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Presentation

For several years now, each year’s final issue of VOICES has recov-
ered and published in digital form the MINGA of Latin American women
and men theologians, in order to encourage Latin American theologi-
cal journals. It has been an initiative of the past four consecutive years,
crowning as it were our on-going-activities and has been greatly appreci-
ated and warmly welcomed by magazines, which on their part during the
previous months had been publishing these articles in paper form.

This present issue is specifically the fourth Latin American
MINGA, coordinated and put together by the Latin American Theological
Commission of EATWOT. The fifth is already well advanced, and soon will
be on hand for our readers on these same digital pages.

"Liberation Theology and New Paradigms" was the theme chosen
for this fourth MINGA. In no way do we repent of Liberation Theology
and we continue walking faithfully in its spirit, but we recognize that
since its founding “there has been a lot of rain” and "much water has
passed under the bridge”, and its not up to us to repeat what has already
been lived. With the lights and challenges of new paradigms that here and
there have been emerging, it is necessary to rethink Liberation Theology,
and even the Christian faith itself.

Our fourteen carefully chosen authors, strive to present, from vari-
ous backgrounds, these new challenges -- "paradigm shifts" that Liberation
Theology has to take into consideration. We believe, in all simplicity, that
this "volume" of our magazine is also the first of its kind dedicated -- at
least in our hemisphere -- to this new theme barely appearing on the
horizon. We consider ourselves fortunate, to be able to offer our readers
the enjoyment of this early reflection on this issue offered by the hand
of EATWOT.
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As an “extra” to round out our issue, we have a German commen-
tary by Reinhard Kirste recently published online regarding the "theologi-
cal proposal for a post-religional paradigm" that EATWOT has presented
on several occasions. We thank Reinhard for his considerations on this
proposal by EATWOT, and his collaboration towards its dissemination in
the German-speaking world.

In 2015 VOICES hopes to offer important materials, of good qual-
ity, useful for pastoral activity, drawn from different geographical areas
of our Third World.

The year 2015 -- precisely April 10 -- marks the 60th anniversary
of the death of Teilhard de Chardin. Although he spent much of his life
in China, in the first decades after his death it was in the West where his
work found greatest eco. Lately however, knowledge of him and his influ-
ence has been spreading more and more into Asia and Africa.

The first issue of VOICES in 2015. intends to present the conclud-
ing conference materials on Teilhard de Chardin and Asia, held in Sri
Lanka, as originally published by VOICES. Our magazine wishes to thank
the organizers for preferring us to make public their materials through
its pages.

The next number, on which we have been working for 5 months,
will recover a new MINGA of articles on the topic: “Teilhard de Chardin
today, and as seen by the South”. We feel sure it will be original, provoca-
tive, and eminently useful.

The next “World Social Forum” is already on the near horizon. It
will be held in Tunis from the 25th to 30th of this coming March. The
WFTL, “World Forum on Theology and Liberation”, which will be at the
Forum, will be able to share with us their thoughts, as voices of the third
world.

Besides our first issue of 2105, worked up from Asia, we hope to
have another, as promised, worked up from our African EATWOT.

Despite our poverty and ineptitude, we are doing everything pos-
sible to maintain these third world VOICES open to the public. As always
we count on your consideration and support.

Sisterly and Brotherly yours.
The Latin American Theological Commission of EATWOT
Comision.Teologica@Latinoamericana.org
Comision.Teologica.Latinoamericana.org
comision.teologica.latinoamericana.org/indexEnglish.btml
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Desde hace ya varios afios, el ultimo nimero del ano de VOICES
recoge y publica en forma digital la <MINGA Latinoamericana de te6logos
y tedlogas, en favor de las revistas latinoamericanas de teologia». Es una
iniciativa que corona su andadura ya por cuarto afio consecutivo, con
gran aprecio y acogida por parte de las revistas, que por su parte publican
los articulos en papel en los meses anteriores del afo.

Esta aqui publicada es concretamente la IV* MINGA latinoameri-
cana, coordinada y animada por la Comision Teolégica Latinoamericana
de la EATWOT. La V* ya esta muy adelantada, y pronto la veran nuestros
lectores sobre estas mismas paginas digitales.

El tema elegido para esta IV* MINGA fue el de <Teologia de la
Liberaciéon y Nuevos Paradigmas». De la Teologia de la Liberacién no
nos arrepentimos, continuamos caminando fielmente en su espiritu, pero
reconocemos que desde sus tiempos fundacionales «<ha llovido ya mucho»,
ha pasado demasiada agua bajo los puentes, y no podemos repetir sin
mas lo ya vivido: con las nuevas luces y los desafios de los nuevos para-
digmas que por aqui y por alla han ido surgiendo, se hace necesario
replantear la teologia de la liberacion, como la misma fe cristiana.

Catorce autores, cuidadosamente escogidos/as, se esfuerzan por
presentar, desde diversas areas, esos nuevos desafios, los «cambios de
paradigma» que la teologia de la liberacion debe asumir. Creemos, con
toda simplicidad, que este «volumen» de nuestra revista es también el
primer volumen que se dedica —en nuestro hemisferio al menos— a este
tema, nuevo y apenas iniciado. Estamos pues de enhorabuena, e invita-
mos a nuestros lectores a estrenar este tema de reflexion, de mano de la
EATWOT.
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Completa el nimero —fuera del dosier— un comentario aleman, de
Reinhard KIRSTE, publicado recientemente en la red, sobre la «propuesta
teologica de paradigma pos-religional> que la EATWOT ha presentado
en diversas ocasiones. Agradecemos a Reinhard su aprecio por esta
propuesta de la EATWOT, y la colaboracion a su difusion en el mundo
germanoparlante.

En 2015 VOICES espera ofrecerles materiales impirtantes, de cali-
dad, y utiles también para la practica pastoral, elaborados desde diferen-
tes areas geograficas de nuestro Tercer Mundo.

En este afio 2015, concretamente el 10 de abril, se cumplen 60
anos de la muerte de Teilhard de Chardin. Aunque vivié buena parte de
su vida en China, donde mas eco encontr6 en los primeros decenios tras
su muerte fue en Occidente. Sin embargo, Gltimamente su conocimiento
y su influjo se va extendiendo mas y mas por Asia y Africa.

Asi, el primer nimero de VOICES espera presentar los materiales
conclusivos de la Conferencia sobre Teilhard de Chardin y Asia, tenida en
Sri Lanka, publicados por VOICES como publicacién original. La revista
agradece a los organizadores su preferencia por hacer publicos sus mate-
riales a través de sus paginas.

El nuimero siguiente, en el que llevamos trabajando ya 5 meses,
recogera una nueva MINGA de articulos sobre este tema: Teilbard de
Chardin boy, y visto desde el Sur. Estamos seguros de que sera original y
provocador, y sobre todo util.

El préximo Foro Social Mundial ya esta en el horizonte cercano. Va
a ser en Tunez, del 25 al 30 de marzo proximo. El WFTL, Foro Mundial
de Teologia y Liberacion, que se hara alli presente, podra compartirnos
sus reflexiones, como voces del tercer mundo.

Ademas del primer nimero de 2105, elaborado desde Asia, espe-
ramos poder ofrecer otro este mismo aflo, como ya nos fue prometido,
elaborado desde la seccion africana de EATWOT.

Hacemos lo posible, cargados de pobreza e ingenio, para mante-
ner en pie, con dignidad y elegancia, estas VOICES of the Third World.
Contamos con su comprension y apoyo. Fraternal/sororalmente,

Comision Teologica Latinoamericana de la EATWOT
Comision.Teologica@Latinoamericana.org
eatwot.net/VOICES









#or Teologia e Novos Paradigmas

+ Jodao Batista LIBANIO
Belo Horizonte, Brazil

Este artigo foi escrito pelo Pe. Libanio poucas semanas antes de ele falecer,
porque quis participar no nimero colectivo sobre

«Teologia da libertacao e novos paradigams»,

escrito em um mutirdo para as revistas latinoamericanas de teologia,
animado pela Comissio Teoldgica Latino-americana da ASETT/EATWOT
para 2014.

O termo paradigma entrou em moda e se usa com os mais diferen-
tes sentidos depois da reflexio inicial de Th. Kuhnl. H. Kiing fez excelente
transposicao para o campo da teologia. Na base de afirmar o surgimen-
to de novo paradigma estio “as grandes e profundas modificacdes na
histéria da teologia e da Igreja”. Da mudanca nasce o novo paradigma.
Termo amplo e eldstico unido a notavel precisdo e concretude?. Aqui no
artigo apontaremos elementos de mudanca no contexto eclesial e social
da teologia da liberta¢io [TdL], considerada um macroparadigma que esta
pedir novas reformulagdes e, se quisermos, nova refundacio do paradig-
ma basico para dar conta das novidades do momento atual. Por questao
pratica, aludirei no artigo ao surgir de “novo paradigma da TdL”. H. Kiing
sob 0 nome de paradigma ecuménico-contemporaneo pde a teologia da
libertacio que envolve entre parénteses as teologias feminista, negra e do
Terceiro Mundo3. Lancaremos dois olhares: um para dentro da Igreja e
outro para fora no contexto da América Latina.

OLHAR PARA DENTRO

Novas perspectivas

Parece cedo dizer, mas esperamos que a Igreja catdlica anuncie
mudancas majores em dois niveis. No nivel simbdlico, o Papa Francisco
esta a mostrar que a orienta na direcio da simplicidade, de maior proxi-
midade com as pessoas, de maior transparéncia. No nivel real da insti-
tuicio esta a anunciar também modificacoes. Ele “constituiu um grupo de
cardeais para aconselha-lo no governo da Igreja universal e para estudar

1 KUHN, Th. S. A estrutura das revolugdes cientificas. 2. ed. Sao Paulo: Perspectiva, 1978.

2 KUNG, H. Teologia a caminho. Fundamentagdo para o dialogo ecuménico. Sao Paulo:
Paulinas, 1999, p. 150ss.

3 KUNG, H. Teologia a caminho..., p.155, 230s
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um projeto de revisao da Constituicio Apostdlica Pastor Bonus sobre a
Ciria romana” 4

Teologia e liberdade

O clima de abertura, que se instala na Igreja, abre novas possibi-
lidades de fazer teologia. O nimero elevado de tedlogos advertidos e
condenados nas ultimas décadas freou, sem divida, a producio teologica.
O tedlogo escrevia com dois olhares: um para a escrita fruto dos pré-
prios estudos, reflexdes, experiéncias e outro para as instincias romanas
censurando as proprias ideias sob o temor das possiveis represalias. Em
termos de paradigma, estava-se sob o paradigma da vigilancia da ortodo-
xia. Espera-se, no presente, caminhar para maior espaco de liberdade, de
criatividade a respeito da interpretacio interna da fé, maxime em campos
delicados como a eclesiologia, a cristologia e a moral. Referir-nos-emos
nesse artigo a esses tratados.

Eclesiologia

A eclesiologia estava presa a estrutura fortemente centralizadora
dos trés centros: Papa, bispo e paroco. Nela nido cabia uma verdadeira
teologia do leigo, ja que o clericalismo a condicionava altamente. Agora
surge a oportunidade de desenvolvé-la com amplitude e nela tocar temas
delicados como a ordenacio de viri probati, o papel da mulher, o peso
dos fieis leigos/as na escolha da prépria hierarquia e na reflexdo teologica.

Ha um nivel tipicamente candnico e outro de natureza teologi-
ca. O canénico sobrepds-se ao teologico. O novo paradigma inverte o
movimento. Serve de exemplo o que aconteceu com intuicdes teologicas
importantes do Concilio Vaticano II que naufragaram sob a carga cano-
nica. Até onde os fieis leigos da comunidade paroquial, diocesana e até
mundial tém, pela forca do sacramento do batismo, real poder na estrutu-
ra da Igreja? A teologia do batismo em face da do sacramento da Ordem
carece ainda de espaco para crescer. Por causa do dominante clericalismo
do 2° milénio e do inicio do 3°, faltou-lhe oxigénio. Espera-se que na
virada do pontificado pela via original da rentuncia a eclesiologia quebre
paradigmas antigos e encete nova configuracio.

O novo paradigma eclesiolégico ditaria teologicamente o espirito
para o Direito Canonico, pediria maior flexibilidade das leis em vista do
espirito. Assumiria em termos teoldgicos a classica tensio de M. Weber

N

entre carisma e instituicao. Toca a teologia ditar o carisma e controlar

4 http://www.ihu.unisinos.br/noticias/519256-papa-cria-comissao-de-cardeais-para-refor-
mar-a-curia



Teologia e Novos Paradigmas - 17

como ele esta sendo institucionalizado e rotinizado e niao o contrario
como tem acontecido. O candnico tem engessado a teologia.

Cristologia

A cristologia tem oscilado nos ultimos tempos. Desde o movimento
biblico do século XIX, acentuado no século XX, a figura do Jesus histo-
rico tem ocupado lugar proeminente na cristologia. Com isso, a relacao
ideolégica do Cristo glorioso com o poder institucional, quer politico,
quer eclesiastico cedeu lugar para o Jesus palestinente, andarilho, pobre
entre os pobres.

Nas ultimas décadas, em reacdo a teologia da libertacio que acen-
tuou o seguimento do Jesus historico, onda espiritualista e carismatica
frisou o Cristo da fé. O texto de Aparecida joga com as duas tendéncias.
Na estrutura geral, o documento insiste na consciéncia de que a Igreja
Catolica tem algo a oferecer ao mundo e aos catélicos egressos a fim de
recupera-los. Precisa entusiasmar os catélicos, ameac¢ados de acomodacio
e mediocridade para niao ter medo. Para tal, carece propiciar experiéncia e
encontro pessoal com Cristo na Igreja. Proposta fundamental e relevante.

A questao, porém, levanta-se sobre que figura de Cristo apresentar.
Ha duas afirmacoes teolégicas absolutamente corretas. O Jesus palesti-
nente é o Cristo ressuscitado e glorioso e Cristo ressuscitado e glorioso
€ o Jesus historico. Trata-se de perguntar em dado momento e em deter-
minada situacio histérica, qual das duas afirmacdes merece maior relevo
pastoral?

O paradigma cristologico da teologia da libertacao refor¢a a segun-
da afirmacio. Prefere deter-se na figura do Jesus historico como aquele
que mais ilumina a condicdo social da América Latina. Por isso a teolo-
gia da libertacdo o acentuou e teve momentos de presenca e relevancia.
Como ultimamente se deslocou para a outra tendéncia, cabe, mais uma
vez, insistir no seguimento do Jesus histérico como sendo este o verda-
deiro encontro com Cristo. A expressao “encontro com Cristo” sofre certa
ambiguidade. Pode significar experimentar afetiva e festivamente o Cristo
que consola ou seguir o Jesus no compromisso radical que ele viveu em
seu tempo, deixando a casa de Nazaré, adotando a vida de andarilho, con-
vivendo em pobreza com os pobres. A TdL abraca a segunda alternativa.

Santo Inacio elucida bem a importincia do seguimento de Jesus no
momento da decisdo de vida na Segunda Semana5. Na “oblacio de maior
estima” da meditacio do Reino, o exercitante quer e deseja imitar a Jesus

5 de LOYOLA, I.. Exercicios espirituais. Porto Alegre: [s.n.], 1966. As citagdes se fardo do
paragrafo e ndo da péagina para facilitar encontra-las em outras edigdes. Abrev. EE. EE.
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“em suportar todas as injirias e toda ignominia e toda pobreza”®. Na
meditacio das Duas Bandeiras retoma o seguimento de Jesus na pobreza,
no desejo de oprébrios e menosprezos como caminho para a humildade”.
Na consideracio dos Trés Graus de Humildade encontra o exercitante
com o terceiro modo de humildade perfeitissima que consiste em imitar e
assemelhar-se a Cristo Nosso Senhor preferindo pobreza, oprébrios e ser
tido como néscio e louco por Cristo8. Relendo hoje os textos de Inicio,
percebemos como eles ressudam seguimento do Jesus historico como
elemento fundamental para o discernimento da opcao de vida.

A pergunta por novo paradigma nos leva mais longe. Niao s6 sig-
nifica contrapor-se a tendéncia espiritualista em curso, que enfraquece o
seguimento do Jesus palestinense, mas aprofundar o veio da kénosis que
aparece na carta de S. Paulo aos filipenses. Ele exorta a que tenhamos
“o mesmo sentir e pensar que no Cristo Jesus” (Fl 2, 5). Em seguida,
explicita em que consiste aquilo por que passou Jesus. “Ele, existindo em
forma divina, nao considerou como presa a agarrar o ser igual a Deus,
mas despojou-se, assumindo a forma de escravo e tornando-se igual ao
ser humano. Aparecendo como qualquer homem, humilhou-se, fazendo-
se obediente até a morte — e morte de cruz” (Fl 2, 6-8).

A teologia da kénosis ainda nio avancou suficientemente para
entender o siléncio de Deus no mundo, a pluralidade de expressoes reli-
giosas independentes de Jesus, a impoténcia do Jesus historico de tocar
tantos corajosos, os limites de sua revelaciao historica. A dificuldade de
avancar em tal teologia vem da fixa¢io no que segue no proprio texto da
carta aos Filipenses: “Por isso, Deus o exaltou acima de tudo e lhe deu
o Nome que estid acima de todo nome, para que, em o Nome de Jesus,
todo joelho se dobre no céu, na terra e abaixo da terra, e toda lingua con-
fesse: “Jesus Cristo é o Senhor”, para a gloria de Deus Pai (Fl 2, 9-11). A
glorificacido de Jesus, as definicdes dogmaticas dos Concilios ecuménicos,
o ensinamento tradicional acentuaram o lado do poder divino de Jesus.
Como entender entio o limite histoérico de quem é Deus? Como dialogar
com outras religides que nio conhecem nem reconhecem a Jesus?

A cristologia da kénosis permite entender melhor que significa que
ele renunciou “o modo divino de caminhar entre n6s” e por isso assu-
miu tantas insuficiéncias. Como conjugar tais reflexdes com a teologia
da unido hipostatica, do conhecimento e comunhio imediata que Jesus
tinha com Deus Pai. Alguns reduziram a kénosis a renuncia dos efeitos

6 £E. EE. n. 98.
7 EE. EE. n. 146.
8 EE. EE. n. 167.
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da “visdao beatifica” de Deus que Jesus gozava aqui na terra. Outros vao
mais longe. E evitam o termo “visdo beatifica” para sinalizar a seriedade
do mistério da encarnacao.

A teologia da kénosis tem consequéncias eclesiologicas. Se Jesus
Cristo renunciou a seguranca, clareza, transparéncia, evidéncia do “do
modo divino” com muita mais razdo a Igreja nio o possui. Se Jesus assu-
miu a fragilidade da carne, a Igreja nio tem por onde arvorar-se em ins-
tancia de poder absoluto. A proépria infalibilidade da Igreja recebe outra
interpretacio na perspectiva da kénosis. Nesse sentido, a rendncia de
Bento XVI acenou para a fragilidade da pessoa que possui a dignidade
suprema na Igreja.

Moral

No campo da Moral, abre-se a perspectiva de romper com o
paradigma estoico da sacralidade normativa da lei natural sobre a qual
a Igreja detém interpretacio auténtica, definitiva e injuntiva. A historici-
zacao da lei natural modifica-lhe profundamente o sentido. Dois campos
hoje disputam especialmente novas interpretacdes: a moral sexual e a
relacionada com a vida. Campos extremamente delicados devido a gra-
vidade das consequéncias para a vida humana de posicoes arbitrarias.

Anuncia-se, como possivel caminho novo, maijor clareza na dis-
tincao entre ética e moral. A Igreja se restringiria como instancia autori-
tativa ao campo da moral catélica e discutiria em pé de igualdade com
as ciéncias, com a sociedade, com o mundo secular a tematica da ética.
Para a primeira, usaria as fontes com que trabalha desde a Escritura, a
sua interpretacio ao longo da Tradicdo, praticas e costumes eclesiasti-
cos, ensinamentos do magistério, de mestres e doutores da Igreja. Nesse
campo, falaria para os fieis com a autoridade que lhe compete, resguar-
dada a famosa objeciao de consciéncia por parte das pessoas afetadas.

Quando se tratasse de temas éticos, os seus argumentos valem pela
forca racional, humana que eles possuem, acessivel e discutivel pelas
inteligéncias humanas sem recurso a algum procedimento autoritativo.

Para o cristao concreto, havera momentos de conflitos nio faceis
de solucido entre a percepcio ética de determinada acio ou atitude e
o ensinamento moral da Igreja, especialmente quando o cristao exerce
alguma funcio publica, sujeita a legislacoes seculares.

O paradigma da secularizacio amplia a presenca no interior da
Igreja, na pratica dos cristdos, nos costumes da sociedade. Em face dele,
vale apelar unicamente para a ética e nio mais para prescricoes e ensina-
mentos eclesiasticos. Estes perdem cada vez mais audiéncia como tal e se
medem pelo valor intrinseco e racional que demonstram.
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OLHAR PARA FORA

Voltemos o olhar para fora da Igreja. Que novos paradigmas
anunciam para a teologia? O primeiro e de sempre se chamam pobres.
Mudaram alguns aspectos importantes de tal maneira que eles merecem
novo paradigma. Situemos o problema.

Os pobres

A teologia da libertacio nasce da experiéncia de Deus em relacdo
com os pobres. A predilecio de Deus pelos pobres, a pratica de Jesus
com os pobres e como pobre e a realidade latino-americana de domi-
nacio e opressio dos pobres desencadearam reflexdo teolégica original
e inovadora. Visava-se ao pobre entendido como fruto da opressio do
sistema capitalista. Mais que pobres, empobrecidos e explorados, criados
pelos mecanismos opressores, de maneira coletiva e dialética. E por isso,
provocados a empenharem-se em processo de libertacio?. Na América
Latina, o pobre irrompeu nas comunidades eclesiais de base e na socie-
dadel0.

Fatores eclesiasticos e culturais puseram em crise o paradigma
da opcido pelos pobres. Para alguns significou o sepultamento da TdL.
As urgéncias presentes se apresentavam outras: a cultura de massa, a
Nova FEra, o surto pentecostal carismatico, o didlogo com as religides, a
explosio da tecnologia da comunicacio, o novo paradigma humanista
ecologico.

No entanto, o neoliberalismo e certa melhoria da vida econ6mica
das classes operarias nio significaram, de modo nenhum, a superacio da
pobreza e da injustica social. A desigualdade social continua ainda escan-
dalosa e, além disso, perceberam-se novas expressdes de dominacio.

Avancou-se na compreensao de pobre na atual situacio: “a pobreza
significa morte: morte injusta, morte prematura dos pobres, morte fisica”
e também “morte cultural”ll. Os pobres vivem perto da morte em todos
os sentidos: fisica, psiquica, cultural, espiritual. O novo paradigma da
opcio pelos pobres envolve a luta por todos esses aspectos e valores no
processo de libertacdo. Acrescente-se o gravissimo problema das massas

2 LOIS, J. Opcion por los pobres. Sintesis doctrinal, en VIGIL, J. M. (Ed.), La opcién por los
pobres, Sal Terrae: Santander 1991, p. 10s.

10 GUTIERREZ, G. A forga historica dos pobres. Petropolis: Vozes, 1984. 2. ed.

11 GUTIERREZ, G.. Renovar la opcién por los pobres, in Sal Terrae 983 (octubre, 1995),
p.679s cit. por LOIS, J.. Gustavo Gutiérrez: En busca de los pobres de Jesucristo, in Sal
Terra 85/6 (1997), n. 1002, p. 506.



Teologia e Novos Paradigmas - 21

de migrantes em busca de sobrevivéncia no interno dos paises e para
fora deles. A opcido pelos pobres carece de reflexdo consistente sobre tal
situacio mundial.

Caminhamos para a sociedade pés-industrial do conhecimento
depois do enlouquecido desenvolvimentismo com gigantescas fibricas
poluidoras e com trabalhos pesados sobre os operarios. Ela caracteriza-
se pela profunda transformac¢io do mundo da producio, da gestio e do
consumo. Sofre a influéncia das redes de informacio e dos instrumentos
eletronicos que estdo a substituir a mao de obra bruta, o primitivismo das
organizacdes e a cansativa busca de consumo da sociedade. Os computa-
dores planejam o tipo, a quantidade, a maneira de producio.

Em relacio a realidade dos pobres, fica cada vez mais claro que
os excluidos — nacdes, classes, individuos — do mundo da informatica
estao destinados a ser os pobres do futuro. Nio saberio como situar-se
em realidade altamente informatizada. Cresce ainda mais a desigualdade
social em todos os niveis.

A famosa distincao de classes desloca-se. No topo, estio os que
geram conhecimentos. Ai se acumulam as grandes fortunas. Haja vista
os senhores do Microsoft. Os que se especializam em administrar tais
conhecimentos participam bem das riquezas. A grande massa usufrui sim-
plesmente desses bens. E os excluidos deles circulam pelos campos da
pobreza. Tal situacio pede repensamento da opcao pelos pobres. A entra-
da no mundo do trabalho condiciona-se ao dominio das tecnologias de
informacio. Sem educacio e sem acesso a elas, os pobres apenas colhem
as migalhas que caem da lauta mesa de conhecimento informatizado.

As Religioes

A teologia considerava as diferentes religioes com os binéculos da
distancia, como tema tedrico a fim tematizar com maior clareza a origi-
nalidade salvifica do cristianismo. Alimentou durante séculos as ondas
missionarias que levavam o evangelho da salvaciao aos outros povos.

As massas de migrantes tém trazido para dentro das regides cristas
membros de outras religides. O problema ja é o vizinho. Como pensar
a relacao religiosa com ele? Que significa teologicamente a crescente
relevancia das religides no mundo de hoje, tanto no campo estritamente
religioso, como politico e até militar?

Ao lado de tal dado de mudancga fisica e geogrifica dos polos reli-
giosos, processa-se outra transformaciao ainda mais provocante. Pela via
internética, tem-se acesso a praticas religiosas oferecidas pelas religides
desde as classicas até as mais bizarras. As pessoas tém condicdes hoje de
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selecionar exercicios religiosos de qualquer religiao, sem condicio neces-
sariamente afiliar-se a ela. Torna-se crescente o procedimento religioso
de quem se situa em face das religides como se elas fossem lojas de um
supermercado de onde retiram a mercadoria espiritual de que necessitam
ou gostam!2,

Como pensar as praticas religiosas nesse extremo individualismo
como simplesmente feitas para o consolo, gosto e até mesmo arbitrio
das pessoas? Estia longe da religido cristd que apresenta a fé no triplice
movimento de interpelacao, conversio e compromisso. O novo paradig-
ma religioso nio pode perder a forca de transformacio do coracio, da
vida das pessoas em ordem a praxis que pede a mudanc¢a de um sistema
injusto e opressor.

O encontro interreligioso parece pér como ponto fundamental
o didlogo em torno da libertacio e nao tanto de dogmas, doutrinas e
priticas religiosas. Nesse contexto, a fé cristd tem a novidade de apre-
sentar a Deus, a praxis de Jesus e acdo do Espirito Santo na perspectiva
libertadora. Por esse lado, o dialogo se torna libertador e nio injuntivo,
fundamentalista e dogmatista.

O debate com as ciéncias

O novo paradigma da TdL tem trabalhado quatro campos impor-
tantes. Por questio de espaco, apenas os indicamos. As ciéncias em
conubio crescente com a tecnologia e subsidiada pelo capital financeiro,
especialmente na biotecnologia e na informatica, levantam pesados ques-
tionamentos a teologia e demandam novo modo de ambas se relaciona-
rem. Niao basta mais a resposta medieval, retomada por alguns setores
eclesiastico, das trés afirmacdes classicas. Nao ha possibilidade de incom-
patibilidade entre fé e ciéncia, por Deus ser o autor de ambas. Entdo, ou
a afirmacao cientifica esta equivocada ou a interpretacao da fé.

Sem duvida, assintoticamente e na eternidade celeste, nao have-
ra contradicbes entre ambas. Mas vivemos na histéria e nela temos de
resolver os problemas. E nao raro as afirmacoes dogmaticas e cientificas
batem de frente. Eis ai a tarefa de construir novos paradigmas que melhor
respondam a tais choques.

12 VERNETTE, J. Les déviances du religieux, in CHANTEUR, J.; VERNETTE , J. et alii,
La vie intérieure. Une nouvele demande, Académie d’ Educatlon etd Etudes Sociales.
Annales 1996-1997, Paris: Fayard, 1998, p.73.
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A presenca da mulher no mundo eclesial e na teologia

No interior do primeiro paradigma classico da TdL surgiu o grito
das mulheres para a necessidade de refletir o papel delas tanto na pro-
ducio da teologia em outra perspectiva como na vida eclesial. Ja se cam-
inhou muito na confec¢io da teologia feminina 3.

Niao se trata unicamente de uma teologia que interpreta com olhar
feminino o mistério da revelacio, mas implica construir uma teologia
“universal” no sentido de afetar a toda a compreensio da fé crista e ecle-
sial. Ha questdes graves em que se identifica sem mais a revelacio com
formulagcdes nio isentas de visdo unilateral masculina especialmente no
campo da sexualidade e da eclesiologia. Por ai caminha novo paradigma
que tem sido bloqueado por normas candnicas e eclesiasticas.

Teologia e as etnias

Marcou o campo da TdL a obra do te6logo negro americano
J. Cone: A black theology of liberationl%. Se nio me engano, no IV
Congresso Internacional Ecuménico em 1980, em Sao Paulo, este te6logo
americano questionou a TdL por desconhecer a questio étnica. E fez a
contundente afirmacio: God is Black, Deus é negro.

Na America Latina, assumiu-se a problematica étnica tanto por
parte da cultura indigena 15 quanto negra 16 na perspectiva da libertacio.
E agora que novidade tal paradigma apresenta nos dias de hoje? Até onde
a etnia ainda pertence ao campo da marginalizacio e demanda perspec-
tiva libertadora? A novidade parece vir de dois fatos simultineos e anta-

13 Seria longo elencar a significativa teologia feminina. As trés antologias oferecem infor-
macao da riqueza da produgéo teoldgica feminina e das teélogas: AZCUY, V. R. (Coord.)
DI RENZO, G. M. (Coord.) LERTORA Mendoza, C. A. (Coord.). Diccionario de obras de
autoras en América Latina, el Caribe y Estados Unidos. Buenos Aires: San Pablo, 2007;
Antologia de textos de autoras en América Latina, el Caribe y Estados Unidos. Buenos
Aires: San Pablo, 2008; Estudios de autoras en Ameérica Latina, el Caribe y Estados
Unidos. Buenos Aires: San Pablo, 2009.

14 New York: Orbis Books, 1995.

15 MARZAL, M.; ROBLES, J. R. et Alii. O rosto indio de Deus, Petrépolis: Vozes, 1989;
SUESS, P. Alteridad-Integracion-Resistencia. Apuntes sobre la liberacion y la causa
indigena, in Revista latinoamericana de teologia 2 (1985), p. 303-319.

16 ASETT, Identidade negra e religido, S. Bernardo do Campo, Liberdade/CEDI, 1986;
BEOZZO, J. O. A situagdo do negro na sociedade brasileira, Petropolis: Vozes, 1984;
SILVA, A. A. da. Evangelizagdo e inculturagédo a partir da realidade afro-brasileira,
ANJOS, M. F. dos, (org.). Inculturagdo: Desafios de hoje, Petrépolis: Vozes, 1994,
95-95-117; ID. Inculturagdo, Negritude e Teologia, in Convergéncia 29 (1994), p. 35-46.
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gonicos. De um lado, numerosas massas de africanos, haitianos e outros
demandam paises em que consigam viver dignamente. Doutro lado, os
paises desejados procedem contraditoriamente com os migrantes. De um
lado, necessitam deles para trabalhos que os nativos ja nao querem fazer.
De outro lado, sentem a ameaca das grandes massas que chegam pro-
vocando desemprego, mudancas culturais, transtornos religiosos temidos
pelos habitantes héspedes.

O novo paradigma étnico precisa contemplar a atual situacio do
capitalismo neoliberal que estd a fazer migrar muitas etnias e a ameacar-
lhes a cultura e a pratica religiosa. Misturam-se ao problema étnico a
situacao econdmica, a pratica religiosa e a rejeicio etnofébica que grassa,
sobretudo na Europa. Simboliza a politica contra os imigrantes a figura de
Jean-Marie Le Pen que presidiu até 2011 a Frente Nacional, partido nacio-
nalista francés de direita. Insistentemente vociferou contra os estrangei-
ros que vinham trabalhar na Franga.

Ecologia

Aqui se abre o campo maijor para o novo paradigma da TdL. L.
Boff ja o anunciou no livro “Ecologia, mundializacio, espiritualidade: a
emergéncia de um novo paradigma”17. Ele articula tal tema com a liber-
tacio do pobre em outra obra de relevo: Dignitas Terrae - Ecologia: grito
da terra, grito dos pobres!8, Ultimamente ele tem dedicado as melhores
energias teologicas para desenvolver esse novo paradigma.

