tres te parece que fue préjimo del que cayé en manos de
salteadores?”. El dijo: “El que practicé la misericordia con él”. Dijo Jesus:
“Vete y haz tG lo mismo”.

La pregunta de Jests conduce a descubrir la centralidad del hombre herido
en el camino, alrededor de quien ha girado la narracién de la parabola.
Igualmente, a redescubrir que el amor a Dios y a los marginados esta en
las raices de nuestra experiencia de fe.

= Fuerza de vida y liberacién que abre un horizonte de futuro

En Aparecida, la Iglesia latinoamericana y caribefia se constituye como
Iglesia Samaritana. Una huella de cuan profundamente el texto evangélico
impregna la vida de esta Iglesia.

lluminados por Cristo, el sufrimiento, la injusticia y la cruz nos interpelan
a vivir como Iglesia Samaritana (cf. Lc 10, 25-37), recordando que “la
evangelizacion ha ido unida siempre a la promocién humana y a la au-
téntica liberacion”. (DA 27)

El conjunto de la frase se orienta a la peculiar manera de representarse
como “Iglesia Samaritana”. Desde el punto de vista de la narracién, se
subraya la condicién de agentes que asumen el sufrimiento, la injusticia
y la cruz, ellos nos interpelan. Hoy, desde el seno mismo de la realidad
social surge una sefial que la comunidad cristiana no puede dejar de oir o
ver. La fuente de luz es Cristo resucitado. No hay que perder de vista que
el resucitado es el crucificado. La luz que desenmascara la injusticia y el
sufrimiento, llega a nuestros ojos desde el palpitar del propio corazén de
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la historia que con aliento de vida resiste y se enfrenta a la injusticia, al
sufrimiento y a lucha contra la muerte.

El pobre no es sélo un desafio que llama a nuestro compromiso, desa-
fia también nuestra manera de pensar —nuestra metodologia—, es criterio
de discernimiento en nuestro mirar a la realidad. Un ver atento a la inter-
pelacion que llega desde la injusticia y el sufrimiento de los insignificantes
para la sociedad, aquellos a quienes no logran doblegar en su vocacién a
la libertad, ni a su anhelo de plena realizacion personal.

No estamos frente a un proceso acabado. Hay todavia mucho por an-
dar en esta terca y persistente proclamacién de la Vida, desde la defensa
de los insignificantes.

Amigas de la vida y centinelas del manana

Itinerario metodolégico hecho vida para hacer teologia hoy

Glafira Jiménez Paris

El nombre del taller, “;C6mo hacer teologia hoy?”, nos abre a otras pre-
guntas, directamente relacionadas: ;Como reflexionar sobre la practica a
la luz de la fe, hoy?, ;Cémo seguir a Jesus, hoy?

¢

Comparto “uno” de los ejemplos practicos de este itinerario de vida a
partir de una oracién de gracias pronunciada por una mujer, Gisela Ortiz,
portavoz del grupo de familiares del Caso La Cantuta y Barrios Altos, en el
enterramiento de sus familiares asesinados, 17 afios después, el martes 28
de abril de 2009.

Esta oracion revela la vivencia de fe que sostuvo una esperanza activa,
comprometida (teologia y vida, discurso y practica) fundamentada en el Se-
fior, amigo de la Vida cuando pareceria que la muerte tiene la Gltima pala-
bra. La oracién da cuenta de una presencia incomoda, fidelidad sostenida
que fue concibiendo un camino propio de espiritualidad, y practicas con-
cretas de discipulado. También visibiliza el compromiso practico de tantas
mujeres con la justicia y contra la impunidad en la realidad que les tocé vivir.

Gisela y tantas otras mujeres, amigas de la vida, voceras, profetas,
centinelas del mafnana, asumieron ser protagonistas de la historia, no sola-
mente protagonistas de experiencias de dolor. Ellas nos ofrecen los pasos
de una metodologia para hablar de Dios (teologia) al hilo de la vida y
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desde el reverso de la historia. Y todavia hoy, su experiencia de fe anima
la creacion de espacios de vida y justicia solidaria.

Recuperar voces, historias para seguir escuchando la voz de Dios en
ellas, es un desafio siempre presente para la comunidad creyente. Recor-
damos las palabras de Walter Benjamin en “El Narrador” (1973):

. una facultad que nos pareciera inalienable, la mas segura entre las
seguras, nos esta siendo retirada: la facultad de intercambiar experiencias
[...]. Con ello se pierde el don de estar a la escucha, y desaparece la co-
munidad de los que tienen el oido atento. Narrar historias siempre ha sido
el arte de seguir contandolas....

Hoy recuperamos su voz. Hemos recogido en cursiva el contenido de la
oracion de Gisela. En ella descubrimos un itinerario metodolégico hecho
vida para hacer teologia hoy, y también algunas de las condiciones mini-
mas para llevarlo a cabo.

= Mirar la historia desde lo que falta, desde quienes faltan, como Dios.
¢Donde esta tu hermano?

Arrancaron las flores de nuestros jardines de la vida, se llevaron el color
contrastante de nuestra alegria. Deshojaron una a una cada una de nues-
tras esperanzas; tiraron al viento los claveles, las rosas, las retamas. Apa-
garon la luz de nuestra felicidad; se apagaron tras larga espera nuestras
velas, los candiles, los mecheros, las tushpas...

= Una memoria terca que engendra futuro

Hoy juntamos nuestras flores, pétalo a pétalo y las traemos a ustedes,
nuestros queridos familiares como ofrenda de vida, de alegria. Hoy pren-
demos nuestras velas como la luz de esperanza que no debe extinguirse,
como la sefial hacia el camino de la justicia.

Hoy elevamos a ti, nuestro Sefior, nuestro agradecimiento sincero esta
justicia, tu justicia. Por cada oracion escuchada y respondida en ac-
ciones. Por el abrazo fraterno y la solidaridad encontrada. Por man-
tener viva la esperanza de que fuera posible la justicia. Por romper
con la complicidad de quienes deben hacer justicia. Hoy reescribimos
nuestra historia.

Hoy te agradecemos por ensenarnos a transformar el dolor en fuerza, la
impotencia en coraje, la incertidumbre en persistencia. Por acompanar
esta larga lucha de resistencia y de memoria terca. Nuestra lucha es la
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semilla del nuevo futuro que todos queremos, el futuro del que todos
hablamos: sin olvido, sin impunidad.

= Una mirada solidaria, desde el reverso que desenmascara
las causas de la injusticia

Mirada que moviliza, desinstala:
= salir del habitual espacio y situarse en la plaza publica

= ubicar-se, colocarse mirando a los caidos; una perspectiva
constante;

= e introducirse-participar en la historia como protagonistas para la
justicia, para la reparacion, para la reconciliacion: de victimas a
ciudadanas/os' y discipulas/os

Y aqui seguimos los familiares después de tantos anos, de pie, firmes,
mirando de frente a los asesinos con la mirada limpia y el corazén sere-
no por la justicia. Aqui seguimos, aunque no nos quieran ver porque les
recordamos sus crimenes, pero también sus complicidades ya no en la
vereda de enfrente como espectadores sino en el camino que abrimos de
lucha contra la impunidad.

Gisela y tantos otros contribuyeron a la sentencia condenatoria al expre-
sidente Alberto Fujimori, todavia no ratificada, el 7 de abril de 2009, por
violaciones de derechos: matanzas de Barrios Altos y la universidad Enri-
que Guzman y Valle (La Cantuta), y secuestros (periodista Gustavo Gorriti
y el empresario Samuel Dyer). El expresidente ha sido condenado a 25
anos de carcel por los delitos probados de asesinato y secuestro “mas alla
de toda duda razonable”.

Hay reconocimiento oficial de esta voz profética, centinela del
mafana: “En muchas ocasiones fueron las mujeres quienes asumieron las
responsabilidades ante los asesinatos masivos de dirigentes y denunciaron
valientemente la muerte de miles de sus hijos en masacres y desaparicio-
nes” (Comision Verdad y Reconciliacion, Conclusiones, 161). “Como con-
secuencia del conflicto, las mujeres salieron de sus espacios tradicionales:
fueron ellas quienes tenian el encargo y la responsabilidad de encontrar a
los muertos y desaparecidos. Les tocé la bisqueda, la denuncia y el reclamo
de la justicia”.

18 H. WILLER, “De victimas a ciudadanos”, Ideele 67, diciembre 2004, pp. 77-80.
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= Reescribir la historia e incorporar a otros/as

Nuestros familiares no tienen olvido. No han muerto nunca, viven en la
presencia de tu justicia. Hoy renacen las cantutas desde la justicia, hoy
vuelven a tener voz tus rosas, tus claveles con el grito plasmado en la
justicia. Hoy vuelven a las calles con nosotros con el reconocimiento al
derecho a la dignidad. Hoy se quedan en la historia como los estudian-
tes, los vendedores, los maestros, los trabajadores que arrinconaron a la
muerte y acorralaron a la impunidad. Y se hizo justicia en tu nombre mi
hermano por tu memoria, por tu fuerza, por tu carifio.

Hay reconocimiento. Las mujeres adquirieron ciertas habilidades y pro-
cedimientos para hacerse escuchar. Entre el 2000 y 2003 surgieron 53
nuevas organizaciones vinculadas a la bisqueda de familiares de desapa-
recidos y personas afectadas por la violencia politica. Junto a la sentencia
al ex presidente Alberto Fujimori (7 de abril de 2009) por violaciones de
derechos: matanzas de Barrios Altos y la universidad La Cantuta, y secues-
tros (periodista Gustavo Gorriti y el empresario Samuel Dyer) “mas alla
de toda duda razonable”, se expresé de manera clara que las victimas de
Barrios Altos y Cantuta no pertenecian a ninguna banda o grupo terrorista.

= Conclusion: “Quien anuncia un kairés contribuye a crearlo”.

Perseverancia, fidelidad y compromiso son lecciones que, a menudo,
aprendemos de las viudas, los pobres, los desheredados. La Iglesia —co-
munidad de creyentes— ha acompanado al pueblo en este proceso. Algu-
nos/as, tenemos la intencién de seguir haciéndolo.

Después de los insumos de Adelaida y de Glafira hay varias interven-
ciones:

= Desde ayer estamos formulando preguntas claves, elementales, que son
preguntas metodolégicas y también de ubicacion. En estos dias, a través
de las exposiciones y reflexiones compartidas, estamos asistiendo a pro-
cesos, itinerarios, modos de caminar distintos. La teologia de la libera-
cion ha sido criticada por no ofrecer un método “riguroso, sistematico”.
Tenemos un método. Con él y desde él se ha desarrollado y alimentado
la vida creyente de muchas comunidades. Quiza nos falte sistematizar y
publicar, pero no estamos en cero ni estamos perdidos.

19 Paul TILLICH, seccién Kairés y Utopfa, En la Frontera, Madrid: Studium, 1971, p. 134.
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Se sefala la dificultad de juntar dos mundos: el de los pobres y el de la
Academia, y queda un interrogante: ;qué es la teologia? Es la interpreta-
cion mediada por un saber en un tiempo determinado. Hay pluralidad de
discursos de acuerdo a las mediaciones que son utilizadas.

No estamos llegando a responder las grandes preguntas que han sido
enunciadas, pero si han comenzado a aparecer campos donde buscar.

Destacamos siete aspectos:

La relacion con Dios es pensada no s6lo en términos filoséficos, sino muy
ligada a la vida. Las referencias biblicas nos ponen frente a la cantidad
de rostros de los pobres (cf. “rostros” mencionados en Documentos Epis-
copales). Desde nuestras experiencias es posible ampliar estas listas. Hoy
tenemos una exigencia de seguir visibilizando los nuevos rostros de los
pobres, a quienes Dios prefiere, y quienes no son amados.

Hay que educar la mirada para aprender a ver la historia recuperando lo
que quedd perdido: el poder subversivo de la memoria del sufrimiento
(cf. Walter Benjamin). Esto nos abre a los grandes interrogantes por la
justicia, la muerte, la resurreccion. Hay una veta muy honda para seguir
profundizando.

Estamos desbrozando la tematica del método. Los métodos no son abs-
tractos sino que responden a una perspectiva de buscar y encontrar un
camino, en el que se encuentran respuestas a preguntas que nos vamos
haciendo.

Un integrante del grupo nos invita a reflexionar acerca de cémo nuestra
experiencia de Dios influye en nuestro discurso. Por ejemplo, es diferente
el discurso sobre Dios como rey, esposo, padre (categorias presentes en
el Segundo Testamento), o bien desde su relacién con el extranjero, la
viuda, el huérfano (categorias presentes en el Primer Testamento). ;Des-
de qué categorias surge nuestro discurso, y qué es lo que contribuye a
profundizar en la relacién con Dios, desde la realidad que vivimos? ;Se
puede acaso hacer teologia al margen de la vida?

Otro integrante. Como estudiante de teologia le remueve una pregunta:
scudl es la necesidad de darme al otro? He ido encontrando respuesta en
la teologia desde la perspectiva de la opcién preferencial por los pobres.
Me enfrento al desafio de la coherencia personal y cémo avanzar en este
camino de buisqueda junto a otros, desde los otros, pobres.

Podemos visibilizar coincidencias en la pluralidad (teologia biblica, indi-
gena, feminista) que refleja un salto cualitativo en la historia de la teolo-
gia, un salto ofrecido por la teologia desarrollada en este continente. Es
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un método inductivo (dejar hablar a las experiencias, que afloren, que
tomen palabra. Es decir que ahi hay una Palabra de Dios en la historia
que hay que discernir (ya que no es s6lo palabra humana).

Novedad y continuidad: un quiebre en la teologia. Es una discusion clave
durante y después del concilio. Cuando los obispos latinoamericanos rea-
firman el método de Gaudium et Spes se revela la exigencia de afrontar la
pobreza y la liberaciéon de la pobreza. América Latina recepciona de una
manera particular el concilio a partir del método propuesto. Esto facilita y
justifica la pluralidad de acercamientos: simbélico, filoséfico, artistico...
El método es importante porque es el instrumento de discernimiento.

TERCERA SESION

Tocar el corazén de Dios: conclusion

Nos proponemos: a) hacer eco a todo el congreso; b) recalcar elementos
en este taller; y c) consignar desafios.

1.

Gracias a varias intervenciones, se constata el persistente problema de
qué entendemos por teologia. ;Es un conjunto de contenidos que hay que
transmitir y que tiene un método? En los pueblos indigenas hay otro modo
de entender la teologia: las comunidades estan preparadas para dar razén
de su esperanza y lo hacen de manera sencilla. No significa racionalizar
y sistematizar, sino que “dar razén”. Significa mostrar nuestra fe a los de-
mas, mostrar las razones que nos asisten para creer en Dios de la manera
que lo hacemos. No es una tarea para un grupo de intelectuales, es una
tarea de la comunidad. Ese tipo de teologia estaba originariamente en las
primeras comunidades cristianas: dan razén, transmiten lo que vivian.
Los te6logos son aquellos que ayudan a que surja la teologia desde la
comunidad. Estamos formando gente como parteras para que las comuni-
dades de fe puedan mostrar la experiencia y contribucién para que otros
y otras también hablen de su experiencia de Dios.

Hay varias preguntas, 1) ;Qué es hacer teologia?, ;qué es pensar la fe?,
squé es dar razon de la esperanza, comunicar, dar testimonio?, y 2) ;Para
qué hacer teologia? La perspectiva que venimos desarrollando recupera
al sujeto concreto como sujeto teolégico, que habla desde su experiencia
en todas las dimensiones de la vida, y engloba a la persona entera. Es
importante ligar dos aspectos, dos movimientos: acumular la experiencia
y visibilizar la novedad que descubrimos. Esto permitira que el mensaje
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se mantenga vivo y no sélo repitamos conceptos (que ya no dicen nada
porque el contexto ha cambiado).

Estos espacios, el compartir experiencias, nos invitan a renovarnos, a pre-
guntar: ;Qué elementos clave reafirmo en mi experiencia y reflexién (lo
cual estaba en el origen de la TL)?, y ;qué novedad me ayudard, en lo
personal, a dar razén de mi propia esperanza? Al mismo tiempo, en la
mision, continuar haciendo camino de encuentro con Dios en la historia,
continuar resucitando.

Este congreso ha mostrado que, ciertamente, hay novedad en nuestros
distintos contextos. Lo hemos escuchado. Destacamos el compartir, de
uno de los mas jovenes del taller, agradeciendo la oportunidad de sentir-
se parte de este proceso, “sentir con” esta perspectiva en la que encuentra
sentido, coherencia, y también desafios para el futuro (en que habra sufri-
miento).

El taller acogi6 la propuesta de la teologia indigena: una “teologia con
el pobre”: nadie va a un encuentro sélo para recibir conocimientos, sino
gue va como sujeto que aporta experiencia y reflexion teolégica. Se com-
partieron dos vivencias: 1) Encuentro comunitario: es un camino espiri-
tual, portando lo que cada uno ha traido y lo compartido (procesién hasta
la ctspide). Llegamos a tocar el corazén de Dios para poder transformar
nuestro corazén. Nos “comemos”, consumimos lo compartido y bajamos
por el otro lado de la pirdmide nutridos y con una respuesta ritual, desde
la fiesta. Todo el proceso culmina simbélicamente con una fiesta. Regre-
samos con una propuesta histérica de transformacion. 2) Después de un
encuentro para celebrar el fin de un ciclo y el comienzo de un nuevo
amanecer, asumimos el compromiso personal de redescubrir nuestra mi-
sion de resucitar, de liberar la tierra, no sélo cuidarla sino seguir alimen-
tandola para que viva.

Son evidentes los puntos comunes en la diversidad. Se recuerdan pala-
bras de Peter Phan: el aporte que hace la realidad no es sélo un contexto
sino una fuente. De la realidad salen y saldran los nuevos desafios, gritos,
palabras humanas, que son Palabra de Dios. Estamos funcionando con
el mismo método (ver, juzgar, actuar). Es importante recordar y reafirmar
que, a partir de la Gaudium et Spes, esta manera de hacer teologia no es
un movimiento “de protesta” sino una politica institucional de la Iglesia
universal.
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Algunas sugerencias

El entusiasmo del congreso, y la celebraciéon de un movimiento, confir-
ma nuestra perspectiva. Se visibilizan ejes transversales comunes en las
diferentes metodologias y perspectivas de la liberacion. Sin embargo, no
estamos atendiendo a un espiritu critico que nos obliga a leer y releer ima-
genes y metaforas liberadoras de Dios, que nos sirvan para seguir dando
razén de nuestra fe en nuevos contextos.

Ante la notable presencia masculina en las ponencias, se anima a pen-
sar “a quien se da la palabra” en los préximos congresos, e incorporar
otras voces: mujeres, indigenas, jovenes, que tan ricas experiencias han
compartido en el taller y que otros pudieran haber aprovechado (Eleazar y
Ernestina han sido parte de nuestro taller)

Una etapa nueva tiene que articular la voz del conjunto, de consen-
sos. Favorecer que lo presentado refleje la reflexion comunitaria, y no tan-
to exposiciones de individuos que exponen sus ideas. También se sugiere
introducir la metodologia indigena que favorece la igualdad y la equidad
de la comunidad. Todos son sujetos, todos y todas piensan, y alguien ayu-
da a articular la palabra de todos y todas.

Oraciéon de Accion de Gracias. Ernestina y Eleazar motivaron una
oracién maya de accién de gracias (empleando cirios de varios colores);
sobresalié el agradecimiento a Dios por lo compartido en este congreso.
Tocamos el corazén de Dios. Gracias por haber hecho posible este en-
cuentro®.

20 Participantes del taller: Jairo: noreste Brasil; Adriano: Porto Alegre, Eleazar: Méjico; Ernesti-
na: Guatemala, Marcelo: Chile, Victor: Costa Rica, Luciano: Brasil, Victor Clemente: Brasil,
Marciano: Brasil, Ignacio: Colombia, Francis: Brasil; Sidney José, Brasil, Carlos: Argentina,
Fredy: Colombia, Neusa: Brasil, Nilsa: Brasil. La presentacién dio cuenta de la diversidad de
lugares de origen, actividades realizadas, y las coincidencias en motivaciones, perspectivas
y desafios.
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PANEL

Teologias indigenas en las iglesias cristianas

:{Podemos los indigenas ganar en ellas
el lugar que merecemos?

Coordinador: Eleazar L6pez Hernandez'
Moderador: Roberto Tomicha

Lugar: Salén 1i 100

Fecha: 9 de octubre

Momento de interrogantes trascendentales

Cuando en el relato del Nican Mopohua, la Virgen de Guadalupe envia
al indio Juan Diego a entrevistarse con el primer obispo de México, Juan
de Zumarraga —que ya se habia aposentado en la antigua capital azte-
ca convertida, después de la conquista, en sede del poder colonial—, la
reaccion inmediata de Juan Diego fue: “iSefiora y Nifia mia, me mandas
a un lugar donde no ando y no paro!” (Nican Mopohua). Esta conclusién
resultaba perfectamente légica para el vencido, que estaba mirando cémo
los misioneros y jerarcas de la Iglesia se iban ubicando en el mismo sitio
de quienes, a fuerza de cafones vy fusiles, se habian impuesto sobre él
creando instituciones que le despojaban de todos sus derechos humanos,
civiles, culturales y religiosos.

Esa percepcion critica de Juan Diego respecto a la ubicacion de los
dirigentes de la Iglesia perdura hasta nuestros dias, a pesar de los hermosos

1 Naci6 en septiembre de 1948 y es sacerdote de la di6cesis de Tehuantepec, México. Per-
tenece al pueblo indigena zapoteca de Oaxaca. Integra el Centro Nacional de Ayuda a
las Misiones Indigenas. Sirve a la pastoral indigena de México desde 1970. Es uno de los
principales impulsores de la llamada Teologia india en América latina. Es miembro del mo-
vimiento de sacerdotes indigenas de México, de la Asociacion ecuménica de Tedlogos del
Tercer Mundo, ASETT, del Equipo de Tedlogos Amerindia, de la Asociacion internacional
de misiondlogos catdlicos, IACM, de la Articulaciéon ecuménica latinoamericana de Pastoral
indigena, AELAPI. También es asesor del Consejo Episcopal Latinoamericano (CELAM) para
asuntos indigenas.
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documentos conciliares y palabras magisteriales comprometedoras de los
mas altas instancias eclesiasticas, que parecen estar quedando como buenos
deseos de un encuentro con los pueblos originarios, o que seria enrique-
cedor para la Iglesia. Es notoria la contradiccion entre los documentos y su
concrecion en la vida eclesial. La practica teolégica, sacramentaria, minis-
terial, litirgica y de vida religiosa impulsada por la Institucion eclesiastica
no abre o no respeta los caminos efectivos que surgen para que entren en la
Iglesia la diversidad de pueblos y culturas del mundo de los pobres. Asi lo
estamos captando hermanas y hermanos indigenas que vemos con espanto
algunas actuaciones recientes de la Curia Romana frente a iglesias particu-
lares que se han atrevido a tomar en serio la propuesta evangélica de Jesis
y las directrices del Concilio Vaticano Il. Me refiero, s6lo como botén de
muestra, a procesos como el del Vicariato de Sucumbios en Ecuador,? los
procesos de varias diocesis del altiplano peruano® y también de la region
Pacifico Sur de México,* a las que la Curia Romana ha ido presionando para
modificar radicalmente de rumbo precisamente por haber tomado en serio
la participacion indigena en ellas con todas sus implicaciones®.