Paulo A. Baptista, em brilhante tese doutoral, mostra a mudanca
de paradigma de L. Boff. Forja-lhe a designac¢io de teoantropocésmico1?
para indicar a nova compreensio de Deus, de ser humano e do cosmos
e as relacoes entre si.

O futuro do novo paradigma situa-se precisamente na interface dos
campos da ecologia e da teologia sem perder a 6tica do pobre. A des-
truicdo ecologica afeta sobretudo os pobres e, por sua vez, o cosmos se
tornou o grande pobre a ser explorado pelo modelo desenvolvimentista
do Ocidente e acelerado pelo capitalismo neoliberal consumista.

Abre aqui enorme campo de pesquisa e de criatividade no embalo
dos estudos da ecologia em cujo contexto o didlogo interreligioso tem
contribuicio singular. H. Kiing, ao considerar os conflitos que afetam a

17 S50 Paulo: Atica, 1993.
18 550 Paulo: Atica, 1999. 3. ed.

19 BAPTISTA, Paulo Agostinho N. Libertacdo e ecologia: a teologia teoantropocésmica de
Leonardo Boff. Sédo Paulo: Paulinas, 2011.
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humanidade no presente, afirmou contundentemente que “nao havera
paz no mundo sem uma paz entre as religides”20. Parafraseando, vale
também dizer que nido “havera salvacdo para a Terra, sem a salvaciao das
Religioes”. As tradicoes das religides ditas primitivas refletem enorme
respeito a Terra. A interpretacdo literal dada pela tradicao biblico-crista
de que Deus submete a Terra ao bel-prazer do dominio do ser humano
vem sendo contestada, especialmente depois da posicio de Moltmann.
Ele mostra que no centro da criacdo esta o Sabado, a contemplacio e o
louvor de Deus criador € nio a exploracdo da terra21l,

Interpelacao da pés-modernidade

Fechando a proposta de novo paradigma da TdL, estio os questio-
namentos que a pos-modernidade levanta. Enfrenta-los exige realmente
reformulaciao de aspectos da TdL. Por brevidade, escolhemos dois pontos
fundamentais da poés-modernidade: o extremo individualismo e o pre-
sentismo.

A afirmacio lapidar de L. Dumont se reforca ainda mais na pos-
modernidade: “o individualismo é a ideologia da modernidade”22, Se
desde o inicio, a TdL se preocupou com os pobres e por conseguinte
com a dimensiao econdmica, politica, social e cultural da sociedade, a
pos-modernidade estid exigir repensamento de posi¢cdo ainda mais con-
tundentemente critica ao individualismo Ele se associou a dois fatores
fortissimos: o capital financeiro e o consumismo. Dentro dessas duas
coordenadas, nenhuma perspectiva social se faz possivel.

Para enfrentar o presentismo, a TdL carece de renovar a perspecti-

[3¥<)

va escatologica, acentuando fortemente a dupla dimensao do “ja” e “ainda
nao”. O “ja” da libertacdo ocupou enorme espaco na TdL. Agora cabe
articula-lo com o “ainda nio” para niao cair no engodo do presentismo.
Ele possui terrivel poder desmobilizador. Em face de qualquer fracasso
presente, as pessoas desanimam. A queda do socialismo real mostrou
claramente que sem perspectiva dialética escatolégica o compromisso
com a libertacio mingua. Quantos estavam no front da luta, entregaram
os pontos aderindo ao sistema e perdendo-se na depressao da vida sem

sentido da droga ou bebida.

20 KUNG, H. Projeto de ética mundial: uma moral ecuménica em vista da sobrevivéncia
humana. 3. ed. Sao Paulo: Paulinas, 2001, p. 108ss.

21 MOLTMANN, J. Deus na criagdo: doutrina ecologica da criagcdo. Petropolis: Vozes, 1993,
p. 23ss.

22 DUMONT, L. O individualismo. Uma perspectiva antropolégica da ideologia moderna, Rio:
Rocco, 1985, p. 20.
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Conclusao

Entao que novo paradigma se vislumbra para a TdL? Um paradig-
ma que valorize a liberdade interna no seio da teologia e da Igreja. No
campo cristologico, que reforce a dimensio do Jesus palestinense e a
categoria de kénosis. Na moral, que acene por nova compreensio do ser
humano, sua sexualidade e o mistério da vida. Em relacio aos pobres,
que os situe na situacao atual de proximidade da morte e da sociedade
do conhecimento. No didlogo com as religides, que se abra as suas rique-
zas e reinterprete libertariamente o fendmeno religioso espiritualista. No
debate com as ciéncias, repense a dimensao biolégica do ser humano e o
mundo da informatica na perspectiva da libertacao. Em relacio a mulher,
que lhe caiba originalidade e presenca na producao da teologia e na vida
eclesial. Em face da questao étnica e ecoldgica, que reestruture e amplie o
conceito de libertacio para as racas e para a Terra. Enfim, no mundo pés-
moderno, que a TdL mantenha firme a dimensao social e de perspectiva
utopica, escatoldgica sem trégua no processo de libertacio. Q
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0 caminho que temos pela frente

Novos paradigmas que a leitura
biblica latino-americana tem que efrentar

Carlos MESTERS e Francisco OROFINO
Siao Paulo, BRASIL

Este artigo foi escrito para o nimero colectivo sobre

<Teologia da libertacao e novos paradigams»,

escrito em mutirdo para as revistas latinoamericanas de teologia,
animado pela Comissao Teoldgica Latino-americana da ASETT/EATWOT
para 2014.

Ao tentar animar os exilados, o profeta Jeremias da um bom conse-
lho para pessoas que vivem a dura experiéncia do exilio: “levanta marcos
para ti, coloca indicadores de caminho, presta atencio ao percurso, ao
caminho por onde ja caminhaste!” (Jr 31,21). O presente artigo quer tentar
exatamente isto. Nos foi pedido "apontar os novos paradigmas que a leitu-
ra biblica latino-americana tem que enfrentar". Nossa proposta € dar uma
rapida olhada ao caminho por onde estamos caminhando desde os anos
70 até hoje para que, na medida em que olhando para tras, sobre a cam-
inhada ja feita, consigamos perceber o caminho que temos pela frente.

E a fé do povo que faz acolher a Biblia como aquilo que ela real-
mente é: a Palavra de Deus para nés. Evidentemente esta Palavra de Deus
insere-se na nossa historia recente, nos momentos em que, aqui no Brasil,
vivemos, trabalhamos, construimos, amamos, estudamos, sofremos, partil-
hamos, convivemos, etc. Foram muitos momentos. Alguns muito intensos,
como a transi¢io entre a ditadura militar e a nova Constituicao. Outros
de profunda frustragio quando os governos eleitos enveredaram pelas
politicas neoliberais desarticulando o movimento popular. Aos poucos
fomos percebendo que este processo de inser¢cao da Palavra, de contex-
tualizacio, esta sempre em mudanca. Tais mudancas pedem uma continua
revisao em nossa maneira de trabalhar com a Palavra. Mas o que descobri-
mos 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
noés também mudamos muito! Gragas a Deus!
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Este artigo, como nao podia deixar de ser, traduz nossa camin-
hada 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 criacio
do CEBI, alguns diziam que “a Biblia é a gasolina escondida no movi-
mento popular!”. O CEBI nasceu para explicitar, articular, dinamizar e
sistematizar a leitura que o povo ja fazia da Biblia em pequenos grupos
populares. Alguns destes grupos estavam situados em zona rural, outros
nas periferias das cidades que comecavam a inchar pelo processo galo-
pante de urbanizac¢io na época do “milagre brasileiro” da ditadura militar
(1964-1985).

Quando falamos em Leitura Popular, entendemos a leitura liberta-
dora que se pratica nas comunidades eclesiais de base (CEBs). Este ser-
vico prestado a Leitura Popular é o fator determinante para os métodos
que foram sendo sucessivamente adotados pelo CEBI. Estes métodos sio
frutos do confronto constante entre a leitura Popular e a evolu¢io do
movimento popular e da educacio popular nestes ultimos anos.

Algumas observacgoes a respeito do Movimento Popular

E evidente que nestes anos de caminhada biblica muita coisa
mudou nos movimentos sociais e nas organizacdes populares. Do seu
jeito, a populacio pobre foi encontrando novas formas de se organizar e
de expressar suas buscas, sonhos e desejos. Nos anos 70, a énfase maior
estava nas denuncias e nas manifestacoes contra a ditadura militar e o
custo de vida. Hoje, na luta contra o império neoliberal existe a tendéncia
em atuar por meio das redes solidarias e das redes sociais via internet.
Encontramos hoje uma infinidade de propostas que podem ser locais
(cooperativas de catadores de lixo), regionais (movimento em defesa
do semi-arido), nacionais (lei da ficha limpa) e internacionais (ONGs
ecologicas). Nesta articulacio exercem papel importante os novos meios
de comunicacio e de informacido através da internet. Esta acdo comuni-
cativa gera e desenvolve novas técnicas e novos saberes no movimento
popular. Seu objetivo é o “empoderamento” das pessoas e dos grupos.
Isso significa que sua maior meta é fortalecer a participaciao efetiva das
pessoas dentro da sociedade civil para quebrar o dominio do sistema
financeiro neoliberal. Dominando os grandes meios de comunicacio (TV,
jornais e revistas semanais), o neoliberalismo consegue impor a sua tria-
de: individualismo, consumismo e privatizacio dos bens e servicos. Os
sucessivos Foruns Sociais Mundiais tornaram visivel este imenso nimero
de pequenos e localizados projetos e lutas, mostrando que os motivos e
a mobilizagao das pessoas dependem muito de sua afinidade e de sua
visao localizada dos problemas.
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Por isso mesmo, ao contrario dos anos 70 e 80, existem agora
novas formas de atuac¢io e de associacio dentro do Movimento Popular.
Nao existe tanto a busca por uma grande associacio reunindo massas
enormes como nas Diretas Ja. Existe hoje uma mobilizacio pontual, local,
a partir de um problema bem concreto que mobiliza tanto as pessoas
atingidas como alguns grupos simpatizantes. Geralmente a mobilizacao é
uma resposta a um apelo feito por uma ONG, internacional ou nacional,
convocando as pessoas no que se chama de “participaciao cidada”.

Tudo isso exige uma revisao de nossos trabalhos biblicos. Quando
o CEBI comecou, no final dos anos 70, havia um grande numero de
movimentos sociais populares articulados na oposi¢io ao regime militar.
Nossa leitura biblica atingia principalmente os movimentos de base pre-
sentes nas igrejas cristds e inspirados pela Teologia da Libertacdo. Com
a queda do regime militar e a posterior organizacio da democracia bra-
sileira com a Constituicao de 1988, esse quadro, evidentemente, mudou
muito. As manifestacdes de massas pedindo participacio politica e liber-
dades democraticas desapareceram. Afinal, estamos agora num regime
democratico e representativo. Nao ha mais necessidade de os grupos
politicos se refugiarem nas igrejas. O Partido dos Trabalhadores, organi-
zado a partir dos movimentos sociais das igrejas, sindicatos e intelectuais,
era o canal politico das reivindicacdes populares. Os movimentos viram
muitas de suas plataformas atingirem o texto constitucional. E certo que
muita coisa ficou apenas na letra. No entanto, a desmobilizacio 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
privatiza¢oes tucanas, ou ainda nas manifestacdes de junho-julho de 2013
contra o aumento nas passagens dos transportes urbanos.

Se quisermos descobrir os novos paradigmas para uma leitura
popular da Biblia na América Latina, temos que destacar alguns eixos que
estio mobilizando as pessoas e recuperando um pouco a visibilidade dos
movimentos sociais e populares:

a) A Questio da Terra é a que melhor se destaca no cenario nacio-
nal. Dos cerca de 20 movimentos sociais rurais do Brasil, o MST é o mais
conhecido porque melhor organizado na sua estratégia de comunicacio.
Mas niao podemos esquecer a luta dos indios e dos grupos quilombolas
pela regulamentacio da suas reservas.

b) O Movimento pela Etica na Politica e os grupos de Fé &
Politica. Esta articulacio teve grandes vitorias como a destituicio de
Collor; os plebiscitos populares contra a privatizacio da Vale do Rio Doce
e da Divida Externa; a Lei da Ficha Limpa e a legislacio anticorrupcao.
Mas também sofreu a derrota no plebiscito pelo desarmamento.
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©) O crescimento dos movimentos indigenas, despertado pelas
celebracdes envolvendo os 500 anos da chegada dos brancos (1992-
2000). Este movimento teve a grande vitéria na demarcacio da reserva
Raposa-Serra do Sol e na recuperacio das terras dos pataxds, no sul da
Bahia. Aqui no Brasil sio os indigenas que mais resistem as politicas
desenvolvimentistas patrocinadas pelo PT.

d) A luta dos afro-descendentes em tornar seu rosto mais visivel
na sociedade brasileira, principalmente no campo educacional com a
questao vitoriosa das cotas nas universidades e na luta pelas terras qui-
lombolas.

e) As grandes mobilizacées dos homossexuais, congregando
milhoes de pessoas nas Paradas de Orgulho Gay permitindo sua vitéria
no reconhecimento da unido entre pessoas do mesmo sexo.

f) As varias frentes ecolégicas. Desde a ECO-92, a luta popular
se firma no campo ecolégico. A resisténcia aos megaprojetos, as grandes
barragens, ao agronegécio mobilizam e articulam muitos grupos de resis-
téncia como se viu na Rio+20 em junho de 2012.

f) Os novos avancos da ciéncia que modificam a visdo e a atitude
das pessoas: a informatica, a biotecnologia, a fisica quantica, a nanotec-
nologia, etc.

Mas apesar de todos os avancos tecnolégicos, politicos, sociais e
econOmicos, que nos colocam entre as 8 economias mais poderosas do
planeta, ainda somos um pais tremendamente desigual. Muitos grupos
ainda continuam com a pauta de lutas dos anos 70/80: trabalho, saude,
transporte, educaciao, moradia e alimentacio.

Estes sao os novos desafios que nos levam a perguntar qual o papel
dos novos 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? A leitura biblica esta sendo influenciada por estes
mesmos desafios do movimento popular. E uma influéncia mitua e um
enriquecimento mutuo.

Desafios novos levantados pela Leitura Popular

A leitura popular traz dentro de si alguns desafios muito importan-
tes a serem levados em conta. Enumeramos aqui cinco desafios:

1. A Leitura feminista ou leitura de género

Esta leitura questiona e relativiza a secular leitura machista feita
pelas igrejas para manter o sistema patriarcal. A leitura de género nio
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pode ser descartada como um fend6meno passageiro nem como uma das
muitas curiosidades exegéticas sem maiores consequéncias. Ela é uma das
caracteristicas mais importantes que vem surgindo de dentro da leitura
popular da Biblia. O seu alcance é muito maior do que poderia parecer a
primeira vista. No Brasil ela adquire uma importincia maior por causa da
esmagadora maioria de mulheres que participam ativamente nos grupos
biblicos e sustentam a luta do povo em muitos lugares. No CEBI é grande
o nimero de assessoras que se formaram nos Gltimos anos e que estio
aprofundando a leitura de género nio como um novo setor, mas como
uma caracteristica que deve marcar toda a leitura popular que fazemos.

2. Como enfrentar a realidade do fundamentalismo?

Nos encontros biblicos promovidos pelo CEBI, abertos a pessoas
dos varios setores da vida das igrejas, aparece cada vez mais o seguinte
fendmeno. O estudo e a interpretacio da Biblia sio feitos numa linha
claramente libertadora. Mas nas celebragdes, nas conversas de grupos,
nas perguntas, aparece uma atitude interpretativa diferente, em que se
mistura fundamentalismo com teologia da libertacio. Sobretudo nos
jovens! Como explicar este fendmeno? Vem de onde? Do contato com a
linha conservadora, com a linha carismatica, com os pentecostais? Sera
que também nio vem das deficiéncias da atitude libertadora frente a
Biblia? Sera que nio vem de algo ainda mais profundo que esti mudando
no subconsciente da humanidade? Pois, a realidade do fundamentalismo
nao existe s nas igrejas cristas, mas também nas outras religides: judaica,
muculmana, budista... Existem até formas de um fundamentalismo secu-
larizado. O fundamentalismo é um perigo. Ele separa o texto do resto da
vida e da histéria do povo e o absolutiza como a tnica manifestacio da
Palavra de Deus. A vida, a histéria do povo, a comunidade, ja nao teriam
mais nada a dizer sobre Deus e a sua Vontade. O fundamentalismo anula
a acdo da Palavra de Deus na vida. E a auséncia total de consciéncia
critica. Ele distorce o sentido da Biblia e alimenta o moralismo, o indivi-
dualismo e o espiritualismo na interpretacio. E uma visio alienada que
agrada aos opressores do povo, pois ela impede que os oprimidos tomem
consciéncia da iniquidade do sistema montado e mantido pelos podero-
sos. Na Igreja Catodlica, pela primeira vez, o documento A Interpretacdo
da Biblia na Igreja de 1993 critica fortemente o fundamentalismo como
uma coisa nefasta que nio respeita suficientemente o sentido da Biblia.

3. A busca de Espiritualidade e o nosso método de interpretacao

Em todo canto se ouve e se sente o desejo de maior profundidade,
de mistica, de espiritualidade. A Biblia, de fato, pode ser uma resposta a
este desejo. Pois, a Palavra de Deus tem duas dimensdes fundamentais.
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De um lado, ela traz uma LUZ. Neste sentido, ela pode contribuir para
clarear as ideias, desmascarar as falsas ideologias e comunicar uma cons-
ciéncia mais critica. De outro lado, ela traz uma FORCA. Neste sentido,
ela pode animar as pessoas, comunicar coragem, trazer alegria, pois ela
¢é forca criadora que produz o novo, gera o povo, cria os fatos, faz amar.
Infelizmente, muitas vezes, na pratica pastoral, estes dois aspectos da
Palavra estio separados. De um lado, os movimentos carismaticos; de
outro lado, os movimentos de libertacado. Os carismaticos tém muita
orac¢iao, mas muitas vezes carecem de visdo critica e tendem para uma
interpretacao fundamentalista, moralizante e individualista da Biblia. Por
isso, a sua oracdo, muitas vezes, carece de fundamento real no texto e
na realidade. Os movimentos de libertacio, por sua vez, tém muita cons-
ciéncia critica, mas, as vezes, carecem de perseveranca e de fé quando
se trata de enfrentar situacdes humanas e relacionamentos entre pessoas
que, dentro da analise cientifica da realidade, em nada contribuem para
a transformacido da sociedade. As vezes, eles tém uma certa dificuldade
para enxergar a utilidade de longas horas gastas em oracio sem resultado
imediato.

4. A cultura dos nossos povos

No mito do Tucumai, que explica aos indios da regiio amazonica a
origem do mal no mundo, o culpado pelos males nao é a mulher, mas sim
o homem. Num encontro biblico, alguém perguntou: "Por que nio usa-
mos 0s nossos mitos em vez dos mitos do povo hebreu?" Nao houve res-
posta. A mesma pergunta foi feita num curso biblico na Bolivia em Maio
de 1991. Os participantes, quase todos Aymaras, perguntavam: "Por que
usar s6 a Biblia? As nossas historias sio mais bonitas, menos machistas e
mais conhecidas!" As religides da Asia, mais antigas que a nossa, levantam
estas mesmas perguntas ha varios anos. Qual o valor da nossa historia e
da nossa cultura. Sera que elas nio poderiam valer como o nosso Antigo
Testamento, onde estdo escondidas as promessas que Deus fez aos nossos
antepassados e onde existe a nossa lei como "nosso pedagogo para Jesus
Cristo" (Gal 3,24)? O Evangelho nio veio eliminar nem substituir o Antigo
Testamento, mas sim completa-lo e explicitar todo o seu significado (Mt
5,17). O Antigo Testamento do povo de Israel é o cdnon ou a norma ins-
pirada que nos ajuda a perceber e a revelar esta dimensao mais profunda
da nossa cultura e histéria, do nosso Antigo Testamento. Neste sentido
sdo muito importantes as diferentes iniciativas da leitura indigena, negra
e de género.

Muitos perguntam: mas o que fazer com a cosmo-visao ultrapas-
sada da Biblia? Aqui vale a pena retomar uma palavra de Clemente de
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Alexandria, um sabio africano do século IV da cidade de Alexandria no
norte do Egito. Ele dizia: “Deus salvou os judeus judaicamente, os gregos,
gregamente, os barbaros, barbaramente”. E podemos continuar: “Os bra-
sileiros, brasileiramente; os argentinos, argentinamente; os latinos, latina-
mente, etc." Os judeus, os gregos e os barbaros, cada um no seu tempo e
na sua cultura, através da teimosia da sua fé e no meio das muitas crises
das suas historias, foram capazes de descobrir os sinais da presenca amo-
rosa de Deus em suas vidas. Assim também nés estamos sendo desafiados
a fazer hoje o mesmo que eles fizeram no seu tempo, a saber: descobrir
a mesma presenca divina dentro da nossa cultura; expressa-la nas formas
da nossa cosmo-visao; criar maneiras novas de celebrar que respondam
ao desejo mais profundo do nosso coragio; irradiar esta fé para os outros
como uma grande Boa Noticia para a vida humana; fazer o que Jesus fez
no tempo dele: transmitir a BOA NOTICIA DE DEUS.

5. Necessidade de um estudo mais aprofundado da Biblia na AL

A caminhada das Comunidades avanca e se aprofunda. Aos poucos,
do coracio desta pratica popular esta surgindo uma nova atitude inter-
pretativa que nao é nova, mas muito antiga. Ela tem necessidade de ser
legitimada tanto a partir da Tradicdo das igrejas como a partir da pesquisa
exegética. A leitura que se faz a partir dos pobres e a partir da causa dos
pobres tem suas exigéncias proprias. Na medida em que se avanca, cres-
ce o desejo de maior aprofundamento cientifico. Hi muitos assessores e
assessoras populares que gostariam de ter um conhecimento das linguas
biblicas; gostariam de conhecer melhor o contexto econémico, politico,
social e ideolégico em que nasceu a Biblia; gostariam de levar para den-
tro da Biblia as perguntas que hoje angustiam o povo na vivéncia da sua
fé. Existe uma escassez de assessores e de assessoras académicos capazes
de responder a esta demanda crescente de formacio biblica dos assesso-
res populares e de fazer frente ao problema novo que esta se criando por
causa do crescimento imenso do fundamentalismo.

Conclusao: aprendendo com o Apocalipse de Joao

O livro do Apocalipse narra (Ap 13, 1-18) que o dragao atica duas
bestas para destruir a comunidade dos santos. A primeira besta sai do
mar. E violenta e assassina. E perfeitamente identificivel, jo que domi-
na sobre tudo e sobre todos. Nos anos 70 e 80 nés a enfrentivamos e
sabiamos o seu nome: Estado de Seguranca Nacional. Muitos em toda a
América Latina tombaram neste enfrentamento e sio muitos os martires
“destinados a prisio e que morreram pela espada” (Ap 13,10). Nossos
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métodos de leitura biblica foram forjados nesta luta.

Mas depois a coisa mudou e veio a segunda besta. Ela surge da
terra, de dentro dos grupos e comunidades. Parece um cordeiro mas
quando fala é o préprio dragio. Opera grandes milagres que deixa todos
maravilhados e enfeiticados. Seduz a humanidade com imagens e pro-
digios, 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 é o Neoliberalismo, com sua presenca
nas comunidades, com suas marcas consumistas, fazendo com que todos
mergulhem maravilhados nas técnicas eletrOnicas.

Nossa leitura biblica soube encontrar métodos para enfrentar a
primeira besta. Serd que estamos sabendo enfrentar a segunda? a
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Desde la experiencia

Los que compartimos la presente reflexion somos un equipo forma-
do por laicos y laicas, religiosos y religiosas y presbiteros que llevamos
anos acompanando procesos de lectura popular de la Biblia. Nuestro
equipo esta por celebrar 25 anos de acompanar experiencias populares de
lucha por la vida y la liberacion desde el encuentro con la palabra biblica.

Nuestras reflexiones no son hechas, entonces, solo desde el escrito-
rio, sino que nacen de una doble experiencia: nuestra propia experiencia
del encuentro con la palabra y la experiencia en el acompafiamiento de
grupos populares. Por tanto, expresamos los desafios que encontramos
en los grupos acompanados asi como también los que descubrimos en
nuestros propios procesos.

En esta experiencia encontramos como una primera constatacion la
existencia de la pluralidad de procesos y, por lo mismo, el desafio de res-
petar la experiencia y el proceso de cada una y cada uno. Acompanamos
grupos de campesinos, de jovenes, de religiosos y religiosas, de presbi-
teros, de universitarios, etc., y nos encontramos con personas que viven
encuentros con la palabra desde una experiencia de fe y humana muy
tradicional en algunos aspectos, o con otras que viven ya dentro de los
nuevos paradigmas de conocimiento y con los que los desafios de hacer
otro tipo de lectura se hace mas urgente.

Otra constatacion importante que hacemos es, como para casi
todas las personas con las que nos encontramos, independientemente
de la variedad de procesos ya sefalados, el encuentro con la palabra se
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ha convertido en una gran fuerza dinamizadora de cambio de vida y de
compromiso para la transformacién social. Podemos sefalar que muchas
de las personas, grupos y comunidades con las que caminamos estin
fuertemente comprometidas en procesos de defensa del medio ambiente,
de crecimiento en ciudadania y democracia, en luchas sociales por la
defensa de la vida y sus condiciones a favor de los pobres, en procesos
de dignificacién y empoderamiento de las mujeres, teniendo que enfren-
tar muchas veces conflictos con las autoridades sociales y eclesiales por
causa de su compromiso.

También constatamos que la metodologia que usamos, en la linea
de la lectura popular latinoamericana es, al mismo tiempo, muy popu-
lar y muy cientifica: analisis social, analisis literario, analisis contextual,
analisis histérico, etc., por lo que, aun sin mencionar explicitamente los
nuevos paradigmas de conocimiento, va despertando y profundizando
una lectura diferente del texto biblico, que acompana una lectura dife-
rente de la realidad, de la naturaleza, del ser humano, de los procesos
sociales y de Dios.

Una pregunta fundamental que nos hacemos es: “Cuando hablamos
de Dios, ;de qué dios hablamos?”1. El encuentro con el texto biblico nos
va ayudando a tomar conciencia de las diversas imagenes de Dios que
hemos ido construyendo junto con las imagenes, también construidas, de
la sociedad, de las relaciones de género, de la relacion con la naturaleza,
de los procesos sociales y politicos, de nuestra vivencia de humanidad y
desde ahi nos anima a la construccién de nuevas imagenes que ofrezcan
sentido a la realidad que las personas vivimos hoy.

Una ultima constataciéon que queremos subrayar, desde la expe-
riencia, es que esta preocupacion por los nuevos sentidos, por los nuevos
significados, no distrae ni se opone a la preocupacién central por los
pobres y sus luchas de liberacion. Sentimos que estos dos niveles, que en
un momento pudieron aparecer como contrapuestos, entre una experien-
cia europea y una latinoamericana, han caminado en la direccién de una
complementariedad y enriquecimiento. Nuestra preocupacion central, y
el texto biblico nos impulsa a ello, son los pobres y sus condiciones de
vida reales, las que posibilitan o impiden una vida digna; pero los pobres
y su vida, su destino y sus luchas, también son afectados por las antiguas
o nuevas formas de comprender a dios y a la realidad.

1Alo largo del articulo escribiremos Dios y Palabra con mayuscula cuando nos referimos a
la concepcidn tradicional de la divinidad como absoluto perfectamente definido por El
mismo y que por lo tanto no se puede cambiar. En cambio, usaremos dios con minuscu-
la cuando nos referimos a lo que existe en la realidad, es decir, nuestras formulaciones
acerca de esa divinidad, que por lo mismo son relativas.
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Agunos desafios mas o menos resueltos o atn por resolver

1. Cuando nos aproximamos al texto biblico, ;por qué nos aproximamos?
:Como nos aproximamos? ;Qué buscamos/encontramos?

Experimentamos que éste es el desafio central, ya que ahi se
encuentra todo nuestro imaginario y toda nuestra postura de fe en rela-
cién con la biblia. Tiene relacién con lo que entendemos por revelacién e
inspiracién, todo lo que entendemos por la biblia como palabra de Dios
y todo lo que entendemos por lectura biblica.

En una concepciéon mas tradicional, en la que todos nosotros y
nosotras fuimos formados, nos acercibamos al texto biblico porque es
la “Palabra de Dios”; es decir ahi, en el texto, encontrabamos las pala-
bras que Dios ha dicho para darnos a conocer su ser y su proyecto; son
las palabras con las que El ha revelado su verdad eterna. Por eso, en el
texto biblico buscamos y encontramos un elenco de verdades absolutas y
eternas (porque El las ha dicho) que nosotros debemos conocer, aceptar
y creer (porque El las ha dicho) y que nos ayudan a combatir todo el
pecado, el error y el mal que existe en el mundo (porque van en contra
de lo que El ha dicho).

Aunque hemos sido formados y formadas en esta perspectiva,
desde hace tiempo que nuestro caminar nos ha llevado a otra concepcion
del texto biblico y de la revelacién. Tenemos ya un convencimiento total
de que en el texto biblico encontramos “la historia de un pueblo contada
por los hombres y mujeres de ese pueblo”. Las personas de ese pueblo
nos cuentan su historia y como en esa historia “encontraron a Dios” o
hicieron la experiencia de Dios.

Esa historia, como la historia de todos los pueblos, esta compuesta
de logros y fracasos, de triunfos y derrotas, de avances y retrocesos, de
aciertos y errores; todo eso se encuentra narrado en la biblia. Y ellos y
ellas nos cuentan cuando, déonde y como en ese sube y baja de la historia
hicieron la experiencia de la divinidad y de cual divinidad.

Esto trae consecuencias de muchos ordenes y desencadena una
cascada de cambios que seguimos experimentando: gozando y sufriendo,
esperando y temiendo, respondiendo y todavia preguntando.

La revelacion, entonces, en la linea de los dos libros de san
Agustin?, se da en la historia, en los acontecimientos y se da como una

2san Agustin decia que Dios nos ha regalado dos libros: el primero y fundamental es la vida,
la realidad, la historia. Como, por causa del pecado nos volvimos ciegos y sordos, inca-
paces de encontrarlo en ese primer libro, nos regal6 el segundo que es la biblia como
ayuda para poder leer el primero.
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experiencia de dios que realiza el pueblo en las circunstancias concre-
tas de su historia. No se entiende mas como un Dios que desde el cielo
habla y revela verdades absolutas, sino como un dios que esta dentro de
la historia, dentro de la realidad y suscita, desde dentro, una experiencia
relacional que incluye al resto de personas (el pueblo) y que despierta
compromisos de vida y liberacion.

Como la realidad es cambiante, la “revelacion” de dios también y en
cada momento de la historia el pueblo va descubriendo un nuevo rostro
de dios, que manteniendo algunos rasgos que siempre permanecen y
constituyen como el nucleo de identidad, va también modificandose para
ofrecer respuestas a las nuevas circunstancias de la vida. Asi se descubre
y experimenta a dios en el hijo, en la tierra, en la libertad, en la defensa
de los derechos, en la oposiciéon a la dominacion, en la defensa de la
propia cultura, o en el pan compartido y los pies lavados, dependiendo
de la realidad concreta, las necesidades vitales y las luchas emprendidas.

Junto con la imagen de los dos libros de san Agustin, nos es util
la imagen del “texto ventana” y el “texto espejo” de Paulo VI por lo que,
cuando nos acercamos al texto, nos asomamos por la ventana para ver lo
que esta mas alla del texto: la realidad, la vida, la historia. No nos apro-
ximamos al texto para buscar verdades sino para buscar acontecimientos,
vidas, experiencias, historias en las que aquel pueblo vivié su “descubri-
miento”, su encuentro con dios.

Por eso estos textos se vuelven “canénicos”, normativos, paradig-
maticos. Encontrar historias nos remite a nuestra propia historia; cons-
tatar realidades nos permite constatar nuestra propia realidad y tomar
conciencia; escuchar como vivieron ahi su experiencia de dios nos invita
a vivir nuestra propia experiencia en nuestra propia historia; identificar
el “rostro” de dios que experimentaron nos permite confrontar nuestro
propio rostro de dios; constatar su compromiso por la vida nos anima en
nuestro compromiso.

No son normativos porque haya que aprenderse y repetir al pie de
la letra lo que ahi dice y el que no los sepa o no los crea esta condenado.
Son normativos porque nos invitan a repetir nosotros la dinamica de la
experiencia que ellos vivieron. Asi como ellos descubrieron a dios en su
contexto, y ante nuevos contextos descubrieron nuevos rostros de dios,
asi nosotros necesitamos encontrar o descubrir a dios en nuestra propia
realidad y nuestro propio contexto. Nueva realidad, nuevo contexto,
nuevo pueblo o comunidad, inevitablemente desemboca en nuevo rostro
de dios.

Es la experiencia de la relectura que constituye la trama de todo el
texto biblico; como Jesuis que en su contexto reley6 libremente y hasta
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modificé a Isaias quien, a su vez, en su propio contexto reley6 libremente
y hasta modificd, la memoria del éxodo. Iniciaremos en “Elohim” y lle-
garemos hasta “Abba”... Y hoy, ;como?... ;Padre y madre? ;Misterio? ;Dios
de multiples presencias?... Estaremos constantemente volviendo a vivir
la experiencia de Jesus: “Ustedes han oido... les han dicho que... pero yo
les digo...”.

En una de nuestras ultimas reuniones, reflexionabamos, nos con-
frontabamos y formulabamos:

Vivimos en nuestra propia vida y en las comunidades y grupos que
acompanamos, la experiencia de ir al encuentro de la palabra biblica e
interactuar con ella; hay que “dialogar con el texto”, decimos en nuestras
reuniones.

T ——

En este didlogo, nos encontramos en el texto con un pueblo que
vive su historia concreta

T — i — ——————

Esa historia no sé6lo se vive, no s6lo se padece, sino que se inter-
preta y se construye para encontrarle o darle sentido.
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¢A ese sentido encontrado le llaman dios y su proyecto? O sen esa
busqueda encuentran a dios y su proyecto, quien les ayuda a construir
una vida con sentido? O ¢en esta busqueda encuentran a dios y desde
esta experiencia descubren y construyen el sentido experimentado como
proyecto de dios?

— —— —_— ———
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Tenemos, entonces, dos posibilidades:

La primera seria ir directamente al rostro de dios que encontra-
ron, reconocerlo como “verdad revelada” por dios y, como consecuencia,
aceptarla, aprenderla, creerla y repetirla como verdad absoluta, eterna e
inmutable. Esta seria la manera mas tradicional de leer la biblia.
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La segunda posibilidad, que es la que nosotros venimos recorrien-
do, seria no tanto ir a la experiencia concreta de dios que ellos descu-
brieron y vivieron, sino volver a vivir la dinamica de esta experiencia,
aceptando que el rostro de Dios que descubriremos o construiremos
sera distinto del que ellos descubrieron o construyeron porque SOmos
comunidades distintas, en contextos distintos y con busquedas de senti-
do distintas. El texto se vuelve normativo no por el resultado sino por el
proceso vivido con toda la riqueza y ¢los riesgos? que esto supone.

Interpretar

— —
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2. Nuevas comprensiones, nuevos sentidos, nuevos simbolos

A partir de ahi es claro que cualquier tipo de lectura fundamenta-
lista de los textos biblicos es insostenible.

Las narraciones y discursos que encontramos, reflejan las condicio-
nes reales de vida de la época, los acontecimientos vividos y las luchas o
procesos sociales realizados para encontrar el sentido de la vida.

Es cierto que, tanto en el texto como ahora, encontramos a muchas

personas, los y las mas pobres, que no tienen ni tiempo ni recursos para
buscar el sentido de la vida; sélo tienen su fuerza, o la poca que les
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queda, para trabajar y sobrevivir. Pero sigue latente la pregunta por el
sentido: ¢qué sentido tiene vivir asi? Algunos, los y las mas fuertes, luchan
por darle un sentido o por transformarla para que tenga sentido.

La experiencia de dios que realizan contribuye en esta busqueda
y construccion de sentido. Se procesa dentro de esta busqueda y cons-
truccién de sentido. La experiencia de dios que libera, que esta de parte
de los oprimidos y esclavizados, que llama al compromiso liberador y
anima al mismo, les ayuda a descubrir que la vida sélo tiene sentido si
luchan por su liberacién, y los anima a una accién que los saque de su
esclavitud. Y también es cierto que la constatacion real de la esclavitud
y la falta de sentido que esto tiene, el ansia de libertad y las incipientes
organizaciones populares para conseguirla, posibilitan la experiencia de
dios como liberador. La experiencia de Moisés de ver y escuchar el dolor
de su pueblo le posibilitara hacer la experiencia de dios que ve, oye y
conoce el sufrimiento del pueblo y se compromete en su liberacion.

Mais adelante descubriran que la vida sélo tiene sentido si se libe-
ran de la tirania de los reyes y viviran la experiencia profética de dios
que propone volver a la experiencia tribal; o descubririn que la vida
s6lo tiene sentido si logran volver a su tierra, de donde habian sido
deportados y viviran la experiencia de dios que suscita un nuevo éxodo.
Posteriormente, Jesis y su grupo descubririn que, frente a la realidad
del imperio, la Unica manera de dar sentido a la vida es la solidaridad,
el compartir de los bienes y el servicio, y vivira la experiencia de dios
“papito” de todos y todas que quiere una vida plena y abundante para
sus hijos e hijas y lo expresaran con el simbolo del “Reino”.

Pero al mismo tiempo, el texto nos hace encontrarnos con otros
grupos que construyen otro sentido para su vida; que encuentran el sen-
tido en el poder cada vez mas grande, en la acumulacion cada vez mayor
de riquezas, en la dominacion sobre otros y la escalada en la piramide
social. Estos también construirin una imagen de dios que legitime esa
opcién de vida y nos encontraremos con el dios del templo, el dios de
los puros, el dios culpabilizador que nunca se sacia de sangre para calmar
su ira y exige sacrificios sin cesar, o el dios que dice que s6lo una raza
tiene derecho a la relacion con é€l, o el dios que excluye a las mujeres y
a los pobres, el dios que convierte la riqueza en signo de su bendicion y
la pobreza en signo de su maldicién...

Estos grupos y estas experiencias de dios también las encontramos
en el texto biblico, en esa narracion del sube y baja de la historia de un
pueblo de la que hablabamos antes. Si el texto biblico fuera un elenco
de verdades a aceptar, creer y memorizar, terminariamos con una confu-
si6on mental y vital irremediable. Por el contrario, el texto nos narra estas
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experiencias y nos invita a optar, a decidir, a dar sentido a nuestra vida,
a optar por un absoluto que dé sentido a nuestras vidas, a abrirnos a la
experiencia de dios-sentido dentro de nuestro contexto. En esa confronta-
cion de “dioses”; en la confrontacion de absolutos que se nos ofrecen hoy
para dar sentido a nuestra vida, ¢cual es el absoluto por el que optamos
como fuente de significado?

La fe, entonces, no es saber y creer en la “verdad” que tiene res-
puesta definitiva a todas las preguntas posibles que se le puedan ocurrir
al ser humano; no es el manual de verdades que da certeza infalible. La
fe es busqueda insaciable de sentido, es la experiencia que anima a vivir
de determinado modo, es la opcion que orienta la existencia y que abre
al compromiso de seguir buscando, de seguir experimentando, de seguir
optando siempre en la provisoriedad de la vida, de seguir experimentan-
do a dios en el centro mismo de la vida.

Esta fe, esta experiencia de dios-sentido, se expresara en la cons-
truccién de simbolos que manifiestan y alimentan ese sentido; pero seran
siempre cambiantes, plurales, contextuados, culturales. Asi encontrare-
mos a algunos que lo manifiestan en el simbolo de colocarse la palabra
en las manos, en la cintura, en la frente, en la puerta; a otros que sentiran
mas fuerza en el simbolo de comer pan sin levadura y cordero; algunos
mas encontraran sentido en el simbolo de circuncidarse, mientras que
otros comenzarian a encontrar el sentido en el hecho de dejar de circun-
cidarse porque sienten que su significado se ha pervertido; mientras que
algunos encuentran sentido en el simbolo de sentarse a la mesa comin y
compartir el pan para hacer la memoria de Jesus, otros lo encuentran en
el hecho de lavarse los pies para hacer la misma memoria y otros, quiza,
en el simbolo de bautizarse. Para algunos tiene mucha fuerza el simbolo
del pastor o el sembrador, mientras que para quien nunca ha pisado mas
que el asfalto, tendran poca relevancia y sentido y necesitaran de otros.

También nosotros y nosotras, hoy, tendremos que construir nues-
tros simbolos.

3. ;Un solo dios y un solo pueblo?

Esto nos coloca frente a otro desafio: como enfrentarnos al pro-
verbial monoteismo de la Biblia. Por un lado, se ha considerado siempre
como algo central en la fe cristiana. Por otro lado, hoy entra en conflicto
con la conciencia positiva de la multiplicidad de experiencias religiosas.
Incluso es considerado como un instrumento de dominaciéon y opresion
como sucedié en la conquista y colonizacion de América Latina y en
tantos otros procesos historicos. Mas recientemente, por ejemplo, en la
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enciclica Deus caritas est, Benedicto XVI afirmaba: "A la imagen del Dios
monoteista corresponde el matrimonio monégamo”.

Ademas entra en conflicto con el mismo texto biblico que, como
hemos visto antes, presenta a muchos dioses o, por lo menos, a un dios
con muchos nombres diferentes y con muchas caracteristicas diferentes.
Dios es “Yavé”, es arabe y vive en las montanas, en los truenos y en los
rayos, en las nubes y relampagos; pero también es “el dios de nuestros
padres”, caldeo, que no vive en las montafias sino que es némada y cami-
na con el pueblo en busqueda de pastos para el rebano; pero también es
“FEl shaddai”, dios con pecho materno que nutre, y es “sabaoth” terrible
sefior de los ejércitos, y es “Israel” y es “Elohim”... jcomplicado hablar
del dios “Unico” aunque se afirme rotundamente desde la experiencia
fundante del Exodo!

Profundamente ligado a este monoteismo, el dios unico, esta la
conciencia de la eleccion: el pueblo unico. Otro asunto que hoy entra en
conflicto con la conciencia de la pluralidad y diversidad étnica y cultural;
pero que también entra en conflicto con la conciencia universalista de
algunos textos proféticos y con los aprendizajes realizados por Jesus de
Nazareth como en el caso de la mujer sirio-fenicia o en el del centurion
romano.

Creemos y hemos experimentado que otra lectura es posible. El
sentido de la unicidad de Dios se encuentra en el mismo texto a partir del
hecho y la experiencia de la liberacion. “Yo soy Yavé, tu Dios, el que saca
de la casa de esclavitud” (Ex 20,1) y en oposicion a otros dioses legitima-
dores de la esclavitud e impuestos por otros grupos para dar sustento a
su postura de dominio: “No tendras otros dioses fuera de mi” (Ex 20,3).
En este sentido, lo importante es lo que esta por detras del nombre y no
el nombre mismo. Puede ser Yavé o Elohim, no importa, lo que importa
es que esta experiencia de dios y esta manera de organizar su vivencia no
sean usadas para legitimar opresion. Puede ser Yavé, pero si su nombre
es usado para legitimar la dominacién de unas personas sobre otras, esa
experiencia religiosa debe ser rechazada y combatida, como sucedera con
los profetas en tiempos de la monarquia.

El monoteismo biblico, entonces, esta mas al fondo de lo que
muchas veces se ha querido manejar para afirmar la superioridad de una
experiencia religiosa sobre otra o de una tunica religion como verdadera.
El monoteismo biblico consiste en no aceptar como verdaderas, expe-
riencias religiosas que legitiman y justifican la opresion, la dominacion,
el dafo a la vida, especialmente la de los mas pobres y débiles de la
sociedad. El nombre de Dios no puede ser usado vanamente como instru-
mento de construcciéon de una estructura social injusta (Ex 20,7).
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Del monoteismo biblico se desprende que no creemos y no reco-
nocemos a un dios que condena implacablemente a sus hijos a penas
eternas; que los persigue, los amenaza, los aterroriza, se venga de ellos
de generacion en generacion; hace caer sobre algunos plagas y enferme-
dades, desgracias familiares, muertes repentinas, y un infierno eterno; o
que los chantajea con promesas de salvacion celeste y pos-mortem. Un
dios identificado histéricamente con grupos de poder, con quien ejerce la
fuerza contra el débil, con las dictaduras de los privilegiados; que corona
principes y bendice guerras de ocupacion; justifica torturas y crucifica a
su hijo para que le paguen, antes que perdonar. Este dios intervencio-
nista, desde fuera; que “arregla” todo con intervenciones milagrosas que
rompen los procesos naturales y sociales, que cuando “arregla” las cosas
de este modo, mas bien las desarregla para los mas débiles, no corres-
ponde al “Gnico” al que hay que creerle y es el que suscita experiencias
religiosas que llevan a la liberacion; el que hace ver, oir y conocer el
dolor de los oprimidos para comprometerse con ellos.

En este sentido se necesitaria, también, abrir el tema de la elec-
cién y hacerlo saltar del plano étnico al plano social. Los “hebreos” ele-
gidos por dios no son una raza; son los “hapiru”, los empobrecidos del
sistema. El dios tnico no es el que caprichosamente elige a una raza y
desprecia a las otras; es el dios que siempre se encuentra al lado de los
desposeidos, de los empobrecidos de cualquier raza o pueblo. La fe en
el dios anico es la experiencia religiosa que impulsa a colocarse del lado
de los empobrecidos, que anima a descubrir la divinidad escondida en
esas humanidades desfiguradas y despreciadas y compromete en proce-
sos sociales de transformacion de esas condiciones. No importa que, los
nombres con los que se identifica, o las ceremonias rituales con las que
se le celebra, o las formulaciones construidas para pautar su experiencia
puedan variar y expresarse en formas tan diversas como las culturas de
los grupos humanos.

4. Dios en carne humana, dentro de la historia y de la realidad, situado en el
lugar de los oprimidos y excluidos

Sintetizando todo esto, podemos afirmar que en el centro de la
experiencia de dios expresada en la biblia, se encuentra la experiencia
radical de dios en carne humana y dentro de la historia. Es cierto que
desde su cultura, desde su cosmovisiéon y su comprension de la vida
y dentro de su experiencia evolutiva como pueblo, en el texto biblico
encontramos la afirmacion del dios altisimo, del dios separado de la
humanidad, pero en contraposicion a esta imagen esta la afirmaciéon que
recorre la experiencia biblica de principio a fin: la divinidad esta aqui
entre nosotros; es necesario encontrarla aqui entre nosotros.
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Se expresara con la imagen del dios que “baja” para liberar en el
Exodo, o del dios que “esti tan cerca” en el Deuteronomio, o del dios
“nino” de Isaias, o del “esposo” de Oseas; para nosotros sera fundamental
la imagen del dios “hecho carne, acampando entre nosotros”; presente y
dejandose encontrar y acoger en los nifios o en los hambrientos, sedien-
tos, desnudos, enfermos y sin techo, por lo que puede afirmarse que “esta
con nosotros hasta el final de los tiempos”, y que su nombre es “Emanuel”
= Dios con nosotros.

Las imagenes son muchas y bellas, evocadoras de la afirmacion
central de la experiencia de dios narrada en la biblia. A dios hay que
encontrarlo aca, la experiencia de dios se realiza en la experiencia del
encuentro humano en el camino, especialmente con quien se encuentra
con la vida disminuida y amenazada.

Es el dios que se experimenta en el hijo que salva de la esterili-
dad, la deshonra y el abandono; es el dios que se encuentra en la tierra
para poder vivir y alimentar el rebafio; es el dios experimentado en la
liberacion de la esclavitud o en los lideres y las milicias populares para
enfrentar al enemigo.

De acuerdo a las narraciones, especialmente la de Lucas, Jestus no
hace experiencia de dios en el templo, en el lugar del culto ni en el cum-
plimiento de las leyes de pureza excluyente; hace su experiencia de dios
en la realidad de la vida cotidiana: en los campos, las casas, las mesas y
los caminos; descubre la presencia del proyecto de dios en la mujer que
exige justicia ante el juez o en la anciana que comparte hasta lo que no
tiene, en el pastor que cuida a su oveja y en el campesino que siembra la
semilla, en quien usa otros criterios mas solidarios para pagar los salarios
o en el compartir el pan.

Es el dios cantado por las mujeres porque lo han encontrado como
un dios fiel y misericordioso en la historia, cuando la vida se revoluciona,
caen los poderosos y los acaparadores ven como su riqueza amontonada
se reparte.

5. Otros puntos a revisar

Desde esta perspectiva central que hemos mencionado se nece-
sitaria ir abordando y releyendo otros temas que estin exigiendo una
reformulacion. Podrian ser materia de otras reflexiones posteriores y, por
ahora s6lo los mencionamos.

* ;Pecado original, humanidad irremediablemente dafnada y nece-
sitada de un redentor? O jprocesos historicos en busca de humanizacién?
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* ;Una costilla, mala desde el principio que s6lo se redime por la
maternidad o la virginidad?

* ;Una estructura eclesial, basada en el poder, querida y estable-
cida por dios?

* El encuentro comunitario con la palabra como camino de liber-
tad y sentido.
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<& Feminismo

y Teologia de la Liberacion

Hugo CACERES

Lima, Peru

Este articulo ha sido escrito como parte del nimero colectivo

o Minga para revistas latinoamericanas de teologia,

animada por la Comision Teoldgica Latinoamericana de la ASETT/EATWOT
para 2014.

En los afios 70, los mas renombrados tedlogos de la liberaciéon no
percibian claramente, y hasta negaban, que una de las vertientes de la
teologia latinoamericana debia de seguir los cauces del feminismo y su
agenda establecida desde fines del siglo XIX. Yo mismo llegué a escuchar
a uno de los mas prominentes tedlogos latinoamericanos: “Ese asunto es
de las gringas, en América Latina ése no es un problema”. Cuarenta anos
después el mismo tedlogo no deja de afirmar la validez de la teologia
feminista de la liberacion (TFL) como hija legitima de las luchas de nues-
tros pueblos, y que el “asunto de las gringas” es también asunto de las
mujeres urbanas y campesinas, mestizas y aborigenes de este Continente.
Como var6on, mas centrado y atraido por analizar las discriminaciones
de caracter social y politico, me ha costado algunas décadas aceptar esta
genuina expresion teologica. Después de todo, la TFL parte de la premisa
de que el patriarcado es la estructura social en que se cometen violencia y
opresion contra las mujeres y ademas se hacen invisibles sus contribucio-
nes, y ¢a qué varén le agrada escuchar esta verdad, aqui en el continente
donde somos responsables de que se haya acunado el vocablo “machis-
mo”? Este sentimiento de desagrado inicial es dificil de superar y es, en
cierto modo, para los varones latinoamericanos, como una kénosis de la
masculinidad hegemonica y de los privilegios que gozamos en casa, en la
iglesia y en la sociedad. Si no estamos dispuestos a aceptar este incomodo
punto de partida, la TFL continuara creando anticuerpos iniciales entre los
hombres y no se articulara apropiadamente con otras expresiones de la
teologia de la liberacion. Jesus lo expres6 muy bien cuando afirmé: “;Por
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qué te fijas en la mota que tiene tu hermano en el ojo y no reparas en la
viga que llevas en el tuyo?” (Mt 7,3). ;Con qué autoridad podemos acusar
a las fuerzas opresoras sociales o eclesiales si en casa, o en la sacristia,
nosotros mismos condenamos a las mujeres a ser ciudadanas de segun-
da clase? Aun asi, no basta reconocer que el machismo, el sexismo y la
homofobia nos alcanzan a la mayoria de los hombres de este Continente.
Mientras los tedlogos, los activistas sociales y las fuerzas politicas no
aunen sus fuerzas con la causa de las mujeres, los propésitos liberadores
de todos quedaran como esfuerzos fragmentados.

Justamente, es en su caracter cohesionador y potencializador de
muchas fuerzas populares donde debemos reconocer la contribucion
mas valiosa de la TFL al total de las teologias liberadoras. La TFL ha
establecido firmes conexiones con la teologia indigena, los estudios de
género, la ecoteologia... y ha provisto de instrumentos de analisis a las
teologias emergentes de las minorias sexuales. Es decir que no solamente
ha probado que no era sélo “un asunto de gringas”, sino que lo es de
todas las minorias que padecian grados de marginacién y que han sabido
cohesionarse con la misma indignacién en lucha contra cualquier esclavi-
tud moderna. En particular la TFL sigue inspirando a mujeres de grupos
minoritarios que deben luchar contra varios flancos (varones poderosos —
reconocimiento de identidades — marginacion), quienes se han beneficia-
do grandemente de las rutas recorridas por sus hermanas hace ya varias
décadas. En el II Encuentro de Tedlogas Indigenas que reunié a mujeres
de las etnias aymara, quechua, miskitu, kaingang, kichwa, puruha y qui-
tucara, de este ano se afirmaba:

“...somos mujeres vinculadas con la tierra, como simbolo de la
ancestralidad, de lucha y de vida. Juntas caminamos mirando el bori-
zonte que nos lleva a otros encuentros. Como parte de nuestra bistoria
ancestral nombramos nuestros sentimientos: la esperanza, la resistencia,
la dignidad, el orgullo, la alegria y solidaridad; por otro lado también
nos sentimos atin controladas y cuestionadas por el poder dominante;

Y otras veces con sentimientos de culpa que generalmente nos vienen de

los espacios eclesiales y sociales, que generan indignacion y rabia contra

el sistema que nos marca limites, y al que confrontamos sin miedos, ni

prejuicios” 1.

Son impensables las afirmaciones de estas minorias con voz propia
sin la andadura previa de mujeres tedlogas feministas en las facultades
de antropologia, sociologia y estudios religiosos. Es importante reconocer
que en estas intuiciones teologicas de grupos minoritarios se apelan a

1 Puijili, Ecuador, 15 de octubre de 2013
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rupturas necesarias que toda teologia de la liberacion reconocié como
parte de sus propios preceptos. Las te6logas indigenas afirman:
“...estamos desafiadas a romper con la espiritualidad dualista
v la teologia racionalista; viviendo el proceso de la descolonizacion de
nuestro ser y conectdandonos con nuestra subjetividad fecunda como
Juentes de agua fresca. Es desde esta interioridad que lograremos afec-
tar y trastocar las realidades de injusticia, exclusion, discriminacion, y
todas aquellas situaciones que atentan contra la Vida Digna”.

Hermenéutica feminista y liberacién de la exégesis androcentrista

Encuentro que mis colegas mujeres biblistas de la TFL nos han
hecho un tremendo favor al permitirnos liberar la exégesis occidental aca-
démica de sus parametros masculinizantes. No sin resentimiento de los
académicos varones, la presencia de biblistas mujeres fue haciéndose mas
visible y actualmente es percibida como imprescindible en el mundo aca-
démico internacional. Los principios hermenéuticos de la exégesis femi-
nista liberadora fueron sistematizados por Elisabeth Schiissler-Fiorenza?
y permitieron descubrir de qué manera el rol de la mujer fue silenciado
o escondido en los textos biblicos detras de una retérica machista. Esta
primera influencia de la exégesis liberadora feminista vino inicialmente
de Estados Unidos, pero rapidamente continué con voces propias latinoa-
mericanas que insisten en que la percepcion exegética existente en las
lecturas eclesiales canoniza sélo la experiencia masculina como tunica, y
pretende tener validez universal e indiferenciada. Prontamente las biblis-
tas latinoamericanas hicieron suya la hermenéutica de la sospecha y han
producido frutos notables. No es de extrafiar que la causa del feminismo
encontrara un buen aliado entre las exégetas, quienes han trabajado
arduamente —en un campo tradicionalmente masculino—- para sentar las
bases de la relectura biblica desprovista y saneada de machismo para,
posteriormente, establecer nuevos rumbos a otras ramas teologicas.

Teologia Feminista y la liberacién ad-intra las instituciones eclesiales

A diferencia de la teologia de la liberacion, la TFL no combate en
primera linea contra las poderosas fuerzas politicas y sociales, sino que
encuentra fuerzas esclavizadoras y opresoras en casa, es decir en las pro-
pias instituciones eclesiales, justamente de donde surgieron sus voces.
El Congreso Teol6gico XXXIII de la Asociaciéon de Teblogos Juan XXIII,

2 E. Schiissler-Fiorenza, Los caminos de la sabiduria. Una introduccion a la interpretacion
feminista de la Biblia, Sal Terrae, Santander 2004.
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cuyo tema fue Teologia de la Liberacién hoy, defini6 en su declaracién la
responsabilidad de las iglesias en la esclavitud femenina:
“Denunciar la negacion de los derechos sexuales y reproductivos

y la violencia sistemdtica contra las mujeres: fisica, simbolica, religiosa,

laboral, ejercida por la alianza de los diferentes poderes: leyes laborales,

la publicidad, los medios de comunicacion, los gobiernos, las empresas,
etc. Tal alianza promueve y refuerza el patriarcado como un sistema de
opresion de género. En la discriminacion y el maltrato de las mujeres
tienen no poca responsabilidad instituciones religiosas. La teologia de la
liberacion feminista pretende dar respuesta a esta situacion mediante el

reconocimiento de las mujeres como sujetos politicos, morales, religiosos y

teologicos™3.

Esto no es sélo protesta para que la mujer logre autorizacién para
predicar o acceder al sacerdocio, aunque estos temas permanezcan en la
agenda feminista. La TFL hunde sus raices en asuntos mas fundamenta-
les. Daphne Hampson4 plante6 que el cristianismo es inevitablemente
patriarcal e intrinsecamente destructivo de la mujer y Rosemary Reuther>
puso en el tapete esta inquietud: jpuede un salvador varén salvar a las
mujeres? Es decir, estamos escuchando planteos que ponen de cabeza
tanto la eclesiologia como la naturaleza misma del Hijo. Por lo tanto la
TFL ha surgido para quedarse por mucho tiempo, al menos mientras su
agenda incluya no solamente reivindicaciones de género, sino una relec-
tura de los origenes del cristianismo y de nuevos postulados para la teolo-
gia fundamental que destruyan la barrera que se erigio en el cristianismo
hace 20 siglos y podamos decir en el campo teolégico: “entre ustedes no
hay varén ni mujer” (Gal 3,28).

Liberacion de la mujer: el asunto de la maternidad

Declaraciones recientes del papa Francisco simpatizando con la
contribucion de la mujer en la vida de la iglesia catélica han favorecido
la imagen del pontificado en un acercamiento pastoral sin precedentes al
tema femenino. La simpatia personal y el aprecio del Papa a las mujeres
han creado un buen clima de entendimiento. Sin embargo, sus afirmacio-
nes sobre la contribucion de la mujer desde el punto de vista de la mater-
nidad resultan extremadamente conservadoras y formales. Esta es sélo
una prueba de que el cuerpo de la mujer necesita una reflexion menos

3 Articulo 11. Madrid, septiembre 2013.
4p. Hampson, After God, SCM, Londres 1996.

5 R. Radford Ruether, Sexism and God-Talk: Toward A Feminist Theology, Beacon Press,
Boston 1983.
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determinada por los roles culturales de género. Las voces de las mujeres
son las que deben pronunciarse con mas autoridad sobre el tema, antes
de que tomen su lugar los varones que representan al magisterio, o las
de los fil6sofos y tedlogos varones.

El reconocimiento del sujeto pastoral femenino en las iglesias, con
equidad e inclusion, no es suficiente mientras no se profundice hasta
el plano ontolégico por las propias mujeres. Curiosamente, la iglesia
catdlica que exalta hasta mas alla de lo humano a la Virgen Maria, es
escasamente tolerante a la inquietante presencia de la mujer cuando no
encaja en el papel de madre o de virgen. Creo que estas reclusiones del
sujeto femenino en su rol de madre o no madre, tienen la misma raiz
en el miedo que condena el sexo por cualquier propoésito, excepto la
procreacion. De estas aprensiones pasamos a un punto pendiente de
reflexion para la TFL que es una mariologia renovada que devuelva los
derechos sexuales a Maria y que otorgue un padre humano a Jesus, es
decir la superaciéon del Credo de Nicea, ni mas ni menos. La virginidad
no es necesariamente algo santo, excepto en el mundo ascético dualista
contrario al placer. Jestis no es necesariamente un salvador mas eficiente
por haber nacido sin un padre. Tarea titanica para la TFL, pero que, sin
duda, no va a ser asumida por las mentes masculinas.

La inicialmente incomoda presencia del sujeto femenino en la mesa
del dialogo teolégico, ha otorgado a la reflexion teoldgica latinoamerica-
na nuevos cauces y, ciertamente, una agudeza que los varones aprecia-
mos como un enriquecimiento y una oportunidad de integracion.

a
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1. Para situar a questao

Para destrinchar débitos e créditos da teologia latino-americana
para com os povos indigenas precisamos percorrer os processos de des-
colonizacio dessa teologia, sempre incompletos. Nesses processos incom-
pletos se localizam os débitos. Através da Igreja, a teologia participou
de sistemas coloniais e imperiais, autoritarios e liberais, democraticos e
ditatoriais. No decorrer da histéria, encontramos profetas que contesta-
ram todos esses sistemas, mas nao uma Igreja profética. O profeta pode
estar disposto a morrer martir. A Igreja, com sua complexidade institucio-
nal, quer sobreviver e perpassar a historia. Assim, ela faz compromissos
estratégicos, taticos e até ideologicos, ou por fraqueza ou por opcao. Se
nos compromissos se trata de sabedoria ou de colaboracio covarde, niao
podemos decidir genericamente.

Enquanto houver famintos, pobres sem terra e casa, povos indi-
genas acampados na rua e seus lideres assassinados pelos donos do
agronegobcio, e o planeta terra devastado, a descolonizacio da teologia
a servico dos outros e dos pobres é um processo profético permanente,
sempre em tensio com o grau de institucionalizacio da prépria teologia.
A institucionalizacio representa os “panos quentes” nas feridas sociais.
Nio cura essas feridas, porém alivia a dor. A teologia latino-americana
nao escapa desse desafio de sua institucionalizacdo. Ela tem a sua razao
de ser nos vinculos com a Igreja povo de Deus, que é santo e pecador, e
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do qual ela é servidora, mas ao mesmo tempo ela é obrigada a romper
com as amarras e calculos institucionais de longo prazo, diante do povo
sofredor que bate a sua porta.

O ponto de partida dos multiplos processos de descolonizacio é
a memoria do sofrimento histérico de sujeitos (indigenas, afrodescen-
dentes, mulheres, minorias, pobres) que lutam pela releitura e supressio
de tradi¢oes teologicas hegemonicas, por um novo conceito dialogal de
universalidade e pela participacao constitutiva de sua palavra, contex-
tualmente situada. A ruptura com alinhamentos com sistemas, aberta ou
veladamente contrarios a Boa Nova de Jesus, permite o resgate de lin-
guagens proprias, de visdes do mundo diferentes, da identidade coletiva
e individual.

A teologia que reflete a causa dos povos indigenas e sai em defesa
de sua vida nio é necessariamente Teologia India que é a teologia dos
proprios povos indigenas. A partir da solidariedade do Verbo encarnado
(GS 1-3; 32), o ponto de partida da teologia latino-americana é a historia,
a praxis da fé na vida cotidiana e a defesa dessa vida onde esta ameaca-
da, independente do credo dos respectivos interlocutores. Ao lado das
dimensdes sociais, que visam a defesa dos pobres, e das dimensdes cul-
turais, que enfocam a defesa da alteridade na vida cotidiana, hoje, essa
defesa tem necessariamente uma dimensio ecolégica que aponta para o
planeta terra como habitat de todos.

Nesta amplitude de uma articulacio com a génese histérica dos
conflitos socioculturais e a vida concreta e cotidiana, a teologia latino-
americana € teologia pastoral, militante e solidaria, articulada com ques-
toes de terra, casa e cultura, com perspectivas de autodeterminacio e
aliancas que dizem respeito a vida dos povos indigenas e de sua sobre-
vivéncia, e como tal, é teologia da libertacio. As teologias biblicas, sis-
tematicas, sacramentais e as eclesiologias se inserem nessas articulacoes
que lhes conferem relevancia e credibilidade ao falar de seu credo num
Deus da Vida.

O chio da vida concreta, a histéria e a diversidade cultural impe-
dem que a teologia latino-americana se torne uma meta-teologia, uma
teologia genérica, em defesa da humanidade, ou ontologica, em defesa
do ser missionario, da evangelizacio desligada de sujeitos concretos, das
causas do género, do ecumenismo ou dialogo inter-religioso “em si”. Ela
recebe sua energia reflexiva e suas bandeiras de militincia dos sujeitos
coletivos e especificos, em nosso caso, dos povos indigenas, que tém
entre si grandes semelhancas e multiplas diferencas. Na propria Teologia
India distinguem-se trés grandes correntes:
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a) a Teologia India na qual se unem herancas religiosas indigenas
com a matriz do cristianismo, mantendo uma pertenca confessional, por
vezes, em conflito com sua dupla lealdade;

b) a Teologia India com a matriz do diilogo inter-religioso, porém
com uma pertenca clara a prépria religido;

¢) e a Teologia India, vivida por lideres indigenas com matrizes
ecléticas de suas religioes originais e um pano de fundo de lutas sindicais
ou partidarias do mundo moderno.

Por conseguinte, a teologia latino-americana, para pagar eventuais
dividas para com os povos indigenas, nio precisa ser Teologia India.
Desde que ela é realmente latino-americana, libertada das amarras do
colonialismo em sua fase inicial e contemporianea como neodesenvolvi-
mentismo, ela cria consciéncia sobre seus “créditos e débitos” para com
os povos indigenas.