2 En 2010, después de cumplir 75 anos de edad, Mons. Gonzalo Lépez Maraiion, obispo del
Vicariato de Sucumbios, la Curia Romana decidi6 no sélo relevarlo de su cargo sino quitar a
los Carmelitas del Vicariato para entregarlo a los Heraldos del Evangelio, nuevo movimiento
religioso claramente definido por una linea misionera y pastoral en contra de lo que Mons.
Gonzalo y sus correligionarios habian impulsado por tantos afios. Esto generd una crisis muy
fuerte en las bases indigenas del Vicariato y también en la Iglesia Ecuatoriana que ha busca-
do resolverla pidiendo la salida tanto de los Heraldos del Evangelio como de los Carmelitas.
Al final de cuentas, las mas afectadas han sido las comunidades indigenas catélicas del Vi-
cariato, que se preguntaban descorazonadas: ;por qué Roma actia asi con nosotros? ;Qué
mal le hemos hecho? ;Qué pecado hemos cometido? El asunto se complicé al grado de que
Mons. Lopez Marafion se animoé a plantearlo piblicamente mediante un ayuno prolongado
que él llevo a cabo en una de las plazas mayores de Quito. Hasta ahora el problema no se
ha resuelto de manera satisfactoria para las comunidades catélicas.

3 En el altiplano peruano durante los afios 1950 al 1980 se generaron experiencias ricas y
paradigmaticas de acercamiento misionero y pastoral a la vida de los pueblos andinos de
esa region, que se mostraban en materiales teolégicos, catequéticos vy litargicos producidos
por dichas iglesias comprometidas con los pobres e indigenas aymaras y quechuas. Pero, a
partir de los afos ochenta, todo ese caminar fue sistematicamente trastocado con cambios
contrastantes de pastores y con inclusion de nuevos movimientos eclesiales que le dieron un
giro de casi 180 grados al trabajo misionero y pastoral ahi realizado.

4 En los afos ochenta se impuso a Mons. Bartolomé Carrasco Brisefio, arzobispo de Oaxaca,
el “Tata de los pueblos indigenas”, un coadjutor con facultades especiales para cambiar el
rumbo de la pastoral que él habia impulsado en esa iglesia y en la Regién. Lo mismo se hizo,
en 1996, con la diécesis de Tehuantepec presidida por Mons. Arturo Lona Reyes, a quien le
impusieron un coadjutor con facultades casi plenas, a fin modificar radicalmente su linea de
trabajo en esa Iglesia particular.

5 A la diécesis de San Cristobal de las Casas, en Chiapas, le acaban de enviar de parte de la
Congregacion para el Clero unas observaciones a su Directorio Diocesano para el Diaco-
nado Indigena Permanente, que concluyen exigiéndole “corregirlo a fondo” por considerar
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Segun los documentos que justifican la intervencién romana, la teologia
de los pueblos indigenas o “teologia india” —que elaboramos ahora desde
la realidad y cultura de nuestros pueblos— es la causante principal del pro-
blema y de la necesidad de reorientar dichos procesos y, por ello, ordenan
que sea quitada o corregida a fondo. Y es que los pastores de varias iglesias
particulares de América Latina se han convencido de que ha llegado el mo-
mento de superar los estragos de una evangelizacion colonial que neg6 la
entrada de los pueblos con sus luchas y sus culturas autéctonas en la Iglesia,
al imponer la cultura occidental como tnico vehiculo de expresion de la fe
cristiana;® para retomar ahora la propuesta que hicieron algunos misioneros
de la primera evangelizacion de impulsar procesos sélidos de indianizacién
o inculturacion, a fin de lograr como resultado lo que el Concilio sefia-
16 (LG 6): el surgimiento de iglesias particulares autéctonas, enraizadas en
las tradiciones culturales propias y con servidores pastorales de las mismas
comunidades. Esto es lo que ahora es cuestionado severamente por Roma
exigiendo rectificaciones profundas que de hecho anularian o reducirian al
minimo el ingrediente indigena de estos procesos.

Pero lo mas angustiante del momento actual es que esta actitud ecle-
siastica frente a la alteridad cultural y religiosa de los indigenas y de los
pobres no se queda s6lo en los altos mandos de nuestra Iglesia. También
hay sefnales de su presencia en el ambito de la teologia y de la vida reli-
giosa y pastoral latinoamericana que, aunque caminan con cierta auto-
nomia en sus ambitos propios, no avanzan lo suficiente como para dar
cabida plena en ellas a las hijas e hijos de los pueblos originarios y de
los que quieren mantenerse diferentes. Siguen prevaleciendo en muchos

que tiene una “clara influencia perniciosa de la teologia de la liberacion de tipo indigenista”
(Carta de la Congregacion para el Clero a la diécesis de San Cristobal, julio 2012).

6 Mons. Samuel Ruiz, obispo de San Cristobal de las Casas, México lo expres6 asi en
1999: “La urgencia de este paso estd abundantemente requerida por 500 afos de ac-
cion evangelizadora; por el mensaje guadalupano que pide se construya la Iglesia al
lado de los indios vencidos, siendo Santa Marfa de Guadalupe un ejemplo de evangeli-
zacion perfectamente inculturada (Santo Domingo. Juan Pablo 11: Discurso inaugural N®
24 § 2); pero ademas por la actual emergencia de los indios en el continente como su-
jetos de su historia, como lo aseguré el Papa Juan Pablo Il en mayo de 1993 en Yucatan.
En estas circunstancias, si el avance de la accién pastoral indigena retarda todavia mas
su meta de llegar a la firme plantaciéon de las Iglesias Autéctonas en el continente, no se
dara la unidad de las comunidades indigenas en torno al cristianismo, donde se vive una
dicotomfa (entre la propia cultura atn sobreviviente y la cultura occidental impuesta como
vehiculo de expresion de la fe); sino que se dard, y ya se esta dando, una vuelta a la religion
prehispéanica, en la que hay unidad entre la religién precolombina y cultura, plantedndose
después de 500 anos la necesidad de un didlogo interreligioso entre las religiones indigenas
y el cristianismo, que no se dio en tiempos de la conquista.” (Directorio Diocesano para el
Diaconado Permanente, Presentacion)
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esquemas actitudes colonialistas que debemos quitar para no llevar a la
contradiccion los grandes planteamientos de la renovacién iniciada en la
iglesia latinoamericana.

De modo que es valido hoy que los descendientes de los pueblos ori-
ginarios de este continente nos preguntemos en serio, no sélo de cara a la
maxima autoridad de nuestra Iglesia en Roma, sino también en las instan-
cias intermedias y de bases, si realmente podemos esperar del conjunto de
la Iglesia o, mejor dicho del Cristianismo actual, que algin dia haya para
nosotros, los llamados “indios”, un lugar digno dentro de ella o si, para
llegar a ese otro mundo posible que sofiamos, tenemos que prescindir de
tales expectativas por carecer de raiz y fundamento.

Estos cuestionamientos radicales son los que yo me he visto obligado
a pensar y repensar, conectandome con la angustia y también la esperanza
de mis hermanas y hermanos de origen indigena, que nos sentimos inter-
pelados por las implicaciones de los tiempos actuales, que afortunada o
desafortunadamente coinciden con la terminaciéon del Baktidn 13 del ca-
lendario maya, que algunos han unido a supuestas predicciones indigenas
del fin del mundo.

Hay razones para la interpelacién indigena

Ciertamente hay quienes, al mirar los escenarios en que se da hoy la lu-
cha indigena manifiestan sus dudas razonables de que esta trayectoria a
contracorriente y en desventaja total pueda tener algtin éxito en cuanto a
transformaciones de fondo de las estructuras que sustentan el poder de la
sociedad dominante y de las iglesias. Tal parece que lo queda es reafirmar
lo que Jesus dijo a uno de sus seguidores: “deja que los muertos entierren a
sus muertos; td, ven y sigueme” (Lucas, 9,60); o —lo que seria mas terrible
y drastico—: repetir ahora aquello que los sabios indigenas del Andhuac
mexicano sostenian desesperanzados en medio de la crisis sin precedentes
gue provocaron con la conquista los vencedores europeos: “si ustedes han
matado a nuestros dioses, que nosotros también muramos” (Bernardino de
Sahagtin, Coloquios y doctrina cristiana, Capitulo V. Ed. UNAM, México,
1986, Pagina 85)

Desde luego, yo personalmente apuesto a la esperanza. La misma que
mis antepasados tuvieron en circunstancias similares a las de ahora, con
la conviccion de que las oscuridades de la noche impuesta sobre nosotros
no durardn para siempre; un nuevo amanecer esta en camino; el lucero
de la manana lo anuncia. Este es momento de Pachakutic y de Kair6s; y
tenemos los indigenas que contribuir para que el Sol acelere la llegada del
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nuevo amanecer de vida. Nuestro deseo, como creyentes y miembros acti-
vos de iglesias cristianas, es que también Jesus y su proyecto del Reino es-
tén presentes de una manera constructiva y digna en este nuevo amanecer.

Nueva presencia indigena en cuadros
clericales y oficiales de las iglesias

Es un hecho innegable que la presencia indigena en las iglesias cristianas
tiene ahora nuevas connotaciones, tanto por su niimero como por su belige-
rancia teoldgica y pastoral. Muchos indios ocupamos ahora puestos de di-
reccion, de formacién o de servicio en nuestras iglesias, que nos ponen mas
alla de lo que tradicionalmente se nos habia asignado, que eran los atrios
de los templos y los espacios de la religiosidad popular reducidos a asuntos
periféricos o marginales de la vida eclesial y eclesiastica. Ahora podemos
hablar de td a tG con quienes habian sido nuestros misioneros y maestros, e
incluso cuestionarles los esquemas occidentales con que ellos han construi-
do e implantado los cristianismos particulares que ahora vivimos. Es claro
que gana terreno en nosotros el deseo de no seguir siendo imagen vy se-
mejanza de ellos, sino creyentes en Jesucristo que no renuncian sino que
llevan a su plenitud en la Iglesia, la identidad indigena heredada de nuestras
abuelas y abuelos. Lo que nos impulsa a retomar elementos fundamentales
de esa raiz ancestral de nuestros pueblos para recrearlos dentro de la Iglesia
y en los nuevos contextos civiles que ahora nos toca vivir.

Esta actitud indigena ha sido causa de muchos malentendidos, sospe-
chas y reproches de un sector de hermanas y hermanos en la fe cristiana,
sobre todo de quienes son nuestras autoridades eclesiasticas. Pero también
ha suscitado solidaridad y comprension de otros que se han unido a noso-
tros para impulsar transformaciones audaces e innovadores de las estruc-
turas eclesiales a fin de dar cabida a estas voces y exigencias nuestras y de
otras/os impulsoras/es de renovaciones radicales. Y son estas sefiales de
esperanza las que nos hacen creer que también la Iglesia se puede mover
en sentido favorable a nuestra causa; pues, como decia Galileo respecto a
la tierra, cuando la Inquisicién lo llevaba a la hoguera: ‘e pur si muove’ (y
sin embargo se mueve) también nosotros lo afirmamos de la Iglesia.

Deseo de descolonizacion de la mentalidad eclesiastica

Una de las razones principales por las que miembros de nuestras iglesias
no pueden dar pasos hacia las transformaciones que vemos necesarias
ahora, en relacién a los pueblos indigenas y a los pobres en general, es
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que persiste en la gran mayorfa un modo de pensar y actuar que viene
del modelo colonial, impuesto en este continente desde hace mas de 500
anos. En ese modelo se parte de la idea de que el vencedor europeo —y
también sus clones hechos en América— es en todo siempre mejor o supe-
rior que el indigena o el pobre vencido. Es lo que ha dado como resultado
el complejo persistente de superioridad del ladino o latino foraneo frente
a la inferioridad inducida del nativo de lugar; el “indio” no puede tener
razoén en nada, simplemente porque no gand la guerra.

Esta actitud colonialista que ha prevalecido en casi todos los estamen-
tos, ha hecho imposible en el ambito eclesial cualquier esfuerzo de dialo-
go interreligioso, ya que se postula que el Cristianismo Europeo, con sus
expresiones e instituciones inculturadas en la matriz occidental, esta por
encima de las creencias populares puestas en mitos, ritos y simbolos de los
pueblos. En consecuencia, el Credo y la practica teolégica y pastoral de la
Iglesia romana desdenan la discusion con el evangelizando autéctono que
las debe aceptar tal como el misionero las presenta pues son la concreti-
zacion de la “Unica Religién Verdadera”.

Si hoy no superamos ese modo colonial de proceder, la lucha de los
pueblos no tiene posibilidad alguna de lograr grandes transformaciones ni
en las sociedades nacionales ni en las iglesias. Requerimos todos, como lo
plantearon los obispos en Aparecida (DA 96), descolonizar nuestra mente
y corazon en relacion a los indigenas, a los pobres y a los diferentes. Los
pastores confiesan en ese documento que la historia de la evangeliza-
cion en América Latina registra una deuda de la Iglesia en relacién a los
pueblos originarios, pues en lugar de reconocer sus culturas y religiones
como lugar donde debiamos identificar y acoger las “Semillas del Verbo”,
estas fueron satanizadas y atacadas por los misioneros. Consecuencia de
esa practica colonial es que ni se permitié que surgieran iglesias particu-
lares indigenas ni se acabaron las creencias populares, Ilamadas por los
misioneros “idolatrias y supersticiones”. Estas perviven hoy en la [lamada
“religiosidad popular”, que es la expresion mayoritaria de la religion en
América Latina. En otras palabras, fruto de ese modo colonialista de pro-
ceder es que ni somos los indigenas lo que los misioneros o agentes de
pastoral quieren que seamos, ni podemos ser ya lo que antes fueron nues-
tros antepasados. Quedamos Nepantla—como expresé atinadamente, du-
rante la primera evangelizaciéon, un indio mexicano a Fr. Diego de Duran
en la ‘Historia de las Indias de Nueva Espafa e Islas de Tierra firme’ (siglo
XVI)—, es decir, quedamos en medio de dos mundos culturales y religio-
sos que no se han podido reconciliar precisamente porque lo impiden los
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esquemas coloniales presentes en nuestros pastores y también en muchas
bases eclesiales incluidas algunas/os hermanas/os indigenas.

Camino eclesial abierto para los indigenas
en medio de espinas

Evidentemente no podemos negar que el proceso de descolonizacién ya
se ha iniciado en las iglesias cristianas. Prueba de ello es que la Pastoral
Indigena se ha implementado en muchas de nuestras iglesias particulares
sobre todo para la atencion y defensa de los derechos de los pueblos ori-
ginarios, exigiendo a las autoridades civiles transformaciones profundas
y audaces de las estructuras politicas y econémicas. Otra muestra es la
existencia de dialogos de alto nivel que se llevan a cabo tanto en la Igle-
sia Cat6lica como en el Consejo Mundial de Iglesias y en muchas otras
instancias regionales o locales eclesiales, donde es claro el deseo de man-
tener activos estos espacios de encuentro y de bisqueda de propuestas
teologicas que no atenten contra la integridad de la fe cristiana que hemos
heredado de la tradicion apostélica y posterior.

Ademas, los documentos pastorales de muchas iglesias reiteradamen-
te insisten en la necesidad de tomar en serio la palabra y la accién de
los indigenas dentro de las iglesias; plantean una y otra vez que hay que
pasar de acciones indigenistas, hechas por gente no indigena que actia
a favor de los pueblos originarios como objeto de atencién y asistencia,
a procesos serios de inculturacion del Evangelio, de la Iglesia, de su litur-
gia, teologia y programas pastorales, reconociendo a los indigenas como
verdaderos sujetos y protagonistas eclesiales. Frecuentemente se dice que
no basta con incorporar a los nativos en la vida eclesial como " cuerpos
presentes” sin la vida que proviene de sus culturas y experiencias religiosas
propias. Y en esto ciertamente se van dando algunos pasos significativos,
como usar las lenguas indigenas en celebraciones littrgicas y en la lectura
de la Biblia; o al implementar iniciativas civiles para la promocién y de-
fensa de los derechos individuales y colectivos indigenas.

Pero qué lejos estamos de dialogar en serio con las propuestas cultura-
les y religiosas de los pueblos, a fin de incorporar con gozo en la Iglesia lo
bueno y lo noble de ellas como patrimonio de Cristo y de la humanidad. A
menudo, las palabras inspiradoras lanzadas por el Concilio como encuen-
tro, dialogo e inculturacion, se han ido reduciendo en la Iglesia de hoy a
eufemismos o formas nuevas de seguir con la misma actitud antidialogante
e impositiva de siempre. Y asi, no faltan pastores que siguen pensando que
mientras mas reivindicamos los indigenas nuestro origen ancestral nos va-
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mos volviendo menos cristianos o incluso anticristianos. Seguramente es
lo que motivé lo expresado por el Papa Benedicto XVI en la apertura de la
Conferencia del Episcopado Latinoamericano en Aparecida (2007):

La utopia de volver a las religiones precolombinas, separandolas de Cris-
to y de la Iglesia universal, no seria un progreso, sino un retroceso. En
realidad seria una involucién hacia un momento histérico anclado en el
pasado (Aparecida, Discurso inaugural).

Reacciones de la Institucion eclesiastica
ante la teologia india de América Latina

Aunque la Teologia de los pueblos indigenas nunca quedé totalmente bo-
rrada en los 500 afos de conquista y evangelizacion, ella entr6 de nuevo
en los escenarios eclesiales a partir de 1990, cuando se llevé a cabo en
México el Primer Encuentro Taller de Teologia India. Siguieron a este cin-
co encuentros mas que se han hecho en todo el territorio del continente
Americano durante los tltimos 20 afios, con el propésito de mostrar y dar
razon de la terminologia usada, de la metodologia teolégica indigena, de
los contenidos comunes y de los particulares o étnicos sobre Dios, la hu-
manidad y el cosmos; de las fuentes inspiradoras de este saber teologal, de
nuestros suefnos de futuro para la vida, de la problematica de la migracion
y sus implicaciones teolégicas. Tales encuentros mostraron que existen di-
versas modalidades aut6ctonas de elaboracion teolégica donde personas
de base participan activamente junto con teélogas y teélogos profesiona-
les y pastores de nuestras iglesias. Las memorias de estos encuentros son
una muestra de la riqueza y vitalidad de estos encuentros.

A partir de 1997 comenzamos también un dialogo formal con la Con-
gregacion para la Doctrina de la Fe, (CDF) mediando el Consejo Episcopal
Latinoamericano, (CELAM); cuatro simposios se han concretado hasta la
fecha donde hemos abordado especialmente algunos puntos que en Roma
son considerados neuralgicos o problematicos de la teologia india; y que
tienen que ver las motivaciones que dan origen a la Ilamada teologia in-
dia, con sus métodos y herramientas de elaboraciéon teolégica, con sus
contenidos cristolégicos y sobre la creacion.

Muchos papeles han circulado para tratar de clarificar prejuicios, du-
das y sospechas de Roma sobre el quehacer teolégico de los pueblos origi-
narios. Y se puede afirmar que se ha llegado al consenso de no regatear a
la teologia india su caracter de verdadera teologia dentro de la Iglesia. Fue
lo que algunos obispos latinoamericanos —especialmente Mons. Felipe

300 | Eleazar Lopez Hernandez



Arizmendi, responsable entonces de la pastoral indigena de México y del
CELAM—, llevaron a Aparecida en 2007; pero no obtuvieron la aprobacién
mayoritaria, porque la Congregacion para la Doctrina de la Fe se opuso
rotundamente a la inclusion del término “teologia india” en el documento
final.”

El debate ha continuado después de Aparecida y a fines del ano 2011
la Congregacion para la Doctrina de la Fe me ha pedido —por mediacién
del Presidente del CELAM— que, dada la repercusion de mi palabra, ex-
prese publicamente que seria mejor que quitaramos el término “teologia
india” para sustituirlo por “sabiduria indigena”. Cosa que no puedo hacer,
pues ni yo como persona ni otros hermanos indigenas fuimos los creado-
res e introductores del término en la Iglesia, sino connotados misioneros
de la primera evangelizacion y pastores indigenistas de los tiempos re-
cientes que han llegado a reconocer que es el momento de devolver a los
indigenas su voz en todo, incluido lo teolégico. De ellos hemos tomado la
propuesta y la hemos desarrollado con toda la seriedad y responsabilidad
que se merece. De modo que no es a mi ni a otras/os hermanos indigenas
a quienes hay que pedir retirar el término “teologia india”, sino a aquellos
que lo metieron originalmente y dieron sus razones.

La “sabiduria indigena”, ciertamente, es fundamental y muy valiosa
para nosotros pues contiene el saber que nuestros pueblos han ido reco-
giendo en procesos milenarios de saborear la vida y a Dios en todas sus
manifestaciones. Pensamos que asi también funciona o deberia funcionar
la teologia cristiana; pero en el contexto colonial, en que alin nos move-
mos dentro de la Iglesia, el uso de la expresion “sabiduria indigena” tiene
connotaciones peyorativas de conocimiento primitivo sin sustento cienti-
fico. Es la misma carga que tienen los términos dialecto, religiosidad, arte-
sanias aplicadas a nosotros. Por eso aceptar en ese contexto la propuesta
de la Congregacion para la Doctrina de la Fe es pedir que asumamos en
la Iglesia, sin chistar, la condicién de inferioridad que la sociedad colo-

7 17 (de 22) presidentes Episcopales de América Latina y el Caribe presentes en Aparecida
firmaron la peticién de volver a incluir el término teologia india en el segundo borrador de
la Conferencia, después de que fue quitado del primer borrador sin explicaciones. Cuando
se puso a votacion individual su inclusién en el documento final, a pesar de la oposicién de
la CDF, 59 obispos estuvieron a favor y 64 en contra. El cardenal William Levada, Prefecto
de la CDF, intent6 entonces aclarar que ni él ni la CDF estan en contra de la teologia india,
pero que, en vistas de que no se ha concluido el proceso de discernimiento de ella, habria
que esperar un veredicto final de Roma para que pueda usarse oficialmente el término en la
Iglesia, es decir, en documentos del Magisterio. Ese veredicto no se ha dado hasta la fecha,
cosa que los contrarios han aprovechado para difundir que la teologia india esta condenada
por la Iglesia.
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nial nos impuso. Pienso que debe haber otras maneras mas simétricas de
abordar este asunto.