A teologia latino-americana em defesa dos povos indigenas goza de
certa independéncia face a pertenca religiosa dos respectivos povos que,
em seu conjunto, sao rodeados por sociedades que ameacam seus territo-
rios fisicos e suas visdes do “bem viver”. As chamadas sociedades nacio-
nais sdo sociedades nio em busca do “bem viver”, mas do “bem-estar”,
enraizado no desenvolvimento acelerado que destr6i o meio-ambiente
e o planeta terra. As sociedades do chamado bem-estar sio marcadas
pela aceleracio e a geracao de desigualdades através da acumulacao de
bens nao repartida entre todos. A consequéncia disso € a violéncia. As
sociedades do chamado “bem-estar” - por causa de suas estruturas con-
correnciais e logicas de lucro -, sao sociedades de exclusio e de extrema
violéncia. Nessas sociedades excludentes, que sequestraram o futuro dos
povos indigenas e os colocaram na contramio da ideologia dominante,
todas as questdes de vida exigem praticas de militancia, de organizacio,
de afirmacio de direitos negados pela classe dominante, portanto, dimen-
soes juridicas que valorizam os direitos ancestrais, de lutas pela alteridade
reconhecida e pela redistribuicio dos bens da terra para todos.

Direitos ancestrais nio sio privilégios de minorias étnicas, mas
modos do “bem-viver” que garantem a dignidade de vida para todos.
Uma teologia em defesa da subjetividade dos povos indigenas e de suas
condicdes de vida aponta para a transformaciao de sociedades do “bem-
estar” em sociedades do “bem-viver” num horizonte de ruptura sistémica.
A vida mutilada dos pobres, dos excluidos e dos outros é sempre um
indicador de que o conjunto das rela¢des sociais precisa ser mudado. Nio
existem solucdes meramente indigenas. A luta pela demarcacio das terras
indigenas faz parte da luta do Movimento dos Sem-Terra, do Povo da Rua
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e das lutas pela moradia e dos oprimidos mundo afora. Nao ha paz para
os povos indigenas, enquanto persistir a guerra contra os Sem-Teto ou 0s
Sem-Terra. Por conseguinte, as lutas pela redistribuicio dos bens e pelo
reconhecimento do outro sao lutas especificas, porém, conjugadas e inse-
paraveis. Na reflexdo desta universalidade como articulacio das partes
especificas e na rejeicdo da universalidade como totalidade uniformizada
(colonizac¢io), se mostra também na teologia seu carater libertador.

2. O Vaticano II: a insercao no mundo e na vida cotidiana

O processo histérico, que deu inicio a teologia latino-americana
pode ser datado com o Vaticano II. Na hora do Concilio, tarefas gigantes
esperavam um novo encaminhamento pastoral e teoldgico, como, por
exemplo, a abolicio do monopdlio cultural e salvifico da Igreja catdlica,
a passagem do método dedutivo para o método indutivo, o que permitiu
colocar os principios nos contextos de sua génese historica e cultural. S6
depois seria possivel questionar as normatividades culturais cristalizadas
na transmissao da fé. As bandeiras do aggiornamento eclesial ao mundo
e a vida cotidiana dos povos revelaram, além da distancia entre Igreja e
mundo moderno, ainda outras distincias: a distincia entre o povo e a
Igreja, entre a Igreja e os pobres; entre a maneira de viver e explicar o
tesouro da fé numa cultura normativa que impediu a celebracio partici-
pativa dos mistérios; a distancia entre pensamento teologico e imaginario
popular. A proposta do aggiornamento macro cultural, critico 2 moder-
nidade, o Concilio a traduziu na microestrutura como incultura¢ao nos
diferentes mundos vivenciais e como constru¢ao de uma Igreja voltada
ao povo (versus populum), como virada popular das praticas pastorais,
litdrgicas, institucionais e teologicas.

Impulsos elementares para uma reaproximacio entre Igreja, teolo-
gia e mundo vieram das Constituicdes sobre a Igreja (LG; GS) e a Liturgia
(SO), dos Decretos sobre o Ecumenismo (UR) e a Voca¢io dos Leigos
(AA), e das Declaracdes sobre a Liberdade Religiosa (DH) e das Religioes
N2ao-Cristas (NA). O “Decreto Ad Gentes sobre a atividade missionaria da
Igreja” sintetizou essas dimensdes que ganham a sua forca radical pelas
Constituicdes sobre a Igreja (LG; GS).

O Vaticano II ndo enfrentou a questao dos povos indigenas como
um desafio para a pastoral e a teologia, mas trouxe mudancas substan-
ciais com paradigmas novos, que permitiram a teologia iniciar processos
de descolonizacio:

a) A vontade salvifica universal ndo confessional de Deus: “O
Salvador quer que todos os homens se salvem” (LG 16; cf. 1Tim 2,4).
Segundo o plano de salvacio, a vida eterna é para todos.
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b) O povo de Deus além das Igrejas: “Os que ainda nio receberam
o Evangelho se ordenam por diversos modos ao Povo de Deus” (LG 106).

©) O poder salvifico das religides nao cristas: “O plano da salvacao
abrange também aqueles que reconhecem o Criador” (LG 16), muitas
vezes, em religides nao-cristis que “refletem lampejos daquela Verdade
que ilumina todos os homens” (NA 2b). De ninguém, que procura “o
Deus desconhecido em sombras e imagens, Deus estia longe” (LG 16a).

d) Abertura do mistério pascal para todos: Os cristios, diz a
Gaudium et spes, ndo siao exclusivamente associados ao mistério pascal
e a esperanca da ressurreicio: “Isto vale nio somente para os cristios,
mas também para todos os homens de boa vontade em cujos coracdes a
graca opera de modo invisivel. [...] Devemos admitir que o Espirito Santo
oferece a todos a possibilidade de se associarem, de modo conhecido por
Deus, a este mistério pascal” (GS 22).

e) Consciéncia humana e liberdade de Deus: Todos os “que sem
culpa ignoram o Evangelho de Cristo e Sua Igreja, mas buscam a Deus
com corac¢io sincero e tentam, sob o influxo da graca, cumprir por obras
a Sua vontade conhecida através do ditame da consciéncia, podem con-
seguir a salvacdo eterna” (LG 16). “Deus pode por caminhos dEle conhe-
cidos levar a fé os homens que sem culpa prépria ignoram o Evangelho”
(AG 7a).

f) A liberdade religiosa € um direito da pessoa humana e um pres-
suposto da missiao: “Em assuntos religiosos ninguém seja obrigado a agir
contra a prépria consciéncia, nem se impeca de agir de acordo com ela”
(DH 2a).

Ao afirmar o monopdlio salvifico como barreira excludente da sal-
vacdo, como historicamente aconteceu, a Igreja errou no campo proéprio,
nao no campo cientifico, como no caso de Galileu. Confundiu o principio
da salvacdo universal em Jesus Cristo com a mediacio universal dessa
salvacao pela a¢io missiondria da Igreja Catélica e por padrdes culturais
europeus.

3. Medellin: o esquecimento dos povos indigenas

Trés anos depois do encerramento do Vaticano II, Medellin
comecou com a proposta de latino-americanizar o Concilio. O evento
comecou com dez discursos inaugurais sobre temas cadentes “a luz do
Concilio”. Entre os oradores se encontravam figuras importantes do epis-
copado latino-americano, como Juan Landazuri (Peru), Avelar Brandao
(Brasil, Presidente do Celam), Marcos McGrath (Panama), Eduardo Pironio
(Argentina, Secretario Geral do Celam), Samuel Ruiz (México), Leonidas
Proafio (Equador). Por motivos de seguranca, o Papa Paulo VI tinha feito
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seu discurso inaugural em Bogota em que ele faz referéncia a “expressoes
doutrinais ambiguas” e advertiu os te6logos de nao confundirem “a legi-
tima liberdade de consciéncia moral com uma mal entendida liberdade
de pensamento”l. Os grandes temas dos 16 Documentos de Medellin
foram a “opc¢io pelos pobres” e “a pobreza da Igreja”, “transformacdes
estruturais” e “reforma politica”, “autodeterminacio“ e “descolonizacio

» o«

interna”, “violéncia institucionalizada” e “libertacdo integral”, “novo tipo
de sociedade”, “sinais dos tempos”, “autoridade com carater de servico”,
“uma ordem na qual os homens nido sejam objetos, sendo agentes de sua
propria historia e “comunidades cristids de base”. Alguns textos lembram
frases do Papa Francisco: “O Povo de Deus na América Latina seguindo o
exemplo de Cristo devera enfrentar, com audacia e valentia, o egoismo, a

injustica pessoal e coletiva” (Paz, 11, 14b).

Medellin mencionou muitas questdes que mais tarde serviram
como ponte para uma teologia em defesa dos povos indigenas. Os indios
mesmos, Medellin praticamente esqueceu. Por que familia (3), juventu-
de (5), elites (7), leigos (10), sacerdotes (11), religiosos (12), que nio
representam sujeitos especificamente latino-americanos, ganharam um
documento préprio, e nao os povos indigenas? Medellin, que queria com-
pletar e aggiornar o Vaticano II 2 América Latina, em questdes sociais foi
mais longe que o Vaticano II, mas ndo, o que era de esperar, no campo
especifico e proprio da causa indigena. Os Documentos de Medellin
mencionam poucas vezes os povos indigenas e quando os mencionam, o
fazem muito genericamente e em perspectivas pré-conciliares. Vejamos o
que Medellin diz dos indios:

No Documento 1.14 (Justica): “Conquanto se deva considerar a
diversidade de situacdes e recursos nas distintas nac¢oes, nao cabe davida
que existe um denominador comum em todas elas: a necessidade de uma
promoc¢iao humana para as populagdes camponeses e indigenas”.

No Documento 4.3 (Educacao): “Existe, em primeiro lugar, o vasto
setor dos homens marginalizados da cultura, os analfabetos, e especial-
mente os analfabetos indigenas, privados por vezes até do beneficio
elementar da comunicac¢iao por meio de uma lingua comum. Sua ignoran-
cia é uma escravidio desumana. [...] Devem ser libertados de seus pre-
conceitos e supersticdes, complexos e inibi¢cdes, fanatismos, tendéncia
fatalista, incompreensio temerosa do mundo em que vivem, desconfianca
e passividade”. O texto é uma stimula de preconceitos e desconhecimen-

1 SEGUNDA CONFERENCIA GENERAL DEL EPISCOPADO LATINOAMERICANO, La
Iglesia en la actual transformacién de America Latina a la Luz del Concilio, 5a ed.,
Bogota, Secretariado General del Celam, 1970, p. 29.
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tos antropolégicos. Desde quando povos sem escrita sio povos sem cul-
tura? No inicio era o Verbo, nao a escrita. Lévi-Strauss, em seus “Tristes
Tropicos” nos esclarece sobre a correlacio entre escrita e civilizacio:

“O unico fenémeno que a tem fielmente acompanhado é a for-
magdo das cidades e dos impérios, isto é, a integracdo num sistema poli-
tico de um numero considerdvel de individuos e a sua bierarquizacdo
em castas e em classes. Essa é em todo caso a evolugdo tipica a qual se
assiste desde o Egito até a China, quando a escrita surge: ela parece favo-
recer a exploracdo dos bomens, antes da sua iluminacdo. [...] Se a minbha
hipotese for exata, é necessdrio admitir que a funcdo primdria da publi-
cacdio escrita foi a de facilitar a serviddo”.2
No Documento 6.1 (Pastoral Popular): “Na América Latina, na

grande massa de batizados, [...] encontram-se grupos étnicos semipaga-
nizados”.

No Documento 12.13e (Religiosos): Os religiosos sio lembrados
: u V. i Vi iai ina-
de: “Atender, educar, evangelizar e promover as classes sociais margina
. udo. u . . NSO -
lizadas sobretudo. Com um espirito eminentemente missionario, preoc
par-se com os numerosos grupos indigenas do Continente”.

Resumindo com poucas palavras: Os indios (ndo fala em povos),
segundo Medellin, sio necessitados de promoc¢io humana porque vivem
marginalizados e sdo analfabetos, incapazes de se comunicar na lingua
nacional; ademais tém preconceitos, complexos, inibicdes, fanatismos e
tendéncias fatalistas, vivem em grupos semipaganizados, desconfiantes
e sem iniciativas (“passividade”); além disso insistem na incompreensao
do mundo em que vivem. Os religiosos, com um espirito eminentemente
missionario, devem preocupar-se com essa situacao de calamidade.

Pelo que se pode observar, as adverténcias de Samuel Ruiz, o oita-
vo palestrante antes da abertura da Conferéncia de Medellin, com seu
discurso sobre “A Evangelizacio na América Latina”, nao tiveram nenhum
impacto sobre os documentos finais do evento. D. Samuel, na época bispo
de Chiapas, trouxe do “Encontro de Melgar” (22-27 de abril de 1968)3,
poucos meses antes de Medellin organizado pelo Celam, observacdes
pertinentes das bases missionarias: Os povos indigenas continuam até
hoje como “um conglomerado humano marginalizado — no campo social,
econdmico, politico e cultural e, o que é mais grave, também marginali-
zado no campo pastoral. [...] Nem sempre se reconhece o direito que os

2 LEVI-STRAUSS, Claude. Tristes tropicos, Lisboa, Ed. 70, 1993, p. 283s.

3 DOCUMENTO DE MELGAR, A Igreja Missionaria na América Latina, in: SEDOC /2,
207-224. Cf. DOCUMENTO 5 Del CELAM. 10 Encuentro Continental de Misiones en
América Latina, Bogotd, Ed. Stella, 1968.
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indigenas tém, de receber a mensagem em sua prépria lingua” e em sua
propria mentalidade. [...] Falta planificacio a nivel diocesano e nacional
que sejam fruto de um profundo conhecimento das culturas indigenas
e nao de uma improvisacio a "latino-americana’. [...] O critério pratico
que parece orientar as Conferéncias Episcopais é o seguinte: o problema
indigena, nio € o mais urgente, e por isso, ndo é o mais importante”. D.
Samuel chama esta situacio de “fracasso metodologico da acio evangeli-
zadora da Igreja na América Latina”. %

E a pergunta de Leonidas Proafio, em seu discurso sobre a
“Coordenacio Pastoral”, em Medellin ficou sem resposta: “Que vamos
fazer pelos marginalizados da cidade e do campo, pelos milhoes de indi-
genas ainda escravizados?”5

Por causa da vinculacio estreita da teologia com a pastoral, as
lacunas de Medellin sio também as lacunas da teologia daquela época.®
José Oscar Beozzo assinala trés lacunas: “a auséncia de uma perspectiva
historica, o escasso recurso a Palavra de Deus junto com a falta de um
documento especifico sobre a Biblia e a pouca atencao a dimensio cultu-
ral da realidade”.” Na questdo da “revelacio”, da Biblia, continua até hoje
uma visao de monopdlio incontestado. Deus se revelou também a povos
sem escritura ou com ou através de outros livros sagrados?

As lacunas podemos ainda acrescentar a falta de uma referéncia
pertinente ao dialogo inter-religioso e de uma citacao do Decreto sobre o
Ecumenismo, Unitatis redintegratio. Até hoje, muitos bispos perguntam a
seus tedlogos e tedlogas: Sera que vocé anuncia Jesus Cristo integralmen-
te, como unico Senhor e Salvador, e a Igreja catélica como unico lugar de
sua mediacio? Respondemos sempre que o anuincio mais completo é a
doacio da vida e a nido separacao do amor a Deus e do amor ao proximo
(vgl. Mt 22 39f; Mk 12,31).

E verdade, que teve gestos ecuménicos, durante a 2a Conferéncia,
porém nio documentados nos textos, como na 4a Conferéncia teve ges-
tos anti-indigenas, tampouco documentados que, no decorrer do tempo,
foram apagados por textos, nas Conclusdes de Santo Domingo, que for-
talecem a causa indigena (DSD 136-138; 151; 230; 243-248; 251).

4 SEGUNDA CONFERENCIA GENERAL, I.c. p. 159s.
5 IBIDEM, p. 269.

6 Todas essas reflexdes passaram pela pratica pastoral. Cf. CONSELHO INDIGENISTA
MISSIONARIO, Plano Pastoral, 3a ed., Brasilia 2013.

7 BEOZZO, José Oscar. Medellin: inspiragéo e raizes, in: Revista Eclesiastica Brasileira, v.
58, n.232, dez. 1998, Petrépolis, p. 823-850.
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Medellin, a Teologia da Libertacio, a Pedagogia dos Oprimidos e o
proprio Vaticano II apontam para a historicidade de suas propostas. Sao
historicamente importantes nio por causa de uma ruptura, mas porque
retomaram o horizonte que aponta para a necessidade dessa ruptura.

4. A pastoral indigena geradora de teologia

A disparidade entre o pensamento avancado nas questdes sociais
e a cegueira nas questdes da alteridade étnica tém a sua raiz num equi-
voco tradicional do pensamento da esquerda que considerou a “classe
operaria” e a “massa dos pobres” com certa exclusividade como sujeito
revolucionario. Como vimos, a op¢do genérica pelos pobres nao garantiu
a compreensiao e a defesa integral dos povos indigenas. A diluicio do
étnico no social das andlises sociais dos anos 60 do século passado, que
incorporaram “o indio” na categoria social do pobre como “o mais pobre
dos pobres”, porém culturalmente atrasado, ndo faz justica a sua vida
real. Persiste nesse pensamento uma raiz colonial. Segundo Boaventura
de Sousa Santos, “os negros e os indigenas siao discriminados porque sao
pobres para nio ter de admitir que eles sio pobres porque sio negros
e indigenas”.8 No Brasil, um dos aspectos que revelam a continuidade
de um racismo acentuado é a populacio carcerdria, que em sua grande
maioria é de negros, e a auséncia de negros nas hierarquias da sociedade
brasileira, inclusive na hierarquia eclesiastica.

A partir de herancas autéctones e sonhos ancestrais, os povos
indigenas procuram romper com utopias cujas bandeiras de liberdade,
igualdade e solidariedade continuam fincadas em solos subterrineos
coloniais e colonizadores, apesar de sua pretensao universalista, autocri-
tica e revolucionaria.

A "causa indigena" aponta para a assuncio radical das promessas
da modernidade. Os povos indigenas tém contribuicdes ‘modernas’ para
a vida das futuras geracoes. A defesa dos povos indigenas nio pode ser
feita através de um projeto politicamente pré, pos ou extra-moderno. Os
povos indigenas, junto com muitos outros setores sociais, ndo sdo vitimas
da modernidade, mas vitimas da falta do cumprimento das promessas da
modernidade; nao sao vitimas da civilizacio, mas da falta de civilizacao;
sdo vitimas da regressio a barbarie. Precisamos distinguir entre moder-
nidade e civilizacdo ocidental. A primeira é universal, a segunda apenas
“ocidental”. Por isso, os povos indigenas reivindicam as promessas da
modernidade e nao da civilizacao ocidental. Reivindicam:

8 SOUSA SANTOS, Boaventura de. As dores do pés-colonialismo, Folha de S. Paulo
(21.8.2006), caderno Opinigo. - Cf. tb. IDEM, A graméatica do tempo: para uma nova
cultura politica, 22 ed., Sdo Paulo 2008, Parte II.
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- um mundo onde as transformacdes nao sejam gerenciadas por
favores do Principe, mas pela participacio historica e democratica de
todos os segmentos da sociedade, sobretudo das minorias, dos excluidos
organizados em movimentos sociais e de todos os que, historicamente,
nao sido representados em nossas casas legislativas;

- um mundo no plural de cosmovisdes e ideologias, um mundo que
assuma a diversidade simétrica de projetos de vida compativeis;

- um mundo onde a "biodiversidade", a alteridade reconhecida,
represente uma arma de resisténcia contra a uniformizacio do mundo-
mercado;

- um mundo que garanta a autonomia e o protagonismo dos povos
contra todas as espécies de coloniza¢io, tutela, paternalismo, coletivismo
obrigatério ou dirigismo autoritario;

- uma humanidade que - ao responsabilizar-se pelo futuro das
geracdes - zele pelo planeta terra.

Os projetos dos povos indigenas visam seu protagonismo e auto-
nomia, sua cidadania e participacio democratica nas decisdes da nacio;
visam horizontes que incluem também as futuras geracdes, a construciao
de uma sociedade solidaria, reforma agraria com terra, sobretudo, para
aqueles que nela trabalham. O Brasil dos povos indigenas, dos pobres e
excluidos esta sonhando com um mundo sem fronteiras, sem preconcei-
tos e sem dominacio. O Brasil com a memoria dos seus povos e culturas
indigenas nao quer fazer parte do Primeiro Mundo, mas de um mundo
justo e do bem-viver. A violéncia contra os povos indigenas, nio tem a
fatalidade de uma estrela cadente. Ela é historicamente construida e pode
ser politicamente interrompida. O “projeto catequético” que passou pela
escola do povo Guarani, por exemplo, aprendeu que a “divina abundan-
cia” nao € resultado da acumulacio, mas da partilha. Por isso, ndo desiste
em anunciar a possibilidade da “Terra sem Mal” no meio de nds.

A luta dos povos indigenas por seus projetos de vida, portanto, por
suas culturas, revela uma nova racionalidade de esperanca no mistério da
vida, uma racionalidade articulada com simplicidade, veracidade e soli-
dariedade. Em suas utopias culturais que se somam aos projetos de vida
de outros povos, convidam a humanidade para suspender a marcha ao
abismo ecolégico, abandonar a prisio das necessidades e da competicdo
do mercado. Os movimentos indigenas como movimentos contra hege-
monicos nos permitiram, na pastoral indigena e na teologia pré indio,
compreender suas lutas como lutas permanentes pela preservacio da
vida e reducao do sofrimento de todos. As declaracdes da independéncia
de paises e povos outrora colonizados niao eliminaram o virus que per-
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mite a sobrevivéncia de mentalidades, anteriormente estruturadas, nem o
perigo de recoloniza¢des politicas, culturais e religiosas.

5. Lembretes para transformar débitos em créditos

5.1. Hermenéuticas latino-americanas

A insisténcia na construcio de teologias especificas e locais sio
de vital interesse para pensar a descolonizac¢io da teologia nas Igrejas. A
partir da década de 60, surgiram no pensamento latino-americano pro-
postas novas que romperam com hermenéuticas exégenas, até entio con-
sideradas classicas e universais. Entre essas propostas, pode-se elencar a
“Pedagogia dos Oprimidos”, de Paulo Freire, a “Teoria da Dependéncia”,
de Gunder Frank e muitos outros, a “Teologia da Liberta¢cio”, de Gustavo
Gutierrez, a “Geografia Critica”, de Milton Santos.

A partir da aboli¢ao de hermenéuticas exogenas, a “helenizaciao” e
“romanizacio” podem ser consideradas vitorias de gregos e romanos, mas
nio do resto do mundo. Atenas (helenizacio) e Roma (romanizaciao) nao
forneceram instrumentos “providenciais” para a interpretacio universal
do Evangelho. Disponibilizaram instrumentos culturais, geografica e his-
toricamente localizaveis. No momento em que se impuseram como “uni-
versais”, falsificaram a identidade pluricultural do cristianismo. A teologia,
que interpreta as escrituras € o magistério da Igreja, € um pensamento
enraizado em culturas, contextos e historias. As proprias escrituras e o
magistério s6 podem ser explicados a partir de sua génese cultural e his-
torica. Por conseguinte, todas as teologias sio teologias locais, o que nao
afeta a unidade na fé que é uma unidade vivida na diversidade cultural.

A Teologia India é uma das tentativas de construir, a partir das
proprias raizes religiosas e da releitura critica descolonial da heranca
teolégica do cristianismo, uma hermenéutica teolégica propria no interior
da Igreja. O zapoteca Eleazar Lopes explica: “Em seu cariter de indigena,
nossa teologia se converteu em trincheira para defender nossa identida-
de mais profunda e em possivel ameaca para a nova teologia trazida da
Europa, que a atacou persistentemente; e, por isso, ela se fez clandestina,
se mascarou ou se sintetizou com a perspectiva religiosa prevalente, a
fim de conseguir sobreviver.” Na luta por sobrevivéncia fisica e identidade
cultural, os povos indigenas recorreram, muitas vezes, a clandestinidade
do proprio e a mascara do alheio. A negociacio com o colonizador, que
era o preco da sobrevivéncia fisica e espiritual, nao permitiu recorrer
a solucdes dicotdbmicas do tudo ou nada. Enquanto as epistemologias
indigenas sio consideradas saberes locais irrelevantes para a formulacio
teolégica de uma Igreja universal — no Documento de Aparecida, por
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insisténcia de setores da Curia Romana presentes, a palavra Teologia
India teve que ser retirada -, é compreensivel que determinados povos
indigenas insistem na apropriacio do conceito “teologia” para afirmar
a sua presenca nao subordinada, mas em termos de igualdade de uma
Igreja autéctone no interior da Igreja Catélica. A Teologia India, em busca
de seu reconhecimento eclesial, sob varios aspectos, pode ser conside-
rada como afirmacio indigena em categorias teologicas do colonizador.
Como tal, ainda carrega vestigios de colonialidade. Com uma teologia
hegemonica, os interlocutores, obrigatoriamente, assumem linguagens
hegemonicas.

5.2. Vinculacgao e ruptura sistémicas

O que na conquista das Américas estava em jogo nido era a cruel-
dade de uma ou outra nac¢io, mas a ambivaléncia do préprio cristianismo
que desde sua oficializa¢io constantiniana, no século 1V, destruiu sina-
gogas de judeus, santuarios de mouros e templos de pagios, queimou
“bruxas” e hereges. A Conquista Espiritual das Américas nao representou
ruptura, mas continuidade de praticas e métodos missionarios dos sécu-
los anteriores.

A teologia a servico dos povos indigenas vive a situacao dificil de
defender causas pelas quais ndo existe lugar no sistema politico vigente,
nem no interior de uma instituicio eclesial que, historicamente, esta atre-
lada aos sistemas politicos vigentes com os quais negocia melhorias para
o Povo de Deus e vantagens institucionais.

Por outro lado, essa mesma teologia descolonial defende causas,
sumariamente, integradas em programas politicos dos governos de hoje,
como a causa da igualdade das mulheres, que a Igreja, por causa de seu
atrelamento cultural a suas origens, ainda nio conseguiu assumir como
imperativos do préprio Evangelho.

Na sociedade plural na qual vivemos é dificil separar o trigo do
joio da colonizacdo ou da alienacdo. O pensamento dicotdmico niao da
conta de uma sociedade plural. O passo do dualismo cultural ao multi-
culturalismo parecia um avanco significativo. Mas, no multiculturalismo
sai sempre uma cultura hegemoénica que se impoe sobre as demais. O
reconhecimento reciproco entre culturas subalternas e hegemonicas seria
um ato de alienacdo. Se a Igreja € ndo s6 a casa dos pobres, mas também
dos povos indigenas e do seu projeto de vida, entdo precisamos assumir
as consequéncias. Nao podemos criar ovelhas e viboras na mesma casa.
A opcao pelos povos indigenas é sempre também uma opc¢io por um
determinado projeto politico e modelo social que transforma a teologia
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de uma disciplina explicativa numa disciplina contestataria e profética.
Se a Igreja local esta articulada com a cultura subalterna e a hegemonica,
a lealdade eclesial do te6logo passa por momentos de prova. A teologia
precisa ainda trabalhar a questido da profecia interna na Igreja e mostrar
que essa profecia nao anula a lealdade eclesial.

5.3. Teologias articuladas entre si e com movimentos sociais

O pano de fundo da teologia é sempre uma causa, a causa de um
mundo criado e amado por Deus. Mas, a causa sé tem consisténcia a
partir de sujeitos concretos. Para quem fazemos teologia? As teologias
de sujeitos e causas (teologias indigenas, afro-americanas, feministas;
teologias do género, da terra e da agua, releituras biblicas) contribuem
para um novo conceito de universalidade transversal a partir de causas
humanitarias, unidas por aliancas e solidariedade.

A descolonizacio da teologia vai, necessariamente, produzir uma
pluralidade de teologias vinculadas aos movimentos sociais. A historia
de grupos sociais é sempre também historia de salvacido. A historia de
Israel e a historia das origens do cristianismo sio paradigmaticas e nio
normativas. Nosso discurso sobre Deus e com Deus é sempre contextual
e historicamente situado.

Ao mesmo tempo devemos admitir que os mais diversos esfor¢os
pela descolonialidade da teologia, as reconstrucdes histéricas e as des-
construgdes estruturais sao igualmente marcados pela inexisténcia de
uma exterioridade nao colonizada. Em seu conjunto representam “apro-
ximacgdes” possiveis, porém incompletas. Sempre estamos em busca da
“verdadeira” independéncia, da plena soberania e autodeterminacao, da
verdadeira teologia da libertacio.

Com o advento do Papa Francisco, vivemos um Kkairés na Igreja
catOlica. A teologia latino-americana que aprendeu a construir seu dis-
curso a partir da pratica histérica dos povos indigenas, agora é chamada
para oferecer seu sustento teol6gico a um papa que se mostra cada vez
mais com um Sao Francisco redivivo e por causa de tradicoes e desvios
teologicos cristalizados, vulneravel. Precisamos acompanhar esse papa
com nossa reflexdo teologica de dar os passos possiveis e necessarios
de suas reformas pastorais e estruturais. Nao deixemos cair o Papa
Francisco, com suas praticas evangelicamente amparadas, nas malhas da
Congregacao para a Doutrina da Fé que abriga setores que ainda nao
passaram pelo aggiornamento do Vaticano II!

d
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&9 Teologia de la Tierra

ayer y hoy

José Luis CARAVIAS
Asuncion, Paraguay

Este articulo ha sido escrito como parte del nimero colectivo

o Minga para revistas latinoamericanas de teologia,

animada por la Comision Teoldgica Latinoamericana de la ASETT/EATWOT
para 2014.

El Padre Graziano Maz6n me habia invitado a dar un curso a cate-
quistas campesinos de la provincia de Esmeraldas, en la costa norte de
Ecuador. Un salén lleno. Casi todos “morenos”, muy alegres y creativos.

Habian pasado varios afnos del Concilio. Aquellos campesinos
manejaban ya la Biblia. Y los documentos Paz y Justicia de Medellin.
Apenas insinuados los temas del curso clasico de catequesis, un moreno
fornido levanta la mano y me espeta:

- Padre, esos temas ya los sabemos. En nuestros valles tenemos
muchos problemas de tierras. ;Qué dice la Biblia sobre la tierra?

Fue como un mazazo en mi cerebro y en mi corazén. Yo, que me
consideraba biblista popular y llevaba afios trabajando con campesinos
en Paraguay y Ecuador, nunca habia pensado que en la Biblia se habla
mucho sobre la tierra. Me dio una vergilienza terrible. Y contesté:

- No lo sé, pero intuyo que dice cosas muy interesantes...

-¢Por qué no cambiamos el tema del curso e investigamos lo de la
tierra?

Con entusiasmo se organizé un auténtico taller popular de inves-
tigacion, que luego yo segui cultivando con afin. Ahi se engendré mi
primer libro sobre el tema: “Luchar por la tierra”.

A poco de editar el libro, la editorial Vozes de Brasil, me dice que
un monje benedictino, Marcelo de Barros, habia publicado un librito muy
parecido al mio, “A luta pela terra”, y nos ofrece pagarnos los gastos para
que escribamos un libro amplio sobre Teologia de la Tierra.
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Marcelo y yo dedicamos largo tiempo a la investigacion conjunta.
Nos sorprendié que en la mayoria de los diccionarios biblicos ni siquiera
saliera la palabra “tierra”. Pero en una lectura directa de la Biblia la pala-
bra tierra brotaba a borbotones.

La tierra don y compromiso

Los morenos de Esmeraldas encontraron con gozo que Dios hizo
su creacion para disfrute de todos. Entendieron que los campesinos bibli-
cos se esforzaron en organizar su vida de forma comunitaria, centrada en
“una tierra donde vivir”.

Desde la experiencia del Exodo en Egipto, vieron la presencia acti-
va de Dios en todo lo que fuera liberacion de cualquier tipo de esclavitud.
El campesino Amos les ensefi6 que la fe en Yavé exige justicia. Y Jeremias
les habia insistido en que el que conoce a Dios practica la justicia.

Segun el capitulo 15 del Deuteronomio el ideal biblico era que no
deberia haber ningin necesitado en medio de ellos. La tierra era vista
como el gran regalo del amor de Dios. Por eso se sentian obligados a
retribuir el amor de Dios repartiendo fraternalmente la tierra y cuidan-
dola con todo carino. Que alguien quedara sin tierras porque otros la
acaparaban era visto como una ruptura grave de la Alianza. En el libro de
los Numeros queda claro que la norma de distribucion de la tierra es la
necesidad de cada familia amplia (NGm 26,52-56). "A los mds numerosos
daran una parte mayor de la berencia, y a los menos numerosos una
parte menor' (NUm 33,54).

A través de su historia los campesinos biblicos fueron inventando
cantidad de practicas, que poco a poco se convirtieron en costumbres y
aun en leyes, para poder aliviar y solucionar el problema de la pobreza
rural. Es admirable la inventiva de aquel pueblo agricola para ayudar
de forma estructural a los necesitados. No se contentaban con limosnas
esporadicas. El ideal era el buen reparo fraterno: Cero campesinos sin
tierra.

El Jubileo, segun el capitulo 25 del Levitico, se toma en serio la
unién entre fe y vida campesina. En primer lugar estaba la obligacion de
prestar dinero, sin intereses, al hermano en extrema necesidad, para que
pudiera salir por si mismo de su indigencia. Y si a los siete anos no podia
pagar, habia que perdonarle la deuda.

Lo segundo era el tema del reparto de tierras. Si por los motivos
que fuera alguien perdia algo de su tierra familiar, cada cincuenta anos
—el afo del Jubileo- las tierras eran devueltas a sus antiguos propietarios.
Por eso se insistian en que “la tierra no puede venderse para siempre”
(Lev 25,23).
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Se defendian como sagradas la propiedad y la plata, pero sélo
cuando estaban bien repartidas, a cada familia amplia segin el nimero
de sus miembros. El acaparamiento de tierras, en cambio, era mirado
como maldito (Is 5,8-10; Miq 2,1-5).

Se trataba de una rebeldia profunda y eficaz en contra de todo
tipo de exclusion. Buscaban legislar de forma que no fuera posible ni
el acaparamiento de tierras o plata, ni la existencia de gente sin tierra y
sin plata.

Para los casos especiales de huérfanos, viudas y emigrantes, se les
dejaba cosechar libremente alrededor de los linderos (Deut 23,24), y suya
era también la rebusca después de cada cosecha (Deut 24,19-22).

En Jesus se encarné el ideal de solidaridad total con los despre-
ciados y marginados, luchando a su lado, sencillo como ellos, altamente
comprometido. La mayoria de los mendigos y enfermos que Jesis aten-
di6 eran campesinos que habian perdido sus tierras, debido a los fuertes
impuestos.

Estos, y otros muchos textos entusiasmaron a muchisimos campe-
sinos latinoamericanos organizados en diversos tipos de Comunidades
de Base. Se puso en marcha un verdadero proceso de concientizacién y
organizaciéon popular, impulsado por una mezcla eficiente de su realidad
y su fe a la luz de la Biblia.

Entender el tema biblico de la tierra fue balsamo esperanzador
para muchisimos campesinos de las décadas del 60 al 90. En la realidad
biblica veian retratados sus propios problemas. Sentian sus rebeldias
bendecidas por Dios, que les impulsaba a un trabajo constructivo en bus-
queda de soluciones fraternas viables y permanentes.

Se multiplicaron miles de diversas organizaciones campesinas:
Ligas Agrarias, Sindicatos agrarios, Comunidades de base... La inspiracion
biblica era decisiva. Crecieron los ideales. Se fueron extinguiendo los
complejos. La asociacion Biblia-Pueblo produjo maravillas.

Rockefeller se asusta y ataca

El crecimiento de organizaciones campesinas fue tan alentador, que
preocupd en serio al gobierno de Estados Unidos. Rockefeller, vicepre-
sidente por entonces de aquel pais, redacté un “Informe” en 1969 en el
que aconsejo cortar de raiz el movimiento de las comunidades eclesiales,
a base de infiltrar entre ellos numerosas sectas fundamentalistas. Un poco
mas tarde, en 1980, en los documentos de Santa Fe se pide “combatir por
todos los medios a la Teologia de la Liberacién”. Y asi lo hicieron, muy
habilmente, con muchos recursos propagandisticos.
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El Vaticano, por desgracia, ingenuamente, secund6 los deseos de
Rockefeller. En 1984 y en 1986 salieron sendos documentos en los que,
aunque no se condena directamente a la Teologia de la Liberacion, se
llama la atencién sobre sus posibles limitaciones y desvios. Ello fue sufi-
ciente para que todos los medios de poder desplegaran sus propagandas
afirmando que el Papa la habia condenado. Y asi hicieron creer a las
mayorias, inclusive a muchos jerarcas. Y en el Vaticano nunca desmintie-
ron las interpretaciones tendenciosas.

En las décadas del 70 y el 80 cantidad de gente habia avanzado
por los caminos de su fe buscando luz y energias con las que enfrentar
sus problemas. Su busqueda inicial, como es natural, fue algo torpe, pero
fuertemente esperanzadora. Hubo errores, pero muchas intuiciones acer-
tadas. Mucha gente recibi6 luz, y caminé iluminada.

Pero cuando desaparecieron muchos de los apoyos eclesiales y les
llovieron criticas y condenas, los movimientos campesinos de inspiracion
biblica se fueron diluyendo. En los 70 caminabamos juntos te6logos y
pueblo, pero tantas llamadas de atencién y tan pocas palabras de aliento
por parte de la mayoria de la Jerarquia, con multitud de malentendidos
y acusaciones, desanimaron a muchisimas personas, que, decepcionadas,
se marcharon por otros derroteros.

Desde las salas doradas del Vaticano y de algunos palacios episco-
pales, tan lejos del dolor y las esperanzas del pueblo, sélo se supo ver lo
“peligroso”. Y llovieron palos, muy tristes, sobre los que nos esforzaba-
mos por acompanar al pueblo en sus dolores y sus esperanzas, conscien-
tes de las dificultades, pero con fe sincera en el Crucificado-Resucitado.

Creo que otro seria hoy nuestra realidad eclesial si se hubieran
acercado a animar y encauzar aquellas sinceras busquedas de respuestas
a partir de la fe popular. Hoy el escepticismo y el materialismo corroen
a las nuevas generaciones, ya casi sin fe en Jesus; y especialmente, sin fe
en la Iglesia...

El Gran Imperio consiguié en buena parte anular la creatividad de
la fe del pueblo, desorientado, lejos en muchos casos de sus pastores.
Pero necesitaba ademas cortar sus brotes naturales de rebeldia. Para ello
los meti6 en una carrera loca de consumismo impotente. Les inyectd
dosis tremendas de propagandas, no a su alcance. Asi se desarrollaron
nuevos complejos de frustracion, de inferioridad, de inutilidad... Les
suministra ademas fuertes dosis de venenos culturales: Peliculas a man-
salva de fuertes violencias y mucho sexo sin amor; drogas cada vez mas
fuertes y aun mas baratas; noticias negativas, orientadas siempre hacia el
pesimismo. Graves calumnias sobre todo lo que sea organizacién popu-
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lar, y persecucion y muerte a los dirigentes con personalidad. jUn pueblo
dispersado, desorientado, asustado e idiotizado ya no es peligroso!

En la actualidad, fuertes venenos alienantes debilitan cada vez mas
la relacién mutua fe-pueblo. Altos mandos del “capital acumulado” siguen
agriando a través de sus medios todo lo que suene a liberacion; hasta lo
demonizan. Quedan flotando en el ambiente nieblas de dudas y temores,
que se enroscan alrededor de todo lo que huela a “organizacién popular”,
buscando asfixiarlo. Hoy el problema de muchisimos campesinos no es
poca tierra y mala comercializacion, sino nada de tierra y fuertes pesi-
mismos paralizantes.

Los antiguos campesinos deambulan sin rumbo por los suburbios
de las grandes ciudades, perdida su identidad, cada vez mas drogados,
con muy pocas capaces de organizacion. Sin tierra, se hunden sus cimien-
tos...

El Imperio secuestra y viola a la Madre Tierra

El imperio monstruoso del Gran Capital Global ha descubierto que
la tierra agricola, que antes despreciaba, se ha convertido, especialmente
gracias a los transgénicos, en el medio actual mas poderoso de enrique-
cimiento. Grandes extensiones de tierras de cultivo constituyen el mejor
activo econémico de hoy dia. Por ello se han propuesto “poseer” todas las
buenas tierras del planeta. Y, por desgracia, tienen medios para realizarlo.

Hoy el Gran Imperio del Capital Internacional da la vuelta a todo
el Planeta. Para €l no hay fronteras. Ni siquiera tienen que preocuparse
de trasladar fisicamente sus capitales. Las redes de la WWW les facilitan
todo tipo de informacion y traslado de dinero, al instante, sin control de
ningun Estado.

El proyecto, ya en marcha, apunta a quedarse con todas las tierras
de buena calidad del Planeta. Acaparar todas las semillas alimenticias. Y
asi, tener en sus manos las riendas del futuro, pues ellos decidirin qué
se siembra, qué tipos de semillas y como las comercializan.

Como es natural sus enemigos natos son los actuales ocupantes de
las tierras. Con los terratenientes no suele haber problemas porque les
entregan inmensas ayudas financieras para que se acoplen al proyecto.
El problema son los campesinos que aun siguen ocupando tierras de
calidad, mucho peor si estan organizados.

El proceso de expulsion de campesinos es terrorifico. Decia uno
de ellos que se resistia a salir: “Antes teniamos cultivos y vacas y frutales,
pero ellos destruyeron todo esto y plantaron soya transgénica. Ahora,
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cuando fumigan la soya, también nos fumigan a nosotros.” Cada afio en
Argentina, mas de 50 millones de galones de agrotoxicos son fumigados
en forma aérea sobre los cultivos de soya.

Aunque el acaparamiento de tierras no es un fenémeno nuevo,
actualmente se estd produciendo a un ritmo y con una extension jamas
vistas. Principalmente tiene lugar en Africa, Asia y América Latina, pero
también algo en Europa especialmente en el sur. Intermon Oxfam elevan
a 227 millones de hectareas las tierras acaparadas desde el 2000.

No se trata de tierras marginales, sino de las mas fértiles, trabajadas
por sus pobladores desde tiempos ancestrales. Ademas, buena parte de
los cultivos que se plantan en las tierras acumuladas no se destinan a la
alimentacién humana, sino para engordar animales o producir combus-
tibles.

Todos los dias hay noticias sobre empresas que estin comprando
tierras agricolas. Los gigantes del aceite de palma de Malasia comprando
plantaciones en Africa Occidental. Los banqueros de Wall Street apode-
randose de ranchos ganaderos en Brasil. Hombres de negocios sauditas
firmando acuerdos sobre tierras en Filipinas... Banqueros, empresas de
agronegocio, petro-Estados y organismos multilaterales como el Banco
Mundial son algunas de los promotores del acaparamiento de tierras a
nivel del Sur global.

Unas pocas empresas estin apoderandose de las tierras agricolas
del mundo y del agua asociada a ellas, dejando poco o nada para los
demas. En la medida que el mundo se hunde en una crisis alimentaria,
estos nuevos terratenientes seran quienes tendran el dominio sobre quié-
nes comen y quiénes no. Y lo peor es que estos grandes acaparadores de
tierras se esconden en el anonimato tras grandes financieras.

Monsanto es una de las caras visibles de la “Bestia Negra”, devo-
radora de tierras, aguas y campesinos. Ellos fabrican la mayoria de las
semillas transgénicas y sus respectivos toxicos, a precios altos. Crean
dependencia total, ya que la mayoria de sus semillas son hibridas. Hasta
pretenden cobrar regalias a las plantas ajenas contaminadas por ellos.
Jamas informan sobre el tipo de manipulaciéon que han introducido a sus
semillas.

Enferman y arruinan a los campesinos que no quieren cederles sus
tierras. Da grima ver sus propagandas: ellos tan pulcros, tan cientificos,
auténticos solucionadores del hambre del mundo. Pero en realidad enfer-
man gravemente a la tierra, al agua, a los campesinos y a sus animales.
Sus venenos, profusamente fumigados, son altamente nocivos a la salud.
S6lo en el Cono Sur se utilizan unos 600 millones de litros de glifosato,
en 50 millones de hectireas de soja transgénica.
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El modelo extractivista del agronegocio no escatima el uso de la
violencia para imponerse. Su avance s6lo es posible a costas de la desapa-
ricion fisica de poblaciones enteras. Y no dudan en liquidar a cualquiera
que despunte como dirigente campesino... No tienen ningin respeto a
los derechos humanos, ni a ningin tipo de moral, cuando se trata de
defender sus intereses.

Es muy preocupante que las multinacionales Monsanto, Singenta-
Novartis, Bayer, Basf... que dominan el mundo de las semillas, a la vez
tengan potentes industrias farmacéuticas y de alimentaciéon. ;O es que
tal vez ingerir alimentos cada dia mas rellenos de aditivos quimicos,
insecticidas, fungicidas, antibiéticos y modificaciones genéticas, es una
estrategia de estas malditas empresas, para tener a la sociedad siempre
medio enferma? No puede haber personas sanas en un planeta enfermo.

Como nunca, los seres humanos tenemos que ser responsables.
Ya no existe ningun tipo de Arca de Noé en la que se puedan salvar al
menos unos pocos. El futuro del Planeta esti en juego. Se estan provo-
cando severos danos al proceso terrestre. Estan en marcha fuerzas que
destruyen muchos de los principales sistemas vitales de desarrollo en el
planeta.

La polucion del aire, la pérdida de la capa de ozono provocando
el efecto invernadero, el consiguiente calentamiento global, desaparicion
de selvas que asumian el biéxido de carbono, la polucién del suelo,
alimentos cargados de venenos, millones de campesinos sin tierra, ham-
brunas terribles, millones de inmigrantes, unido a gobiernos altamente
corruptos vendidos al idolo del Capital, nos ponen en peligro a todos.
Esta en macha una aterradora devastacion de los sistemas vitales del pla-
neta Tierra. Sucesos de este tipo y magnitud jamas habian ocurrido en la
historia humana.

Estamos estropeando la realidad mas preciosa de nuestro universo:
la tierra. El hollin se esta comiendo hasta las piedras de nuestros edifi-
cios. No sentimos los olores nauseabundos que nos rodean. Nuestros sen-
tidos se estin embotando. No estamos en un Mundo Fantastico, sino en
un "Mundo de Desperdicios". El ideal de los “poderosos” es ganar ahora
muchisimo, aunque a la larga todo muera...

El papa Francisco ha dicho en Cerdena: “En este sistema sin ética,
el mundo se ha vuelto iddlatra del dios dinero. jManda el dinero!... jEn
el mundo hay ya dos generaciones de jovenes sin trabajo! jAsi no hay
futuro!... La falta de trabajo lleva a sentirnos sin dignidad... Es la conse-
cuencia de un sistema mundial, centrado en el idolo del dinero, que lleva
a esta tragedia...
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Tenemos que ser astutos, y llamar a las cosas por su nombre. Y
luchar juntos para que en el centro, al menos de nuestra vida, no esté un
idolo, sino el hombre, la mujer y la familia...

iLos idolos nos quieren robar la dignidad!... jLos sistemas injustos
nos quieren robar la esperanzal» (22.09.2013).

Hacia una nueva Teologia de la Tierra

La Teologia de la Tierra de décadas pasadas esta desfasada porque
ha cambiado profundamente el tema tierra, no sélo la tierra de cultivo,
sino la Tierra como planeta. Necesitamos nuevos enfoques, nuevas inspi-
raciones, nuevos tipos de acciones. El orden humano que provoc6é cam-
bios tan profundos debera modificarse de forma igualmente profunda.
Ahora el problema no es sé6lo de los campesinos; es de todos.

Lo primero: desenmascarar las mentiras hipocritas de los que mane-
jan las cuerdas. No nos dejemos embaucar. "Tenemos que ser astutos, y
llamar a las cosas por su nombre”. Sus venenos propagandisticos enfer-
man nuestras mentes. Ellos intentan vendernos sus sistemas de gobiernos
como los mejores y sus transgénicos como solucion ideal para la crisis
alimenticia mundial. Nos imponen su dictadura politica-alimenticia.

Aclaremos ideas. Vivimos asentados en un mundo de men-
tiras. Nadie tiene derecho a patentar semillas, ni el aire, ni el
agua... Denunciémoslo inteligentemente, con la verdad, sin fanatismos.
Organicemos nuevas estrategias. Desnudemos sus nuevos ropajes, sus
“joyas” culturales de quincalla. Ellos se presentan como los salvadores de
la hambruna, grandes cientificos, puntales del progreso... No nos deje-
mos llevar a su Fantasilandia. Necesitamos desarrollar campafias masivas,
claras, de denuncias de los venenos propagandisticos que nos quieren
hacer respirar, y que en la mayoria de los casos los tragamos sin rechistar.

Lo segundo: huelga a sus productos. Un NO rotundo a los alimen-
tos transgénicos. Si no los compramos, no podran seguir produciéndolos.
Exigir etiquetado. Guerra a todo el aluvidén consumista que nos invade.
No compro lo que realmente no necesito, por mas que me lo envuelvan
en lindos celofanes de colores.

Tercero: pasar a la accién; producir alimentos sanos, todos, aunque
sea tomates en macetas... Van naciendo nuevas experiencias de cultivos
naturales. Corren aires nuevos de valorizacién de lo natural. Cultivemos
pequenas parcelas de hortalizas, con abonos e insecticidas naturales, que
los hay. Volvamos a la espiritualidad de la tierra, acariciandola con carino,
como madre fecunda. Cultivar un pequeno huerto en el fondo o en el
jardin de casa se puede convertir hoy en algo revolucionario. Aprender a
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cultivar una parte de nuestros alimentos en un tiempo de dictadura ali-
menticia, es revolucionario. Es un acto de rebeldia y de esperanza... Un
acto de fe: “Mi huerto, mi altar”.

Cuarto: solidaridad. Ellos criminalizan en sus campaiias a los cam-
pesinos que expulsaron. Peor a los que no quieren cederles sus tierras. Y
mucho peor a los que despuntan como dirigentes. No nos dejemos cerrar
los cerebros. Seamos solidarios con los desplazados en los suburbios
infectos donde han tenido que ampararse o en sus terribles campamen-
tos de refugiados. Y apoyemos a las comunidades campesinas que aun
resisten. Hace falta una movilizacion de la opinién publica mucho mayor
y mas medios de comunicacién independientes.

Quinto, apoyar y desarrollar las nuevas alternativas en marcha. Una
corriente creciente de Ecologia se esta abriendo paso. Te6logos importan-
tes la desarrollan, como Marcelo de Baros o Leonardo Boff. Necesitamos
una profunda terapia cultural.

Cultivemos la poesia, el arte y la espiritualidad, si queremos tener
energias para el inmenso desafio que enfrentamos. Empieza a desarro-
llarse una nueva sensibilidad hacia la dimensién sagrada del universo.
Necesitamos experiencias reveladoras de lo divino a través de nuestra
comprension del universo, al estilo de Teilhard.

El problema es tan global, que van naciendo lentamente didlogos
interreligiosos, buscando “el bien comiin de la Madre Tierra y de la
Humanidad”. Se revalorizan las cosmologias tradicionales. Las religiones
autéctonas juegan un nivel importante de inspiraciéon para pasar de un
modelo antiecolégico a otro ecohumano. Seamos ecuménicos agroeco-
l6gicos. La ecologia nos puede unir a todos... La nueva Teologia de la
tierra tiene que ser Teologia Ecolégica que abarque a todo el planeta.
Las religiones tradicionales no pueden enfrentar solas los problemas que
nosotros debemos encarar, pero nosotros no podemos enfrentarlos sin
sus tradiciones.

Debemos redescubrir como vivir de acuerdo al mundo natural. El
universo es una comunién de sujetos, no una coleccién de objetos. En
nuestra comunicacion con la naturaleza, no sélo los arboles o el agua nos
hablan, sino también la Tierra misma, desde mi huerta casera al universo
entero.

Todas las profesiones deben ser realineadas para reflejar la prima-
cia de la Tierra. La economia debe tener como primera prioridad el bien-
estar economico del planeta. Llamar "progreso" al despojo del planeta es
una distorsion intolerable. Debemos aceptar los procesos cientificos y
tecnologicos s6lo en la medida que sean compatibles con las tecnologias
de la naturaleza.
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Necesitamos agronomos y cientificos que amen y respeten el pro-
ceso de la Naturaleza, y pongan ciertos adelantos modernos al servicio
del campesinado. Las Universidades por desgracia forman hoy agréono-
mos so6lo para servir a los grandes productores.

Es necesario también modificar el dmbito juridico; no tenemos la
estructura legal necesaria para defender a la Madre Tierra.

No nos acobardemos ante el poder del Imperio. Otro mundo es
posible. En los tiempos biblicos también hubo imperios muy crueles,
que avasallaban a los campesinos y les imponian sus idolos clasistas y
resignantes.

Los profetas insistian en que nadie se dejase engafiar. Les aclaran
que el fin de sus opresores nacera de sus propias contradicciones; su
propio veneno interior les arruinara. Y les animan a no contagiarse con
su maldad. Algunas de sus palabras pueden servirnos como pértico de
salida.

Isaias anuncia a su pueblo: “Yavé ba roto el cetro de los malvados, el
baston de los opresores, que pegaba a los pueblos con rabia, golpedndolos
sin cesar ... Has sido arrojado lejos, como una basura que molesta, como
un caddver pisoteado... Porque bas desolado tu tierra y asesinado a tu
pueblo” (Is 14,5.19-20)

Habacuc amenaza: “;Ay de ti, que te baces rico con lo que no te per-
tenece! ;Hasta cudndo seguirds amontonando las riquezas que tomaste
prestadas?... Porque tii les has robado a un sinnimero de pueblos, ase-
sinado a su gente, arrasado el territorio, sus ciudades y babitantes... [Ay
de ti, que bas llenado tu casa con el producto de tus robos!... De ese modo
bas cubierto tu casa de vergiienza, y bhas causado tu propia destruccion
al destruir a numerosas naciones. jAy de ti que construyes una ciudad a
base de sangre y fundas un pueblo con medios injustos!” (Hab 2,6.8.10-
12)

Jesus afirma: “Los reyes de las naciones las gobiernan como duefios,
y al mismo tiempo que las oprimen se bacen llamar bienbechores. Ustedes
no deben ser asi’ (Lc 22,24.26).

Cristo glorioso en el Apocalipsis condena a todos los Imperios de
la historia:

“Con la famosa prostituta... pecaron los reyes, y los habitantes de
la tierra se emborracharon con el vino de su idolatria... Los reyes de la
tierra pecaron con ella, y los comerciantes del mundo se bicieron ricos
con ella... Aléjate de ella, pueblo mio, no sea que te hagas complice de su
maldad” (Ap 17,1-2; 18,3-4).
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“/Ay de la Gran Ciudad, donde se bicieron muy ricos, gracias a su
lujo, cuantos tenian naves en el mar!... Tus comerciantes eran los mag-
nates de la tierra, y con tus bechicerias se extraviaron las naciones” (Ap
18,19.23).

La Biblia termina anunciando la construccion de “una tierra nueva
en la que reinard la justicia” (2 Pe 3,13).

Una nueva Teologia de la Tierra debe ser, pues, global, ecologica
e interreligiosa. jDificil, pero necesaria! Y estd comenzando a desarrollar-
se... Cantidad de gente sintoniza ya que necesitamos crear un mundo
donde los derechos humanos estén por encima del capital y los derechos
sociales por encima de los derechos privados. Falta aun mucho esfuerzo
sincero de autocritica, abrir bien los ojos, auténtica educaciéon popular,
aprender de nuevo a unir fe y vida digna, nuevos estilos de organizacio-
nes populares, pero de nuevo estamos en marcha. ;Lograran las tinieblas
dispersar una vez mas a los nuevos caminantes? jOjala las viejas derrotas
nos iluminen! Q

Next
World Forum on Theology and Liberation
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De las margenes al centro vacio

Aportes de la posmodernidad
a la teologia de la liberacion

Carlos MENDOZA-ALVAREZ

México DF, México

Este articulo ha sido escrito como parte del nimero colectivo

o Minga para revistas latinoamericanas de teologia,

animada por la Comision Teoldgica Latinoamericana de la ASETT/EATWOT
para 2014.

Umbral

Cuando muchos pensaban que la teologia de la liberaciéon habia
muerto, llegé como una bocanada de aire fresco el aniversario de cuatro
décadas de la publicacién de los primeros libros de teologia de la libera-
cién, acompanando la celebraciéon de un similar aniversario de la apertura
del Concilio Vaticano II1.

Los signos de la aparente agonia fueron el colapso del socialismo
histérico y el predominio doctrinal neoapologético de los ultimos dos
pontificados. En tiempos recientes, la euforia provocada por los gestos
evangélicos y valientes del novel Papa Francisco fue despertando la sen-
sacion de una “nueva primavera eclesial”, que ratificaba la opcién por los
pobres como patrimonio comuin de la Iglesia universal.

Tal giro sorprendié a muchos porque la teologia de la liberacion
parecia haberse quedado pasmada durante los tltimos lustros, sobre todo
después de la caida del muro de Berlin y del triunfo de las democracias
liberales en la regién latinoamericana. Como sefialé6 hace un afio Frei
Betto en un panel abierto durante el Congreso Continental de Teologia
en Brasil, ella no dio continuidad a la critica al proyecto histérico de la
globalizacion, pues no ha sido capaz de criticar al poder politico que en
su momento apoyé para tomar el liderazgo en diversos paises y ahora
también causa destrozos.

Ciertamente desde el punto de vista tedrico, la teologia de la libe-
racion de la primera generacion, con espiritu profético, abrié una brecha
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en medio del muro de la exclusién en los anos setenta del siglo pasa-
do. Pero con el paso del tiempo redundé en sus temas inspiracionales:
la opcién por los pobres, junto con la promociéon de la justicia y de
los derechos humanos, como condicién para el anuncio del Evangelio.
Actualizé en pocas ocasiones su lenguaje, con excepcion de la reciente
teologia desde las victimas?, de la ecoteologia ligada a la espiritualidad
y del acompafiamiento de la autonomia de los pueblos originarios en
sus procesos de inculturacion del Evangelio3. Acompafié con timidez y
desconfianza los discursos y las practicas emancipatorias y de empode-
ramiento de las mujeres. Y, para colmo, quedé atrapada en su homofobia
como prejuicio cultural, lo que le impidi6 incluir como interlocutor a ese
otro sujeto social tan innovador en las democracias liberales modernas y
posmodernas.

Para una parte de las jovenes generaciones de tedlogas y te6logos
que habitan la aldea globa# | la teologia de la liberacién se concentré, de
manera casi exclusiva dentro de su mediacion socio-analitica, en un ana-
lisis socio-economico de la pobreza, si bien nunca abandoné su impronta
biblica originaria como mediacién hermenéutica. Incluyé con descon-
fianza nuevas aproximaciones a los temas de la exclusion, tales como el
cultural, el psicolégico o el antropolégico. Parecia desconfiar de otras
metodologias teoldgicas venidas de otras latitudes, sin concederles perti-
nencia para hablar de Dios en medio de los escombros de la modernidad.

Aqui vamos a explorar algunos de los discursos teolégicos posmo-
dernos que indagan el significado de la presencia discreta, pero profética
y mistagégica, de la Sabiduria divina de la que se nutre el cristianismo
como vivencia del amor universal predicado por Jesis de Nazaret en el
mundo fragmentado de nuestros dias. Muchos de ellos fueron inspirados
en la teologia de la liberacion que nacié en América Latina hace cuatro
décadas. Otros han tomado distancia critica de sus postulados. Y la mayo-
ria ha seguido su propio camino con autonomia tedrica y praxica.

Buscamos mostrar los vinculos profundos que unen a la teologia
de la liberacién con este nuevo pensamiento posmoderno y postsecular>
que se expande por todo el orbe. Mostraremos algunas de sus conver-
gencias inspiradas en el Evangelio. Trataremos, al fin, de caracterizar sus
diferencias metodologicas y también las subjetividades que se expresan
por medio de ellas.

Deseamos mostrar que el comun desafio que lanzan las sociedades
posmodernas de la aldea global a las teologias de cualquier signo es el
imperativo ético y mistico de cercania con las victimas sistémicas; junto
con la urgencia de acompainar, desde la fe teologal, la edificacion de la
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esperanza proactiva por un mundo mejor. Pero no como un acto aislado
propio de un grupo identitario y privado, o como mera militancia ideol6-
gica, sino como vivencia y praxis aunadas a la critica profética y mistica
de los sistemas de totalidad que generan exclusion.

En efecto, para ser creible, la teologia posmoderna en ciernes ha
de estar acompanada de una praxis de compasion y contemplacion de
aquella beatitudo o bienaventuranza que anhela la humanidad. En clave
cristiana se trata de saborear el mejor fruto de la experiencia del Dios
revelado por Cristo a través de su Espiritu que no cesa de vivificar a la
creacion entera, siempre desde las margenes hacia el centro... vacio.

Porque se trata de ir en pos del fondo sin fondo de lo real, como
“centro vacio” que es imposible poseer-representar-nombrar jamas®. Ni
con conceptos, ni con mediaciones politicas, ni con practicas religiosas.
Ese origen sin origen se expresa de manera vital como nudo de la cari-
dad: aquél que ata los cabos sueltos de la historia de la exclusién en
la esperanza mesianica de un “cambio de mundo” por medio del gesto
mesianico de donacién. Cambio que viven los justos de la historia y que
es posible solamente en tanto don gratuito y sobreabundante venido de
Dios y no de la sola praxis humana separada de su fuente originaria.

De esta manera, nos acercaremos al centro vacio de la sobreabun-
dancia de la Sabiduria divina desde las margenes de la historia de exclu-
sién y violencia que caracteriza a la aldea global.

La critica a los metarrelatos

La modernidad de la razon instrumental’ que se ha extendido
por todo el orbe durante el siglo XX -bajo el imperio de la técnica, de
los medios masivos de comunicacién y ahora también de las nuevas
tecnologias— es un metarrelato que genera exclusiéon para las mayorias
y privilegios para un escaso porcentaje de la humanidad. Su expresion
econdémica es el mercado financiero internacional con sus réplicas en
cada region y pais. El orden politico que la sustenta es la democracia de
partidos politicos que gestionan la riqueza acumulada por las minorias en
una estructura piramidal organizada segun el principio de la eficacia para
mantener sus privilegios. Esta coronada por un remedo de “gloria” que,
como sefnala Giorgio Agamben, es la aclamacién pervertida por medio de
la publicidad de la mediocracia globalizada.

En este contexto, que parece una esfera impenetrable del poder
que se expande por la aldea global, los movimientos de indignados y de
victimas que, desde hace un lustro apenas, recorren con furor todas las
latitudes del planeta, estin abriendo una fisura. Surgen movidos por un



82 - Carlos MENDOZA-ALVAREZ

pathos de anarquia que es preciso analizar y comprender en su doble
dimension, a saber: de practica politica en tanto critica al poder estable-
cido; y también de discurso anti-sistémico® con una propuesta teérica
y practica de gestaciéon de un nuevo orden intersubjetivo surgido de la
vulnerabilidad posmoderna.

Desde el punto de vista teorico, el pensamiento posmoderno —o de
modernidad tardia como muchos prefieren decir- ha caracterizado la apa-
ricion de dichas subjetividades como un sujeto débil que pone en entredi-
cho la l6gica totalitaria de los sistemas de exclusion, como son el estado,
las religiones institucionales y los modelos jerarquicos de educacién y
familia. Casos mas concretos son las criticas al sistema patriarcal denun-
ciado por los movimientos feministas, o bien el sistema homofébico que
genera los crimenes de odio que aun persisten incluso en las democra-
cias liberales. Pero también se trata del sistema racista que excluye a los
pueblos originarios de sus propios territorios y autonomias; asi como del
sistema que extorsiona a los migrantes en los paises por donde transitan
en su peregrinar en busca de trabajo, pan y esperanza.

También han surgido justificaciones supuestamente “teologicas” de
dichos sistemas de exclusion, tales como la teologia de la prosperidad en
Brasil, o la teologia del mesianismo politico estadunidense en la era de
la pax americana, ratificada por Obama luego de las guerras estratégicas
de los Bush.

Pero en un sentido mas profundo de debate teérico, las teologias
postsecular y posmoderna se preguntan por el urgente y necesario des-
montaje de la sacralizacién del poder de la razén instrumental y de la
mediocracia globalizada como una urgente tarea para la teologia cristiana
en el espacio publico posmoderno. Se trata, al fin y al cabo, de un pro-
yecto iconoclasta en clave posmoderna que busca recuperar el sentido
mistérico de las personas en relacion, de la creacién y de su fuente inago-
table de vida en Dios viviente.

Es preciso reconocer que la teologia de la liberacion ha estado
presente en foros sociales y econémicos. Pero su ausencia es significativa
en otros debates que se realizan, tanto en foros culturales como acadé-
micos, por ejemplo en torno a problemas como las culturas urbanas, la
migracién globalizada, las nuevas subjetividades posmodernas, los dere-
chos de las mujeres y de las minorias sexuales, el didlogo interreligioso
con las tradiciones espirituales de los pueblos originarios, la bioética en
relacion con el biopoder, el arte y el pluralismo cultural y un sin fin de
temas propios de las sociedades moderno-tardias. Quizas el lugar donde
ha mostrado una vitalidad asombrosa en la ultima década sea en la praxis
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de acompanamiento de procesos de victimas y excluidos reivindicando
sus derechos?.