Ese contexto colonial, que existe, y que muchos descubrimos en mal-
tiples actitudes institucionales, me da pie a pensar que no se ha avanzado
lo suficiente en la Iglesia para resolver con dialogo abierto los puntos neu-
ralgicos de la teologia india, a pesar de esfuerzos hechos hasta el presente.
Pareceria que resulta mas comodo para las autoridades eclesiasticas —ma-
yormente acostumbradas a mandar que a dialogar— evadir la discusion,
presionando a los voceros visibles de la teologia india a desistir de nuestras
propuestas, antes que argumentar a fondo y con razonamientos biblicos,
teologicos y cientificos por qué estas son incompatibles con la fe cristiana.

Para quienes llevamos largo tiempo en esta blsqueda intraeclesial,
dejar de hablar de teologia india o teologia de los pueblos indigenas, s6lo
por mandato de la autoridad, significaria renunciar a nuestros plantea-
mientos de instaurar una relacién justa de la Iglesia con nuestros pueblos
que quieren estar en ella con los cimientos de sus culturas ancestrales; y
serfa hacer a un lado la tarea de descolonizarnos todos, como lo piden los
obispos en Aparecida (DA 96), dejando que se mantenga y se consolide en
la Iglesia el esquema imperial o colonial que es el que la ha llevado a ne-
gar en la préctica los derechos humanos, econémicos, sociales, politicos,
culturales y religiosos no sélo de los indigenas, sino de otros sectores de la
humanidad e incluso de iglesias particulares del Tercer Mundo.?

Los indigenas cristianos creemos que en la Iglesia se encuentra el pro-
yecto de vida y de salvacion querido por Dios, pero ese proyecto ha sido
metido en recipientes manchados por pecados personales y estructurales,
que deben ser reconocidos y quitados con una verdadera conversion de
las personas y un cambio de estructuras. Es por amor al suefio de Jesus
—que coincide maravillosamente con los suefios de nuestros antepasados
indigenas—, que nosotros ahora queremos barrer la casa hasta encontrar
la moneda perdida’ o la perla preciosa que siempre hemos buscado'?, por
la que vale la pena invertir todos nuestros bienes a fin de tenerla y disfru-
tarla para siempre. Los indigenas conversos a la fe cristiana recogemos hoy
con responsabilidad la peticion del Crucificado hecha a san Francisco de
Asis: “restaura mi Iglesia”. Por eso actuamos criticamente dentro de ella;
no por revanchismo o por deseo de cobrarle hoy los crimenes del pasado.

8 Los casos arriba citados son muestra clara de esta incomprensién y ataque a las iglesias
particulares que peregrinan entre los indigenas.

9 (Cf. Lucas 15,8-9.
10 Cf. Mateo 13,45-46.
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Cuestiones a tomar en cuenta hacia el futuro

Suméandome a muchos otros miembros criticos de nuestras iglesias, que
actGan responsablemente y con amor dentro de ellas, yo pienso que es
momento de hacer planteamientos radicales que partan del reconocimien-
to valiente de la realidad eclesial tal cual es, y sefialen caminos de recons-
truccion de su ser en el mundo como pueblo de Dios, sacramento del
Reino y luz para las naciones.

La verdad nos hara libres también en la Iglesia. Nuestras lacras y mi-
serias humanas, asi como las incongruencias y contradicciones que vivi-
mos respecto al proyecto original de Jesus y de las primeras comunidades,
han sido la causa principal de la pérdida de credibilidad y de abandono
de la Iglesia. En Concilios, Sinodos, Conferencias, Capitulos y Asambleas
eclesiales, logramos consensuar grandes intuiciones proféticas para la re-
novacion profunda de la vida eclesial —es el Espiritu fuerte que nos sacu-
de y anima— pero las estructuras eclesiales no cambian o lo hacen muy
lentamente o s6lo de manera cosmética —son la carne fragil de nuestra
realidad humana— que luego se desarrollan como las piedras de la pa-
rabola del sembrador (Mateo 13,4 y ss), y terminan ahogando cualquier
brote pequeno que nace de esa semilla profética. Y asi, siguiendo el ra-
zonamiento de San Pablo (cf. Romanos 7,15-21), aunque amamos y nos
adherimos al bien, terminamos haciendo el mal que no queremos (como
también lo expresé el poeta latino Ovidio: “video meliora proboque; de-
teriora sequor” (‘veo y apruebo lo mejor, pero sigo lo peor’)'". Eso nos esta
sucediendo en la Iglesia después del Concilio Vaticano Il: hemos querido
echar de nosotros los malos espiritus, pero estos retornan unidos a otros
espiritus peores que ellos y se estan aposentando en nuestra casa (cf. Mt
12,43-45), obligandonos ahora a buscar formas mas eficaces de lidiar con
sus maquinaciones.

Esta contradiccién e incongruencia atraviesa toda la Iglesia. Desde
luego se nota mas dolorosamente en los dirigentes mayores por las impli-
caciones de su cargo para el conjunto de la Iglesia, pero también se da,
por debilidad, imposicién o ideologizacién, en los cuadros intermedios y
hasta en las bases eclesiales. Por ejemplo, la Vida Religiosa instituciona-
lizada de América Latina esta en crisis, porque no puede retener en ella
a la vocaciones indigenas y le resulta cada vez mas dificil mantener los
compromisos misioneros y pastorales que asumié entre los pobres y los
indigenas; y eso porque no hallan las autoridades a quienes mandar en
relevo de los equipos anteriores pues esta desapareciendo en las nuevas

11 Ovidio, Metamorfosis, VI, 17-21.
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generaciones el impetu y la entrega misionera de hace unos diez o quince
anos atras. Esto muestra que estamos fracasando en trasmitir y consolidar
las actitudes de renovacion generadas por el Concilio y por nuestros docu-
mentos proféticos. Tendriamos que investigar por qué dichos documentos
funcionaron practicamente como vacunas contra el cambio; pues ahora
vuelven a meterse aquellas actitudes contra las que habiamos luchado.
Como que la modernidad y posmodernidad del mundo actual estuvieran
haciendo trizas la herencia de nuestras mayores convicciones proféticas.

A nivel general, en la misién y la pastoral, deberiamos propiciar lo
que ya es antiguo en la Iglesia: que los pobres nos evangelicen y dejar que
ellos se evangelicen a si mismos desde sus culturas y experiencias religio-
sas particulares. Para eso, los pastores y las/os te6logas/as tendriamos que
hablar menos y dejar que los pobres expresen mejor su palabra, nos inter-
pelen y nos enriquezcan. Hace falta esa perspectiva especial, captada por
Jests y que viene de los que no son sabios y entendidos del mundo, para
que ellos nos muestren, con novedad y renovado entusiasmo, la fuerza
vivificante del Evangelio que se ha ido ofuscando en lo que queda de la
cristiandad del viejo mundo. No tengamos miedo a sus cuestionamientos
y exigencias. La Iglesia —y con mayor razén el servicio pastoral y teologi-
co dentro de ella— tiene capacidad para responder adecuadamente con
el Evangelio de Jests y la fuerza del Espiritu a esta voz cuestionadora y
profética de los pobres que son los predilectos de Dios.

En la teologia latinoamericana se habla mucho de opcién preferencial
por el pobre y de la necesidad de impulsar el rol protagénico de este en
todos los ambitos, pero seguimos haciendo textos y discursos teolégicos
gue no toman en serio este protagonismo; seguimos produciendo teologia
para, y no desde —ni mucho menos con— los mismos pobres. Tal vez,
sin querer, las/os te6logas/os estamos reproduciendo la misma relacién
asimétrica del sistema dominante en relacion a las comunidades o pueblos
en los que estamos insertos o a los que servimos. Y asi, aunque tomemos
en la elaboracion teolégica tematicas y preocupaciones importantes del
mundo de los pobres y de los indigenas, podemos estarlo haciendo prac-
ticamente como un despojo de su palabra para reforzar nuestro rol deter-
minante de te6logas y de te6logos.

No basta con querer ser voz de los que no tienen voz, tenemos que
reconocer, potenciar y sumarnos a la voz del pobre y del indigena dejando
que ellos nos asuman como tlahcuilas/os, es decir, escribanas/os o inte-
lectuales organicos de los procesos populares. No el que habla primero y
quiere marcar la pauta, sino el que habla al final recogiendo y articulando
en consenso la voz de todas y de todos. Esa voz del pobre, que ya existe
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—como lo canta la Virgen Maria— ha probado que tiene mas creatividad,
mas perdurabilidad y mas capacidad de “sacar del trono a los poderosos
y poner en su lugar a los humildes” (Lucas 1,52), que nuestros hermo-
sos textos que hacen un poco de ruido al producirse pero al fin terminan
arrumbados en paginas webs, libros, revistas y bibliotecas especializadas.

Un paso necesario hacia ese nuevo rol de la teologia es que podamos
abordar colectivamente los temas centrales de la vida del pueblo desde
la experiencia teologal de los pobres y con los pobres. Porque no bastan
aportes individuales geniales pero surgidos de trincheras aisladas y desar-
ticuladas. Hacen falta visiones que conjunten la riqueza en la pluralidad
de 6pticas y enfoques diversos, y que lleven a compromisos conjuntos
y solidarios mas alla de las academias y espacios reducidos de nuestros
templos.

Algunas conclusiones

Mi conviccién y mi suefio es que la reduccién actual de posibilidades de
accion dentro de las instituciones eclesiasticas no acabara con la esperan-
za de los pobres ni de los indigenas. Todo lo contrario, la esta incentivan-
do y desafiando para que siga caminando y luchando a contracorriente,
pero con mas astucia, como las serpientes, al mismo tiempo que con ma-
yor prudencia, como las palomas; la terquedad indigena hara también que
la Iglesia supere sus contradicciones. La luz que se cuela a través de las
rendijas de las puertas y ventanas de la Iglesia, que algunos quieren cerrar,
es prueba de que el sol sigue activo alla fuera y que nuevamente la pri-
mavera llegard a nuestras vidas e iglesias, a pesar del invierno que ahora
impera queriendo matar flores y esperanzas.

Tal vez no sea posible descolonizar por completo la mente y corazén
de las altas autoridades eclesiasticas para que den el reconocimiento ofi-
cial a nuestra teologia india, pero no por eso, claudicaremos en la tarea de
mantener activa esta teologia —como milenariamente la han hecho nues-
tros pueblos— para que con ella sigamos nutriendo nuestra lucha actual
en orden a lograr los cambios que vemos necesarios en la Iglesia y en la
sociedad. Tal vez no podamos tampoco convencer a Roma de la validez
de nuestro proceso inculturizador del Diaconado Permanente; pero no por
eso dejaremos de insistir en ello y de ejercer nuestro ministerio eclesial
con la légica y el espiritu de los sistemas de cargos y servicios que hay en
nuestros pueblos. Asimismo, tal vez no podamos impedir que nos quiten a
los pocos pastores, misioneras/os y servidores eclesiales que se identifican
con nuestras comunidades; pero no por eso acabaran con nuestra lucha
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encauzada a ganar, en la sociedad y en la Iglesia, el lugar digno que Dios
nos tiene prometido.

Por algo hemos sobrevivido a los quinientos afios de conquista, co-
lonizacién y cristianizacion forzada. Estamos preparados para sobrevivir
también al colapso civilizador hacia el que parece encaminarse irreme-
diablemente la sociedad occidental con su sistema, colonial al principio,
capitalista después, y ahora neoliberal de muerte. Y, en orden a la cons-
truccion de “otro mundo posible” y de ser y vivir la Iglesia que sofi6 Je-
sUs, los indigenas —cristianos 0 no— seguimos empefiados en compartir
con quienes quieran abrir sus corazones, las semillas de vida que el gran
Dios sembré y coseché en nosotros, recolectadas en la sabiduria que nos
heredaron amorosamente nuestros ancestros. jCiertamente la Vida preva-
lecera!
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PAINEL

Hemeneutica biblica e movimento social
O caminho por onde caminhamos

Painelistas: Carlos Mesters'
Francisco Orofino?

Moderador: Francisco Soto
Lugar: Auditorio central
Data: 9 de outubro

Introducéao

Ao tentar animar os exilados, o profeta Jeremias da um bom conselho para
pessoas que se sentem perdidas, vivendo a dura crise do exilio com as
perdas de suas referéncias: “... levanta marcos para ti, coloca indicadores
de caminho, presta atencdo ao percurso, ao caminho por onde ja cami-
nhaste!” (Jr 31,21).

O presente artigo quer tentar exatamente isto. Nos foi pedido para
contar, em poucas palavras, de que maneira a Biblia colaborou na trans-
formacdo social em nosso pais nestes Gltimos tempos. Nossa proposta é
dar uma rapida olhada ao caminho por onde estamos caminhando desde
os anos 70 até hoje para que, na medida em que olhando para trés, so-
bre a caminhada ja feita, consigamos perceber o rumo feito pela Palavra
de Deus através dos trabalhos feitos por um grande nimero de pessoas,

1 Frade Carmelita, doutor em Teologia Biblica. E natural da Holanda e ligado & caminhada das
Comunidades Eclesiais de Base, ajudou a criar o CEBI (Centro de Estudos Biblicos). Assesso-
rou de um dos bispos brasileiros na Xil Assembleia Geral Ordinéria do Sinodo dos Bispos,
que ocorreu de 5 a 26 de outubro de 2008, no Vaticano.

2 Biblista e educador popular. Assessora grupos populares e comunidades de base nos muni-
cipios da Baixada Fluminense. E autor de varios livros e leciona em Institutos de Teologia
voltados para a formagao de leigos. Fez doutorado em Teologia Biblica na PUC-Rio (2000).
E professor de Teologia Biblica no Instituto Paulo VI, na diocese de Nova Iguacu, R).
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grupos, circulos, comunidades, encontros, escolas tentando explicitar, ar-
ticular, dinamizar e sistematizar uma leitura que ja estava sendo feita pelo
povo nas comunidades de fé. E a fé do povo que faz acolher a Biblia como
aquilo que ela realmente é: a Palavra de Deus para nos.

Evidentemente esta Palavra de Deus insere-se na nossa histéria recen-
te, nos momentos que vivemos, trabalhamos, construimos, amamos, estu-
damos, sofremos, partilhamos, convivemos, etc. Foram muitos momentos.
Alguns muito intensos, como a transicao entre a ditadura militar e a nova
Constituicdo. Outros de profunda frustracdo quando os governos eleitos
enveredaram pelas politicas neoliberais desarticulando o movimento po-
pular. Aos poucos fomos percebendo que este processo de insercao da
Palavra, de contextualizagdo, esta sempre em mudanca. Tais mudancas
pedem uma continua revisdao em nossa maneira de trabalhar com a Pala-
vra. Mas o que descobrimos mesmo em todo este processo é que s6 pode
trabalhar com a Palavra quem se deixa trabalhar pela Palavra. Por isso
temos que constatar que nés também mudamos muito! Gragas a Deus!

Este artigo, como ndo podia deixar de ser, traduz nossa caminhada
dentro do CEBI (Centro de Estudos Biblicos). O CEBI foi criado e existe para
estar a servico da Leitura Popular da Biblia. Nos anos 70, nas conversas
com grupos de agentes de pastoral que levaram a criagao do CEBI, alguns
diziam que “a Biblia é a gasolina escondida no movimento popular!” O
CEBI nasceu para explicitar, articular, dinamizar e sistematizar a leitura que
o povo ja fazia da Biblia em pequenos grupos populares, alguns em zona
rural, outros nas periferias das cidades que comecavam a inchar pelo pro-
cesso galopante de urbanizacdo na chama época do “milagre brasileiro”
da ditadura militar (1964-1985).

Quando falamos em Leitura Popular, entendiamos a leitura libertado-
ra que se pratica nas comunidades eclesiais de base (CEBs). Este servico
prestado a Leitura Popular é o fator determinante para os métodos que
foram sendo sucessivamente adotados. Estes métodos sdo frutos do con-
fronto constante tanto da leitura Popular com a evolugcdao do movimento
popular e da educacdo popular nestes tltimos 30 anos.

Algumas observacodes a respeito do Movimento Popular

E evidente que nestes 35 anos de caminhada biblica muita coisa mudou
nos movimentos sociais e nas organizagdes populares. Do sei jeito, a po-
pulacdo pobre foi encontrando novas formas de se organizar e de expres-
sar suas buscas, sonhos e desejos. Nos anos 70, a énfase maior estava nas
dentincias e nas manifestagdes contra a ditadura militar e o custo de vida.
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Hoje, na luta contra o império neoliberal existe a tendéncia em atuar por
meio das redes solidarias e as redes sociais via internet. Encontramos hoje
uma infinidade de propostas que podem ser locais (cooperativas de cata-
dores de lixo), regionais (movimento em defesa do semi-arido), nacionais
(lei da ficha limpa) e internacionais (ONGs ecolégicas). Nesta articulagao
exercem papel importante os novos meios de comunicagdo e de informa-
¢do através da internet. Esta agdo comunicativa gera e desenvolve novas
técnicas e novos saberes no movimento popular. Seu maior objetivo é o
“empoderamento” das pessoas e dos grupos. Isso significa que seu maior
objetivo é fortalecer a participacao efetiva das pessoas dentro da socieda-
de civil para quebrar o dominio que o sistema financeiro neoliberal, domi-
nando os grandes meios de comunicagao (TV, jornais e revistas semanais),
consegue impor sua triade: individualismo, consumismo e privatizagao
dos bens e servicos. Os sucessivos Féruns Sociais Mundiais tornaram visi-
vel este imenso niimero de pequenos e localizados projetos e lutas, mos-
trando que os motivos e a mobilizacdo das pessoas dependem muito de
sua afinidade e de sua visdo localizada dos problemas.

Por isso mesmo, ao contrario dos anos 70 e 80, existem agora novas
formas de atuacao e de associagdo dentro do Movimento Popular. Nao
existe tanto a busca por uma grande associagao reunindo massas enormes
como nas Diretas Ja. Existe hoje uma mobilizacao pontual, local, a partir
de um problema bem concreto que mobiliza tanto as pessoas atingidas
como alguns grupos simpatizantes. Geralmente a mobilizagao é uma res-
posta a um apelo feito por uma ONG, internacional ou nacional, convi-
dando as pessoas no que se chama de “participacao cidada”.

Tudo isso exige uma revisdo de nossos trabalhos biblicos. Quando o
CEBI comecou, no final dos anos 70, havia um grande numero de movi-
mentos sociais populares articulados na oposicao ao regime militar. Nossa
leitura biblica atingia principalmente os movimentos de base articulados
pelas igrejas cristas e inspirados pela Teologia da Libertacdo. Com a queda
do regime militar e a posterior organizacdo da democracia brasileira com
a Constituicdo de 1988, esse quadro, evidentemente, mudou muito. As
manifestacdes de massas pedindo participacdo politica e liberdades de-
mocréaticas desapareceram. Afinal, estdvamos agora num regime democra-
tico e representativo. Nao havia mais necessidade de os grupos politicos
se refugiarem nas igrejas. O Partido dos Trabalhadores, organizado a partir
dos movimentos sociais das igrejas, sindicatos e intelectuais, passou a ser
o canal politico das reivindicacdes populares. Desta forma, os movimen-
tos viram muitas de suas plataformas atingirem o texto constitucional. E
certo que muita coisa ficou apenas na letra. No entanto, a desmobilizacao
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tinha comecado. E ela continua até hoje, apesar das ruas serem tomadas
de vez em quando, como pelo impeachment de Collor ou na luta contra
as privatizacoes tucanas.

Hoje temos que destacar alguns eixos que estao mobilizando as pes-
soas e recuperando um pouco a visibilidades dos movimentos sociais e
populares:

= A questdo da Terra é a que melhor se destaca no cenario nacional. Dos
cerca de 20 movimentos sociais rurais do Brasil, o MST é o mais conhe-
cido porque melhor organizado na sua estratégia de comunicagao. Mas
ndo podemos esquecer a luta dos indios e dos grupos quilombolas pela
regulamentagdo da suas reservas.

= O Movimento pela Etica na Politica e os grupos de Fé & Politica. Esta arti-
culagdo teve grandes vitérias como a destituicao de Collor; os plebiscitos
populares, como o contrario a privatizagao da Vale do Rio Doce e o da
auditoria da Divida Externa; a Lei da Ficha Limpa e a legislacao anticor-
rupcao. Mas também teve a derrota no plebiscito pelo desarmamento.

= O crescimento dos movimentos indigenas, despertado pelas celebracoes
envolvendo os 500 anos da chegada dos brancos (1992-2000). Este mo-
vimento teve a grande vitéria na demarcagdo da reserva Raposa-Serra do
Sol e na recuperacao das terras dos pataxos, no sul da Bahia.

= A luta dos afro-descendentes em tornar seu rosto mais visivel na socie-
dade brasileira, principalmente no campo educacional com a questao
vitoriosa das cotas nas universidades e na luta pelas terras quilombolas.

= A luta das mulheres pela igualdade nos salarios e nas oportunidades. Im-
portante vitéria deste segmento foi a Lei Maria da Penha, contra a violén-
cia doméstica.

= As grandes mobilizacdes dos homossexuais, mobilizando milhdes de
pessoas nas Paradas de Orgulho Gay permitindo sua vitéria no reconhe-
cimento da unido de pessoas do mesmo sexo.

= As varias frentes ecolégicas. Hoje, cada vez mais, a luta popular se firma
no campo ecolégico, desde a ECO-92. A resisténcia aos megaprojetos, as
grandes barragens, ao agronegécio mobilizam e articulam muitos grupos
de resisténcia tendo em vista a Rio+20 em junho de 2012.

= Os novos avancos da ciéncia que modificam a visdo e a atitude das pes-
soas, especialmente a juventude: a informética, a biotecnologia, a fisica
quantica, a nanotecnologia, etc.

= Mas apesar de todos os avangos tecnolégicos, politicos, sociais e econo-
micos, que nos colocam entre as 8 economias mais poderosas do planeta,

310 | Carlos Mesters y Francisco Orofino



ainda somos um pais tremendamente desigual. Muitos grupos ainda con-
tinuam com a pauta de lutas dos anos 70/80: trabalho, satde, transporte,
educacdo, moradia e alimentagao.

Estes sao os novos desafios que nos levam a perguntar qual o papel dos no-
vos sujeitos historicos, aquele conjunto que se esconde na palavra “povo”,
eixo estruturante do movimento popular. A pergunta que fica é esta: Qual
a nossa proposta para uma leitura biblica que possa atender a estes novos
desafios?

Na realidade, a leitura biblica teve e esta tendo a sua influéncia dis-
creta na evolugdo destes novos aspectos e desafios do movimento popular
através das pessoas dos CEBs que nele participam. Ao mesmo tempo, a
propria leitura biblica popular esta sendo influenciada por estes mesmos
aspectos do movimento popular. E uma influéncia mitua e um enriqueci-
mento mutuo.

Seguem aqui algumas observacdes a respeito das caracteristicas da
Leitura Popular da Biblia que ajudam a perceber como aconteceram e
continuam acontecendo a influéncia mdtua e o enriquecimento mutuo
entre leitura da Biblia e movimento popular.

Algumas observacdes sobre a leitura Popular da Biblia

Ao longo destes ultimos anos, recolhendo as experiéncias de muitos gru-
pos de vivencia aqui no Brasil, podemos destacar 10 pontos a respeito da
Leitura Popular da Biblia.

1. Trés premissas que modelaram o jeito de o povo ler a Biblia

= A Biblia é acolhida pelo povo como Palavra de Deus. Esta fé ja existia
antes de n6s chegarmos até ele com nossos métodos. E nela que pendu-
ramos todo o nosso trabalho com a Biblia. Sem esta fé tanto o método
quanto os resultados seriam diferentes. Este é o ponto fundamental que
faz com que nossa leitura biblica aqui no Brasil impede qualquer tentati-
va de transpor esta metodologia para paises da Europa. La a Biblia é um
livro oficial e eclesiastico.

= As primeiras experiéncias de circulos biblicos ja encontraram uma pas-
toral construida a partir do método Ver-Julgar-Agir, usado pela Juventude
Operéria Catélica (JOC) e pela Juventude Universitaria Catélica (JUC).
Este método mudou a visao que tinhamos da revelacdo de Deus. Procura-
-se, primeiro, ver a situagdo do povo. Em seguida, com a ajuda do texto
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biblico, procura-se julgar ou iluminar a situagao, anunciando a presenca
de Deus ou denunciando a auséncia de Deus nas situacdes humanas do
grupo que faz sua interpretacao. Assim, a fala ou a revelagao de Deus nao
vem da Biblia, mas dos fatos iluminados pela leitura biblica. E sdo estes
que levam o grupo a agir de maneira nova.

= O povo faz a descoberta de que a Palavra de Deus nao esta s6 na Biblia,
mas também na vida. Com a ajuda da Biblia, descobre onde e como Deus
nos fala hoje, através dos fatos. Para muitos, a Biblia chega a ser o primei-
ro instrumento para uma analise mais critica da realidade que vivemos
hoje. Esta visao mais ampla da Palavra de Deus contribui para evitar a
visdo magica da Biblia que favorece a leitura fundamentalista.

2. Fiel a Tradicao

Ao ler a Biblia, o povo das Comunidades traz consigo a sua proépria hist6-
ria e tem nos olhos os problemas que vem da realidade dura da sua vida.
A Biblia aparece como um espelho, sim-bolo (Hb 9,9; 11,19), daquilo que
ele mesmo vive hoje. Estabelece-se, assim, uma ligacdo profunda entre
Biblia e vida que, as vezes, pode dar a impressao aparente de um con-
cordismo superficial. Na realidade, é uma leitura de fé muito semelhante
a leitura que faziam as comunidades dos primeiros cristaos (At 1,16-20;
2,29-35; 4,24-31) e os Santos Padres nos primeiros séculos das igrejas.

3. Emanuel, Deus Conosco

A partir desta nova ligacdo entre Biblia e vida, os pobres fazem a desco-
berta, a maior de todas: “Se Deus esteve com aquele povo no passado,
entdo Ele esta também conosco nesta luta que fazemos para nos libertar.
Ele escuta também o nosso clamor!” (cf. Ex 2,24; 3,7). Assim vai nascen-
do, imperceptivelmente uma nova experiéncia de Deus e da vida que se
torna o critério mais determinante da leitura popular e que menos aparece
nas suas explicitagdes e interpretagdes. Pois o olhar ndo se enxerga a si
mesmo.

4. Livro da Vida de cada dia

Antes de o povo ter esse contato mais vivido com a Palavra de Deus, para
muitos, sobretudo na igreja catélica, a Biblia ficava longe. Era o livro dos
“padres”, do clero. Mas agora ela chegou perto! O que era misterioso e
inacessivel, comecou a fazer parte da vida quotidiana dos pobres. E junto
com a sua Palavra, o préprio Deus chegou perto! “Vocés que antes es-
tavam longe foram trazidos para perto!” (Ef 2,13) Dificil para um de nés
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avaliarmos a experiéncia de novidade e de gratuidade que tudo isto repre-
senta para os pobres.

5. Escrita para nés

Assim, aos poucos, foi surgindo uma nova maneira de se olhar a Biblia e a
sua interpretagdo. A Biblia ja ndo é vista como um livro estranho que per-
tence ao clero, mas como nosso livro, “escrito para nés que tocamos o fim
dos tempos” (1Co 10,11). As vezes, para alguns, ela chega a ser o primeiro
instrumento para uma analise mais critica da realidade que hoje vivemos.
A respeito de uma empresa opressora do povo, o pessoal da comunidade
dizia: “E o Golias que temos que enfrentar!”.

6. Revela Deus na vida

Estd em andamento uma descoberta progressiva de que a Palavra de Deus
nao esta s6 na Biblia, mas também na vida, e de que o objetivo princi-
pal da leitura da Biblia ndo é interpretar a Biblia, mas sim interpretar a
vida com a ajuda da Biblia. Descobre-se que Deus fala hoje, através dos
fatos. Isto gera um entusiasmo muito grande. N3o é tanto por causa das
coisas novas que eles descobrem na Biblia, mas muito mais por causa da
confirmacdo que recebem de que a caminhada que estao fazendo é uma
caminhada biblica e, assim, neles se renova a esperanca. A Biblia ajuda a
descobrir que a Palavra de Deus, antes de ser lida na Biblia, ja existia na
vida. “Na verdade, o Senhor esta neste lugar, e eu ndo o sabia” (Gn 28,16)!

7. Boa Noticia para os pobres

A Biblia entra por uma outra porta na vida do povo: ndo pela porta da
imposicao autoritaria, mas sim pela porta da experiéncia pessoal e comu-
nitaria. Ela se faz presente ndo como um livro que impde uma doutrina de
cima para baixo, mas como uma Boa Nova que revela a presenca liberta-
dora de Deus na vida e na luta do povo. Os que participam dos grupos bi-
blicos, eles mesmos se encarregam de divulgar esta Boa Noticia e atraem
outras pessoas para participar. “Venham ver um homem que me contou
toda a minha vida!” (Jo 4,29). Por isso, ninguém sabe quantos grupos bi-
blicos existem. S6 Deus mesmo!

8. Orienta para o estudo da Biblia

Lendo assim a Biblia, produz-se uma iluminacao matua entre Biblia e vida.
O sentido e o alcance da Biblia aparecem e se enriquecem a luz do que se
vive e sofre na vida, e vice-versa. Para que se produza esta ligacao profun-
da entre Biblia e vida, é importante: a) Ter nos olhos as perguntas reais que
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vém da vida e da realidade sofrida de hoje. Aqui aparece a importancia
de o estudioso da Biblia ter convivéncia e experiéncia pastoral inserida no
meio do povo. b) Descobrir que se pisa 0 mesmo chao, ontem e hoje. Aqui
aparece a importancia do uso da ciéncia e do bom senso tanto na analise
critica da realidade de hoje como no estudo do texto e seu contexto social.
c) Ter uma visdo global da Biblia que envolva os préprios leitores e leitoras
e que esteja ligada com a situacdo concreta das suas vidas.

9. Leitura envolvente

A interpretacdo que o povo faz da Biblia é uma atividade envolvente que
compreende ndo s6 a contribuicao intelectual do exegeta, mas também e
sobretudo todo o processo de participacao da Comunidade: trabalho e es-
tudo de grupo, leitura pessoal e comunitéria, teatro, celebracdes, oragdes,
recreios, “enfim, tudo que é verdadeiro, nobre, justo, puro, amavel, hon-
roso, virtuoso ou que de qualquer maneira merece louvor” (Fl 4,8). Aqui
aparecem a riqueza da criatividade popular e a amplidao das intui¢oes
gue vao nascendo.

10. Ambiente comunitario de fé

Para uma boa interpretacdo, é muito importante o ambiente de fé e de
fraternidade, através de cantos, oracdes e celebracoes. Sem este contexto
do Espirito, ndo se chega a descobrir o sentido que o texto tem para nds
hoje. Pois o sentido da Biblia ndo é s6 uma idéia ou uma mensagem que
se capta com a razao e se objetiva através de raciocinios; é também um
sentir, uma consolacdo, um conforto que é sentido com o coragdo, “para
que, pela perseveranca e pela consolagao que nos proporcionam as Escri-
turas, tenhamos esperanga” (Rm 15,4).

Conclusao

Os tempos mudaram. Talvez tenham mudado de uma maneira que nao
gostariamos ou mesmo de uma maneira em que ficamos profundamente
decepcionados. Nossa constatacdo é que devemos aprender algo com as
reflexdes presentes no Apocalipse de Joao

O livro do Apocalipse narra (Ap 13, 1-18) que o dragdo atica duas
bestas para destruir a comunidade dos santos. A primeira besta sai do mar.
E violenta e assassina. E perfeitamente identificavel, ja que domina sobre
tudo e sobre todos, tendo em suas maos a vida das pessoas. Esta besta é o
imperador de Roma. Nos anos 70 e 80 nés enfrentamos uma besta deste
tipo e sabiamos muito bem o seu nome: era o Estado de Seguranca Na-
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cional. Muitos tombaram neste enfrentamento e sdao muitos os martires da
caminhada, gente “destinados a prisdo e que morreram pela espada” (Ap
13,10). Nossos métodos de leitura biblica foram forjados nesta luta contra
esta besta.

Mas depois a coisa mudou muito e veio a segunda besta. Diferente da
primeira, ela ndo vem doa mar, simbolo do abismo, mas surge da terra, de
dentro dos grupos e comunidades. Ela se parece um cordeiro mas quando
fala é o proprio dragao. Opera grandes milagres que deixa todos mara-
vilhados e enfeiticados. Seduz a humanidade com imagens e prodigios,
trazendo uma marca que permite a todos, grandes e pequenos, escravos
e livres, ricos e pobres, a comprar e vender para seu consumo (Ap 13,16).
Esta segunda besta se chama hoje Neoliberalismo, com sua presenca nas
comunidades, com suas marcas consumistas, fazendo com que todos mer-
gulhem maravilhados nas técnicas eletronicas e nas mais deslavadas cor-
rupgoes. Esta segunda besta é mais dificil de combater do que a primeira,
porque se confunde com uma ideologia e ndo tem um rosto perceptivel. E
muita gente boa embarca em suas propostas.

Nossa leitura biblica soube encontrar métodos para enfrentar a pri-
meira besta. Sera que estamos sabendo enfrentar a segunda besta?
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TALLER
Teologia y ecologia

Coordinador: Afonso Murad’

Moderador
y relator: Alirio Caceres?

Lugar: Salén 1F 103
Fecha: 8, 9 y 10 de octubre

Dentro de los 21 talleres que se impulsaron en el marco del Congreso
Continental de Teologia, se propusieron temas convergentes a la crisis
ecolégica y ambiental y su relacién con la teologia de la liberacion, entre
ellos este taller denominado “Teologia y Ecologia”. Sin embargo, vale la
pena anotar que se organizaron otros espacios, en los que tanto los conte-
nidos como los aportes de personas e instituciones, que demostraron que
hay gran inquietud por la cuestién ecoteolégica. Una certeza que Leonar-
do Boff expuso durante su conferencia central.

En este sentido, recomendamos consultar las conclusiones de los ta-
lleres coordinados por Guillermo Kerber, del Consejo Mundial de Iglesias
(Justicia, Derechos Humanos y Migracion), Dietmar MiilSig, del Instituto Su-

1 Pedagogo, ambientalista y escritor, dedicado a las causas sociales y ambientales. Articula su
pensamiento a partir de varias ciencias y saberes, como educacién, gestion, comunicacion y
ecologia. Hermano marista, doctor en Teologia Sistematica (Universidad Gregoriana), MBA
en Gestion y Tecnologia Ambiental (USP - Escuela Politécnica), especialista en Gestion con
énfasis en Marketing (Fundacion Dom Cabral). Actualmente es profesor de la FAJE: Facultad
Jesuita de Filosofia y Teologia en Belo Horizonte (Brasil). Edita los programas diarios de
educacién ambiental “Amigo da Terra”. Participa del Grupo de investigacién en torno al
tema “ecoteologia” Blogs: http://afonsomurad.blogspot.com/ y http://ecologiaefe.blogspot.
com/ Correo-e: amurad@marista.edu.br; murad4@hotmail.com

2 Diacono Permanente (Arquidiécesis de Bogota). Ingeniero quimico ecoambientalista, espe-
cialista en Educacion, magister en Teologia. Auditor 1SO 14001 & OHSAS 18001. Docente e
investigador de la Facultad de Teologia, Pontificia Universidad Javeriana, Bogota (Colom-
bia). Consultor de proyectos pedagégicos, ambientales y pastorales. Director del Equipo de
Investigacion Ecoteologia Blog: www.ecoteologiapuj.blogspot.com. Correo-e: ecoteologia@
gmail.com; acaceres@javeriana.edu.co



perior Ecuménico Andino de Teologia (ISEAT) - Bolivia (Movimientos Socia-
les y Teologia), Sofia Chipana, del Servicio Biblico permanente de Paz, SEBIP
(Teologia y Buen Vivir), Luiz Carlos Susin, de la Pontificia Universidade
Catolica do Rio Grande do Sul, PUCRS (Salvacion: del sacrificio a la fraterni-
dad). Todos ellos han hecho aportes al didlogo eco teolégico y son numero-
sas sus obras para tener en cuenta en un estado del arte, sobre el lugar que
ocupa la cuestion ecoldgica en el avance de la teologia de la liberacion.

Lo interesante del presente taller es la especificidad e interés de los parti-
cipantes por establecer unas caracteristicas del dialogo entre teologia y ecolo-
gfa en América Latina y el Caribe, e identificar unas directrices que posibiliten
una transformacion de la realidad ambiental de acuerdo al querer de Dios.

Participantes

Nos reunimos representantes de ocho paises durante los tres dias para
abordar el didlogo de la teologia con la ecologia. Una breve resefna del
perfil de las y los participantes aparece a continuacion:

Brasil

= Adilina Benetti (Brasil). Voluntaria del Movimiento de los Sin Tierra

=  Hna. Ivoneide Viana de Queiroz (Belén - Pard). Pastoral en medio del
extractivismo en el Amazonas

= William Kaizer de Olivieira (Minas Gerais). Evangélico Luterano. Inte-
resado en la agroecologia. Presenté un trabajo cientifico en el congreso
referido a una reflexion teolégica sobre los alimentos.

Colombia

=  Carlos Hernando Diaz. (Bogota). Profesor de la U. Javeriana. Integrante
del Equipo Ecoteologia. Interesado en el didlogo intercultural en torno a
la ecologia.

Chile

= Luis Infanti de La Mora. Obispo de Aysén (Patagonia). Lider del movi-
miento Patagonia sin represas y autor de la Carta Pastoral sobre el Agua.

Ecuador

= Salvador Rodriguez Sanchez (Cuenca). Sacerdote preocupado por la
expansion de la mineria y la practica de las quemas.
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Bolivia

= Roberto Tomicha. Franciscano conventual. Interesado en la ecologia
como tema de frontera.

Panama

=  Clara Eugenia Guerra (Panamd): Laica que anima la pastoral biblica en
comunidades indigenas.

Argentina

= José Alwin Nagy (aleman - residente en Argentina). Preocupado por la
relacion entre agricultura y transgénicos.

Peru
= Yvonne Belaunde (Peruana - residente de Francia). Integrante de CCFD
Tierra Solidaria), una ONG que promueve cooperacién internacional.

= Ademas, en algiin momento del taller contamos con aportes de Aloisio
Ruscheinsfg (Unisinos, Brasil), Armando Lisboa (Brasil), interesado en el
dialogo Economia - Ecologia y German Mahecha (Colombia) investigador
del tema Educacién Ambiental y Teologia.

Propuesta

Afonso Murad propuso el siguiente itinerario para desarrollar durante los
tres momentos previstos para el taller:

= A partir de una experiencia significativa, reflexionar sobre logros
y dificultades.

= ldentificar convicciones sobre la fe cristiana y ecologia.

= Precisar la espiritualidad que brota de la praxis (entendiendo por
espiritualidad la forma de vivir el seguimiento de Jesis que surge
de las conviccion).

= Tareas y prospectivas a desarrollar.

Percepciones de la problematica ambiental

El grupo mostré interés en afrontar los problemas que el extractivismo esta
generando. En especial, se recogi6 la experiencia de monsefor Luis Infanti
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De la Mora, obispo de Aysen (Chile) ante la privatizacion del agua en la
Patagonia.’

Se narraron casos de conflictos por mineria y desalojo de tierras para
implementar proyectos extractivistas en Ecuador, Brasil, Argentina, Chile y
Colombia. Los casos de cultivo de soja y biocombustibles en el Amazonas
y Santiago del Estero en Argentina. La explotacion de Bauxita en las selvas
brasilenas, oro en los paramos de Colombia y valles andinos de Ecuador,
el monopolio de las camaroneras en las aguas del Pacifico, son algunas
de las imagenes narradas en la que la destruccion del paisaje, el despla-
zamiento de comunidades y los asesinatos de algunos lideres, revelan el
aterrador panorama de muerte en el continente.

Se entiende que el extractivismo es un modelo que se expresa en la
mineria pero que también incluye la agricultura, la ganaderia y la industria
maderera. Es una manera de pensar, comprender y valorar la vida que esta
haciendo mucho dafio y esté a la raiz de la crisis.

En los relatos de las situaciones vividas hay grandes coincidencias en
los actores sociales y las reacciones de las iglesias. En el nicleo del con-
flicto aparecen corporaciones multinacionales, gobiernos, sociedad civil
en disputa por la propiedad y uso del territorio. Dichos territorios gozaban
de una valoracién diferente de acuerdo al imaginario de naturaleza que
cada actor social tenga. El caso mas extremo se presenta entre los que
ven a la naturaleza como “recurso” para acrecentar el capital y los que la
asumen como “Madre Tierra” dandole un valor ontolégico e intrinseco.

Esto condujo a resaltar otro aspecto que tiene que ver con la educa-
cion en valores y los didlogos entre el cristianismo y las culturas ancestra-
les. La problematica ecolégica y ambiental no es s6lo un asunto de corte
cientifico y tecnolégico, sino que obedece a enfoques econémicos, poli-
ticos y sociales que, a su vez, se fundamentan en perspectivas filosoficas,
éticas, religiosas que la teologia considera a fondo cuando se pretende
hacer una auténtica ecoteologia. Por eso, la importancia del didlogo del
cristianismo con la sabiduria indigena es uno de los terrenos de mayor
potencialidad para resignificar la comprension de la vida y establecer un
nuevo paradigma de civilizacion.

Entre las experiencias que constituyen signos de esperanza, se destaca-
ron la ya mencionada lucha por los derechos colectivos sobre el agua, lide-
rada por el obispo de Aysen en Chile; los 10 afios de existencia del Equipo
de investigacion “ecoteologia” en Colombia y sus intentos de fundamentar

3 La Carta Pastoral del Agua se puede consultar en <http://www.patagoniasinrepresas.cl/final/
dinamicos/danoshoyelaguadecadadia.pdf>.
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epistemolégicamente la ecoteologia, su animacion de la Mesa Ecoteolégica
Interreligiosa en Bogot4, el didlogo entre educacién ambiental y teologia,
religiones y ecologia; las catequesis ecolégicas en el sector campesino e in-
digena que tanto en Panam4, Brasil, Ecuador se estan adelantando; la vision
profética respecto a los modelos agropecuarios que se expanden en Argen-
tina y Brasil y, en general, el interés por integrar la preocupacion ecolégica
a los procesos formativos de las comunidades cristianas.

Consideraciones epistemoloégicas

Afonso Murad encuadré la discusion en el horizonte del modelo lineal
de relacion con la naturaleza y los intentos (parciales y globales) que se
estan adelantando. De acuerdo al planteamiento de Annie Leonard en “La
Historia de las cosas”,* el modelo contiene fases de extraccion, transfor-
macion, distribucion, consumo y descarte. El conflicto se debe a que el
ritmo de los ecosistemas es ciclico y el ritmo de los procesos econémicos
es lineal. Es un modelo que se hace critico dentro de los sistemas urbanos
(casi 80% de la poblacién esta concentrada en ciudades).

Por tanto, una reflexion ecoteolégica tendria que encuadrarse en una
comprension global de la gestion, reconociendo que nos interesa generar
una profunda transformacién en los estilos de vida y modelos de desarro-
llo més que adelantar acciones puntuales y fragmentarias que no incidan
en las causas de la crisis.

Esto implica aprender a pensar desde la complejidad, siguiendo los
aportes de autores como Fritjof Capra y Edgar Morin, aplicando una visiéon
sistémica a los procesos, es decir, los flujos de energia, materia, informa-
cion, personas, que participan en la historia de las cosas y asumiendo que
la mirada ecoteolégica esta muy cercana a la de las preocupaciones de los
movimientos socioambientales.

Ademas de los aspectos mencionados, durante el taller se destaca-
ron otros matices de la probleméatica ambiental que reflejan presupuestos
epistemolégicos que determinan la percepcion teolégica de la cuestion
ecolodgica:

= Las diferentes comprensiones de ecologia, tienen su punto extremo en
una vision tecnicista y utilitaria que reduce el estudio a la relacién con

la naturaleza, mientras que se esta intentando promover una visién de
ecologia como paradigma que replantea todas las relaciones de la cultura

4 Ver en <http://www.youtube.com/watch?v=Irz8FH4PQPU>.
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y abarca la espiritualidad humana. Esta claro que, de acuerdo a la nocién
de ecologia que se maneje, asi mismo se comprendera la eco-teologia.

Al respecto Alirio se remitié a los estudios del profesor Roy H. May en
un libro sobre Ftica y medio ambiente publicado por el DEI en Costa
Rica. En este texto, el autor menciona cuatro imaginarios sobre naturale-
za (indigena, biblico, romantico y economicista) y seis modelos de ética
ambiental que se basan en maneras de comprender la ecologia (conven-
cional, mayordémico, ecologia social, ecologia profunda, ecofeminismo,
ecoteologia de la liberacion).