Pero eso no parece suficiente para “dar razén de la esperanza”
(1Pe 3,15) que anima a la Iglesia en tiempos posmodernos. Es urgente
repensar la crisis del orden global que impera hoy en la aldea planetaria
desde la opcion de Jesus en Galilea por los excluidos de su tiempo, ins-
pirado por el anuncio de la llegada del Reinado de Dios, su Abba, como
oferta de realizacion plena de la humanidad y de la creacion. Tal vuelta a
las fuentes jesuanicas como clave de interpretacion de la exclusion de la
sociedad global ha sido posible sobre todo gracias a las investigaciones
del Jesus historico surgidas en el contexto anglosajon desde hace un siglo
con sus olas sucesivas, asi como por la cristologia inductiva y contextual
que fue elaborada por la teologia liberal europea en la segunda mitad del
siglo XX, con algunas réplicas en otros continentes.

En este nuevo contexto epocal, ;qué significa para la teologia de la
liberacion escuchar el clamor de los pobres, ver el rubor de las victimas
y sumarse a las luchas antisistémicas de los indignados de hoy en los
inicios del siglo XXI? ;Como dar cuenta de la esperanza sostenible para
los pobres y excluidos de la tierra, incluida la Tierra misma, en medio de
la creciente violencia globalizada que amenaza al planeta entero en su
fragil equilibrio ecolégico? ;Qué mediaciones cientificas, hermenéuticas
y praxicas son hoy pertinentes para bhablar del Dios de la vida junto con,
ya no soélo en lugar de, las victimas de hoy quienes ya han tomado su
propio lugar en los debates globales? ;Como establecer un didlogo con
las religiones de la humanidad que acompanan, radicalizan y apoyan la
praxis de solidaridad con los pobres y excluidos de cualquier sistema de
totalidad, sea en contexto secularizado, sionista, cristiano fundamentalista
o de teocracia islamica?

El tema transversal de la exclusion

La cuestion de la redencion 19 ha sido el leitmotiv de las religiones
histéricas de la humanidad. En sus origenes, a partir del judaismo del
segundo templo en el siglo VII antes de la Era Comun se concretizé como
una expectativa mesidnica. Fue tomando diversos rostros en la escato-
logia hebrea, sea por medio de la apocaliptica del hijo del hombre que
cristaliz6 el libro de Daniel, o bien por la escatologia jesuanicall siglos
después en Galilea, siguiendo los pasos de Juan el Bautista. La opcién
radicalmente innovadora de Jesus, apostando por la gratuidad absoluta
del amor de su Abba, dara origen a la comunidad mesianica, luego de
la ejecucion del Nazareno en las afueras de la Ciudad Santa, y de los
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testimonios de sus discipulas y discipulos acerca de su resurreccién en el
fulgor matinal de la pascua.

Los milenarismos recurrentes durante la era de la cristiandad
fueron un complejo ejemplo, entre otros movimientos apocalipticos,
tanto judios como cristianos, de la persistencia de esta ansiada llegada
de la salvacion en el corazén de una historia ambigua, marcada por la
corrupcion y la violencia por una parte, pero también por la santidad y
la gracia. Una primera version moderna mas mesurada de mesianismo
aparecié con la utopia renacentista que marcé la llegada del Evangelio
a tierras americanas, animando proyectos de ciudades-escuela creadas
como un espejo que reflejara la armonia de la Ciudad de Dios. Asi por
ejemplo, la predicacién pacifica de fray Bartolomé de Las Casas y los
dominicos entre los pueblos mayas de Chiapas, Guatemala, llegando su
influencia hasta Florida y Venezuela; las aldeas purépechas de Don Vasco
de Quiroga en Michoacan; y las admirables reducciones guaranies de los
jesuitas en Paraguay.

Ya en tiempos mas recientes del siglo XX, la teologia liberal en
Europa vy la teologia de la liberacion en América Latina fueron expresio-
nes regionales de esta novedad histérico-politica de la redencién en su
version moderna. La teologia de los signos de los tiempos propuesta por
el Concilio Vaticano II se constituyé como el criterio teolégico principal
que unié ambas propuestas, aunque con sujetos y métodos teolégicos
diversos, como lo sefalé con agudeza critica en su momento Christian
Duquoc12, La teologia liberal europea quiso ir a fondo del metarrelato de
autonomia y emancipacion del sujeto individual propio de la Ilustracion;
la teologia de la liberacién latinoamericana optd, por su parte, por el
sujeto colectivo de los pobres y por la mediacion de las ciencias sociales
para instaurar practicas e interpretaciones de la redencion intrahistorica
desde el reverso de la historia, praxis que llegara a ser un signo creible
del Reino en una historia que aguarda, desde el clamor de los pobres, su
plenitud escatolégica.

En este contexto, el empobrecimiento creciente de las mayorias
resulté un anti signo del Reino de Dios y posibilit6é la aparicién de una
vigorosa Iglesia de los pobres13. En ella ya no solamente se practicaba
la compasion asistencialista que durante milenios predicé la Iglesia, sino
que se preguntaba por las causas estructurales de esa pobreza y se pro-
ponian caminos para salir de esos procesos de pauperizaciéon producidos
por el capitalismo neoliberal, la democracia partidista y la religion mer-
cantil. El desarrollo de las comunidades eclesiales de base y de proyectos
de comunidades de autogestion en diversas regiones del subcontinente
fueron concreciones histéricas de esa primera critica. En algunos pai-
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ses latinoamericanos la “fuerza histérica de los pobres”, como la llamé
Gustavo Gutiérrez, se fue perfilando en la década de los afios ochenta del
siglo pasado hacia un proyecto politico de cambio social y, en algunos
casos, de movimientos de liberacion nacional.

En este contexto, la critica del pensamiento posmoderno y postse-
cular a la teologia de la liberaciéon y a la teologia liberal se concentra
en denunciar su estrechez de miras para analizar a fondo el modelo de
la razén secular que expulsé a Dios del espacio publico y abri6 asi el
paso para la idolatria del capital y del poder politico que lo hace posible.
Segun esta critica, la teologia de la liberacion cedié en buena medida a
una instrumentalizacién socio-politica de la idea de redencion, conce-
diendo asi razon al ateismo fundante de la secularizacién de la razén
instrumental, con la idea de promover una redencion intrahistérica que
se mostro estéril. Un analisis de esta capitulacion del teocentrismo propio
del cristianismo es la polémica critica postsecular de John Milbank 14 a la
teologia moderna, incluyendo a la teologia de la liberacion. O también la
denuncia posmoderna que hace Giorgio Agamben1> contra la “economi-
zacion” de la gloria que hizo posible la teologia cristiana en sus versiones
clasica, medieval y moderna como parte del proceso de secularizacién
de la economia y la politica, la cual nos ha conducido al extravio de una
sociedad global amenazada de extincion.

Lo que aparece en el horizonte de los debates posmodernos en teo-
logia es, por tanto, el asunto de como conciliar el primado del Dios inefa-
ble —como origen sin origen, centro vacio y fondo sin fondo de lo real-
con la mediacion de practicas y representaciones de la vida divina en el
corazon de una historia rota y fragmentada de la humanidad. La exclusién
y la muerte del inocente aparecen asi, como el horizonte comin a cual-
quier teoria y praxis cristiana que desee dar cuenta de como Dios revierte
la historia de violencia en una contrahistoria de redencion. Exclusion que
se eleva como clamor de Abel desde los origenes de la humanidad, pero
que adquiere su modelo mas radical en la praxis compasiva de Jesus que
le lleva a la cruz. Ahi queda desenmascarada la corrupcién, tanto de la
religion de su tiempo como del poder politico imperial en turno. Y con
su resurreccion abre la historia a una perspectiva inusitada de redencion.

Se trata, pues, de pensar hoy en clave escatologica la exclusion
histérica, a la luz de la cruz de Jesus y de los crucificados de todos los
tiempos como prototipo de lo marginal en el centro y del poder-del-no-
poder. Es decir, de la fuerza de Dios que se revela siempre, de manera
paradéjica, en un centro vaciol¢ de voluntad de dominio y de rivalidad,
como fuente de donacion y de posibilidad de un mundo nuevo, gracias
a la vida entregada por los justos de la historia. Tal es la l6gica de la
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kénosis divina que revela en su radicalidad historica la cruz de Jesus y
que solamente es perceptible a la luz del alba de la pascua como don de
sobreabundancia humano-divina.

Pero ;quiénes son capaces de balbucear hoy, en tiempos del frag-
mento, ese lenguaje kenético y de gratuidad con esperanza?

Los diversos lenguajes de las victimas

Los sobrevivientes de los holocaustos del siglo XX han levantado la
voz. Se trata no solamente del horror que padeci6 el pueblo judio bajo el
nazismo, sino también y sobre todo de la aniquilaciéon que vivieron tantas
otras victimas como las de los gulags soviéticos, de las guerras imperiales
de Europa y Estados Unidos en Vietnam e Indochina, de las guerras triba-
les y del apartheid en Africa, de las dictaduras latinoamericanas y demas
historias de exclusiéon y muerte.

Pero al fin hemos caido en la cuenta, a fines del siglo pasado, de
la “potencia de los pobres” y excluidos. Hoy estamos aprendiendo a reco-
nocer el contrapoder de las victimas que cuentan sus microhistorias para
revertir la l6gica de muerte que les circunda. De ahi surge la conciencia
de promover en la aldea global espacios publicos de mutuo reconoci-
miento como primer paso para la conversion de los procesos de violencia
mimética que pululan como espiral de rivalidad y odio en todo el orbe.
Se trata de redes de solidaridad de victimas, de movimientos ciudada-
nos de indignacion, de comunidades agroecolégicas, de experiencias de
espiritualidad compartida desde diversas tradiciones y un sinnimero de
iniciativas que generan intersubjetividad. Pero no desde el poder politi-
co, mediatico o religioso, sino “desde abajo y desde fuera” como suelen
decir los tedricos anti-sistémicos. De esta manera puede irse construyen-
do una cultura de los sobrevivientes 17 que haga sustentables procesos
sustentables de inclusion de todas las subjetividades en las democracias
participativas de la aldea planetaria 18,

Pero no todas las victimas apuestan por la transformacién del
conflicto. Lo hacen quienes abren la historia al horizonte del perdon
por medio de la memoria dichosa de quienes fueron aniquilados, por
la historia que de sus vidas pueda contarse, y con la memoria abierta al
consuelo del olvido por medio de la justicia restaurativa. ;Sera posible
“perdonar lo imperdonable” como decia Derrida? Acaso el perdén pueda
vislumbrarse como un don que solamente puede proceder de los justos
y las victimas no resentidas.

Para lograr este salto cualitativo en la interpretacion de la violencia
es imprescindible primero un acto kenético de la propia teologia: rein-
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terpretar su estatuto teleoldgico que pretende hacerla el ultimo criterio
de verificacion de la realidad. No como doctrina sino como hermenéutica
desde las margenes de la historia, “desde abajo y desde fuera”, es decir,
desde el clamor de Abel, de Jests y de los crucificados de todos los
tiempos donde surge el murmullo del paso de Dios como consuelo de
esperanza.

Pero sobre todo es preciso volver al acto originario de la praxis
misma de las victimas que imaginan y crean, en el seno de la historia
rota de la humanidad, procesos de transformacion del conflicto. Y, cuan-
do es posible, también de reconciliacion. Tal como ha sido el caso de las
Comisiones de la verdad, luego de terribles experiencias de guerra y odio,
como las establecidas en Sudafrica y Peru a fines del siglo pasado, como
un proyecto que incluye la justicia y la retribucién para las victimas pero
tendiendo hacia un horizonte de reconciliacidon. Se trata, sin duda, de una
ardua tarea de reconstitucién del tejido social y de la memoria colectiva
en vistas a un futuro para todos. Al fin y al cabo, un acto de imaginacion
escatolégica inserto en el corazén de la historia rota de la humanidad.

No obstante, tampoco basta con esta deconstruccion del poder ni
de los metarrelatos, como actos necesarios para la teologia en tiempos
de la modernidad tardia, a fin de dar razén de la redencion. Es preciso
recuperar la “mirada del inocente” de la que hablaba ya el cristianismo
antiguo, como un proceso de conversion del corazén y de la inteligencia
para volver al fondo divino que inhabita a toda creatura. Aquella mirada
como la de Abel el justo que permite vislumbrar los caminos de espe-
ranza para las victimas desde el fondo de la noche y del horror. Ahi es
donde la memoria Iesu a la luz de su Espiritu que entrega en la cruz, hace
posible tal conversion.

Para la teologia posmoderna de la subjetividad vulnerable que
surge de la teoria mimética, por ejemplo, esa mirada se llama “la inteli-
gencia de la victima”1? que nos es dada por la pascua de Jesus retornan-
do como un nuevo Abel, libre de resentimiento. Para la teologia postse-
cular anglicana y catélica que propone la ortodoxia radical, la redencion
se traduce como recuperacion del teocentrismo en medio de la civitas
terrena. Es posible por medio de una trilogia inseparable: contraontolo-
gia, contraética y contrahistoria, orientadas las tres a recuperar, en el seno
de la historia secularizada de nuestros dias, la inteligencia y la vivencia
de “la paz como ley trascendental de la historia” y como compromiso
histérico por construir en cada contexto cultural una correspondencia
con la Civitas Dei.

Por todo lo anterior, una expresion del talante originario de la
teologia de la liberacion en tiempos posmodernos es la que surge en
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diversas latitudes de la region latinoamericana a partir de las victimas que
han iniciado ya el “cambio de mundo”29 con la gestacion de procesos
histéricos de autonomia territorial, econémica, cultural, religiosa y politi-
ca. Busca hacer politica “desde abajo y desde fuera”, vivir la fe desde la
“anarquia” de los inocentes y justos, caminar con las victimas e incluso
invitar los verdugos a recuperar su ser profundo. Son traducciones de la
opcién por los pobres ya no desde una Iglesia clerical y machista, sino
desde el pueblo (laos) cristiano, en su diversidad de subjetividades, que
asume su condicién mesidnica sin mesianismos.

Esa diversidad de lenguajes teolégicos cristianos es posible apre-
ciarla hoy en la teologia india, feminista, mujerista, queer, migrante, mes-
tiza, laical, de capacidades diferentes, y demas expresiones identitarias de
comunidades de vida y de proyecto historico, que proponen la afirmacién
de las diferencias humanas como lugar teolégico primigenio.

Balbucear esos lenguajes nuevos, siempre desde la experiencia de
los excluidos por cualquier sistema de totalidad, abre un campo inédito
y antiguo a la vez. Es un balbuceo para hablar del Abba de Jesus de
Nazaret, y de la redencioén posible para la humanidad y la creacién ente-
ra, en medio de los escombros de la modernidad, como obra de su Ruah
divina, actuante en el cosmos y en la historia.

Dios, las victimas y los verdugos

Deconstruir las imagenes modernas de un Dios intervencionista,
que se buscé encontrar en la historia operando como proyecto politico,
es tal vez el desafio principal que lanza la posmodernidad a la teologia de
la liberacion. Tal deconstruccion esta orientada a delinear imagenes del
Dios de la vida que sean creibles y significativas para las subjetividades
posmodernas. Por ejemplo, aquellas que comunican al Dios escondido
como mysterion que anima la creacién y que interactia con las personas
a través de su libertad y razon, su sentimiento y creatividad, su vulnera-
bilidad y su resiliencia, y también con todas las creaturas que pueblan el
cosmos, creando sin cesar un mundo nuevo.

La deconstruccién es necesaria porque, como ya lo mencionamos,
tanto la teologia moderna liberal en Europa como de la liberaciéon en
América latina asumieron, cada una a su modo, el suefio prometeico
moderno. Una bajo el signo de la emancipacion del individuo. La otra
bajo el sueno de la revolucion socialista que instauraria mediaciones
socio-politicas del Reinado de Dios en la tierra. Ambos espejismos de
la historia moderna se evaporaron con el colapso del metarrelato de la
modernidad, aquél que simbolizaron de manera estruendosa las catastro-
fes nucleares de Chernobil y Fukushima, el calentamiento global produci-
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do por la industrializacion creciente y la religion sacrificial mesianica de
diverso signo, junto con la expansién del mercado global desde Estados
Unidos hasta Europa, China y Brasil. Por eso, hablar de Dios en tiempos
posmodernos comienza por deconstruir las imagenes redentoras, utilita-
rias, pragmaticas y sacrificiales de Dios.

La pregunta teologica que presidi6 el siglo XX en ambos lados
del Atlantico, a saber, como hablar de Dios después de Auschwitz y
Ayacucho, ha dado paso a un cuestionamiento mas radical aun. ¢Es posi-
ble recuperar el vacio kendtico desde el cual acontece la creacion y la
revelacién del designio divino como theosis o realizacién de la promesa
de vida eterna para toda la creacién? En otras palabras, ;como hacer teo-
logia apofatica en la edad de la razén posmoderna? ;Cémo vivir la espiri-
tualidad en tiempos del fragmento y la crisis de los metarrelatos? ;Cémo
procurar el cuidado de la vida en medio de contextos de sobrevivencia y
muerte? Una teologia que sea a la vez critica de los idolos del metarrelato
moderno (mercado, estado, sacrificio), pero que también se revele como
kair6s para volver a las fuentes de la contemplacion del mysterion que
fluye como incesante fuente de la creacién y de la historia. Murmulio
inquietante que han captado siempre las personas justas, los misticos y
los poetas de la humanidad, como inicio de un mundo alternativo que
adviene en el seno de la ambigiiedad de la historia a través de actos de
amor de gratuidad.

Como correlato de esta conversion del corazén y de la mirada, un
tema que parece crucial en el debate posmoderno es la comprension de
la violencia global y de los caminos viables para contener su poder mor-
tifero en la inmanencia de la historia y dar paso a un futuro para todos.

La necesaria conversion ética y epistémica que supone la religion
del amor universal predicada por Jesus de Nazaret en la Palestina del
siglo I EC surge como el criterio principal para desplegar una teologia
desde las victimas. Esta conlleva la inevitable e incémoda pregunta por
los verdugos. ¢Es la justicia retributiva el fin de esa historia violenta?
¢Acaso seria posible y viable histéricamente pensar en la reconciliacion
como el horizonte de la siempre inacabada reconstitucion de la intersub-
jetividad en la inmanencia de la historia? ;Como repensar la trascendencia
en clave antropolégica, y no sobrenaturalista, de manera que podamos
captar su incidencia en la transformacion de los conflictos fratricida y
sororicida que nos aquejan a todos?

Comunicar a Dios en clave posmoderna es entonces vivenciar el
vacio como an-arquia, como pre-discurso y como gesto ético mesianico
que adelanta la plenitud graciosa y gratuita del Reinado de Dios. O recu-
peramos el talante apofitico de la vida teologal, o caemos de nuevo en
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los espejismos de la idolatria de las representaciones humanas y divinas
de cualquier signo. Por eso, si la teologia de la liberacién no se abre a la
logica de la gratuidad del amor asimétrico que se expresa en la “victima
perdonadora”; revelada a la luz de la pascua de Jests como Crucificado
que vive, seguira atrapada en el circulo vicioso de la rivalidad, el resenti-
miento y los nuevos sacrificios de los opresores.

Esto no significa, de manera alguna, extraviar la radicalidad de la
opcion por los pobres y excluidos que Dios ha develado desde la muerte
del primer inocente, Abel el justo y que revel6 plenamente en la pascua
de Jesus, su hijo muy amado. Sino que, desde las victimas sistémicas, esta
teologia busca caminos para “derribar el muro del odio” (Ef 2,14) y del
resentimiento o, al menos, para abrir grietas de esperanza en su aparente
inaccesibilidad.

Desde este fondo antropolégico de la gratuidad se percibe con
mayor radicalidad el testimonio de Jesus liberador y la fuerza del Reino
que predicé con la imaginacion poética que caracterizé sus dichos y
hechos. Al fin y al cabo, la metifora viva de un banquete escatologico
que tanto gustaba emplear al Galileo en su tierra, exige conversion del
corazén y de la mente, apertura a la inclusién de la pluralidad de identi-
dades vy, en su radical novedad, capacidad de comunién con el diferente
en tanto hija e hijo de Dios.

Conclusion: por una teologia de la liberacion en el espacio publico posmoderno

Nuevas subjetividades, nuevos lenguajes y nuevas practicas son
pues imprescindibles hoy para seguir reconociendo la llegada del
Reinado de Dios que Jesus de Nazaret anunci6 a todos desde las marge-
nes de su tiempo.

La teologia de la liberaciéon en tiempos posmodernos esta siendo
enriquecida por las practicas y las interpretaciones de los excluidos por
diversos sistemas de totalidad. Reconocerse en esos retofios que enfatizan
nuevas problematicas y nuevas subjetividades es parte del seguimiento
de Cristo en esta hora de la aldea global.

Es preciso seguir insistiendo en la prioridad de una conversion
personal y eclesial para devenir Iglesia de los pobres y excluidos, de las
victimas no resentidas pero también de los verdugos arrepentidos. Al
mismo tiempo es necesaria una conversion epistémica en el sentido de
una mirada nueva sobre el mundo que sea capaz de dar cuenta de los
procesos de resiliencia que viven las victimas, de su imaginacién escato-
légica para instaurar procesos de justicia y reconciliacion ahi donde ha
predominado la rivalidad y el resentimiento provocando la muerte de los
inocentes.
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Es vigente la teologia de la liberacién que recupera el hontanar de
donde mana la esperanza para los crucificados de hoy. Ese centro vacio
que es el amor de donacion que une a Jesas con su Abba y que celebra-
mos como don de la Ruab divina misma. Aquella que libera a los cautivos
y da vida a las creaturas todas rescatindolas de la aniquilacion.

Si la teologia de la liberacion de una nueva generacion de mujeres
y hombres como discipulas y discipulos del Mesias Jesus, itinerantes en
la aldea global, es capaz de tocar la mente y el corazén a estas subjeti-
vidades posmodernas, dejandose inspirar también por su experiencia de
finitud y esperanza, podra entonces seguir siendo levadura en la masa.
De otro modo, pasara a la historia del pensamiento y la praxis cristiana
como un intento caduco de redencion sin esperanza.
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La teologia de la liberacion (TdL) sigue en pie. Ahora bien, dado
que todo se transforma, ella también ha seguido un proceso de transfor-
macion y de incorporacion de nuevos elementos. Situados en este siglo
XXI bien entrado, nos atreveriamos a hacer algunos aportes tedrico-
practicos a la TdL.

Nuestra idea es que hay dos paradigmas del pensamiento que debe-
rian ser incorporados para fortalecer la reflexion y la praxis de la TdL.
Este nuestro articulo es una modesta contribucién a ello. Somos cons-
cientes de que deberian ser desarrollados mas ampliamente. Ambos los
hemos ido desarrollando en otros escritos a lo largo de estos ultimos afios
(estamos todavia en ello), y ya es hora de que sean propuestos también
en el ambito epistémico de la TdL.

El primer paradigma es el holistico. El segundo, el libertario.
Veamoslos.

1. La palabra ‘holismo’, un neologismo relativamente reciente (intro-
ducida en el lenguaje por el intelectual sudafricano Jan Christian Smuts,
en 1926, con la publicacién de su libro Holism and Evolution). Es sin
embargo una manera de pensar, sentir y actuar viejisima en la Historia de
la Humanidad. Lo central es pensar que el Todo es la referencia primera,
no las partes. Las partes son partes de un Todo. O mejor, el Todo esta
presente en las partes (el Todo se da en las partes).
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Se opone asi al pensamiento reduccionista, de tipo cartesiano. Al
fin y al cabo, el Todo es mas que la suma de sus partes (no solo hay que
sumar los diferentes elementos constituyentes de un conjunto, sino tam-
bién todas las interrelaciones que se dan entre ellos). Mostrar la amplitud
de este pensamiento nos llevaria demasiado lejos ahora. En este articulo,
destacaremos un punto especifico: la Espiritualidad holistica (EH).

En nuestra tesis doctoral de filosofia sobre el paradigma holis-
tico (cfr la bibliografia final), formulamos precisamente diez tesis que,
en nuestra opinién, resumian el planteamiento complejo del holismo en
nuestros dias. Eran ellas las siguientes, expresadas en forma de “decalogo”:

(1) La Realidad es un Todo fluyente, dindamico, en permanente
“actividad” (“principio heracliteo”). Y, sin embargo, hay también ‘reposo’
y ‘quietud’ en otro “ambito” de la Realidad (“principio parmenideo”).

(2) La Realidad es una totalidad unitaria. El Todo es Uno. Las
“partes” son siempre partes de un Todo. El Todo es mas que la suma de
las partes. “El Todo esta en las partes”.

(3) Todo estd en relacion con todo, en interconectividad o inte-
rrelacionalidad absoluta (‘paradigma ecologico’: ‘Hipétesis Gaia’, de
Lovelock). Nada se da al margen de dicha interrelacionalidad total.

(4) Lo Macro se da en lo micro (‘paradigma hologramatico u holo-
grafico’). La unica diferencia es la dimensionalidad. Lo Macro-micro, una
sola cosa. “Como arriba, asi abajo” (“principio hermético”).

(5) El Todo esta estructurado: al ser unitario, integra las diferen-
cias, que no son eliminadas, sino subsumidas. Es un Todo “diferenciado”
(la Multiplicidad y la Diversidad estan integradas en el Todo). La Realidad
es una totalidad multidiversa.

(6) Las identidades particulares o individualidades no son sustan-
tivas, sino provisionales, flexibles, intercambiables (‘paradigma fisico de
‘la danza de Shiva’: F. Capra). Son identidades cambiantes y mutantes. En
el mundo fenoménico, “nada es, todo cambia” (“principio heracliteo”).

(7) No bay dualidad sujeto-objeto: el/la observador/a es el/la/lo
observado y viceversa (‘paradigma cuantico’). Fin del dualismo epistémi-
co-ontologico. “La Realidad se auto-observa”.

(8) El Todo, de un modo epistémico-ontolégico, permite ser abor-
dado de modo fenoménico-nouménico. ‘Fenoménicamente’, es diferencia,
multiplicidad, espacialidad, temporalidad; ‘nouménicamente’, es ‘uno’. La
vision bolistica consiste en “ver” ambos aspectos interligados, conjugados
(“principio aristotélico”, pero interpretado holisticamente). Lo nouménico
en lo fenoménico, simultineamente. Y viceversa.
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(9) Utilizando el esquema kantiano, pero en otro contexto episté-
mico-ontologico, podemos decir que la mente humana (‘Entendimiento’
en Kant) s6lo puede captar (discursivamente) los fenomenos. Para captar
el Todo con sus diferencias, el ‘noimeno’ con sus ‘fenémenos’, compre-
hensivamente, necesita un acto intuitivo, trascendental (una especie de
‘Razén intuitiva’, utilizando paraddjicamente la terminologia de Kant,
pero con otro sentido).

(10) Este acto intuitivo o intuicion originaria de la Realidad esta
mas allda (o mas aca) del pensamiento discursivo. Es una experiencia
pura, originaria. Es paradéjica, impensable (en categorias l6gicas, que
funcionan segun oposiciones), incomunicable, inexpresable en su mismi-
dad. Es captable de un modo simultdneo, espontaneo, ruptural, de una
vez por todas (hay diversidad de escuelas: unas mas ‘rupturistas’ y otras
mas ‘gradualistas’). En todo caso, la experiencia holistica es una vision
sinéptica de la Realidad. Es apofatica, pero vivenciable (una “vivencia
absoluta”), en principio, por y para todo ser humano.

Veamos algunos aspectos de un posible didlogo entre la EH y la
Espiritualidad de la TdL. Evidentemente deberian ser desarrollados mas
amplia y profundamente. Aqui s6lo apuntamos algunas someras reflexio-
nes.

1.1. En efecto, la Espiritualidad Holistica (EH) pretende una inte-
gracion de los aspectos interiores y sociopoliticos, que deberia ser normal
en cualquier buena espiritualidad que se precie de tal. No es posible una
mera practica social y politica que no parta de una experiencia profunda
de Comunién y Unidad del género humano. Podemos decir que ésta es
una espiritualidad de dentro para fuera.

Al mismo tiempo, la Espiritualidad no puede quedar atrapada en
un circulo individualizante, como ha estado muchas veces en el pasado.
El siglo XX demostr6é precisamente que era posible, desde diversas tra-
diciones espirituales, mostrar una espiritualidad que estuviera presente
en la acciones de justicia y paz (Gandhi, Martin Luther King, Monsefior
Romero...). De lo que se trata precisamente es que ambas dimensiones,
la interior y la sociopolitica, se fecunden dinimicamente en una tinica
practica espiritual. No un dualismo, sino una integracién mutua.

En este sentido, la busqueda de la EH de una actitud contemplativa,
del Ser (o mejor, del entre-Ser, pues todos los seres estin en conexion),
revierte en el Hacer de una praxis de cambio social. Una EH pensaria que
la revolucién interior es pre-condicién para una revolucién social y politi-
ca. Lo mejor seria formular esto de manera simultanea, donde se superen
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el antes y el después. Es decir, simultanear una revolucion interior con
una revolucién social, y viceversa.

Desde una perspectiva macro-ecuménica, y especificamente taois-
ta, dirlamos que hay una complementariedad yin-yang. ‘Yin’ es el aspecto
contemplativo, el elemento receptivo. ‘Yang’ es el elemento transforma-
dor (social), el aspecto dinamico. Aqui podriamos recordar al famoso
fisico danés Niels Bohr, que inspirandose en el taoismo, tendia a ver los
fenomenos de la naturaleza, especialmente la doble naturaleza de la luz
(ondular y corpuscular), como dialécticamente complementarios. De ahi
su lema: Contraria sunt complementaria.

1.2. Toda transformacion interior es ya al mismo tiempo una trans-
formacion social. Si tomamos en serio la propuesta del eminente biélogo
britanico Rupert Sheldrake, todo campo mérfico se extiende en el conti-
nuo espacio-tiempo. Esto significaria que la creacion de micro-experien-
cias de justicia y paz reverberan a nivel césmico, reproduciéndose en
otros contextos que no tengan contacto fisico entre si. El problema es que
también reverberan las experiencias negativas y violentas 1.

Asi, crear una verdadera liberacién interior (los clasicos, llamarian
a esto “Iluminacién”), o mas precisamente, dejar que aflore, implica su
expansion en el espacio-tiempo. Por ejemplo, favorecer habitos mentales
de positividad, paz y armonia con la Creacién, por muy micro e individual
que sea, implica de por si su expansién césmica. La base fisica de esto
estaria en una realidad totalmente interrelacionada, donde los elementos
se van condicionando mutuamente. Y donde el Todo esta presente en la
parte, por paraddjico que ello parezca a una mentalidad cartesiana.

Igualmente, los cambios conscientes hacia un tipo de vida mas sen-
cillo, en estrecha relaciéon con la Naturaleza, en mayor comunidad huma-
na, con mayores espacios de igualdad, respeto de género, autogestion,
etc., implican necesariamente cambios a nivel global. Esto implica pasar
de esquemas mentales (paradigmas) menos mecanicistas a esquemas
mentales (paradigmas) mas holisticos. Los paradigmas implican siempre
determinadas practicas éticas, sociales, politicas, econémicas.

1.3. La visién de una Unidad de la Realidad como tal implica la
no discriminacion de los derechos humanos, animales y de la Naturaleza
como un todo. Si todos y todas somos Uno, no caben divisiones, opresio-

1 Cfr. RUPERT SHELDRAKE, Una nueva ciencia de la vida. La hipdtesis de la causacion
formativa. 42. ed., Kairds, Barcelona 2011.
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nes, explotaciones, dominaciones. Es verdad que existen diferencias, pero
las diferencias no impiden (al contrario, la potencian) ninguna igualdad
fundamental.

Filosofias religiosas y experiencias espirituales como el Advaita
Vedanta, el propio Cristianismo (misticos), el Yoga, el Taoismo o el
Budismo, la Sabiduria Amerindia, entre otras, pueden impulsar una
Conciencia Universal, donde todos y todas somos Uno. Las diferencias
no son absorbidas y uniformizadas por un Holismo de la multidiversidad,
especialmente las culturales, sino que concretizan, amplian, integran una
Humanidad mas libre, inter-solidaria y participativa. Del mismo modo,
una EH permite una democracia mas plena y participativa, que vaya mas
alla de la mera democracia liberal-burguesa, formal y representativa, e
incluso de la mera nociéon de Estado. Pero sobre esto ya volveremos al
tratar el paradigma libertario.

1.4. Una vision unitaria de la Realidad permite también una profun-
da espiritualidad de la identificacion con los injusticiados de la Historia.
No se trata de mera solidaridad (que implica cierta exteriorizacién). La
unidad en accion permite identificarme/nos totalmente con la persona
marginada, con la Naturaleza explotada, con la persona amerindia apla-
nada por la apisonadora de la “Civilizacién” (carreteras, embalses, defo-
restacion, envenenamiento de los rios...), etc. (Somos Uno sélo! Lo que
le pasa a él/ella me pasa a mi también. Este me parece un grado mas
profundo de trabajo de liberacién, superando un cierto paternalismo y
maternalismo de la solidaridad. Esto es facil de enunciar, pero dificil de
vivir, porque requiere mucho desapego del ego, y “vacio interior” para
acoger al otro que soy yo mismo. Por mas paradodjico que parezca.