La critica al antropocentrismo radical, conduce a buscar otras visiones
como el cosmocentrismo (biocentrismo) y el ecocentrismo. Lo que pare-
ce importante es recuperar una comprension de las dinamicas de la vida
en la que la complejidad, las interrelaciones, interdependencias conecten
Dios, ser humano y naturaleza. Esta nueva antropologia eco teologica
esta a la base de cualquier planteamiento ético de la accién humana y
conlleva a una modificacién de los imaginarios sobre Dios.

Para la conexion entre teologia y ecologia, se hizo evidente que en la
mentalidad occidental cuesta mucho la integracion, mientras que en las
culturas indigenas es algo que corresponde a la unidad de vida en su cos-
movision cultural.

En la construccién de conocimiento ecoteolégico, se percibe una tenden-
cia a valorar “lo relacional” como clave para establecer el dialogo entre
ecologia y teologia. Esto implica una renovacion en la forma de percibir
la viday por supuesto, de comprender a Dios y valorar la responsabilidad
humana frente al resto de la Creacion.

El grupo de participantes en el taller valora tanto los aportes de experien-
cias mas practicas como las consideraciones tedricas mas académicas,
concluyendo en que hay necesidad de fortalecer el didlogo de saberes en
el plano intercultural, interreligioso e interdisciplinar.

Convicciones de fe cristiana

Sobre las convicciones cristianas que fundamentan una ecoteologia, se
coincidi6 en varios de los aspectos planteados por Leonardo Boff, pero lo
principal es comprender que lo ecolégico no es algo marginal o accesorio,
sino que constituye una dindmica esencial y organica de la nueva manera
de hacer teologia.

En ese sentido, hay una pertinencia historica para responder a un sis-

tema de muerte que esta crucificando a la Madre Tierra y a sus hijos desde
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una renovada comprension de Dios como Trinidad, una valoracion del ser
humano en el cuidado de lo creado y un reconocimiento de la Creacién
COmMo un sistema vivo.

Esto lleva a integrar en un mismo circuito teolégico las categorias:
creacion, encarnacion, salvacion, consumacion, entendiendo que Dios es
trasparente y condescendiente como su Creacién y se revela como el ena-
morado de la vida que nos salva, creando continuamente, y recreandonos
en la gratuidad de su amor.

Esta claridad conceptual y vivencia ecoespiritual de la comunién de
todo lo que existe, implica un esfuerzo por superar las fragmentaciones
eclesiales, disciplinarias y culturales, para dar paso a un paradigma que
integra lo antropo-bio-teo c6smico y adquiere sentido en la bisqueda de
colaborar al querer de Dios: un mundo feliz, mas justo, pacifico y en paz
y armonia.

Hay temas que ameritan seguir estudiando, como por ejemplo, la an-
tropologia ecoteolégica, el discernimiento moral, la dimensién femenina
de Dios y sus valores (cuidado, sustentabilidad, solidaridad, etc), la pneu-
matologia de la “ruah” y su conexién con la Madre Tierra, Jubileo de la
Tierra y Creacion de Dios.

Hay polémica sobre los argumentos desde lo que se plantea la mirada
de fe sobre la realidad ambiental del planeta Tierra (llamado asi aunque es
un globo de agua). Esta atn por aclarar como se entiende la Creacién de
Dios, como se comprende al Dios Creador y su accién creadora, puesto
que hay razones que podrian ser poco sostenibles en el didlogo con los no
creyentes y merecerian ser estudiadas mas a fondo para fundamentarlas
epistemolégicamente.

Espiritualidad; tareas y prospectiva

De acuerdo a los aportes planteados en el taller, se plante6 una autocritica
a la organizacion del Congreso y a la actitud de los participantes, pues si
la teologia es acto segundo, hay que tratar de ser coherentes con la praxis
primera. Esto se debe a que se not6 en el congreso algln afan consumista,
descuido con la dieta alimenticia, falta de criterio al beber bebidas gaseo-
sas, uso de botellas plasticas. Pese a que Unisinos es una universidad con
certificacion 1SO 14001, hizo falta una voluntad decidida para calcular la
huella ecolégica del evento e invitar a los participantes a tomar conciencia
de sus comportamientos e imaginarios subyacentes para contribuir a una
cultura ambiental.
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En esta perspectiva, en cada comunidad es posible impulsar acciones
concretas para minimizar la extraccién o mitigar sus impactos, promo-
ver una tecnologia mas apropiada con uso eficiente de agua y energia,
materias primas e insumos biodegradables; redes comerciales mas cortas,
territoriales y regionales para minimizar uso de combustibles, reduccién
del consumismo, implementacién de programas de reuso vy reciclaje de
materiales, pero todo esto orientado a lograr otro paradigma de calidad
de vida, més cercano al Buen Vivir que plantean los hermanos indigenas.

Esto ratifica la necesidad de hacer un esfuerzo por recuperar la mirada
sacramental sobre la vida pues cada ser de la Creacion, es un signo del amor
divino, una pista para estrechar la relacion con el Creador. Tal como lo
expresan los hermanos indigenas de Bolivia: “Al principio, esta el silencio,
conciencia del sentido profundo de la existencia y vivencia de la totalidad”

Por eso, debemos aprender a leer e interpretar los signos de los tiem-
pos y sefales del territorio. Comprender que el Creador se comunica en su
Creacion. Ese es su primer texto y por consiguiente, la ecoteologia es un
acto segundo que parte de una mistica y espiritualidad ecolégicas y de una
praxis de liberacion basada en la justicia social y ambiental.

En este sentido, quedaron planteadas algunas cuestiones programati-
cas como tareas para seguir profundizando:

= Articular el lenguaje profético y la sabiduria desde la Sagrada Escritura.
= Avanzar en una teologia de las religiones a partir de la ecologia

= Ahondar en los fundamentos y aportes del ecofeminismo

= Repensar la sustentabilidad desde los pobres

= Estudiar la relacion Revelacion, Fe, Tradicion y dogmas con los signos de los
tiempos, en una logica de circuito y una comprension compleja de la vida.

= Explorar argumentos y estrategias de evangelizacién entre escenario de
debate entre una fe encarnada y la metafisica del pentecostalismo y la
religion de marketing.

= Articulacion del pensamiento cientifico racional con los lenguajes de na-
rracion y metéfora de corte mas sapiencial para interpretar la realidad de
la Creacion.

Finalmente, los participantes en el taller nos comprometimos a seguir co-
municandonos por correo-e para compartir materiales y enlaces. Ademas,
crearemos un grupo en la red social llamado Ecoteologia Latinoamericana
y Caribefa con el fin de darle continuidad a la reflexion.
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TALLER

Economia y Teologia

Coordinador: Pablo Richard'

Moderadora
y relatora: Ana Claudia De los Heros?

Lugar: Sal6n 1D 103
Fecha: 8, 9 y 10 de octubre

En el taller de teologia y economia, la presentacion de Pablo Richard nos
animo a intercambiar opiniones vy, sobre todo, a plantearnos algunos de-
safios para seguir adelante con la reflexion de esta tematica. Los que par-
ticipamos en este taller entendiamos que el congreso deberia servirnos
sobre todo como disparador de otros momentos de reflexién y elaboracion
cientifica. En este sentido, el poder encontrar algunas preguntas, cuestio-
namientos y caminos para seguir profundizando, entre otros desafios, fue
lo que nos gui6 en el intercambio de los tres dias.

Este relato comenzara con algunos elementos que present6 el exposi-
tor sobre el tema, que dispararon nuestra reflexion. Luego se presentaran
algunos desafios que surgieron del compartir en el taller, para seguir pro-
fundizando.

Motivacion

La presentacion de Pablo Richard motivada por la lectura del Libro del
Profeta Daniel, capitulo 7, constaba de cuatro partes: Economia y teologia;

1 Chileno, presbitero diocesano, doctor en Sociologia de la Religién, Licenciado en Teologia
y Sagradas Escrituras. Doctor honoris causa, Paris 1977, de la Facultad Libre de Teologia
Protestante. Formador de Agentes de Pastoral Biblica, dedicado a la Lectura Popular de la
Biblia en América Latina y el Caribe.

2 Uruguaya. Licenciada en economia de la Universidad de la Republica. Integrante del Mo-
vimiento de Profesionales Catélicos de Uruguay y miembro del Consejo Internacional de
MIIC-Pax Romana, como vicepresidente para América Latina y el Caribe. Integrante de Ame-
rindia-Uruguay.
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Neoliberalismo y teologia, Economia de mercado y teologia y, a modo de
conclusién, Amenazas globales y esperanza.

Economia y teologia

La idea fuerza es la de que economia y teologia forman parte de un mismo
proceso de liberacion, partiendo algunas definiciones de la teologia de la
liberacion:

= Lateologia de la liberacion es acto segundo, donde el acto prime-
ro es la practica de liberacion.

= Lateologia de la liberacion es la bisqueda de Dios al interior de
una practica de liberacion.

En esta definicion es fundamental la “practica de liberacion”, lo que impli-
ca unateoria, y en este taller se tomara como teoria fundamental la ciencia
econémica. En la teologia de la liberacién ha sido fundamental el dialogo
entre teologia y ciencias sociales. Sin “una teoria de la praxis”, no puede
haber teologia de la liberacién y ciencia econémica.

En este sentido la teologia de la liberacion se diferencia de la teologia
dogmatica, pues en la primera los dogmas estan vacios de toda referencia
histérica. Algo semejante sucede con la economia.

La ciencia econémica, es también una teoria de la liberacién, que no
trata solamente con instituciones, sino también con el espiritu de las insti-
tuciones. No nos referimos a una economia empirica (que sélo trabaja con
datos y nGimeros), sino a una economia parte de una globalidad humana
y cOsmica.

Lo que ha hecho convergente a la teologia con la economia, ha sido

la teologia de la liberacion. Economia y teologia llegan a ser parte de una
misma practica de liberacion.

En este sentido hay dos realidades especificas donde economia y teo-
logia trabajan juntas: en la critica a la economia politica neoliberal y en
la critica a la ley del mercado. La economia habla del “fetichismo” y la
teologia de la liberacion habla de “idolatria”

Neoliberalismo y teologia

El neoliberalismo es la ideologia de la globalizacién del mercado total,
que domina hoy el mundo occidental bajo la hegemonia de algunos esta-
dos y las multinacionales.
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Es una teoria o corriente politico-econémica, que propugna la reduc-
cion de la intervencién del Estado al minimo, tanto en materia econémica
como social, defendiendo el libre mercado capitalista como mejor garante
del equilibrio institucional y el crecimiento econémico de un pafs. Cree en
la autorregulacion del mercado.

El neoliberalismo propone que se deje en manos de los particulares
o empresas privadas el mayor nimero de actividades posible. En general
propone una limitacién del papel del Estado en la economia y una priva-
tizacion de las empresas publicas.

Ya no gobierna el Estado, cuya funcién clasica en la sociedad es la
proteccion de la vida humana y del medio ambiente (especialmente cuan-
do ambos son amenazados), sino los empresarios en el mercado global.

La sociedad neoliberal desintegra, destruye cualquier comunidad. Ella
no tiene un proyecto para la sociedad. El capitalismo puro es un mecanis-
mo que funciona por si y para si mismo.

Una parabola: “Una bruja o brujo envenené la fuente de agua del
pueblo, de la cual todos tomaron el agua. Todos se enloquecieron. Excep-
to el jefe, que no habia bebido, porque estaba de viaje cuando eso ocurrié.
Cuando volvié, el pueblo sospechaba de él, y lo buscaba, para matarlo. El
rey, en apuros, también bebié y enloquecié. Todos lo celebraron, porque
habia entrado en razén”.

Hoy en dia el neoliberalismo presenta su ideologia como lo mas ra-
zonable. Todo el mundo esta loco, por eso lo mas razonable es volverse
también loco.

En América Latina, bajo los gobiernos militares y las nuevas demo-
cracias neoliberales se organizé un silencio sobre los problemas sociales,
y asi era facil caer en un espiritualismo irresponsable. La Iglesia, bajo las
dictaduras militares, tuvo muchas motivaciones para resistir. Bajo las de-
mocracias neoliberales se organiza un silencio sobre los problemas socia-
les. La resistencia ahora no es contra las dictaduras, sino contra el silencio
dominante organizado por el neoliberalismo y su correspondiente espiri-
tualismo religiosos. Ahora, en las nuevas generaciones, empiezan a apare-
cer y manifestarse nuevas tendencias, nuevas fuerzas, y se hace mas dificil
mantener una ignorancia colectiva de lo que esta pasando en el mundo.

En la Iglesia hay tres generaciones sucesivas: una que enfrent6 la ideo-
logia de la Seguridad Nacional y la violencia militar. Otra Iglesia sub-
yugada por la ideologia neoliberal, el silencio social y el espiritualismo.
Ahora aparece una generacion nueva, que asume el dinamismo de los
movimientos sociales: de estudiantes, de indigenas, de excluidos, de mu-
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jeres y nifios. En este enfrentamiento entre neoliberalismo y movimientos
sociales, surgen nuevas teologias de la liberacion.

Economia de mercado y teologia

La economia de mercado que hoy domina nuestras sociedades, nos plan-
tea algunas alternativas tragicas que nos mantienen en tension

= Solidaridad o suicidio colectivo

Enfrenta la racionalidad del mercado: “si no hay para todos, que por lo
menos haya para mi” y por lo tanto, yo soy en la medida que puedo des-
truir al otro; con la de la solidaridad: “si hay para todos, entonces hay para
mi”, yo existo si aseguro la vida del otro y de la naturaleza.

= Convivencia o autodestruccion

“La blsqueda de seguridad destruye la casa”, para estar seguro ponto re-
jas, candados y suprimo las ventanas, cuanto mas seguridad tiene mi casa,
se transforma en jaula. La busqueda de seguridad frente al enemigo lleva a
la autodestruccion. La seguridad sélo puede alcanzarse en la convivencia
local y mundial. Sin convivencia no hay nada seguro.

= Dios o el dinero: no se puede servir a dos sefores

Un ejemplo de esto es este tiempo de Navidad, donde hay dos visiones
contrapuestas: Navidad como comercio, ganancia, mercado y dinero o
Navidad como ocasién para vivir el amor, la fraternidad en familia y en
comunidad. Las mercancias se han convertido en sujetos, que dominan a
los que compran que son objeto de consumo. El peligro es la “idolatria”.

= Valor de uso y valor de cambio

La racionalidad del mercado esta en el valor de cambio y no en la bondad
de los bienes y su utilidad. Todo puede ser objeto de lucro, la educacion,
la salud, hasta la tierra, los arboles y el agua.

En esta economia de mercado, los Derechos Humanos, la proteccién del
medio ambiente y las politicas sociales en funcién de la vida de la pobla-
cion, aparecen como distorsiones que deben ser superadas. El derecho a la
tierra, al trabajo, a la educacion, a la salud para todos, asi como el derecho
de las culturas y las etnias interfieren en el éxito del mercado.
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Amenazas globales y esperanza

Frente a la posible destruccion de poblaciones y destruccion ambiental, la
convivencia humanay la armonfa con la naturaleza es la tnica alternativa
posible.

La esperanza nace cuando se opta por ese “otro mundo que es posi-
ble” y se toman decisiones que cambian la historia:

= Solidaridad ante el suicidio colectivo

= Convivencia frente a la auto-destruccion

= Valor de uso y no valor de cambio

= Amor compartido contra la avaricia del mercado
= El Dios de la vida y no los idolos de la muerte

Estar en el mundo, sin ser del mundo: “Yo ya no estoy en el mundo, pero
ellos si estan en el mundo, y yo voy a ti. Yo les he dado tu Palabra, y el
mundo los ha odiado, porque no son del mundo, como yo no soy del
mundo. No te pido que los retires del mundo, sino que los guardes del
mal. Ellos no son del mundo, como yo no soy del mundo”. (Jn. 17)

Estamos metidos en una “economia de mercado global”. Estamos ahi,
pero no tenemos su espiritu consumista y materialista. Estamos en las ins-
tituciones opresoras, pero no tenemos el espiritu de esas instituciones. Esta
es nuestra resistencia espiritual.

Reflexion grupal

Luego de la motivacion del expositor, intercambiamos nuestras perspecti-
vas y opiniones tratando de hacer emerger desafios que enfrentamos con
relacion a la reflexién sobre economia y teologia. En este sentido, detalla-
remos algunas inquietudes que surgieron, muy diversas, que, entendemos,
nos sirven para seguir profundizando.

= La reconstruccion del tejido social luego de las dictaduras militares ha
sido muy lenta, y hoy existe un entramado social complejo donde encon-
tramos a los diferentes actores econémicos, sociedad civil organizada,
Estado y mercado, entrelazados y con légicas internas perversas y au-
tocontenidas. A modo de ejemplo: los agentes politicos necesitan votos
y convocan a los movimientos sociales que a su vez, en muchos casos,
necesitan partidos que los aglutinen. Esta presente la tension de tener que
asumir la légica del otro para poder sobrevivir. El desafio que enfrenta-
mos es poder entender como funciona esta realidad tan compleja para asi
realizar el anélisis econémico y por lo tanto, la blisqueda de respuestas
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liberadoras. También nos preguntamos: ;Donde esta la Iglesia en esta
complejidad?

Es muy importante el desafio de poder hacer dialogar a la economia y
la teologia de manera que se alimenten mutuamente desde una practica
concreta y de forma liberadora. ;De qué teologia y de qué economia
hablamos? Entendemos que la teologia de la liberacion, que opta por
los pobres, es la que ha provocado esta interaccion. En este sentido, se
propone una “economia para la vida”, que priorice la humanizacién y el
cuidado del medio ambiente, por lo que se vuelve un desafio la espiritua-
lidad de la economia en la que la teologia tiene mucho para aportar ya
que la revelacion de la Palabra de Dios es el medio para discernir por el
Dios de la Vida.

Este didlogo tiene ademas que ser con el resto de las ciencias sociales, ya
gue son necesarias las miradas interdisciplinarias para entender el mundo
en el que vivimos. El aporte enriquecedor de las diferentes disciplinas
permite realizar propuestas sostenibles. Es importante, ademas, el dialogo
con la politica que es una de las formas de viabilizar las acciones concre-
tas que emergen de una economia que opta por la vida.

Se explicité en el grupo, como desafio, la necesidad de profundizar en
la formalizacion de los conceptos econémicos, ya que muchas veces se
utilizan sin conocerse realmente o sin entender cémo operan.

Creemos que hay que rescatar algunos valores, que en si mismos enten-
demos lo son, pero que a la luz, por ejemplo, de la economia de mercado
cobran otro significado, como son la igualdad de derechos, la igualdad
de oportunidades, la justicia, etc. La base social de esos valores es impor-
tante, asi como la base econémica y teolégica, si no quedan en un dis-
curso dogmatico como muchas veces la iglesia nos plantea. La doctrina
social de la iglesia no significa nada si no es con la practica de la gente.
La teologia debe decir a los valores que tenemos que nos hacen actuar
como hombres econémicos.

Surge la necesidad de formacion y de informacion sobre los aspectos
econémicos como un desafio, ya que la falta de conceptos econémicos
basicos nos hace mas vulnerables ante los intereses ajenos. El ejemplo
es el endeudamiento y el consumo excesivo. Un camino puede ser acer-
car conceptos de administraciéon econémica basica que empoderen a las
personas para hacer frente los vaivenes de las economias, que siempre
perjudican a los mas desprotegidos.

Se habla muchas veces de falta de modelo econémico alternativo al ca-
pitalismo, pero sin embargo existen diferentes teorias econémicas que
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se estan desarrollando y que entendemos deben ser promovidas y difun-
didas, entre otras, la vertiente de desarrollo humano versus desarrollo
econémico, la que vincula economia y ética, etc. En América Latina hay
muchos trabajando en estas corrientes y muchos de ellos son parte de
nuestras comunidades; el didlogo con la teologia puede ser ademas un
aporte muy interesante para el desarrollo de las mismas.

Existen algunos desafios que debemos vivir como cristianos que optamos
por los pobres desde una vivencia liberadora. Entre ellos, apostar a la soli-
daridad, apostar a la convivencia, rescatar la importancia del valor de uso
y no del valor de cambio. Un ejemplo que se resalté fue la vivencia del
tiempo de Navidad, ;se vive una Navidad de mercado o una Navidad de
amor? “Ser ateo de determinados dioses”, no del Dios de la vida sino de
los idolos de la muerte, evitando el fetichismo de la mercancia, cuando
la misma se transforma en sujeto. Vivir el “estar en el mundo sin ser del
mundo”.

Finalmente, esperamos que la reflexion que realizamos, como vya se dijo,
pueda servir para instalar algunos temas que entendemos tienen que se-
guir profundizandose, y en ese sentido creemos que seria oportuno gene-
rar una red que viabilice el intercambio, la discusién, la generacion de
conocimiento y la elaboracién de propuestas, y que permita fortalecer los
vinculos entre teologia y economia.
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TALLER
Teologia, cultura e interculturalidad

Coordinador: Juan Carlos Scannone'
Moderadora: Isabel Ifiguez

Lugar: Salén TH 104

Fecha: 8, 9 y 10 de octubre

Introduccién

En la primera sesion del taller expongo brevemente la relacién entre teolo-
gia y cultura(s); en la segunda sesion, la problematica de la inculturacion
de la teologia liberadora, y en la tercera, la de la interculturalidad y la
teologia intercultural de liberacion.

PRIMERA SESION

Teologia y cultura(s)

Dios Creador y Redentor y la cultura, y las culturas del hombre

sPor qué la teologia —discurso acerca de Dios— se ocupa de la cultura'y
las culturas del hombre, y de su liberacion? Porque el Dios de la Biblia es
su Creador, Salvador y Liberador y porque el hombre —quien es su glo-
ria— es intrinsecamente y por naturaleza, cultural. La imagen y semejanza
de su Creador lo constituye como animal con palabra, razén vy libertad,
como ser creativo tanto por su trabajo, que transforma la naturaleza y a sf
mismo, como su ser social, hecho para vivir y convivir en sociedad. Por

1 Jesuita argentino; doctor en Filosofia, licenciado en Teologia, profesor en USAL (San Miguel,
Argentina); profesor invitado en diversas universidades: Frankfurt, Salzburgo, PUG (Roma),
Iberoamericana (México). Asesor del CELAM. Autor de 8 libros, editor/coautor de 19, y de
mas de 150 articulos.
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un aspecto y por el otro, es decir, por ser trabajador y por su condicién
de miembro de un pueblo, el hombre es un animal cultural. Pues no sélo
construye el mundo circundante, a si mismo y a los otros por su hacer y su
actuar, sino que, ademas, descubre y crea el mundo del significado y del
valor, es decir, forja cultura. Y lo hace personalmente, y también comuni-
tariamente, como pueblo. Dios, al crear, constaté que todo era bueno, vy el
hombre le reconoci6 sentido al ponerle nombre a cada cosa.

Por eso el Concilio Vaticano II distingue la cultura y las culturas, a
saber, el cultivo que hace el hombre de la naturaleza y de si mismo, para
humanizarla y humanizarse por un lado (cf. GS 53 a 'y b), y, por el otro, el
que realiza socialmente como pueblo, adoptando y constituyendo como
tal un caracteristico estilo de vida y convivencia (GS 53 ¢), configurando
y estructurando asi en una forma singular y determinada, el ambito del
sentido y del valor.

Pero, el hecho del pecado, simbolizado tanto por la desobediencia y
pretension de autosuficiencia originales de Adan y Eva como por el fra-
tricidio de Cain, no sélo infect6 el corazén del hombre, sino también sus
instituciones (la ciudad) y sus culturas, de modo que Dios se revela no s6lo
como su Creador, sino también como su Salvador y Liberador. Es redentor
del pecado mismo y de sus consecuencias en todos los 6rdenes humanos:
personal, interpersonal, estructural y cultural. De ahi que el Sefior redima
y libere la cultura y las culturas del hombre mediante su evangelizacion.

Pues bien, si la liberacion es un constitutivo no sélo integral, sino
esencial de la evangelizacion, esta no se da sin la liberacion humana inte-
gral, incluida la de las culturas.

Evangelizacion de la cultura y las culturas

La evangelizacién en general, y de cada hombre y mujer en particular, y la
de los pueblos en cuanto tales, implican, respectivamente, la evangeliza-
cion de la cultura y las culturas (EN 20). “Se trata —por consiguiente— de
convertir al mismo tiempo la conciencia personal y colectiva de los hom-
bres” (EN 18), las cuales se implican mutuamente. Pues los pueblos estan
constituidos por personas con una historia comun, un estilo de vida comtn
y un proyecto basico de bien comn, a pesar de sus eventuales conflictos
internos, de modo que “poseen alma y corazén”. Sin embargo, por causa
del pecado, no sélo se hace necesaria una evangelizacién de la cultura,
sino que esta implica liberacién también de toda opresion cultural.

Pues bien, dicha evangelizaciéon —segtn la describe Pablo vi— con-
siste en “alcanzar y transformar con la fuerza del Evangelio los criterios de
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juicio, los valores determinantes, los puntos de interés, las lineas de pen-
samiento, las fuentes inspiradoras y los modelos de vida de la humanidad,
que estan en contraste con la palabra de Dios y con el designio de salva-
cion” (EN 19). Por ello, en el parrafo siguiente de la misma Exhortacion,
el Papa sintetiza lo anterior, diciendo: “lo que importa es evangelizar...la
cultura y las culturas del hombre” (EN 20).

La corriente argentina de la teologia de la liberacién (TL)

Gustavo Gutiérrez habla de esta como de “una corriente con rasgos pro-
pios dentro de la TL” (La fuerza historica de los pobres, p. 377) y Juan Luis
Segundo la denomina “teologia del pueblo”, aunque otros —aun reco-
nociéndola como verdadera TL— la Ilaman algo peyorativamente: “po-
pulista”. Comparte las principales caracteristicas y el método de dicho
movimiento teoldgico, pero se diferencia de sus otras vertientes porque
piensa al pueblo no tanto como clase, sino como nacién, entendida como
la comunidad que comparte una historia, una cultura o estilo de vida y
un proyecto histérico comunes, aunque también afirme que, en América
Latina, son los pobres, oprimidos y excluidos quienes preservan mejor
—"de un modo mas vivo y articulador de la existencia” (DP 414)— la
cultura propia. De ahi que no use, como mediacién socioanalitica, el ana-
lisis marxista de clase, ni tome como principio hermenéutico la lucha de
clases, sino que —sin desdefar el analisis social—, prefiera el historico-
cultural y los articule a ambos. Con todo, da lugar importante al momento
conflictivo con su concepto de antipueblo (es decir, quienes lo traicionan
mediante la injusticia personal y/o estructural, y la alienacién de su cultu-
ra). Esta corriente pone lo nuclear de la cultura en los valores religiosos o
antirreligiosos (DP 389), de ahi que le dé mucha importancia en América
Latina al catolicismo popular y a la piedad popular, que entre nosotros
llega a constituirse en verdadera espiritualidad y mistica populares, como
lo reconoce Aparecida (DA 258-265).

Histéricamente, esa teologia nacio6 a partir de las reflexiones sobre el
Concilio Vaticano Il'y su aplicacién a América Latina por Medellin, en el
intento de llevarlos a la practica en la Argentina, después de Medellin, em-
prendido en mi pais por la COEPAL (Comision Episcopal de Pastoral), bajo
el liderazgo teolégico, sobre todo, de Lucio Gera, recientemente fallecido.
Fue clave la lectura de GS 53, interpretando los parrafos a y b sobre la cul-
tura del hombre, a la luz del parrafo ¢, que la concibe socialmente como
“estilo de vida de un pueblo”. Ello qued6 luego evidenciado en Puebla,
en cuyo documento sobre Evangelizacién de la cultura —redactado, entre
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otros, por Gera—, se introduce la frase “en un pueblo” cuando se cita el
parrafo a de dicho nimero de GS, confiriéndole asi al mismo y al siguiente
una nueva o6ptica, no meramente humanista, sino, sobre todo, histérico-
social. De ahf la relevancia dada por esa teologia a la evangelizacion de
los pueblos, a través de sus culturas, la cual incluye esencialmente la libe-
racion —aun de estructuras injustas— y el desarrollo humano integrales.

Hacia fines del siglo XX se dieron dos encuentros que marcan la rele-
vancia de dicha teologia del pueblo. Pues el Center for Theology of Lib-
eration de la Facultad de Teologia de la Universidad Catélica de Lovaina,
seccion de lengua neerlandesa, se pregunté si habia habido un desplaza-
miento de paradigma en la TL, de lo econémico y politico a lo sociocultu-
ral. En esa ocasion (Lovaina, 1996) la respuesta latinoamericana fue, que
no lo hubo, pero si un desplazamiento de acento, al haberse redescubierto
la importancia de lo segundo aun para lo primero. Pienso que una de las
razones de ese nuevo énfasis fue el influjo de la teologia argentina en la
corriente mas conocida de la TL, ademas del dialogo con las teologias
asidticas y africanas, que dan mucho peso a las cuestiones de la cultura y
la religion, y de los documentos del magisterio criticos del uso del analisis
marxista en la interpretacion teoldgica de la situacion histérica y social.

El segundo encuentro fue mas importante, a saber, uno programado
por el CELAM en Schoenstatt (Vallendar, Alemania), con la intervencion de
la Congregacion para la Doctrina de la Fe, sobre el futuro de la teologia
latinoamericana en el Tercer Milenio. Entre los cuatro temas considerados
mas relevantes para el porvenir inmediato de la teologia en nuestro subcon-
tinente fueron escogidos tanto la teologia de la liberacién como la teologia
latinoamericana de la cultura, habiéndose confiado el primero a Gustavo
Gutiérrez, cuyo didlogo con el entonces Cardenal Ratzinger marcé un hito
en la historia de dicha teologia; y el segundo tema —dada la enfermedad
de Lucio Gera—, fue encomendado a su discipulo Carlos Galli quien, sobre
todo, expuso el enfoque teolégico de su maestro. Segin mi opinién, ambas
vertientes de la teologia de la liberacién latinoamericana se enriquecen mu-
tuamente y se preservan criticamente de eventuales riesgos.

Produccion tematica colectiva

= La cultura occidental no es monolitica. Se va dando un proceso intercul-
tural con desafios a seguir descolonizandose.

= Enla colonia se nego el ser al otro y se les debia poner un nuevo ser a través
de la evangelizacion y la educacion. Pero ademas, ha sido un proceso de
civilizacion (acoger los valores, el conocimiento y los sistemas de los otros).
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La teologia de la liberacion hizo un gran intento de iniciar el proceso de
descolonizacion. Gustavo Gutiérrez nos hablé de aprender a “Beber de
nuestro propio pozo”, ver desde el nosotros cémo enfrentamos los desa-
fios de la realidad, hoy.

En la practica de las iglesias, nos urge trabajar mas la dimension de la
interculturalidad y la valoracién de las creencias de las religiones de los
pueblos originarios. Favorecer espacios para que los pueblos indigenas
generen su propia teologia.

El tema de la diversidad en lo intercultural es decisivo para incluir a las
culturas afro, considerando que ellas son diversas. Y que las mismas po-
seen caracteristicas propias, como la oralidad y la importancia del ma-
triarcado.

Hay diversidad de culturas y desafios actuales con los movimientos mi-
gratorios. El reto actual es como tener una actitud de apertura con los
movimientos que estan en cambio. En Costa Rica en los Gltimos cinco
afos hubo una emigracién de lo urbano a lo rural, y eso desafia los codi-
gos actuales, tanto los urbanos como los rurales, en todas las realidades:
econdémicas, culturales, educativas, morales, etc. Las iglesias deben tener
en cuenta esto y liberarse de sus no aperturas.

El didlogo en torno a la interculturalidad se va dando en proceso y se en-
cuentra en distintos momentos en cada pais. Se rescata la valoracion de
los aportes de los pueblos originarios en los valores de la comunitariedad,
donde todos se retinen, discuten y realizan lo convenido, asi como el amor
a latierra y el cuidado a la naturaleza, de quienes debemos aprender.

Pedro Trigo dice que ahora hay un segundo mestizaje cultural o nuevo
mestizaje cultural, que se estd dando en los suburbios, no obstante la
sabiduria popular se da en todos los pueblos. No hay un Logos. Hay
muchos. Cada pueblo tiene el suyo. Todos somos un instrumento de una
sinfonia. Cada partitura es para un instrumento y no se puede prescindir
de él. Igual se debe decir de la cultura.

En algunos paises, el didlogo es serio en torno a la interculturalidad. Y
cualquier esfuerzo en torno a ella serd mas real y esperanzador si el res-
peto a la diversidad cultural se vuelve ley y se cumple.

No obstante, nos preguntamos: ;Qué pedagogia debemos usar para la
convivencia intercultural? Necesitamos convivir en paz. La practica coti-
diana nos lleva a convivir o a pelearnos.

La teologia de la liberaciéon propuso un cambio, pero falté realizar esta
propuesta masiva desde las iglesias. Desde la practica, debemos ir hacia
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una nueva construccion del discurso a partir de la vida y para la vida, que
nos provoque un nuevo impulso y una nueva realidad de cambio.

= La interculturalidad demanda retomar la experiencia y el significado del
Espiritu Santo como renovador, dador de fuerza y sabiduria para la crea-
cion fraterna de las relaciones entre los pueblos.

= Hemos pasado de la multiculturalidad a la interculturalidad, consideran-
do el respeto a la diversidad. La cultura se da en todo, pero, no de igual
manera. EL UNIVERSAL JUSTO sera fruto del dialogo intercultural, en un
didlogo donde no hay asimetria sino diversidad. Debe haber justicia y
ajustamiento. Ajustarse a cada dinamismo geocultural. La justicia: “dar a
cada uno lo suyo”, mas un ajustarse, segiin cada pueblo.

SEGUNDA SESION

Hacia una teologia inculturada

Inculturacion de la fe, sabiduria popular, teologia de la liberacion

En abril de 1979 Juan Pablo Il hablé a la Comision Biblica Pontificia (AAS
1979, pp. 607) sobre la encarnacion de la Palabra de Dios en las culturas
biblicas, haciéndola extensiva también a las culturas actuales. Para ello
empled el “hermoso neologismo” inculturaciéon, que luego retomé ese
mismo afno en su Exhortacion Apostélica Catechesi Tradendae (CT 53). Sin
usar ese término ya Pablo VIy, luego, el mismo Juan Pablo trataron de la
necesidad de que la fe se haga cultura sin dejar de trascenderla, refirién-
dose a todos los momentos de la vida de la Iglesia: liturgia, predicacion,
catequesis, derecho canénico, modos de orar, vida espiritual, etc., inclui-
da la teologia como inteligencia de la fe, a saber, inteligencia de una fe
inculturada.

Aun antes, el Concilio Vaticano Il habia prescrito, en su decreto Ad
gentes: “que en cada gran territorio sociocultural —como es América Lati-
na y el Caribe— se promueva aquella consideracion teolégica que some-
ta a nueva investigacion, a la luz de la Tradicién de la Iglesia universal,
los hechos y las palabras reveladas por Dios, consignadas en la Sagrada
Escritura y explicadas por los Padres y el Magisterio de la Iglesia. Asi se
verd mas claramente por qué caminos puede llegar la fe a la inteligencia
teniendo en cuenta la filosofia o la sabiduria de los pueblos, y de qué for-
ma pueden compaginarse las costumbres, el sentido de la vida y el orden
social con la moral manifestada por la divina revelacion” (AG 22). Asi es
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como el Concilio preveia que, en ambitos donde no se habia desarrollado
una filosofia como ciencia en el sentido helénico y occidental del término,
se ha de tener en cuenta la sabiduria propia de cada pueblo como media-
cion intelectiva humana para la comprension de la Palabra de Dios y la re-
flexion de fe. Pues, aunque no todas las culturas desarrollaron una ciencia
filosofica o teolégica u otras ciencias, todas ellas sin embargo comprenden
sapiencialmente el sentido Gltimo de la vida y de la muerte, el mundo,
el hombre, la sociedad y el Misterio Santo, a los cuales —empleando el
lenguaje tomista— no los conocen siempre teéricamente sino al menos
por connaturalidad, articulandolo no argumentativamente, sino mediante
relatos simbdlicos, simbolos, costumbres y normas practicadas de vida y
convivencia. Recuerdo que Santo Tomas afirma que podemos conocer,
por ejemplo, que tal acto humano es o no virtuoso, ya sea mediante una
fundamentacion tedrica, ya sea per connaturalitatem, porque, al poseer
la virtud, por ejemplo, de la justicia (como una especie de segunda na-
turaleza), “sentimos” —con una inteligencia sintiente y una afectividad
inteligente—, que tal accién es congruente con ella o le es contraria. Asi
conocen el sentido uGltimo las culturas del hombre, aunque no siempre lo
elaboren en forma metédica y sistematica, como la ciencia.

Pues bien, tal saber (sapere como sabor de Dios, diria San Bernardo)
es superior a la mera ciencia, porque implica a todo el hombre, incluido
lo mas personal suyo: el corazén. Con todo, como lo afirma Paul Ricoeur,
ya involucra concepto, aunque no abstracto sino adherido al imaginar,
sentir y ser-afectado, y asimismo supone un juicio critico fundado de dis-
cernimiento, aunque no sea reflexivo sino de alguna manera “instintivo”
(DP 448). Por consiguiente, es posible luego tanto abstraer y objetivar te6-
ricamente ese concepto como también dar razén argumentativa de ese
juicio, explicitando teméaticamente la sabiduria en inteligencia tedrica 'y en
ciencia. De ese modo la sabiduria popular opera como mediacién entre
la piedad, espiritualidad y mistica populares, por un lado, y una teologia
inculturada, por el otro.

En América Latina son los pobres quienes preservan mejor el na-
cleo sapiencial de la cultura de su pueblo, sobre todo, si se trata de los
que Ignacio Ellacuria Ilamaba “pobres con espiritu”, quienes, porque son
pobres y cristianos, son también pobres en el Espiritu (escrito tanto con
minGscula como con mayuscula). Asi es como son sujeto de sabiduria
popular, de la interpretacion popular de la Biblia y de la teologia popular
de la liberacién, que da que pensar y qué pensar al te6logo profesional.
Su teologia popular es una teologia situada, contextuada e inculturada
en América Latina.
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Semillas y frutos del Verbo de Dios en América Latina y teologia

La funcién de servicio del te6logo profesional consiste no pocas veces en
operar dicha mediacion entre sabiduria popular y teologia como “intelec-
tual organico” del pueblo, como sucede, por ejemplo, —segin Clodovis
Boff— en el mutuo intercambio de saberes reciprocamente irreductibles
entre las teologias de la liberacion popular y la académica. Esta Gltima es
teologia como ciencia, siguiendo la tradiciéon occidental, aunque en for-
ma inculturada. Hoy se plantea si hay otros modos de hacer teologia, aun
como ciencia, distintos del proveniente de la herencia griega.

En las culturas de todos los pueblos —incluidos nuestros pueblos ori-
ginarios y las de los africanos traidos a América como esclavos—, se re-
conocieron, desde los Padres de la Iglesia, “semillas del Verbo” de Dios.
Pero en la sabiduria de la vida de los pueblos latinoamericanos ya evange-
lizados —tanto los mencionados como los resultantes del “mestizaje racial
y/o cultural”—, muchas veces ya no se trata de una mera sabiduria popu-
lar humana, sino de una sabiduria teologal, fruto —no sélo semilla— del
Verbo. Lo supone Puebla acerca de la piedad popular latinoamericana,
cuando dice que “no solamente es objeto de evangelizacién sino que, en
cuanto contiene encarnada la Palabra de Dios, es una forma activa con la
cual el pueblo se evangeliza continuamente a si mismo” (DP 450) y, por
lo tanto —agrego—, también puede servir como germen de una teologia
inculturada, por ejemplo, una teologia de la liberacién inculturada, no
s6lo ocupando el lugar mediador de una filosofia, sino llevando reflexiva y
metddicamente a concepto y argumento teolégicos un sapere ya teologal,
vivido “en el Espiritu”. Por ello, Gutiérrez pudo decir que las comunidades
eclesiales de base son el sujeto (principal) de la teologia de la liberacion,
con su lectura de la Escritura desde su praxis histérica, cultural y aun reli-
giosa, y la de su vida, convivencia y praxis, inclusive social y politica, a la
luz de la misma Palabra de Dios.

En cada caso, un discernimiento teolégico-pastoral, mediado por uno
antropolégico-cultural, calibrara hasta donde tal sabiduria popular es se-
milla o es verdadero fruto del Verbo o, por lo contrario, no es sino ilusoria.
Pues no pocas veces, desde la cultura occidental se ha acusado como sin-
cretismo a una auténtica inculturacién del Evangelio, que por ello florecié
o podria florecer en teologia inculturada. Asi es como Manuel Marzal,
antropologo y pastoralista de Per(, reconocié en los quechuas del sur de
ese pais una verdadera inculturacién de la fe en categorias y simbolos
andinos, encontré mayores ambigtiedades en los mayas de Chiapas y, en
cambio, la negd en los cultos afrobrasilefios de Bahia. A pesar de esto,
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para el te6logo brasilefio Mario de Franca Miranda, un sincretismo bien
orientado puede acabar en una auténtica inculturacién del Evangelio.

Universalidad situada y analégica

Una objecién contra la inculturacién y contextualizacién latinoamerica-
nas de la teologia puede venir de su caracter universal, tanto porque se
trata de la Revelacion de Dios en Cristo, destinada a todos los hombres
y todos los pueblos, cuyas culturas hay que evangelizar, como porque
se trata de una ciencia, por lo tanto, de vigencia universal. La respuesta
a dicha objecién distingue entre: 1) la universalidad abstracta y univo-
ca —segun la cual habria s6lo una Utnica teologia—, 2) la universalidad
concreta hegeliana que sobreasume (aufthebung) todas las particularidades
histéricamente anteriores en un solo universal dialéctico, y 3) la univer-
salidad situada y contextuada, de la que estoy tratando. Esta, desde una
perspectiva hermenéutica histérica y geocultural, es analégica con respec-
to a otras universalidades también situadas. Mientras que en Babel hubo
confusion de lenguas y culturas —debido a la soberbia de los hombres—,
en Pentecostés —gracias al espiritu de amor que une en la distincion—, se
comprendia una misma fe, segin la distincion de lenguas y culturas, sin
dejar de ser Gnica y la misma. Pues, cuando se incultura la inteligencia de
la fe es anal6gicamente universal e idéntica, en la distinciéon y comunién
de las diversas lenguas y culturas. Ello se aplica también a las teologias de
la liberacién, que florecen asimismo en Asia, en Africa y entre los latinos
y gente de color en Norte América.

Asi como la relaciéon entre la Revelacion y las culturas nos Ilevé a
preguntarnos por una teologia inculturada, estas uGltimas reflexiones nos
plantean una nueva problemética, hoy actual, a saber: la de la intercultu-
ralidad y de una eventual teologia intercultural.

Produccién tematica colectiva

= Para lograr el didlogo hay que tener en cuenta un presupuesto: que haya
algo comdn. Mario Casalla acuné la expresion “universal situado”: no
puede abstraerse totalmente de la situacién histérica y geocultural. Sin
embargo es universal: ej. La bisqueda del Misterio Santo o la relacion
con latierra, con la naturaleza, la ayuda, la estructura econémica, la soli-
daridad. Respetando la diversidad hay algo que es analogo. Se puede ob-
jetivar y abstraer algo de la cultura que permite contactar universalmente.
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Si hay una imposicién de una cultura no hay inculturacién. Inculturacién
es cuando una cultura digiere el Evangelio y lo hace suyo y lo expresa
desde lo suyo.

En torno a la relacion intercultural, se hace referencia a lo intergeneracio-
nal, que también es cultura. En Alemania, hoy se hacen las siguientes pre-
guntas: ;Cémo dialogar con los jovenes hoy? ;Cémo inculturar el Evangelio
en sus realidades? La tematica de la inculturacién es un desafio nuevo y
puede aportar luces a esa realidad puesto que hasta hoy no se ha tomado
en cuenta el significado de la inculturacién en la teologia sistemética.

Otra pregunta desde la realidad es: ;Cémo hablar hoy de teologia y cultu-
ra en un ambito de tecnologias de comunicacién? Estamos invadidos por
una sola vision, la de los grandes medios de comunicacion.

No necesariamente, en dos tiempos sucesivos hay inculturacién e inter-
culturalidad. En América Latina, la inculturacién se hizo asimétrica. A
pesar de los misioneros la gente incultur6 el Evangelio. En el sur del Pert
hubo verdadera inculturaciéon y no por los misioneros sino por las ma-
dres, dice Marzal.

También, en parroquias multiculturales hay universalidad con diversas
culturas, desde la vivencia de una participante, en una parroquia de La
Haya, Holanda. Pero surge un interrogante: hay diferentes culturas y
quieren conservar sus propias formas de expresarse, respecto al universal
situado: ;Como definirlo? Pareceria no ser lo comtn, pero lo primero
seria el dialogo porque son personas humanas y tienen fe. Y en el inter-
cambio especifico todos iran cambiando. Recibiendo y dando. Hay que
abogar por un didlogo simétrico e ir autocriticandose.