(Habria mas aspectos a sefalar aqui, pero dejémoslo. Vayamos
ahora con el segundo aspecto de este trabajo nuestro: los aportes a la
TdL desde el paradigma libertario).

2. En cuanto al paradigma libertario, en primer lugar, conviene
sefialar que éste es un tema espinoso y muy polémico. Hablar de ‘anar-
quismo’ es hablar de un tabu, de algo sobre lo que se piensa ya tener
una idea clara de una frontera que no hay que saltar. Anarquismo es
sinénimo de caos, violencia, “basismo”, desorganizacién... En realidad,
es sO0lo un pre-supuesto, un pre-concepto no analizado ni reflexionado,
muchas veces por ignorancia de la rica y plural expresion de la praxis y
del pensamiento libertarios.

Si analizamos esto mas despacio descubriremos que estas criticas
al pensamiento-praxis libertarias provienen mas bien de un pensamiento-
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praxis autoritarios, tanto de derecha como de izquierda, incapaces de
pensar lo diferente-alternativo. Y es una pena y una pérdida, tanto para
el pensamiento como para la praxis de liberacion. A continuacién damos
aqui s6lo algunos breves elementos caracterizadores del anarquismo, o
mejor, neo-anarquismo. Evidentemente no se pretende dar aqui un breve
curso de teoria politica anarquista, ni de discutir todos los problemas
practicos aqui implicitos. Aqui s6lo aportamos las ideas generales que
nos parecen mas importantes del Anarquismo (o mejor, de los anarquis-
mos). Posee unos ciertos principios fundamentales, que caracterizamos
a continuacion (a partir de otros estudios que ya venimos realizando al
respecto):

(1) Autogestion

Probablemente sea la categoria mas tipica del pensar y actuar
anarquista. A veces incluso se habla de 'socialismo autogestionario' como
sin6nimo suyo. La autogestion global (econémica, social, politica, cul-
tural, humana) es un proceso amplio, integral, complejo y que requiere
mucha formacién y conciencia ética y "politica". Creer en la autogestion
significa pensar que los grupos humanos poseen en si mismos suficiente
capacidad para hacer las cosas y que éstas deben ser hechas desde los
miembros del grupo y con los demas, sin esperar instancias superiores o
"desde fuera" que resuelvan los problemas. Significa creer en las propias
capacidades humanas, personales y grupales/societarias.

La metodologia que se utiliza es de abajo hacia arriba, siendo lo
de arriba la expresion de lo que ya se ha decidido desde la base. En
definitiva, significa buscar los recursos en uno mismo y/o en la propia
comunidad.

Esto es todo lo contrario de una pedagogia vertical, que esta
esperando siempre ordenes, consignas, mandatos e incluso sugerencias
"desde arriba". En realidad, en una pedagogia autogestionaria no existe
el concepto como tal de "arriba", tal como es entendido tradicionalmente:
como un poder decisorio sobre nosotros. Mas bien es "abajo" (empleando
este esquema dualista tradicional) donde se "cuecen" las responsabilida-
des, los compromisos y las verdaderas tomas de decisiones.

'Autogestion' significa entonces la capacidad de auto-organizarse,
sin poderes externos, superiores o separados, que dicten "desde fuera" lo
que hay que hacer. Es, ademas, un principio que abarca todos los ambi-
tos de la vida humana (holistico) y que resulta muy exigente. Su eficacia
depende siempre de lo que los grupos (sus miembros) estin dispuestos a
sacrificar por ese ideal. No es un dogma, sino una metodologia de accion.
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En este sentido, el anarquismo cree en el espiritu de cooperacion
y llega a pensar incluso que éste estid presente, con tanta o mas fuerza
que el competitivo, en la evolucion natural de las especies?. Ciertamente,
el principio de autogestion (y de autarquia) lleva de por si, de manera
dialéctica, a la nocién de federacion libre, es decir, a la necesidad de
unirse a otros/as libremente, con los que poder intercambiar recursos,
experiencias, metodologias, etc.

(2) Accion Directa

Este principio entronca con el anterior y representa la otra cara
de la misma moneda. Significa no delegar las cosas, sino acostumbrarse
a hacerlas por uno mismo, directamente, sin intermediarios. Priman las
acciones de contacto directo con la realidad empirica, incidiendo prefe-
rentemente en grupo sobre ella, a todos los niveles que se quieran o se
puedan realizar.

Desde sus comienzos en la Modernidad, la nocién de 'accion direc-
ta' fue sinénimo de actividad opuesta a la parlamentaria y buscaba que la
agitacion generada por una determinada cuestion se transformase en par-
ticipacion activa en una campana. Posteriormente vino a ser equivalente
de huelga general o parcial, de desobediencia civil o de determinadas
formas de no-violencia activa3.

El anarquismo no cree tanto en el discurso en si, sino en la eficacia
del contacto directo con la realidad y en la accion transformadora. Cree
en el poder educativo de la accién reivindicativa. No necesariamente
tiene que llevar esto a un anti-intelectualismo ni a un hiper-activismo,
sino a una reflexion profunda de que una conciencia critica que no parta
de la experiencia y que no esté siempre acompanada de experiencia vital
directa, carece de contenido: es una especulacién vacia. Y lo normal es
que favorezca mas bien la dominacion.

En definitiva, el anarquismo es un defensor acérrimo de la propia
experiencia y experimentacion, y de la ensenanza a través de lo experi-
mental y lo experiencial. Desconfia de una tradicién "tedrica". Busca el
contacto directo con las cosas. Igualmente a nivel social. Eso es la 'accion
directa'.

2 Quien abordé este asunto de manera mas constante fue PIOTR KROPOTKIN, en su obra
La moral anarquista. Jucar, Madrid 1978.

3 Por consiguiente, no es correcto identificar 'anarquismo' sin mas con 'terrorismo revolucio-
nario'. Aunque hubo algunos excesos en este sentido o acciones individuales de anar-
quistas asesinando reyes o principes, es decir, acciones anti-monarquicas (‘monarquia’
como simbolo de 'tirania’), no es esto lo que caracteriza necesariamente el Anarquismo.
En gran parte, nos atreveriamos a decir que ha sido mas no-violento que violento. Y
posiblemente menos violento, en general, dirilamos, que otras opciones de izquierda.
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(3) Asambleismo

El anarquismo es antagonista de la democracia formal, que esta
basada en la idea de la 'representatividad'. En la concepcién libertaria,
en principio, nadie representa a nadie. Cada uno es adulto y responsable
para representarse a si mismo. El anarquismo critica la concepcion que
dice que él solo es valido para contextos pequefios y limitados. Por el
contrario, se piensa que la realidad de la delegacion (no la 'representa-
cion') permite superar los problemas de cuando, por extensiéon de name-
ro, se tiene que dejar en manos de otro el voto.

Pero 'delegacion' y 'representaciéon' no son lo mismo, ni se trata de
una mera cuestion semantica. La persona a quien se delega el voto sé6lo
hace con él lo que se le indica: meramente traslada la opinion de alguien
o de un grupo a otro ambito mas amplio (es decir, el voto delegado no
es un voto en blanco). Y para tomar otras decisiones necesita consultar
nuevamente con sus votantes de base. Es simplemente un transmisor, un
intermediario provisional que se pone en un lugar donde de hecho no
estamos. Por supuesto, los cargos delegativos son provisionales, rotativos,
intercambiables y destituibles (en caso de que no cumplan lo acordado)
en cualquier momento (hay una fiscalizacion permanente).

Sin embargo, desde la oOptica libertaria, en la democracia formal
nosotros depositamos nuestro voto y enajenamos el poder que poseemos.
Es realmente un voto en blanco. Supuestamente, el representante tiene
que gobernar de acuerdo con el voto que le damos. Pero, en principio,
nadie le puede impedir hacer lo que quiera con nuestro voto, pues le
hemos cedido nuestros derechos, nuestro poder. Como mucho, hay que
esperar otros cuatro afios o mas para "castigarle" por su desobediencia,
pero para entonces es posible que este poder ya "quemado" sea susti-
tuido por otro tan enganador como el anterior (los diversos mecanismos
fiscalizadores que se van introduciendo en las democracias avanzadas,
aunque no son decisivos, muestran al menos este espiritu de base del
anarquismo).

El anarquismo moderno no cree en partidos politicos, porque
representan organizaciones jerarquicas de poder y son consustanciales a
este sistema de democracia formal, que entronca con el capitalismo domi-
nante. Sobre todo, el anarquismo es enemigo del Estado, entendido éste,
por la mentalidad libertaria, como la suprema de las opresiones. Al fin y
al cabo, los anarquistas piensan que los partidos terminan decidiéndolo
todo en la cipula y actuando de manera diferente y contradictoria a lo
que en teoria proclaman, aunque por supuesto pudiera haber partidos
(mas bien, partidos-movimientos) mas democraticos y participativos que
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otros. Pero terminan absorbidos por la légica del Sistema en el que se
mueven.

El problema es que, para el pensamiento-praxis libertarios, los par-
tidos estan encerrados en la misma logica del sistema "democratico-for-
mal" y terminan cayendo en sus mismas trampas electorales o electoreras,
en el dualismo cipula-bases, en el culto de la personalidad del Secretario
General correspondiente, en las tomas de decision de la capula, mas que
cumpliendo las decisiones de la base (si es que las hay). Posiblemente, el
problema de la falta de transparencia y de la corrupcion arranca de aqui
y es un tema mas estructural que ético (aunque también).

A nivel anarquista o acrata, ningiin cargo es, pues, fijo, sino rotable,
renovable y fiscalizable en cualquier momento, bajo ciertas condiciones
acordadas. Es la asamblea, donde todo el que quiera participar puede
hacerlo, quien toma las decisiones. Se han preferido histéricamente las
metodologias de consenso a las de establecer mayorias-minorias median-
te voto decisivo o deliberativo, aunque pudiera haber otras maneras de
llevar adelante en la practica esta cuestion (por ejemplo, negociacion
entre los diversos intereses, buscando un interés colectivo).

En todo caso, en la experiencia anarquista el espiritu asambleario
no esta refiido con el trabajo en comisiones, siempre que la soberania
la tenga en ultimo término la asamblea general, lugar donde se discuten
y toman las decisiones (para grupos humanos grandes funcionarian las
asambleas locales con sus respectivas personas delegadas, en la linea de
lo que se expres6 anteriormente)4 . Cada uno/a tiene su lugar y su vez,
no esta excluido/a de la deliberacion y de la toma de decisiones.

(4) Libertad igualitaria

El espiritu de libertad e igualdad es sin6nimo de anarquismo. Aqui
se entiende en el sentido de crear y promover siempre espacios de liber-
tad con igualdad, o igualdad con libertad. La filosofia liberal y neoliberal
hablan de libertad por encima de todo, pero se olvidan de la igualdad. El
anarquismo, que se sitda en la izquierda mas radical, proclama libertad
y emancipacion, pero con igualdad. Libertad sin igualdad no es libertad,
sino opresion real. Es alienacion.

Asi, el anarquismo seria idéntico a anti-autoritarismo. Pese a lo que
se dice y malcomprende del anarquismo, éste no es contrario a toda auto-
ridad, sino al autoritarismo. Reconoce la importancia de una autoridad,

4 Evidentemente no se pretende dar aqui un breve curso de teoria politica anarquista, ni de
discutir todos los problemas practicos aqui implicitos. Aqui sélo aportamos las ideas
generales mas importantes del anarquismo.
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pero una autoridad moral y racional, mostrada desde la practica, desde
la experiencias transformadoras historicas, revolucionarias, y no impuesta
meramente por mecanismos institucionales-formales. Es una autoridad
"probada", una autoridad racional-moral.

No habla sélo de libertad individual, sino que también es libertad
colectiva’. Hay una desconfianza innata ante las estructuras fijas, las ins-
tituciones fuertes, las macro-instituciones. Se buscan articulaciones mas
vivas, blandas y flexibles, donde la participaciéon de todos es la clave.
Esto no tiene que estar renido necesariamente con la eficacia, pero si con
cierta manera tecnocratica, burocratica y verticalista de llevar adelante los
asuntos.

Esta libertad da siempre algo de caracter espontaneo a la practica
anarquista. Es verdad que existe un marcado espontaneismo en el anar-
quismo. Pero esto no significa improvisacion ni falta de organizacion. El
espontaneismo es relativo y subraya la posibilidad de "no controlar" en
absoluto los procesos desde vanguardias iluminadas, sino de creer mas
en el pueblo y en la base. 'Espontaneidad' significa aqui algo semejante a
creatividad libre de la gente, especialmente de los mas humildes y exclui-
dos. Significa tener confianza en la creatividad y capacidad de la gente,
en no minusvalorarla, sino en actuar con ella.

Libertad e igualdad, pero dentro de las diferencias. Hay una pasion
en el anarquismo por la diversidad creativa, por la "biodiversidad", tanto a
nivel fisico como cultural. Este espiritu libertario esta refiido con el auto-
ritarismo y el verticalismo, aunque sea de "izquierda". Emplea una peda-
gogia de base, que pretende ser verdaderamente democratica (=dominio
del pueblo), comunitaria, participativa, tratando de respetar y promover
la creatividad personal. Concede un acento muy fundamental a la meto-
dologia, a la manera de hacer las cosas, y no sé6lo al qué hay que hacer.
El espiritu libertario tiene una gran tradicion de pedagogia alternativa,
mayéutica.

El anarquismo no pretende, pues, ser un dogma, sino una filosofia,
una metodologia de llevar adelante los asuntos humanos. Como tal no
garantiza el éxito de su gestion (todo depende de como se enfocan y
resuelven los problemas concretos planteados), pero aporta una manera
de hacer las cosas de gran participacion, creatividad, libertad, igualdad

5 La tendencia mas anarco-individualista, tipo Max Stirmer, que tanto influencio en Nietzsche,
es la que insiste en el aspecto individual de la libertad. Nadie puede ser amo de otra
persona, ni siquiera el grupo. Libertad individual total. Pero otras corrientes anarquistas
no piensan exactamente asi, y tratan de integrar la libertad individual dentro de la liber-
tad colectiva, o al menos, de encontrar espacio para ambas.
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y conciencia de justicia social. Implica tener una confianza suficiente en
la gente y en lo que ella es capaz de hacer. Y ciertamente no existe una
“ortodoxia libertaria”, sino posibilidad de pensar, sentir y vivir diversos
tipos de anarquismo. Porque el ser humano es antropolégicamente colec-
tivo, participativo y con conciencia de libertad y justicia.

En definitiva, pensamos que el encuentro del neo-anarquismo (un
anarquismo renovado y enriquecido en los dias de hoy con la cuestion
ecoldgica, feminista, espiritual, etc.) con la TdL seria un 6ptimo estimulo
para ambos vy, sobre todo, para la liberacion total de la Humanidad y del
Planeta Tierra. Es una tarea abierta, libre y creativa.
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Lo que se suele llamar los “nuevos paradigmas” es un hecho vigente
y creciente, en la civilizaciéon occidental, desde mas de quinientos afos.
Sin embargo, la resistencia férrea que se les opone de parte de las ins-
tituciones e ideologias religiosas, absorbe casi todas las energias de su
discurso desde entonces.

En lo que concierne el catolicismo, recién en el Concilio se intento,
aunque timidamente, abrir el didlogo con las nuevas cosmovisiones. Pero
hay que reconocer que esta relativa abertura mental y espiritual estuvo
bastante detenida en los ultimos 35 afios.

Pareciera, desde algunos meses, que estamos saliendo, por fin, de
este largo invierno eclesial. El nuevo Pentecostés anunciado hace cincuen-
ta afos se esta inaugurando recién. Aprovechemos esta primavera.

Una lectura de fe de los “signos de los tiempos”.

Todos los desafios de civilizacion son, para el creyente, signos de
los tiempos, es decir actos donde esta implicado el Espiritu. Pero, para
acogerlos de esta manera, hay que renunciar a una fe que pretende dar
respuestas, para optar por una fe que es riesgo de Cristo y de Reino mas
alla de toda creencia, en el corazéon del mundo actual.

El viejo debate entre racionalidad mitica y racionalidad cientifica
sale recién de los cenaculos teologicos y exegéticos, para volverse el
espacio publico donde tiene que moverse la pastoral, la mistica, la vida
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creyente cotidiana. La desmitologizacion a lo Bultmann, por dolorosa que
sea, es, en adelante, una condicién y una labor heroica de cada creyente.
Feuerbach, Marx, Freud y Nietzsche, a la par con Copérnico y Darwin,
son verdaderos libertadores indispensables de los creyentes en camino
pascual de duelo y recreacion de su fe. Con ellos se acabd, como lo decia
ya Max Weber, el encantamiento religioso-magico del mundo. Estamos
urgidos a dejar atras el universo mental de las creencias para atrevernos
al desierto y a la desnudez de la fe.

En el contexto de América Latina, el postconcilio fue dedicado
esencialmente a una toma de conciencia y a una denuncia, desde la fe, de
situaciones sociales intolerables, en un contexto cuyo caracter religioso,
masivamente catdlico, no se ponia en tela de juicio. Esta veta profética
de la Teologia de la Liberacién sigue siendo la inspiracion especifica de
nuestro continente. Sin embargo, la América Latina de hoy ya no es la
de los anos 70-80 y es urgente reconocer que, aqui también, se acaba
el tiempo de la Cristiandad y que se nos exige una nueva palabra. Este
nuevo reto, como lo veremos, lo podemos asumir, en parte, sacando del
tesoro de las culturas originarias y mestizas lo nuevo y lo viejo.

Se trata de una verdadera crisilida espiritual. Estamos entrando
en “la era de la mariposa” donde nos toca liberarnos del arrastro mental
del gusano mitico y su ilusoria seguridad, para emprender el vuelo libre,
aunque fragil y efimero, de la mariposa posmoderna.

Definitivamente, lo religioso, también en América Latina, ya no
puede pretender explicar la realidad. Esta funcion la tiene que ejercer
la ciencia en sus diversas modalidades. Si lo religioso conserva en post-
modernidad alguna legitimidad, es exclusivamente en el campo de la
buisqueda y de la construccién simbélica de sentido dentro de esa misma
realidad.

Las diversas dimensiones de la experiencia religiosa

El debate sobre lo religioso y el futuro de las religiones es antiguo.
Varias veces en la Historia, y especialmente desde el siglo XIX, se predijo
el fin de las religiones. Estas profecias pecaron de ingenuidad y de super-
ficialidad. Las religiones nunca han sido tan presentes y tan poderosas,
para bien y para mal, en el escenario politico y cultural. La muerte de
Dios, anunciada por Nietzsche, no significé, ni mucho menos, la muerte
de las religiones.

Hablemos primero de lo que llamaremos la “religiosidad”.

Abordamos este concepto, en estas paginas, como una capacidad huma-
na, casi universal, mas o menos intensa segun las culturas, de entrar, sub-
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jetiva o colectivamente, en relaciéon con el misterio, lo simbdlico, como
dimensién constitutiva de la realidad. Esta capacidad puede referirse o no
a un dios, y este mismo puede revestir una multitud de formas.

Cuando hablemos, aqui, de “religion”, en cambio, nos referiremos
a una representacion cultural e institucional histérica de esta capacidad
antropoloégica, a través de un discurso de creencias miticas, de gestos
rituales, de contenidos doctrinales y éticos con fundamentos religiosos.
En esta misma linea, hablaremos también de religion a propésito del
sistema de poder clerical que se sustenta en el control de esas represen-
taciones.

En contraste con estos conceptos, quiero privilegiar la experiencia
mistica como acontecimiento fundador, irrupciéon del misterio y de lo
simbolico en la experiencia personal y/o colectiva. Este acontecimiento
puede ocurrir o no en el mismo seno del sistema religioso como poder o
como discurso. De toda manera, sera siempre una experiencia conflictiva,
dialéctica, entre el discurso aprendido desde la autoridad y la tradicién a
la que pertenece el sujeto y la novedad escandalosa y transformadora de
este acontecimiento. Es en este terreno mistico que, personalmente, veo
el futuro de la fe en el contexto de los nuevos paradigmas.

La fe: lo que queda cuando no queda nada

En la perspectiva cristiana, la fe es el mas alla de la experiencia
religiosa tal como acabamos de presentarla, “lo que queda cuando no
queda nada”, en absoluto, de las creencias.

Para el discipulo de Jests de Nazaret, la fe brota de la crisis religio-
sa de la cruz. En el Golgota, Jests denuncia y desbarata definitivamente
las creencias religiosas que ya habia empezado a cuestionar durante su
vida de rabi, incluyendo las creencias mesianicas de sus propios discipu-
los. En tal sentido, la cruz es, literalmente una crisis mistica, un escandalo
religioso, como diria Kierkegaard.

El discipulado es la tinica escuela de esta fe que entra, primero, por
los pies, en una onerosa caminata de seguimiento, hecha de escandalos,
fascinacion, dudas, perplejidades y seducciones. Acontecimiento histérico
por excelencia.

Como lo constata la pareja de Emaus, esta caminata a ciegas se
transforma en momento afectivo de “ardor” compartido del corazén. La
fe es entonces comunioén afectiva.

Recién después de estas dos primeras etapas esenciales, podemos
hablar de convicciones de fe, de teologia propiamente dicha. Esta dimen-
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sién recoge, en el contexto intelectual y simbolico del entorno, las herra-
mientas siempre nuevas para comprender y dar “razén” de la experiencia
vivida, personal y comunitariamente en un momento y un contexto histo-
rico especifico. Es en este plan teologico-intelectual que la fe evoluciona.

En estas tres fases de la fe como aventura mistica, histérica y teo-
logica, el creyente es testigo de una experiencia de la que sabe que “es”,
pero de la que ignora también “qué” es. De alli su referencia siempre
recreada a los instrumentos que le brinda su cultura propia, para inten-
tar un balbucear algo de dicha experiencia. Hoy estos instrumentos son,
necesariamente, para el creyente occidentalizado que soy, los nuevos
paradigmas. Mi fe va mas alla del pensamiento moderno, pero no puede
estar en contradicciéon con él.

Paradigma post-religional y nueva identidad de lo religioso.

Dietrich Bonhoéffer anunciaba ya en los afos 40 una fe moderna
liberada del yugo religioso. A la luz de los acontecimientos, no estoy
convencido por su prediccion. Mas bien, el discurso y las instituciones
religiosas son, bajo muchos aspectos, determinantes en el mundo de hoy.
Sin embargo, este discurso y estas instituciones atraviesan, a la vez, por
una crisis de legitimidad y de funcién sin precedente. Lo que esta en
cuestion, actualmente, no es tanto la existencia futura de lo religioso y de
las religiones, como su lugar y su sentido en la nueva cultura.

En tal caso, no hablaria de una postmodernidad “post-religiosa”, 1o
que implicaria el fin de las religiones, sino, como lo hacen varios autores
contemporaneos, de una cultura “post-religional”, en el sentido de trans-
formacion radical del rol social, cultural e histérico de lo religioso y de
las religiones.

Jests y la Religion

Esta transformacion, a mi parecer, estd ya en germen en el mensaje
y la practica de Jesus, y llega a su madurez en la primera comunidad post-
pascual. Desgraciadamente, muy pronto, practicamente desde las Cartas
Pastorales, el discurso y las instituciones religiosas retoman el poder,
hasta que este proceso de recuperacion religiosa del cristianismo llegue
a su culmen en la Cristiandad, inaugurada con el edicto de Milan.

La actitud de Jesus ante la religion es, a primera vista, ambigua. Por
una parte, sobre todo para el pagano san Lucas, Jesus, con su medio fami-
liar, es presentado como un judio ortodoxo, cercano a la espiritualidad de
los Anawims. En este sentido, la judeidad religiosa de Jesus no es dudosa.

Pero, en ese contexto, llama poderosamente la atencion la increible
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libertad religiosa de Jesus sobre puntos, no menores sino esenciales, de
la doctrina, como es el sibado, el sistema legal de pureza o la legitimidad
de las normas mosaicas en cuanto al divorcio etc.

Este contraste entre la ortodoxia y la libertad religiosa de Jestis me
lleva a comprender el evangelio como una critica profética radical de la
religion desde la religion. En esta dialéctica, el escindalo mayor esta en
la tension del discurso en la montafa, entre el “se les dijo” de la religion
oficial y el “yo les digo” de la nueva Tora de las bienaventuranzas. Esta
tension firma, de hecho, la ruptura entre cristianismo y religion, en par-
ticular religion judia.

La primera comunidad fundada por Jesus se presenta, claramente,
como laboratorio del Reino en cuanto a experiencia no tanto “a-religiosa”
como “post-religiosa” y escatolégica. La comunidad de Reino, con su
composicion escandalosa de hombres y mujeres, casados o no, con igual
responsabilidad de toma de palabra publica, con la centralidad simbdlica
del nino y la cohabitacién de ideologias y de clases en conflicto, consti-
tuye una verdadera revolucion.

Algunos episodios fundantes del evangelio explicitan esta ruptura
religiosa radical: 1a higuera seca que simboliza el pueblo de la ley; la con-
frontacién del templo con los vendedores de animales para el sacrificio;
el dialogo con la samaritana sobre los adoradores en Espiritu y Verdad,
mas alla de las montanas rituales de Jerusalén y de Garizim etc. No hay
duda: el Reino es el fin y el mas alla del templo de la religion.

Esta amenaza, explicitada por Caifas en Juan 18, es el verdadero
y definitivo motivo de la crucifixiéon. Al poner la inauguracion de la fe
en la cruz, afirmo, por lo tanto, este caracter post-religioso de la misma.

Finalmente, Jesus es un anticlerical feroz, que nunca habla explici-
tamente de Dios. S6lo da testimonio de su propia relaciéon con su Abba y
propone esta relacién como icono de la fe. Por el resto, el Dios de Jesus
aparece a través de la parabola multiple de lo humano.

El unico titulo cristolégico que Jesus parece haber asumido es
Hijo del Hombre: humano, sélo y plenamente humano. Y este humano,
ademads, fue Nazareno hasta en la cruz, es decir perfectamente marginal
e insignificante. Esta manera propia de ser humano se vuelve, para los
discipulos, Felipe en particular, la inica imagen de Dios.

Finalmente, en la polémica a propédsito de Cesar, Jesas despolitiza
la religion vy, a la vez, seculariza le relaciéon a Dios.

El cristianismo post-pascual como propuesta post-religional.

La gracia por excelencia, aunque imprevista, del cristianismo primi-
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tivo fue la doble persecucion religiosa, tanto de parte del templo como de
parte del imperio romano. Marginada y excluida de todo espacio religioso
oficial, la Iglesia se entendi6 a si misma, no como religién alternativa sino
como una comunidad pluri-religiosa, pluricultural y escatolégica. Privada
de toda ritualidad publica, se construy6, como lo describe tan bellamente
la Carta a Diogneto, como una fraternidad de mesa, de comensalidad,
forjada en la memoria viva de Jesus.

Esta nueva conciencia interreligiosa se plasmé en el Concilio de
Jerusalén donde el fundamento de la Iglesia se sitia no en las formas
religiosas (circuncision) sino en la experiencia carismatica comun (“El
Espiritu y nosotros”), en la polifonia de formas religiosas y culturales.

De esta toma de conciencia brota la prioridad de la libertad del
creyente (“Hemos decidido no imponer nada”). So6lo quedan cuatro
condiciones de pertenencia a la comunidad: el rechazo de la idolatria,
la coherencia ética (evitar la fornicacién), la comensalidad (abstenerse
de las carnes con sangre, para poder compartir la mesa entre paganos y
judios), y la solidaridad con los pobres (segin Galatas). Estas condiciones
minimas son consecuencia de la experiencia carismatica de la fe fundada
en el bautismo. Ninguna tiene un caracter explicitamente religioso. Pero
tampoco excluye la cohabitacion, en el seno de la comunidad, de las
simbodlicas religiosas de diversas tradiciones. La Iglesia post-pascual es
interreligiosa de nacimiento y, por lo tanto, tiene su fundamento mas alla
de toda religion particular.

Un nuevo camino de teologia negativa

La tradicién de la Cabala judia habla de cuatro dimensiones vy, por
lo tanto, de cuatro interpretaciones de la Tora. La primera, que corres-
ponde a la parte mas superficial, es la lectura literal del texto. La segunda
implica la interpretacién de la tradicion oral. La tercera es la simbdlico-
alegorica, o la dimension filosofica. Pero el corazén de la Tora, su funda-
mento eterno y definitivo es la interpretaciéon mistica.

El discurso religioso participa claramente de las dos primeras lec-
turas, sujetas a las variaciones de la historia y de la cultura. Pero la fe se
refiere, al contrario, a las dos udltimas. En el contexto de los nuevos para-
digmas, estoy convencido que nos toca volver a este lenguaje simbélico
y mistico.

En todas las grandes tradiciones espirituales, la cima de la mon-
tafia se identifica, de una manera u otra, con el silencio mistico, lo que
llamariamos aqui la teologia negativa, donde se renuncia absolutamente
a hablar de Dios. Como dice Maestro Eckhart, “hay que hacer todo como
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si Dios no existiera para escucharlo respirar detras de la puerta”. Es la
misma intuicién que encontramos en la “Nube del No Saber”, Dionisio y
en tantos otros textos misticos, cristianos o no.

En esta subida al “Carmelo” de Juan de la Cruz, las religiones,
sus tradiciones y simbolicas, aparecen como caminos de herradura que
abordan la montana por lados diferentes de sus faldas. A medida que
estos caminos suben, se acercan los unos a los otros y hasta, a veces,
se encuentran. Pero, en su aproximacioén progresiva de la cumbre, sus
trazos propios se borran insensiblemente y, como dice el poeta, ya no
hay camino.

Esta es la etapa espiritual a la que estamos rendidos en este tiem-
po de nuevos paradigmas. Pero qué sorpresa: al vislumbrar la cumbre
de lejos en la nube espesa del “no saber”, encontramos entre las nuevas
respiraciones misticas, la misma ciencia y sus contemplaciones.

Confieso, por mi parte, que los avances extraordinarios del cono-
cimiento humano del universo se me han vuelto una fuente constante
y gozosa de adoracién contemplativa del misterio indecible. Por esas
sendas misticas imprevistas, intuyo cada vez mas lo que Maestro Eckhart
llama la “deidad”, mas alla de todo dios y toda imagen de lo divino.

Es lo que Richard Kearney llama la fase del “anateismo”! . Después
del “teismo” pre-moderno, y mas alla del indispensable “ateismo” moder-
no, estamos entrando en una nueva era de la fe que él llama anateista
y que, bajo muchos aspectos, se parece a esta intuiciéon universal de la
teologia negativa.

Un aporte desde las religiones originarias

Quiero concluir estas reflexiones volviendo a nuestra América
Latina. Estas ultimas décadas, en nuestro continente, han sido marca-
das por reflexiones teologicas que van mas alla de la Teologia de la
Liberacién. Quiero hablar aqui de la corriente de la Teologia India, en
la cual estoy personalmente comprometido a partir del mundo andino,
desde muchos anos.

Indudablemente, las espiritualidades originarias que subsisten
entre nosotros son claramente a-religionales, en el sentido ideolégico e
institucional evocado mas arriba. Como para el cristianismo primitivo, la
gran oportunidad de la espiritualidad originaria fue su persecucion de
parte del cristianismo colonial.

1 Richard KEARNEY: Anatheism, Colombia University Press, 2010.
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Refugiada en la clandestinidad durante muchos siglos, esta espiri-
tualidad carece de doctrina, de discurso ideolégico y de c6digos morales
escritos. Su vigencia se concentra en una ritualidad no-institucional extre-
madamente flexible y creativa, en profunda comunién con las realidades
césmicas. Su proyecto no va mas alla de una armonia preservada o res-
taurada entre historia inmediata y cosmos. La utopia inspiradora de esta
mistica es lo que se suele llamar el “Buen Vivir”.

Desde la coyuntura boliviana reciente, trabajamos mucho, ultima-
mente, el tema de la “descolonizacién” mental bajo todas sus formas. Para
la teologia, este esfuerzo implica, precisamente, repensar un cristianismo
liberado de sus prejuicios religiosos coloniales y occidentales. De cierta
manera, nos urge volver a una fe de “alturas”. En este reto, el Buen Vivir
indigena representa una verdadera oportunidad y una palabra original
desde este continente, para el camino hacia el “anateismo” y de la post-
religionalidad. Pero recién iniciamos los primeros balbuceos de este
dialogo interreligioso e intercultural entre intuicién originaria y nuevos
paradigmas. Estamos en plena era de la mariposa, en plena crisalida.

a
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Introduccion

En este ultimo tiempo se ha podido observar — y participar — en un
gran numero de eventos donde los planteos decididamente se orientan
hacia los nuevos quehaceres y desafios de la teologia de la liberacion;
sobre todo, frente a un abanico de actuales sujetos intervinientes desde
sus escenarios de exclusion, marginacién o invisibilizacion.

Un gran esfuerzo manifestado en congresos, jornadas, conferen-
cias y articulos, etc., tan valido como abrumador. Todo ello es exquisito
y deleitable, tanto como haber encontrado la gran feria de recursos y
necesidades. Hay mucho y variado; al punto que no se sabe por donde
empezar, cOmo seguir; y ciertamente, a veces se vuelve sin adquirir “el
café para la mafiana”.