Vamos de lo multicultural a lo intercultural, y en Ecuador se volvié parte
de un proyecto politico como un proceso que quiere modificar los com-
portamientos de relacion entre los pueblos que habitan el pais. Nos pre-
guntamos: ;Coémo se construye un nuevo tipo de relaciones?; ;Es posible
el didlogo entre los indigenas y mestizos? Las condiciones que intervie-
nen son decisivas. La interculturalidad pasa por comprender al otro. Po-
nerse en los zapatos del otro, vivir la experiencia del otro, (R. Panikkar),
de lo contrario, hay monélogos.

Para que haya dialogo, yo también, “debo querer” tener dialogo. Pero el
didlogo invita a conocer la realidad del otro. Entonces, surge la pregunta;
cuando hablamos del pobre: shemos dialogado con é1?; ;sabemos real-
mente qué es ser pobre si no hemos vivido la experiencia de ellos? Hay
que vivir la realidad para hablar de algo. Mas que hablar debe haber una
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experiencia personal. Hay que cumplir un postulado filoséfico: “Condce-
te a ti mismo”, en esa circunstancia, agrego.

Desde los nuevos desafios se debe propugnar por el comunitarismo como
propuesta de vida. Volver a la casa comun. Volver a la hermandad. Ya
no vamos a ser mestizos, indigenas, migrantes, sino hermanos. Los bienes
son comunes, sociales, colectivos, nos corresponde a todos. Debe haber
un hombre y una mujer nuevos que nos ofrezcan nuevas relaciones.

El nuevo mestizaje cultural supone la intervencion de culturas distintas.
Con hibrido no hay mestizaje y si es hibrido no es fecundo. Hay distin-
tos imaginarios que compartimos en los suburbios o a las afueras de la
ciudad, (P. Saibold). Al menos hay tres imaginarios culturales que estan
mestizando, aunque quiza no hayan logrado una sintesis vital. Pero estan
en proceso de sintesis: a) El imaginario tradicional: traido del interior o
de los inmigrantes, a nivel de lo religioso y cultural; b) El imaginario mo-
derno: la escuela, el Estado, los agentes pastorales. Nosotros, somos mas
modernos que tradicionales, y c) El posmoderno: tiene que ver sobre todo
con la tecnologia de los medios de comunicacion. Alli también hay una
interculturalidad.

En el caso de la Biblia, Pablo Suess habla de la “reinterpretacion de la fe”,
desde cada generacion, quienes tienen que decir, qué es creer en Jesus
de Nazaret e ir respondiendo a su pregunta: ;Quién dicen los hombres
que yo soy? Otra cultura no puede responder por nosotros. Es a nosotros,
a quienes se nos hace la pregunta. Alli entra la analogia. La fe es transcul-
tural y transhistérica, pero se encarna en las culturas. La reinterpretacion
se da en todas las épocas y en todas las culturas, por eso celebramos hoy
una nueva conciencia de la pluralidad de las culturas.

TERCERA SESION

Interculturalidad y teologia

Globalizaciéon, multiculturalidad e interculturalidad simétrica

Uno de los signos actuales de los tiempos es la globalizacién, fenémeno
no s6lo econémico, comercial y financiero, sino también cultural, que nos
hace tomar mas conciencia de la diversidad de culturas y de su interrela-
ciéon, en la unidad de la misma humanidad. En América Latina, ella nos
ayudo a caer en la cuenta no solamente de la multiculturalidad del globo
terraqueo, sino también de la interna a nuestra América. Pues, ademas de
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la cultura occidental dominante —venida de Europa, primeramente desde
los paises ibéricos—, siguen vigentes en América Latina no pocas culturas
de los pueblos originarios —que resistieron, subsistieron y se hacen hoy
cada dia mas autoconscientes—, las mestizas, muchas veces mayoritarias
—fruto del encuentro conflictivo, pero fecundo, entre las dos anteriores—
y, finalmente —en varios de nuestros paises— las afroamericanas y/o las
trafdas por los inmigrantes —sobre todo, pero no sélo, europeos—, des-
pués del periodo de las organizaciones nacionales. La teologia latinoame-
ricana de la liberacion no puede dejar de tener en cuenta ni la liberacién
de las culturas latinoamericanas de la hegemonia mas o menos opresiva
de otras, ni su fecundizacién mutua intercultural.

Una mayor conciencia de la pluralidad cultural interna al continente
y de sus asimetrias, se dio también en la Iglesia latinoamericana, que pasé
de hablar, en Puebla, de la cultura latinoamericana y sus desafios ante la
cultura moderna adveniente, a referirse, en Santo Domingo y Aparecida, a
las culturas de América Latina y el Caribe, sin negar por ello ni su unidad
plural ni su conflictividad. De ese modo se revalorizaron teolégicamente
las culturas populares oprimidas (mestizas, indigenas, afro) y se reconocie-
ron en ellas —como ya lo dije— explicitos frutos del Evangelio.

Pues bien, tanto la multiculturalidad ad extra como la ad intra de
América Latina, especialmente esta ultima, estan hoy ante el desafio de
transformarse en una verdadera interculturalidad, gracias a un auténtico
dialogo intercultural simétrico que supere tanto el conflicto como la hege-
monia de unas sobre otras, en un nuevo mestizaje cultural sin hegemonias
y asimetrias, en el cual cada cultura latinoamericana aporte a las otras su
sabiduria y la reciba de ellas, configurando asi un fruto cultural inédito, de
impredecible novedad histérica, con una sabiduria de la vida enriquecida
reciprocamente. Pues, tanto la humana como la teologal, se interfecundan
con el intercambio y la comunién.

Segln creo, un factor clave para lograrlo serd continuar la tradicion
eclesial latinoamericana iniciada en el Concilio y Medellin, mediante la
nueva lectura de la Palabra de Dios en las comunidades eclesiales popu-
lares, la puesta en practica de las Conferencias del Episcopado Latinoame-
ricano con sus exigencias de conversion pastoral y superacion de estruc-
turas caducas, y la actualizaciéon de la teologia de la liberacién ante los
nuevos signos de los tiempos y las nuevas caracteristicas que esta tomando
hoy la sabiduria popular, en especial, la de los “pobres con espiritu”, quie-
nes operan como focos de conciencia para los que se reconocen en ellos.

En particular, se esta dando en la cultura popular suburbana a su in-
teraccion con aportes de la ciencia y técnicas modernas, frecuentemente,
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gracias a la mediacién de intelectuales cristianos y agentes pastorales. En
el Segundo Encuentro-taller de Amerindia Argentina (2010), el te6logo ve-
nezolano Pedro Trigo se refirié a ello hablando de todo nuestro subconti-
nente. Pues bien, en la misma ocasiéon constatamos su coincidencia con
la practica de cartoneros de Quilmes, en el Gran Buenos Aires, quienes,
gracias a la contribucién cientifico-tecnolégica de investigadores de la
Universidad Tecnol6gica Nacional, pudieron prescindir de intermediarios
en el reciclaje de la basura. Se oper6 asi un intercambio de saberes, que
obré como puente los agentes pastorales.

Las tres dialécticas paulinas en nuestra América

Segln el pensador uruguayo Alberto Methol Ferré, dos de las dialécticas
que, segtin San Pablo, fueron reconciliadas en y por Cristo, y teorizadas
por Gaston Fessard, a saber: varébn-mujer y amo-esclavo, se entrelazaron
y fecundaron en los origenes de América Latina, donde primé el mestizaje
racial y cultural varén-mujer sobre la aniquilacion —que se dio prevalen-
temente en América del Norte—, aunque dicho mestizaje fuera signado
por la dominacién y la opresion amo-varén/mujer-esclava.

Mas tarde, en la reivindicacion del mestizaje latinoamericano pre-
dominé a veces la ideologia del “blanqueo” cultural como en la novela
del venezolano Rémulo Gallegos, Dona Barbara, personaje que, como
su nombre lo indica, representa poéticamente a la barbarie, en su sentido
sarmientino, como opuesta a la civilizacién occidental. Por el contrario,
Gltimamente se rescata, en cambio, la cultura de la madre —en especial
indigena—, como en la figura del indio Rendén Willka —culturalmen-
te mestizado—, en la novela de José Maria Arguedas Todas las sangres,
quien de alguna manera retine en si una sintesis equilibrada de todas las
sangres y culturas del Perl. Lo que ese y otros personajes de Arguedas
simbolizan poéticamente se esta dando hoy socioculturalmente en la cul-
tura popular suburbana de las grandes ciudades de nuestra América. Pues
alli acontece un nuevo mestizaje de imaginarios culturales, que parece
preanunciar el camino hacia una genuina interculturalidad liberadora Se
trata de una nueva sintesis vital, semejante a las descritas en Puebla (DP
448), ya no sélo entre las culturas de las diferentes etnias, sino también
entre los valores y simbolos de las culturas tradicionales y los de la moder-
na y posmoderna. Asi es como ha surgido un verdadero reto a la politica
y a la pastoral de la cultura y las culturas, que también desafia hoy a la
teologia de la liberacion latinoamericana.
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San Pablo, ademas de ambas dialécticas humanas varén-mujer y amo-
esclavo, tiene en cuenta también otra teolégica: judio-pagano, que asimis-
mo fue reflexionada por Fessard. Si aplicamos las tres a la primera evan-
gelizacion americana, encontramos que la mujer india oprimida, madre
del primer mestizaje racial y cultural, se convirtié de hecho de pagana en
cristiana. Y, ademas, que, de parte del amo ibérico varén, se dio la am-
bigtiedad contradictoria que muchos pastores fustigaron desde Bartolomé
de las Casas en adelante, a saber: que mediante la evangelizacién vy el
bautismo se reconocia la dignidad de los paganos convertidos e implicita-
mente, la de sus culturas y, por otro lado, no se las reconocia facticamen-
te en su valor de humanidad, como si esos pueblos no fueran cultural y
politicamente adultos. Y, de ese modo, se justificaban ideolégicamente la
conquista y la encomienda.

Nueva Evangelizacion y teologia intercultural de liberacion

Hoy, gracias a la apertura universal del Concilio Vaticano Il a todas las
culturas y a su reconocimiento de la autonomia de lo temporal, asi como
debido a la opcion preferencial por los pobres, puesta en practica por Me-
dellin y explicitada en Puebla, la situacion en la Iglesia de América Latina
cambi6 radicalmente. Es asi como el llamado a una nueva evangelizacion
converge actualmente tanto con el nuevo mestizaje cultural mas simétrico
que de hecho se esta operando, sobre todo en los suburbios de las gran-
des ciudades latinoamericanas, como también con el camino ya iniciado
hacia una auténtica interculturalidad. Esta se corresponde con una globali-
zacion alternativa a la promovida por el neoliberalismo, mas humana, mas
equitativa y mas justa.

En ese proceso ya comenzado, se le ofrece a la Iglesia, a la teologia, a
los intelectuales cristianos y a los agentes pastorales, un papel de media-
cion de las culturas entre si, de las culturas populares con lo valido de la
modernidad (no en Gltimo lugar los aportes de la ciencia y de la técnica),
y de todos ellos con la Nueva Evangelizacion. De eso, algo sugeri mas
arriba, citando a Trigo y a los cartoneros de Quilmes.

De ahi la importancia actual de una teologia intercultural de la libe-
racion, fruto del didlogo entre culturas evangelizadas y distintas teologias
inculturadas. No se trata de olvidar la historia factica, pero providencial,
de la teologia con sus origenes biblicos y patristicos, habiéndose incultu-
rado primero, tanto en Jerusalén como en Atenas y Roma, con su heren-
cia del pensamiento helénico. Por lo contrario, se trata —sin olvidar esa
tradicion— del aprovechamiento, para la inteligencia reflexiva de la fe de
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los distintos logoi —sapienciales y cientificos— de las distintas culturas
humanas en el plano global y, en nuestro caso, especialmente de las lati-
noamericanas y caribefas.

Pues el Evangelio trasciende todas las culturas —aun aquellas en las
que ya se encarn6—, pero esta llamado a encarnarse en todas ellas, cruci-
ficando sus eventuales antivalores y resucitandolas a lo humano integral,
liberado del pecado personal y estructural, e informado, transformado y
elevado por la sabiduria teologal. Aunque una teologia intercultural ple-
namente acabada no se lograra en este mundo, ella puede operar como
una utopia parcial y provisoriamente realizable, en el ya si pero todavia no
escatologico, que puede y debe ir realizandose en la historia de la libera-
cion integral humana en Cristo.

Produccioén tematica colectiva

El fenémeno de la globalizacién también es cultural. En esta realidad toma-
mos mayor conciencia de la diversidad de culturas y de su interrelacion, en
la unidad de la misma humanidad. En Latinoamérica percibimos la multi-
culturalidad global pero potenciamos méas la multiculturalidad interna.

La conciencia de la pluralidad cultural y sus asimetrias también irrum-
pi6 en la Iglesia: de Puebla que habla de cultura, se llega a Santo Domingo
y Aparecida que hablan de culturas en América Latina y el Caribe, sin negar
su unidad plural y conflictividad. Asi se revalorizaron teolégicamente las
culturas populares oprimidas (indigenas, mestizas, afro, etc.) y se reconocie-
ron en ellas, frutos del Evangelio. Hoy estamos frente a un proceso-desafio
de una verdadera interculturalidad que debe tener el dialogo intercultural
simétrico como su base: esto es un nuevo mestizaje cultural del que espera-
mos un fruto cultural inédito de impredecible novedad histérica.

Este proceso-desafio contara, desde los creyentes, con un factor cla-
ve: continuar la tradicion eclesial latinoamericana iniciada en el Concilio
y Medellin, especialmente a través de la actualizacién de la teologia de la
liberacion. La cultura popular suburbana y su interaccién con aportes de
la ciencia y técnica moderna estan siendo de gran influencia en la actual
interculturalidad como proceso y como cambio. La nueva evangelizacion
tan proclamada converge con el nuevo mestizaje cultural que es hoy, mas
simétrico, sobre todo en los grandes suburbios. Por eso, nuestras comunida-
des eclesiales tienen la oportunidad de ser mediadores de las culturas, y de
alli, la gran importancia de crear una teologia intercultural de la liberacién
con la participacion de culturas evangelizadas, teologias inculturadas, cul-
turas de otras religiones, espiritualidades originarias y militantes agnésticos.

Congreso Continental de Teologia | 345



= ;Hay dialogo intercultural real? Por ejemplo, hay regiones donde no hay
dialogo, especialmente con el Estado. Tal vez si, hay cierta relacién con
la Universidad y con las Iglesias. A pesar de que se cree que hay dialogo
intercultural, en el sur, con algunos mapuches, todavia se niega su exis-
tencia, en el no reconocimiento de sus tierras y por ende en no escuchar
sus reclamos.

=  Que la gente originaria se desplace a la ciudad no significa que pierda to-
das sus referencias culturales. No es asistir a la desaparicién de su cultura,
a menos que su etnia de referencia sea muy, muy pequefa y tienda a ello.

= El mestizaje latinoamericano fue muy rapido, a partir de la llegada de los
espanoles. Como mecanismo politico tomaron a las hijas de los jefes de
los pueblos. La interculturalidad es una relacion mas holistica, es Pacha
Kamak, es Dios en tiempo y espacio, “Pacha” y cuidador, cotidianidad,
continuidad,”Kamak”. Entonces hablar de teologia, desde la intercultu-
ralidad, es hablar de reciprocidad y muchas otras actitudes. Los pueblos
originarios reclaman un espacio sin censura para dialogar.

=  En Brasil, la poblacién originaria, hoy, es aproximadamente de 830.000
personas y 30 afos antes eran 250.000. Son el 0,4% de la poblacién
brasilefa. En un plazo de 10 afios hubo aproximadamente 300 suicidios
entre la poblacién de 15 a 25 afos de edad. Les han sacado las tierras, se
ha sobrepuesto la economia verde para sembrar plantas que produzcan
etanol invadiendo su propio habitat personal y cultural.

= Hay mestizaje, con encuentros y desencuentros, (asimetrias culturales).
Hay que tomar en cuenta también lo chocante, lo violento, lo doloroso
del proceso intercultural. Ahora, en las novelas literarias y de television
cada vez méas toman lo cultural, pero con un cambio de los valores, que
no son precisamente los que debemos rescatar. Y en lo teolégico, habla-
mos nuevamente de una propuesta encarnada. Como tampoco podemos
reducir lo cultural a lo social, es decir todos somos argentinos o chilenos
o brasilenos o alemanes o guatemaltecos o nicaraglienses o uruguayos o
brasilefios o ecuatorianos.

El aporte de la teologia de la cultura a la teologia de la liberacién nos
puede ayudar a producir una reflexion cultural colectiva liberadora para la
transformacion de otra sociedad posible. Nuestra propuesta a la realidad
latinoamericana desde el Evangelio es el encarnarse, crucificando nues-
tros eventuales antivalores y resucitando a lo humano integral, liberados
del pecado personal y estructural, desde la esperanza y la fuerza del “ya,
pero todavia no”: una utopia que puede y debe ir realizandose en la histo-
ria de la liberacion integral humana en Cristo.
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PANEL

El aporte de la teologia afro latinoamericana
a la teologia latinoamericana de liberacion

Panelistas: Silvia Regina de Lima Silva
Marcos Rodrigues da Silva

Lugar: Salén 11101
Fecha: 9 de octubre

El despertar de la consciencia
y de la Teologia negra Latinoamericana

Silvia Regina de Lima Silva'

Introduccién

En el marco del Congreso Continental de Teologia, en ocasién de la cele-
bracién de los 50 afios del Concilio Vaticano Il fuimos invitadas a mirar los
caminos de la reflexion teolégica en ese periodo, en nuestro continente.
Es una mirada retrospectiva que va acompanada del deseo de encontrar
en los pasos dados en el pasado, luces e inspiracion que, unidas a los de-
safios actuales, animen respuestas creativas y comprometidas con nuestro
tiempo. El gran aprendizaje que nos dejé el Concilio Vaticano Il fue “el
abrirse a las senales del tiempo”, eso no sélo en aquel tiempo, hace 50
afnos, sino como un movimiento permanente en la reflexion teolégica y en
el quehacer eclesial.

Asumimos ese desafio y queremos compartir como la teologia afro la-
tinoamericana y caribefa ha aportado en la construccion del pensamiento
teolégico en América Latina.

1 Brasilefa, reside actualmente en Costa Rica. Es directora del DEI (Departamento Ecuménico
de Investigaciones). Obtuvo maestria en Ciencias Biblicas y doctorado en Estudios de la
Sociedad y la Cultura.
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Un poco de historia: una teologia afro latinoamericana y caribefia

La presencia y herencia africana es una de las grandes riquezas de nuestro
continente. Los negros africanos que llegaron al continente en el siglo Xvi
trajeron consigo una profunda experiencia religiosa. Esta experiencia fue
negada, violentamente agredida, y algunas veces destruida por la teologia
colonial esclavista que, ademas de fundamentar el proyecto colonial, jus-
tificaba la esclavitud negra. La experiencia religiosa africana fue y sigue
siendo parte de la resistencia negra. Esta es una primera experiencia de
hablar de Dios desde y en la negritud que queremos reconocer. Recuperar
el aporte de esta herencia para la reflexion teolégica requiere entrar en
la palabra “teologia”, forzar sus estrechos limites para concebirla como
“experiencias de fe vivenciadas por las comunidades, las historias de libe-
racion vivenciadas por los pueblos y alimentadas por la fe”.

Si realizamos ese ejercicio, podemos decir que las primeras teologias afro
en América Latina fueron traidas por los negros africanos, en el siglo XVI.
Estas tradiciones no se encuentran en un libro sagrado, sino que su teolo-
gia esta guardada en la memoria de su pueblo, en la tradicion oral, en los
cantos, historias de los origenes, simbolos, costumbres alimenticias, ritua-
les relacionados con los momentos importantes de la vida, en los velorios,
los chigualos, los alabados, en la vivencia cotidiana de sus miembros, en
las ceremonias y cultos celebrados por las comunidades negras. En el es-
pacio de esta reflexion, no serd posible profundizar sobre la riqueza de ese
universo. Nos limitaremos a compartir brevemente los elementos que han
marcado la reflexion teoldgica construida a partir de la relacion de dialo-
go pero también de des-encuentro entre teologias cristianas y las culturas
negras. Sin duda, la construccion teolégica desde los afrodescendientes es
una expresion del pensamiento teolégico liberador de América Latina y al
mismo tiempo presenta aportes y desafios a la teologia latinoamericana de
liberacion.

Aportes y desafios de la teologia afro latinoamericana (TALA)
a la teologia de la liberacién

= Presencia de un nuevo sujeto teolégico

Un primer aporte de TALA a la teologia de la liberacion es la presencia de
un nuevo sujeto teoldgico. Junto con otras expresiones teolégicas, como
la teologia feminista, teologia india, teologia campesina, teologias queer,
este nuevo sujeto surge desde los margenes, en la sociedad, pero también
en el discurso teoldgico. La presencia negra en la teologia tiene tres signi-
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ficados importantes que queremos destacar. Por un lado, es consecuente
con la propuesta metodolégica de la teologia latinoamericana de libera-
cion, pues significa hacer teologia desde la praxis liberadora, en este caso
desde diferentes praxis liberadoras que emergen de los grupos/sujetos ne-
gros/as. Por otro lado, es importante reconocer que la TALA irrumpe den-
tro de la teologia de la liberacién haciéndola reconocer dimensiones de
exclusion y opresion omitidas en la reflexion inicial de liberaciéon, como
son las tematicas étnico-raciales, culturales y de género.

Para el pueblo negro, la reflexion teolégica significa el pensar a Dios
a partir de sus luchas de liberacion en contra de la discriminacion y
del racismo, una vez que la teologia cristiana ignoré Africa y a los afro
descendientes como contextos y sujetos teolégicos. A los dos elementos
mencionados, el padre Toninho afiade un tercer elemento, que es la
ruptura con:

... encuadre del método teolégico asumido por la teologia de la escuela,
o sea, la escolastica, que predominé en la historia de la Teologia cristia-
na. Para esta concepcion teoldgica no eran importantes los contextos o
pequeiios relatos. Por esa razon Teologia afro y afro americana pertene-
cen a otro momento teolégico, mismo dentro del discurso de la Teologia
de la Liberacion?.

La emergencia de la reflexion teolégica afro esta relacionada con la nueva
conciencia negra en el continente, dentro de los movimientos populares.
Estos movimientos surgen como respuesta al régimen militar implantado
en las décadas del cincuenta, el sesenta y el setenta, en América Latina y
el Caribe’. La conciencia negra llevara a los movimientos a pensar la opre-
sion y la exclusion mas alla de una comprensién socio politica, asumien-
do la discriminacién étnico racial como clave de lectura que visibiliza
la presencia negra dentro de los sectores mas pobres de la sociedad. Esa
conciencia llega a la reflexion teoldgica a través de los grupos de negros
formados en espacios de didlogo con las iglesias, en el caso de Brasil,
especialmente los grupos de Unién y Conciencia Negra y los Agentes de
Pastoral Negros*.

2 Antonio Aparecido DA SILVA, “Caminhos e contextos da Teologia afro-americana”. En Luiz
Carlos SUSIN (org.), O mar se abriu - Trinta anos de Teologia na América Latina, San Pablo:
Loyola, 2000, p. 12.

3 Ibid., p. 27.

Para ese tema ver: José Geraldo DA ROCHA, Amadurece uma esperanca. Cadernos de Teo-
logia Negra, Duque de Caxias: Grafica SB, 1993.
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= Una epistemologia de reconocimiento del otro

La conquista de las tierras por la invasion colonial significé la conquista
de los cuerpos por la fuerza del trabajo, la conquista de las almas por la
mision y la conquista de la conciencia por la imposicion de la moral del
catolicismo ibérico®. Los pueblos originarios y afrodescendientes fueron
despojados de su historia, cultura y memoria. Se les asigné una nueva
identidad racial, colonial, negativa, que implic6 el despojo de su lugar
en la produccién cultural y en la produccién del conocimiento dentro de
la historia de la humanidad. La teologia ha sido uno de los instrumentos
de naturalizacién de las diferencias y donde se refuerzan los imaginarios
discriminatorios de los afrodescendientes. Por esta razon, la TALA asume
como punto de partida una epistemologia descolonial que problematiza
la asignacion de identidades y apunta hace la construccién de nuevas
identidades descolonizadas y nuevos sujetos. La epistemologia descolo-
nial deconstruye los imaginarios de dominacién y sumisiéon presentes en
las relaciones cotidianas, en los medios de comunicacién y en el mismo
discurso teolégico.

= Descolonizacién del concepto de Dios . de la verdad absoluta del Dios
cristiano al respeto y dialogo con el Dios presente en la sabiduria y
experiencia religiosa de los pueblos

A partir de ese proceso de invasiones y conquistas que caracterizaron el
inicio del mundo moderno y la llegada del cristianismo a las tierras lati-
noamericanas, se puede hablar de dos polos diferenciados de desarrollo:
el metropolitano identificado con las metrépolis, con los paises que colo-
nizaban, y el polo colonial. Una de las consecuencias de esta forma de
organizacion del mundo moderno fue el convertir la multiplicidad de cul-
turas, cronologias e historias locales en una historia universal Gnica, con
etapas relativamente fijas en las cuales los grupos humanos son ubicados
segln su grado de desarrollo. A partir de esa concepcion, la humanidad
pareceria caminar de un menos —caracteristico de las colonias—, hacia
un mas representado por las metrépolis®. El mensaje cristiano fue com-
prendido dentro de esta légica de verdad dGnica, de este caminar de un
menos hacia un mas. La mision ha sido tradicionalmente la forma de lle-
var los pueblos originarios y afrodescendientes de un menos, identificado
con las practicas religiosas ancestrales, hacia un mas identificado con la

5 Fernando MIRES, La colonizacién de las almas, San José de Costa Rica: DEI, 1987.

6 Bernal HERRERA, “Las dos caras de la modernidad: modernidad colonial y metropolitana”.
En Pasos 131, mayo-junio 2007, San José de Costa Rica: DEI.
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religion cristiana. Esta vision, parte de una concepcién monocultural, que
conforma la identidad Gnica y unitaria, que busca aglutinar semejanzas e
igualdades, homogeneizar lo social eliminando las diferencias’. Dentro de
este raciocinio, no hay lugar para un didlogo de saberes y menos para un
diadlogo con las experiencias religiosas negras.

La teologia negra parte de una nueva vision de mision, si se quiere
seguir llamandola asi. Se trata de una “misién” comprometida con la des-
colonizacion. Esta asume el desafio de fortalecer en los pueblos la bus-
queda de las palabras sagradas reveladas por Dios en sus propias historias
y culturas al mismo tiempo que fomenta, en el espacio de las iglesias, el
aprecio y el dialogo con la rica diversidad religiosa expresada, y a veces
guardada, en lo més profundo de la vida de nuestros pueblos. Para eso
es necesario pasar de la vision de una-tnica-verdad-absoluta, donde de-
pendemos de alguien que nos lo transmita, a una visiéon compartida de la
verdad, a la cohabitacion de las diferencias donde estas son potenciadas,
donde se reconoce que cada pueblo trae sus conocimientos, verdades y
que juntos, nos enriquecemos con nuestras diversas sabidurias y experien-
cias del Sagrado. La comunidad serfa uno de los lugares privilegiados para
compartir estas sabidurias y experiencias de la Divinidad que habita en
nuestro medio.

= Dialogo teologia, culturas y religiones ancestrales

Uno de los aportes de la TALA a la teologia latinoamericana ha sido el
tema del dialogo interreligioso. Para muchos miembros de las comunida-
des negras, se trata de un didlogo primeramente intrarreligioso, al interior
de uno/a misma. Ese dialogo parte de la constatacién de nuestra doble he-
rencia religiosa. Traemos la herencia de las religiones ancestrales africanas
y la herencia cristiana.

Esta apertura de la teologia cristiana hacia las diferentes culturas,
nos confirma que la “buena noticia” para los pueblos latinoamericanos
y afrolatinoamericanos es anterior a la evangelizacion. Es la experiencia
del Espiritu que antecedi6 y antecede la llegada del anuncio cristiano.
Eso implica un cambio de perspectiva teolégica y un proceso de conver-
sion para la iglesia. Las diferentes experiencias de mision del continente
no fueron capaces de escuchar al Dios que nos habitaba, que hablaba en
las culturas y religiones de los pueblos originarios y afrodescendientes.
Todavia muy pocas experiencias misioneras se plantean tener esta acti-

7 Daniel GUTIERREZ MARTINEZ, “El espiritu del tiempo: del mundo diverso al mestizaje”. En
Multiculturalismo: desafios y perspectivas, México: Siglo XXI, 2006, p. 10.
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tud tan fundamental en la vida cristiana como es la escucha y la contem-
placion del Dios que se manifiesta de forma tan diversa en la pluralidad
de experiencias de los grupos humanos. En esta perspectiva, el punto de
partida y de llegada de la misién pasa a ser la mistica y la contempla-
cion. Y entre la partida y la llegada esta el compromiso con la practica
liberadora. Si, porque estas realidades, escuchadas, contempladas estan
marcadas por ambigiiedades, por fuerzas de vida y de muerte... Es un
ejercicio de constante discernimiento y compromiso. Es liberacion que
se construye en el camino. Es en la convivencia cotidiana, en esa mirada
nueva, que vamos fortaleciendo las sefiales y los deseos de vida que nos
habitan. Todo eso es “buena noticia”, es “reinado de Dios” y “esta cerca,
estd en medio de nosotras/os”, es cuestion de cambiar la vida y creer en
estas “buenas noticias” (Mc 1,14-15). Esa certeza de que el Reinado de
Dios esta cerca, de que es Buena Noticia para los pobres, la aprendemos
de Jests y la renovamos cada vez que nos reunimos en comunidad y
compartimos la vida con otros/as. Jests es la inspiracion que nos com-
promete en esa escucha del Dios que habita nuestro mundo, nuestra
historia, nuestras culturas y la fuerza que nos impulsa en la construccién
de un mundo justo y solidario.

= Afirmacion del cuerpo

En la teologia afrolatinoamericana y caribefia, encontramos la afirmacion
del cuerpo como lugar teolégico. El cuerpo reaparece como el cuerpo ne-
gro. La experiencia de la discriminacién racial es la negaciéon del cuerpo
negro. La asociacion de lo negro con lo malo, lo sucio, con las dimensio-
nes negativas de la vida, provoca que muchas negras y negros nieguen
su negritud deseando emblanquecerse. Desear emblanquecerse es en el
fondo desear la propia extinciéon como persona y como pueblo. No querer
asumir su negritud es aspirar a no ser, a no haber sido®. La mujer negra,
el hombre negro son desafiados a redescubrir la propia corporeidad, re-
conciliarse con su cuerpo, reencontrarlo como obra bella que sali6 de
las manos del Creador/a. La belleza viene acompanada del sentimiento
de dignidad y conciencia de los derechos de ciudadania, como hijas e
hijos de Dios. La teologia negra recupera la importancia del cuerpo, lo
reconoce, lo celebra. Rescata el cuerpo en sus relaciones cotidianas. Las
preguntas teolégicas surgen de la vida, de las experiencias que hacemos
en nuestro cuerpo. Las basquedas, los suefios, las necesidades diarias...
también el hambre, la salud, el placer, el deseo, la reproduccién, el amor,
son parte del quehacer teolégico.

8 Neusa SANTOS AMARAL, Tornar-se negro, Rio de Janeiro: Graal, 1983, p. 4.
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Conclusién: No se puede hablar de Dios como antes

La TALA desde su inicio ha sido un espacio de dialogo y construccién con-
junta entre mujeres y hombres negros y/o comprometidos con la negritud.
Como tedlogas nos hemos encontrado con la rigidez del discurso teolégico
patriarcal y etnocéntrico, aun en espacios comprometidos con la teologia
de la liberacion. Para las mujeres negras, hacer teologia significé entrar en
un edifico ajeno, muy bien estructurado, con bases firmes, no movibles,
pero a la vez un edifico inhabitable y poco transitado. Los pasillos angos-
tos, las salas apretadas donde muchas veces no caben nuestros cuerpos
y si entramos se nos hace dificil movernos. Reconocemos la importancia
de pasar por ahi, conocer esta teologia y hacer teologia desde un lugar
distinto. Eso implica asumir un doble desafio, o sea, la deconstrucciéon de
la teologia hegemonica patriarcal y el anuncio de nuevas comprensiones
acerca de Dios, una teologia alternativa que nos posibilite recuperar el
ser persona negra, en la diversidad y con dignidad. Y en la experiencia de
este nuevo quehacer teolégico nos sentimos amadas y abrazadas también
por “El Dios de nuestros abuelos”, por “la Diosa de nuestras abuelas”, por
nuestros ancestros.

“Por un Dios que no es una sola puerta, ni un solo camino sino
que hace posible los muchos caminos”?, un Dios con diferentes rostros
pero con un corazén inmenso que NOS ama y NOs acoge en nuestras
diferencias.

9 Heitor FRISOTTI, Beber no poco alheio, Salvador (Brasil): Centro de evangelizagao da perife-
ria de Salvador, 1988.
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Consideracdes pontuais para refletir
e propor uma teologia afro

Marcos Rodrigues da Silva'®

No seguimento das reflexdes propostas pela teéloga Silvia Regina, que-
remos pontuar uma agenda de temas que podemos caminhar para uma
elaboragdo objetiva da Teologia Afroamericana. Eis a nossa tarefa:

1. Ponto de observacdo do telogo negro. Seguimos a reflexao de Boff'
quando afirma: “Todo ponto de vista é a vista de um ponto. Qual é o ponto
hoje mais imperativo a partir do qual temos a vista mais certeira da reali-
dade? Para a América Latina esse ponto é constituido atualmente pelo lu-
gar dos pobres'?. Por lugar dos pobres entendemos a causa dos pobres, sua
existéncia sacrificada, sua luta, seus interesses por vida, trabalho, digni-
dade e prazer. Os pobres compdem as grandes maiorias; as questoes que
eles suscitam afetam a todos os homens; ninguém pode ficar indiferente,
face ao grito do oprimido por pao e libertagcao. Assumir o lugar do pobre
representa o primeiro gesto de solidariedade. Assumir o lugar dele implica
um esforgo de ver a realidade a partir de sua 6tica. Entdo fica claro como a
realidade deve ser transformada, pois ela é demasiadamente iniqua para a
maioria dos homens; ela os empobrece e marginaliza. (...) Assumir o lugar
do pobre nos faz descobrir a forga, a resisténcia e a dignidade das lutas
dos pobres. Eles ndo sao apenas carentes, sao agentes de sua prépria vida
e subsisténcia, produtores de sua dignidade e libertagdo.”

2. Quando ao tedlogo e a tedloga afro é colocado o desafio de elaborar
contetidos epistemoldgicos, teolégicos e pastorais rumo a uma Teologia
Afro, pressupdem a superacdo consciente e de método de alguns pontos.
Entre eles destacam-se:

= anegacdo material e simbdlica do negro;
= ainculturagdo ideolégica do “habitus” moral dominante;

10 Coordenador de Grupo Tematico Teologia Afroamericana em ASETT/Brasil, Florianépolis/SC.
11 Leonardo BOFF, Do lugar do pobre, Petrépolis: Vozes, 21984, pp. 9-1.

12 “Pobres” — na América Latina e, em particular, no Brasil, entre os mais pobres estao os ne-
gros conforme os dados indicadores de renda, satide e educagdo (IBGE, PNAD, PNUD e outros
correlatos).
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= 0o preconceito de superioridade branca versus inferioridade negra;

= e, anegacdo da histéria negra.

3. O tedlogo e a tedloga afro devem propor um instrumental teolégico
capaz de:

= partir do reconhecimento histérico do povo negro;

= desmascarar as ideologias racistas;

= romper com o preconceito de inferioridade;

= fortalecer a nova consciéncia de povo, e de povo de Deus;

= apresentar fundamentos da passagem da indignagao ética a acao
transformadora e libertadora evangélica.

4. Ao anuncio profético e sacerdotal que o Pe. Toninho, brilhante te6lo-
go negro anuncia, acreditamos que deva ser o marco de como podemos
iniciar um estudo, debate e sistematizacao de consideragdes pontuais para
refletir e propor uma Teologia Afro.

Jamais encontramos um babalorixa ou uma yalorixa — sacerdote e sacer-
dotisa, respectivamente, dos cultos nagd, afirmando que “fora das suas
religides ndo ha salvacdo”, como fizeram setores cristdos pela disputa
religiosa. (Pe. Antonio Aparecido, 1998: 49)

Nosso olhar teolégico e teologal deve romper as fronteiras da eclesialida-
de do catolicismo ou do protestantismo institucional.

5. A questdo inicial para uma chave teolégica vai exigir o enegrecimento
da teologia, ou seja, que ela se constitua a partir das situagdes concretas
vividas na comunidade negra — urbana e rural.

= As atitudes de discriminagdo, preconceito e racismo ,devem
ser divorciadas da 6tica branco-opressiva e observar uma nova
cosmovisdao com o olhar da gente negra.

6. SO6 quem € negro e negra sabe o que é ser e viver na realidade afro-
-brasileira e latino-americana.

=  Esta questdo vai exigir a superacao das “representatividades”.
Sao atitudes bastante freqlientes onde as instancias se colocam
como legitimas representantes do povo.

= O enegrecimento da teologia dependera também do
enegrecimento do tedlogo.
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7. Contribuir na elaboracao de:

= Uma hermenéutica cristolégica que tem na comunidade negra
o ambiente cultural e religioso que ressalta a dimensao histérica
de Jesus e a importancia do reino de Deus.

= A hermenéutica biblica latino-americana, ressalta a teologia do
Reino de Deus e a um s6 tempo o Cristo da fé e o Jesus da historia.

= Elaborar a Teologia Afroamericana € dar o significado para o
povo negro da figura quendtica de Jesus, até as suas Gltimas
consequiéncias. Assim como, ressaltar o Cristo da fé que é
Aquele que Deus/Pai ressuscitou e colocou no posto mais
elevado que possa existir, constituindo o Senhor do universo e
da historia (FI 2,9-11)"

8. A questdo da identidade negra e teologia colocam a reflexao teolégica
algumas tarefas tais como:

= valorizar e afirmar a memoria histérica como “sementes
do Verbo”, seja ao nivel da producao hermenéutica, como
instrumento de incentivo as lutas atuais de libertacao;

= colocar em relevo a dimensao étnico-moral através de um
referencial ético que permita um novo quadro de valores;

= instaurar um novo dialogo religioso e ecuménico, a questao
negra exigira a superagao da concepgao e pratica ecuménica
eurocéntrica, caracterizada pela sua formalidade e tolerancia.

As palavras do Pe. Toninho é uma proposta de agenda a reflexao e siste-
matizagao teoldgica afro:

... a partir da fé e da releitura histérica dos Agentes de Pastoral Negros, abre
novas perspectivas ao afirmar que a Boa Nova foi sendo vivida, na luta e
no holocaustro, pelos negros nas senzalas e nos seus cultos malditos. [...]
A populagdo negra captou o centro da evangelizagao e fez dela a sua Gnica
posse: caminhar junto ao Quilombo-Pascoa , o reino da fraternidade.™

13 Ver Pe. Antonio Aparecido DA SILVA, “Jesus Cristo luz e libertador do povo afro-americano”.
In Pe. Antonio Aparecido DA SILVA (org.), Existe um pensar teolégico negro?, Sao Paulo:
Paulinas, pp. 37-74.

14 Ver Heitor FRISOTTI, “Afro-américa o terreiro nos evangeliza”. In Pe. Antonio Aparecido DA
SILVA (org.), Existe um pensar teolégico negro?, op. cit., pp. 93-126.
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9. Experimentar e legitimar:

= Uma eclesiologia que assuma repensar a missao de ser Igreja a
partir da 6tica do negro. Este jeito de ser e viver como e na Igreja
sdo as mais expressivas igrejas dos pobres.

= Pobres nas suas arquiteturas e arqueologia (terreiros, rogas,
barracoes), lugares modestos, possuem uma hierarquia de
servicos e ndo uma hierarquia marcada pelo poder; no respeito
e dialogo inter-religioso deve acontecer como referencial
indispensavel para reconhecer esta nova percepcao eclesial.

= Correlato, também deverd acontecer uma maior abertura do
espaco litargico, onde a convivéncia ecuménica e, sobretudo
uma maior percepcao da religiosidade popular enquanto fonte
genuina de inculturacdo.

10. A espiritualidade afro é um espago/ambiente privilegiado a sua revi-
sdo dos textos e da forma que foi apresentado os modelos de santidade
e testemunho. Urge repensar e relatar os valores misticos e testemunhos
evangélicos a partir dos exemplos de vividos por mulheres e homens, no
cotidiano de suas comunidades.

11. A Teologia afro com o pé no Social e nas A¢des Afirmativas - deve ser
um tema prioritario para dialogar com as ciéncias sociais, econdbmicas e
de planejamento.

= Mas, que deve ser presenca nas reflexdes e enunciados da fé. E
oportuno e necessario falar das bases biblicas e teolégicas das
Acdes Afirmativas (p.ex. Dt 15,12; Mt 5; Lc 6 .

= E o ensinamento do magistério da Igreja, no campo social aponta
para a pratica evangélica e eclesial fundado no “bem comum” e
no reconhecimento da “dignidade humana”.

Temos um caminho muito rico de temas e desafios para a elaboragdo da
teologia afroamericana. Sao muitos olhares e experiéncias valiosas. Nosso
compromisso sera de aprimorar o método e o referencial da Teologia da
Libertagdo como um instrumento capaz de estar alimentando a caminha-
da de fé e testemunho do povo de Deus, nas diversas comunidades afroa-
mericanas e caribenhas.
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TALLER

Teologia y opcion por los pobres

Coordinador: Pedro Trigo, S)!
Moderadora: Socorro Martinez
Lugar: TH 100

Fecha: 8, 9 y 10 de octubre

Exposicion introductoria

Esta es una mesa redonda. Esto implica que todos los inscritos en ella
somos sujetos, que no hay meros oyentes, que todos somos responsables
de lo que nos planteemos y de lo que construyamos y concluyamos. Por
eso tenemos que comenzar presentandonos y exponiendo lo que nos ha
movido a inscribirnos en ella.

Entiendo que mi funcién en la mesa es presentar la propuesta del
mend y los conceptos basicos, como hipétesis inicial. Si fuera un semi-
nario de un semestre, les habria pedido también que cada uno de ustedes
hiciera lo mismo que les voy a presentar; pero como sélo disponemos de
tres sesiones, hay que ponerla en marcha cuanto antes para poder elaborar
algo medianamente significativo.

Les propongo cuatro tipos de elementos:

Ante todo, la inscripcion del tema en esta época y en esta situacion. La
razon de este encuadre vital es que para nosotros la opcién por los pobres

1 Jesuita venezolano de origen espafiol. De 1964 a 1966 tuvo contacto con Mons. Proafio en
Ecuador sintiéndose comprometido con el tipo de Iglesia y de pastoral que €él representé. En
1973 fue discipulo de Gustavo Gutiérrez en Lima. Desde 1973 pertenece al Centro Gumilla
(Centro de Investigacion y Accién Social de la Compafiia de Jesls en Venezuela). Es profesor
en la Facultad de Teologia de la UCAB de Caracas. Vive en una zona popular y acompaia a
comunidades cristianas populares.
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no es un tema meramente académico sino una opcién personal, que, por
serlo, no puede no estar situada, es decir, vitalmente afectada, por la di-
reccion dominante de esta figura histérica y por sus intentos de superarla.

En segundo lugar, les presento una tépica, que tiene que ser tomada
en cuenta como telén de fondo, mas atin, como horizonte real, entiendo
que poseido por cada uno de nosotros y por nosotros como colectivo; pero
que, a mi entender, no puede ser tematizada porque exigiria un tiempo del
que no disponemos ni siquiera minimamente.

Sin embargo, como tercer elemento, si me parece pertinente, antes de
entrar a temas mas especificos, ponernos de acuerdo sobre lo que enten-
demos por pobres, o, si no es posible, explicitar las nociones con las que
operamos y justificarlas. No podemos enredarnos en este punto, pero si es
conveniente, como insistian los escolasticos, exponer las nociones antes
de comenzar a hacer juicios. Aunque las nociones ya implican inevitable-
mente, una vision inicial y unas opciones basicas.

El cuarto tipo de materiales es, precisamente, la tematizacion de esas
opciones especificas que implica, hoy y aqui, la opcién por los pobres para
que no se reduzca a una inocua declaracién de principios sino que sea una
opcion real y evangélica, movida por el Espiritu de Jests de Nazaret.

Mi propuesta concreta es que nos hagamos cargo, en primer lugar, de
lo que implica tratar este tema aqui y ahora; pero que no centremos en
ello la discusion. Que, seguidamente, repasemos la nocién de pobre; pero
q