Por todo esto, inicialmente me retro-traeré “ad originem” para luego
pro-yectarme con algunos pensamientos en voz alta.

I. Cerca del pobre, cerca de Dios

Con una memoria cordial, refrescada en el Congreso Continental
de Teologia (Unisinos — Brasil, 2012) la veta fundante de la teologia lati-
noamericana volvié a brillar. “Cerca del pobre, cerca de Dios”, afirmaba
Gustavo Gutiérrez, y “El absoluto es Dios y el pobre como co-absoluto”
en la preocupacion ética y teologica fue el eje reflexivo de Jon Sobrino.
Dos axiomas cristianos que traccionan la experiencia de ser “Iglesia de los
pobres y una Iglesia martirial”.
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Intuiciones maestras que se desplegaron en una praxis eclesial
latinoamericana notable, marcaron impronta en muchos teélogos y teo-
logas e impactaron en sus distintos quehaceres teologicos. Un camino
(meta-odos) de seguimiento de Jesus, el Sefior, que despierta en el cora-
zon sentiente un pathos solidario. Primicia de espiritualidad cristiana
que requiere por dinamica propia samaritana un “cargar, hacerse cargo,
encargarse de la realidad lacerada y del pobre vulnerado”.

Por ello, esta inteligencia del Misterium Liberationis nunca se ajus-
t6 a los canones de ser una teologia de genitivo. La complejidad de la
pobreza como “connato iniustum”, y el afan de liberacién de dicha trama,
desafiado por el pristino axioma cristiano: “Caritas Christi, urget nos”, no
permiten tales simplificaciones.

1. Liberacion de la teologia

Por otro lado, se trata de un método que pone en jaque a la inte-
ligencia latinoamericana en su afan: «,como decir al pobre que Dios lo
ama, cuando su vida de marginacién y de olvido parece negar esa afirma-
cién?, ;de qué manera hablar de un Dios que se revela como amor en una
realidad marcada por la pobreza y por la opresion?... jcon qué lenguaje
decir a los que no son considerados personas, que son hijos e hijas de
Dios?» (G. Gutiérrez).

Para ello, Juan Luis Segundo desafié a la misma teologia predomi-
nante a liberarse de sus propios entramados autoreferenciales y trampas
ideologicas. Una experiencia que sélo es posible desde una opcion de
liberaciéon asumida.

En este nuevo contexto, la teologia de la liberacion se presenta
como aquella reflexién de la fe acompanante de la praxis de liberacién
de los pueblos latinoamericanos. Un logos que, ante el mundo sufriente e
injusto, reacciona a modo de intellectus misericordiae; y como se trata de
un logos atravesado por un el amor que obra por la caridad eficaz, dicha
inteligencia se dinamiza y se expresa también como intellectus justitiae
et liberationis, al decir de Jon Sobrino.

Un intellectus amoris que acompana los procesos historicos politi-
cos del Continente y se desafia a re-flexionar sobre estos mismos a la luz
de la caridad, la esperanza y la fe. Pues, si la teologia se hacia presente
como “fides quaerens intellectum” con Agustin, Anselmo y la escolastica,
y mas recientemente, con J. Moltmann, como “spes quaerens intellectum”,
ahora la teologia de la liberacion aporta este nuevo aspecto: la teologia
como “caritas quaerens intellectum”.
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Con todo lo dicho hasta ahora, queda claro que la inteligencia
teologica latinoamericana cuando se plantea su praxis y su consecuente
theoria lo hace desafiada por la irrupcion de los empobrecidos, como
el hecho mayor y el anhelo de la militancia por una liberacién integral.

I1I. Teologia de la liberacion y militancia politica popular

Si es razén conveniente reafirmar la relacion intrinseca entre “fe
y liberacion”, también es necesario realzar el nexo entre “teologia de la
liberacion y militancia politica popular”.

La teologia de la liberacién nace desafiada por una crisis de hecho
en los militantes cristianos de los afios 70. Un momento gnoético y
practico donde se percibe que la teoria y ética catdlica preponderante
entonces, poco o nada podia aportar a los compromisos historicos de
liberacion en Latinoamérica; comprimiendo a una necesidad de optar por
la fe o la liberacion.

En América Latina, no se gener6 una teologia explayada en la poli-
tica; contrariamente, hubo una accién politica como proceso de transfor-
macion social que traccioné a la teologia; convirtiéndola en “companera
de camino”.

De alli se afirma que, el caricter propio de la teologia latinoame-
ricana de la liberaciéon no se originé en el ambito tedrico teologal sin
mas, sino en los procesos praxicos politico; y ello le proporciona un caliz
distinto. Una nueva especificidad dada no tanto por la tematica, cuanto
por la comprension de la teologia misma y de su método.

Un proceso metanoico que no sélo se ubica en el nivel del méto-
do sino en el pathos de los tedlogos. La “simpatia” con la causa popular
constituye el elemento “sine qua non” en la construccion teolégica lati-
noamericana. Un escenario epistémico que tiene que ver con la praxis de
los pueblos en su afan de liberacion y los sujetos comprometidos con la
misma en su quehacer teolégico.

Por lo cual, no se trata s6lo de patentizar el objeto material y for-
mal de esta teologia sino también de evidenciar su “objeto formal quo”; y
ello tiene que ver con las subjetividades de quienes aprecian; la empatia
de los teologos/as con los procesos politicos populares.

IV. Teologia de la Liberacion y los nuevos procesos socio-politicos.

En América Latina, después de tantos afnos, muchos grupos y orga-
nizaciones de la sociedad civil han vuelto a usar el término “revolucion”.
Un concepto resignificado en el sentido de Caio Prado Junior, sociélogo
brasilefio de la primera mitad del siglo XX:
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todo conjunto de transformaciones capaces de reestructurar la

vida de un pais de acuerdo con sus necesidades mds generales y profun-

das, asi como las aspiraciones de la gran masa de poblacion que, en su

estado actual, no son debidamente atendidas (...) Algo que lleve al pais a

un nuevo rumbo.1

Profundos cambios verificados por la Organizacién de Naciones
Unidas (ONU) que actualmente declara: América Latina es el Unico conti-
nente del mundo donde, en esos ultimos diez afios, la pobreza absoluta
ha efectivamente disminuido. Hace poco mas de diez afios, en el conti-
nente habia 48% de personas que vivian en la miseria. Ahora se calcula
en 31% el nimero de personas empobrecidas.

Procesos de cambio que nada tienen que ver con adecuaciones
economicas redistributivas bajo modelos econémicos neo-liberales adop-
tados y adaptados en varios paises. Se trata de verdaderas transformacio-
nes socio-culturales basadas en profundas mordientes politicas. Procesos
variados en el Continente orientados hacia un nuevo socialismo demo-
cratico, construido desde los pueblos latinoamericanos y sus culturas
sapienciales.

«El socialismo es mas relevante para la construcciéon de la huma-
nidad del siglo XXI que cualquier otra idea», ya lo expresaba don Sergio
Méndez Arceo, obispo de Cuernavaca, en la Universidad Iberoamericana
(9 de abril de 1978).

Un pensamiento mas tarde reafirmado en Cuba por Fidel Castro,
donde incorpora también lo religioso como factor politico: No existen
contradicciones entre los propositos de la fe religiosa y del socialismo.
No existen. Tenemos que hacer una alianza estratégica entre religion y
la revolucion». 2

Don Sergio Méndez Arceo podia confirmar esa intuicion, tanto
por su gran apertura espiritual y humana como también por la realidad
eclesial militante de entonces; sobre todo por la existencia de telogos y
tedlogas latinoamericanos dedicados con todo vigor a la inteligencia de
la fe en marcos de didlogo con distintas ciencias alternativas y con expe-
riencias de insercién en contextos socialistas y campos populares. Si por
caso, actualmente los obispos quisieran decir lo mismo con los procesos
socio-politicos de Bolivia, Ecuador o Venezuela, si quisieran orientar el
camino en un nuevo tipo de socialismo, sen qué reflexién teolégica o
experiencia pastoral podrian apoyarse?

1 ¢f. PRADO JR., C., “Revolugao Brasileira”, Sdo Paulo, Civilizagao Brasileira (1966), citado
por L. BOFF, “Responder Florindo”, Garamond (2004), 47.

2 Cf. GIRARDI, G., “El movimiento subversivo de JesUs en la sociedad capitalista”, Nueva
Utopia, (Madrid 2002) 89 y 93-94.
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Aunque de manera incipiente y todavia fragil, en varios paises del
Continente se estain produciendo procesos de cambios estructurales, tal
como sofiaba Simoén Bolivar, a principios del siglo XIX. Ejes politicos
articuladores capaces de convocar-unir a los pueblos y naciones. Nuevas
formas de liberacion instaladas desde las distintas subjetividades socio-
politicas culturales, en aquello que, José Marti, profeta y poeta cubano,
llamaba Nuestra Américan.

Procesos con ritmos y escenarios distintos que ahora toma mas
forma en América del Sur sobre todo con sus estados articulados politi-
camente en la Region. Venezuela lo denomina: «revolucién bolivariana»,
Ecuador lo llama «proceso ciudadano», y Argentina: «modelo nacional y
popular. Bolivia y otros paises lo expresan de otra manera, pero siempre
bajo esta comun sintonia. Afirma el profesor Boaventura de Souza Santos:
«América Latina ha sido el continente donde el socialismo del siglo XXI
entrd en la agenda politica».3

V. Una necesaria empatia teologica

Ante esta realidad y fieles a la tradicion teolégica latinoamericana,
el intellectus liberationis y sus sujetos teologizadores tendran que vérse-
las con estas sendas nuevas. Para ello, no hay otro modo que el insertarse
en estos procesos politicos y, desde alli, construir una palabra teolégica
“companera de camino”.

Un quehacer teologico “simpatico” que, si bien se ubica primera-
mente en el plano de sensibilidades y encuentros, por aquello que “nadie
ama lo que no conoce”, fundamentalmente es una opcién de la inteligen-
cia sentiente del te6logo que se reposiciona en su manera de pensar. Se
trata entonces de un pathos cuya “fe busca y sabe entender” las pasiones
populares (fides sapiens intelligere) y una “inteligencia que busca y sabe
creer” en el Dios de la historia (intellectus sapiens credere).

Un ejercicio de cambio para determinada forma mentis teologica
acostumbrada a lo claro y distinto cartesiano en el camino, proyecto y
resolucién. Un pensamiento pulcro desde donde se acerca o se aleja de
los vaivenes de los pueblos. Por ello, hay que revisar fundamentalmente
los modos de percepciones gnoseolégicos del tedlogo acostumbrado
a separar lo que esta ligado (disyuncion) o a unificar lo que es diver-
so (reduccién). Un modo mutilante de organizacion del conocimiento,
incapaz de reconocer y de aprehender la complejidad de lo real y la

3 Cf. DE SOUSA SANTOS, B. “La izquierda tiene el poder politico, pero la derecha contintia
con el poder econémico”, Caros Amigos (2010) 42.



118 - Manuel TREJO

ambigiiedad intrinseca del sujeto historico. (Cf. Morin, E., Introduccién al
pensamiento complejo).

Este mismo sentido, afirma Bruno Forte:

Asumir la complejidad significa conocer la mundanidad del
mundo en todo el juego inaferrable de las relaciones bistoricas que lo
caracterizan. Asume esta complejidad el que no lee la bistoria a partir
de un esquema ideologico preestablecido, el que acepta soportar el peso
de no tener diagnosticos ya bechos y terapias predeterminadas. [...] Si la
bistoria... es bistoria abierta, no bay ningiin evolucionismo del progreso
que resista, no bay optimismo de la voluntad que pueda ignorar el juego
tan complejo de las libertades finitas y de las contingencias, la presencia
cruel de la pasion, las limitaciones de la esperanza, los sueios y las cai-
das del amor». (cf. FORTE, B., La teologia como compaiiia).

Una perspectiva confirmada por el Papa Francisco cuando advierte:
da luz de la fe no disipa todas nuestras tinieblas, sino que, como una
lampara, guia nuestros pasos en la noche, y esto basta para caminar... La
fe se presenta como un camino de la mirada, en el que los ojos se acos-
tumbran a ver en profundidad (cf. Francisco, papa, Lumen fidei).

VI. Teologia en politica de la liberacion

En este gran marco descripto, es bueno preguntarse: no es una
nueva hora de acceso politico de algunos pueblos latinoamericanos y no
s6lo fuerza de resistencia social? “Acaso no se ven ya los brotes en las
plantas...” y al Espiritu liberador de Dios provocativo en acontecimientos
presentes? No se percibe acaso que se avecina una nueva primavera?

Se parafrasea el evangelio porque alli esta el desafio teologal y
teologico: descubrir y seguir las huellas de Jesus, el Senor y enunciarlo:
“el Senor hizo grandes maravillas en su pueblo”. Por esa razén, también
es un nuevo tiempo para la teologia en Latinoamérica.

En 1925, el gran pensador latinoamericano José Carlos Mariategui,
escribia en un ensayo:

da inteligencia burguesa se ocupa con la critica racionalista del
meétodo, la teoria, la estrategia de los revolucionarios. ;Qué mal enten-
dido! La fuerza de los revolucionarios no estd en su ciencia, sino en su
Je, en su pasion, en su voluntad. Es una fuerza religiosa, mistica, espiri-
tual... La emocion revolucionaria... es una emocion religiosa. Las motiva-
ciones religiosas se desplazaron del cielo a la tierra. Ellas no son divinas
sino bumanas y sociales».%

4 MARIATEGUI, J.C., El Hombre y el Mito. El alma matinal, (Lima, 1970) 22.
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Mariategui desarroll6 esta tesis a partir del analisis de las socieda-
des peruanas y latinoamericanas. El sabia que en la historia de nuestro
continente, los grandes movimientos populares de insurreccion contra la
tirania y busqueda de mas justicia e igualdad para las comunidades indi-
genas o campesinas, siempre comenzaron o vinieron entrelazados con
motivaciones espirituales. Por ello, es importante “percibir los signos de
los tiempos”; “escuchar lo que el Espiritu dice a las Iglesias y al mundo”
y, entonces, dar la contribucion especifica teolégica que nos compete.

Para ello, “Teologia en politica”. Una expresion semantica y prag-
matica. Una inteligencia teologal que, ya no s6lo anuncia proféticamente
los advenimientos esperados de Dios y la resistencia social de los pue-
blos, tan propios de las ultimas decanas. Anuncia también la validez de
ciertos procesos politicos latinoamericanos, bajo el prisma hermenéutico
de “ambigiiedad y multiple significatividad” otorgado por la encarnacion
histérica del Hijo, Jestus de Nazaret.

Una inteligencia teologia que adquiere esa mirada no sélo en mojo-
nes del camino popular, sino en las construcciones politicas de algunos
estados democraticos actuales que, por otro lado, actdan como dinamiza-
dores de esperanzas para otros latinoamericanos y caribefios.

“Teologia en politica de la liberacion” por las razones expresadas
anteriormente; pero también porque es diferente a la “teologia de la poli-
tica” de antafo. Se trata de un paso mayor epistémico que parte desde
su experiencia fundante: “companera de camino de la praxis politica de
los pueblos”, reinterpreta su formalidad en el nucleo evangélico de la
Encarnacién y reafirma la necesaria conversion empatica de sus sujetos
teologizadores, teniendo en cuenta estos nuevos margenes.

Una teologia que pretende cabalgar en los avatares de los nuevos
estados socialistas populares y democraticos. Procesos en cursos y mode-
los iniciales que procesan construcciones politicas, tanto estructurales
como institucionales, frente a las demandas sociales y a las dignificacio-
nes economicas de sus pueblos.

Las “necesidades son las mismas de siempre”, se decia en el
Congreso de Teologia en Sio Leopoldo de octubre de 2012; yo agregaria:
pero los modos de responder son nuevos y no los mismos.

Una teologia con encarnacion politica; y esto es “en la construccion
institucional politica”. El Estado y lo institucional, sin duda alguna, repre-
senta la mayor expresion del quehacer politico y publico. Por mucho
tiempo esos espacios estuvieron vedados a las clases populares; y cuantas
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veces las luchas tuvieron que estar por fuera y en contra del mismo. Ya no
lo es tanto. Tendra que haber metanoia para no quedar aferrado a otrora,
para poder descubrir, en clave de complejidad y ambigiiedad, el afan de
sus agentes politicos constructores de nuevos estados y acompanar tales
procesos.

“Teologia en politica” porque es un modo de encarnarse cristica-
mente en este tiempo latinoamericano y en el conato histérico verdadero
de la construccion politica. De otra manera sélo seria s6lo un “coqueteo
teologico”. No sera la primera vez en la historia de la teologia de antes
y actual que s6lo se merodee en torno a la naturaleza humana-histérica
sin llevar a cabo una verdadera mordiente en la misma. Docentismos
teologicos de ayer y de hoy.

En fin, teologia en politica de liberacién es asumir en verdad la his-
toria de los pueblos, no para aclararla o quitarle su propia ambigiiedad y
complejidad, sino para entretejer gnoseologicamente y praxicamente esa
historia real y popular en la que también ella esta colocada.

a
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Introducio

Pretendemos apresentar, neste breve artigo, um desses desafios
novos com os quais a TL tem que se defrontar, depois dos seus 40 anos
de caminhada. Percebe-se na sociedade e na cultura um movimento de
revisdo e de critica a tradicional imagem teista de Deus. Isso parece anun-
ciar que o marco inquestionavelmente teista no qual foi elaborada a TL
deve abrir alguns caminhos para «além do teismo», nio necessariamente
para toda a teologia, mas so menos para quem se sentir em sintonia com
essa virada cultural que parece se estar produzindo. Assim, nossa reflexdo
serd também uma resposta parcial a2 convocacio de EATWOT em vista da
elaboracio de uma teologia para uma época “pds-religiosa” ou, melhor,
“pos-religional”, talvez no limiar de um novo tempo axial. Seguindo a
“Proposta teologica”, procuramos uma teologia que esteja enraizada na
espiritualidade como dimensao humana transcendente constitutiva, que
pode ser vivida em ou fora das religides. Para isso, “deveriamos passar
(a espiritualidade e a teologia) escrupulosamente pelo crivo da distin¢io
entre o religioso (que tem a ver com a dimensdo misteriosa do ser huma-
no) e o religional (o que simplesmente pertence ao ambito das configu-
ragoes socioculturais e institucionais) (EATWOT, 2012, p. 296).”

Pensamos que a teologia de Paul Tillich, através da sua superacio
do teismo, da generalizacio da linguagem simbodlica na teologia e da
superacao parcial da “onto-teo-logia” antecipou de certo modo o abando-
no de formas de linguagem e pensamento vinculadas a uma época domi-
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nada pela leitura literal dos mitos e simbolos — isto €, sua transformacio
em conceitos — e pela autoridade dogmatica irrecusavel. Tillich contribuiu
assim a reinterpretacao e re-estruturacio do patrimdénio simbodlico das
religides, na nova situacao de conhecimento e dos novos parimetros de
interpretacio, facilitando assim o “trinsito” inevitivel em que nos encon-
tramos (EATWOT, 2012, p. 301).

O ingresso de Tillich para uma nova linguagem sobre Deus se fez
através da “dimensiao da profundidade”, ou “dimensio religiosa”, que teria
entrado no esquecimento na situacao do ser humano ocidental. Isto é, o
ser humano esqueceu a resposta as perguntas fundamentais, particular-
mente as perguntas sobre o sentido da sua vida (TILLICH, 1969, p. 48). O
ser humano de hoje niao tem mais consciéncia de “estar tocado por uma
preocupacio ultima e incondicionada”, por um Ultimate Concern. No
mundo domesticado pela ciéncia e explorado por meio da técnica, a vida
humana nio se realiza mais na direcio da profundidade, mas na tnica
dimensao horizontal. Para Tillich,

A ideia de Deus e os simbolos usados para descrevé-lo expressam a
preocupacdo mais profunda do ser bumano. Reduzidos ao tinico plano
borizontal, fazem de Deus um ser entre outros cuja existéncia ou néo-
existéncia precisa ser provada. Talvez a disputa a respeito da existéncia
de Deus — disputa na qual as duas partes estdo erradas - seja o sintoma
mais claro do esquecimento da dimensdo da profundidade; pois a ques-
tdo é falsa e so péde ser colocada em razdo de um singular desprezo pela
dimensdo de profundidade (TILLICH, 1969, p. 55).

Num dos seus mais famosos sermoes, Tillich afirmou: “O nome da
profundidade inexaurivel e do fundamento infinito de todo ser é Deus. A
palavra Deus expressa essas profundezas. (...) Quem possui alguma ideia
das profundezas possui alguma ideia de Deus (TILLICH, 1969, p. 81-82).”
E da ideia de Deus que pretendemos tratar.

Assim como indicado no resumo, o presente texto divide-se em
trés partes: O Deus acima do Deus do teismo, linguagem simbélica e nido
simbélica sobre Deus, Tillich e a concepcao pés-moderna de Deus: com
e além da ontoteologia. Na conclusao, procuramos mostrar a antecipacio,
no pensamento de Tillich, do projeto de uma espiritualidade leiga, sem
crencas, sem religioes, sem deuses (Maria Corbi).

O Deus acima do Deus do teismo

Em Tillich, a critica do teismo acompanha a critica do supranatu-
ralismo. O supranaturalismo é uma teologia que afirma a existéncia de
um mundo supranatural ao lado ou acima do mundo natural, um mundo
no qual o incondicionado ocupa um determinado espaco — ou seja, Deus
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torna-se um objeto mundano, a criacio um ato no comeco do tempo e a
realizacdo definitiva uma situacao futura das coisas. Quando criticamos
essa transformacao do incondicionado em condicionado, mesmo se a
critica tiver consequéncias ateistas, somos mais religiosos que o teismo
que confina Deus num dominio supranatural, pois reconhecemos mais
corretamente o carater incondicionado do divino (TILLICH, 1961, p. 106).

O supranaturalismo separa Deus como um ser, o ser supremo, dos
demais seres, ao lado e acima dos quais ele tem a sua existéncia. Esta
interpretacio transforma a infinitude de Deus em finitude dependente
das categorias de espaco, tempo, causalidade e substancia. Ao contrario,
precisamos afirmar que Deus nao seria Deus se nao fosse o fundamento
criativo de tudo o que tem ser, e que, de fato, ele é o poder infinito e
incondicional do ser ou, utilizando uma abstracio ainda mais radical,
que ele é o ser-em-si. Neste sentido, Deus nao esta ao lado das coisas
nem “acima” delas, mas esta mais proximo das coisas do que elas de si
mesmas. Dizer que Deus é transcendente nao significa que se deva esta-
belecer um “supermundo” de objetos divinos. Significa que, em si mesmo,
o mundo finito aponta para além de si mesmo, isto €, é autotranscen-
dente ou “extatico”. O termo “extatico” remete a experiéncia do sagrado,
experiéncia que transcende a experiéncia comum sem anula-la (TILLICH,
2005, p. 301-304).

A afirmacao fundamental sobre Deus, que ele é o ser-em-si ou o
poder do ser, exclui que ele seja um ente. Um Deus que é um ente ao
lado de outros entes e nao é o ser-em-si, o poder do ser, o fundamento
ou o sentido do ser, é simplesmente um idolo. E uma coisa césmica ao
lado de outras (TILLICH, 1970, p. 229-230).

Em A Coragem de Ser, Tillich fala em “teismo transcendido” pela
“fé absoluta”, cujo conteudo é o “Deus acima de Deus” (God above God).
Por um lado, o teismo significa o encontro divino-humano, designando
os elementos da tradi¢ao judeu-crista que focalizam a relacao de pessoa a
pessoa com Deus. Por outro lado, o teismo propriamente teolégico procu-
ra provar a necessidade de afirmar Deus de qualquer modo. Além de des-
envolver os pretensos argumentos a favor da existéncia de Deus, procura
sistematizar teoricamente o encontro pessoal com Deus como encontro
de duas pessoas que possuem uma realidade independente uma da outra.

Precisamos superar o teismo, sobretudo, no sentido teolégico. E
que o Deus do teismo teolégico é um ser ao lado dos outros, isto €, uma
parte do conjunto da realidade, submetida a estrutura do real, por mais
que seja a parte mais importante do real. Submetido a estrutura sujeito-
objeto, ele se torna objeto para nés sujeitos e, enquanto sujeito, faz de
nés seus objetos. Deus aparece como o tirano invencivel que poda a
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nossa subjetividade e a nossa liberdade. Encontramos aqui a raiz mais
profunda do ateismo, do desespero existencialista e da angustia do absur-
do. “O teismo, em todas as suas formas, é superado pela experiéncia que
chamamos de fé absoluta. Esta é o poder do ser-em-si, que aceita e da a
coragem de ser” (TILLICH, 1952, p. 222).

O ser-em-si absorve e transcende, a0 mesmo tempo, tanto o mis-
ticismo quanto o encontro de pessoa a pessoa. E somente si o Deus do
teismo for superado que a angustia da divida e do absurdo podera ser
integrada a coragem de ser. O Deus acima do Deus do teismo torna para-
doxais toda afirmacio, todo perdao e toda oragio.

A fé absoluta, ou o estado de ser possuido pelo Deus além de Deus
(God beyond God) (...) é sempre um movimento presente em, com e sub-
jacente aos outros estados do espirito. E uma situacdo na fronteira das
possibilidades bumanas. Ela é essa fronteira. (...) Ela é sem nome, sem
igreja, sem culto e sem teologia. Mesmo assim, é ela que opera na profun-
didade de todas estas realidades. Ela é o poder do ser, do qual cada uma
destas realidades participa e do qual elas sdo expressoes fragmentdrias
(TILLICH, 1952, p. 229).”

E o que Tillich diz também na Teologia Sistemdtica:

A fonte de que emana a afirmacdo de um sentido dentro da
auséncia de sentido, de uma certeza dentro da diivida, ndo estd no Deus
do teismo tradicional, mas no “Deus acima de Deus”, no poder de ser
que atua atraveés das pessoas que ndo tém um nome para designd-lo,
nem mesmo o nome Deus (TILLICH, 2005, p. 308).

Linguagem simbdlica e nao simbdlica sobre Deus

O conhecimento do Deus que €, ao mesmo tempo, fundamento
do ser e de todos os entes, e o “totalmente outro” ou o “extaticamente
transcendente”, é anal6gico ou simbdlico. Embora use o material da expe-
riéncia cotidiana para falar de Deus, todo simbolo religioso se nega a si
mesmo em seu sentido literal, mas se afirma em seu sentido autotrans-
cendente. O simbolo representa o poder e sentido daquilo que simboliza
através de sua participacao nele. Tudo o que a religido afirma sobre Deus,
inclusive suas qualidades, acoes e manifestacoes, tem um carater simbo-
lico (TILLICH, 2005, p. 304-305).

Vejamos, por exemplo, o simbolo do Deus pessoal: a teologia per-
sonalista rejeita o uso do conceito de ser para falar de Deus porque, espe-
cialmente na piedade crista, o ser humano vive uma relacio de pessoa a
pessoa com Deus. Mas, para Tillich, uma concepc¢ao personalista de Deus
deve ser equilibrada por uma concepc¢ao transpessoal ou suprapessoal da
presenca do divino.
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O nosso autor desenvolve essa ideia numa reacio a uma palestra
de Albert Einstein de 1940, publicada na Teologia da Cultura. Einstein
tinha desferido um ataque contra a ideia do Deus pessoal, alegando,
sobretudo, que esta ideia contradiz a visdo cientifica da natureza A isso,
Tillich responde, reconhecendo que a ideia deformada de Deus, que
é uma mistura impura de elementos mitolégicos, precisa ser criticada,
pois “o conceito do Deus Pessoal, e de sua interferéncia nos eventos e
seres naturais, como se fosse mero objeto entre outros, faz de Deus um
ser entre os demais seres, talvez superior, mas, ndo obstante, um ser
(TILLICH, 2009, 180).”

Para o tedlogo, o primeiro e basico elemento de qualquer ideia de
Deus é a manifestacio multiforme do fundamento, sentido e abismo do
ser, o que a teologia moderna chama de “experiéncia do ‘numinoso’ ou
sagrado” (Ibid., p.181). A religiao € obrigada a expressar essas experién-
cias por meio de simbolos, posto que sio inacessiveis a qualquer conceito
objetivo. No caso do simbolo do Deus pessoal, a teologia sempre afir-
mou que o predicado “pessoal” s6 pode ser dito em relacio a divindade,
simbolicamente ou por analogia, afirmando e negando ao mesmo tempo.
Precisamos manter o simbolo do Deus pessoal porque a profundidade do
ser ndo pode ser simbolizada por objetos inferiores ao pessoal ou sub-
pessoais. Para simbolizar o suprapessoal, que € ao mesmo tempo acima
da coisa e do ser, precisamos do pessoal. O que esta abaixo do pessoal
nao podera acabar com nossa solidio, com nossa angustia e com nosso
desespero. Em outras palavras, o ser humano nao pode estar ultimamente
preocupado por algo que seja menos do que ele, por algo impessoal. A
relacio de pessoa para pessoa — de igual para igual — entre Deus e o ser
humano é constitutiva da experiéncia religiosa.

O uso da expressiao “Deus pessoal” nio remete a Deus como a uma
pessoa, mas significa que Deus é o fundamento de tudo que € pessoal e
carrega em si mesmo o poder ontologico da personalidade. Compreende-
se o protesto do ateismo contra a pessoa suprema, celeste e perfeita, que
reside acima do mundo e da humanidade, na qual o teismo ordinario
transformou Deus.

O fato de que todo conhecimento de Deus tem um carater simbo-
lico leva a questio de saber se o termo “Deus” é também um simbolo.
Tillich responde pela presenca simultinea, no conceito de Deus, de uma

dimensio concreta e de uma dimensao ultima:

Seria completamente errado perguntar: entdo, Deus é apenas
um simbolo? Porque a pergunta seguinte seria: um simbolo de que? E a
resposta seria: de Deus! Deus é um simbolo de Deus. Isso significa que,
na nogdo de Deus, precisamos distinguir dois elementos: o elemento 1ilti-
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mo, que é objeto de uma experiéncia imediata e ndo é simbolico em si

mesmo, e o elemento concreto, que é tirado da nossa experiéncia cotidia-

na e é aplicado simbolicamente a Deus (TILLICH, 1987, p. 252).

Surge entdo a questdo da existéncia de um ponto em que devemos
fazer uma afirmac¢iao nao-simbdlica sobre Deus: “Precisamos dizer que ha
um elemento nio simbdlico na nossa imagem de Deus - isto é, que ele
€ a realidade ultima, o ser-em-si, o fundamento do ser, e mais, que ele
€ o ser mais elevado no qual cada coisa existe do modo mais perfeito
(Ibid., p. 399).” A afirmacao de que Deus é o ser-em-si nio é simbodlica
porque nio aponta para além de si mesma. E s6 nesta base que podemos
produzir todos os outros enunciados sobre Deus. “No momento em que
se afirma que Deus é ou que ele tem ser, surge a questio de como se
entende sua relacdo com o ser. A Gnica resposta possivel parece ser que
Deus é o ser-em-si, no sentido de que é o poder de ser ou o poder de
vencer o nao-ser (TILLICH, 2005, p. 307).”

Tillich e a concepcao pés-moderna de Deus: com e além da ontoteologia

Numa época agora considerada como pés-moderna e até pos-
secular, haveremos de condenar ao esquecimento o esforco de Tillich de
produzir teologia em diilogo com a modernidade secular? E a pergun-
ta colocada por John Thatamanil no ensaio que encerra o Cambridge
Companion to Paul Tillich (2009, p. 288-303). A questio diz respeito,
antes de tudo, a concepc¢io de Deus como ser, rejeitada veementemente
por filésofos como Heidegger, Lévinas, Derrida e Jean-Luc Marion. Eles
caracterizam como “ontoteologia” as pretensdes da raziao metafisica de
pensar sobre Deus, em toda a histéria do pensamento ocidental, de
Platio a Hegel. A ontoteologia determinou os limites dentro dos quais
Deus podia se manifestar, priorizando a mesmidade e desprezando a
alteridade, o que beira a idolatria.

E considerado “ontoteolégico” todo pensamento, na medida em
que procura estabelecer um fundamento ontolégico absolutamente
seguro, ao descrever Deus como o ser primeiro, o ser que € a causa de
todos os outros seres e causa de si mesmo (causa sui) e, enquanto tal,
é o principio ultimo de inteligibilidade, que torna o mundo compreen-
sivel e sujeito ao controle da razido calculadora. Para o autor, inspirado
em Jean-Luc Marion, nem toda tentativa de pensar a relacio entre Deus
e o mundo recorrendo a ontologia € ontoteolégica. Se nao houver uma
aplicacdo univoca do conceito de ser a Deus e as criaturas, assim como a
submissdo de ambos a um principio de causalidade, nio se podera falar
em ontoteologia. “Se, ao contrario, o Ser permanece um inconcebivel
esse, sem analogia..., entdo o simples fato de tratar do Ser nao é suficiente
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para estabelecer uma onto-teo-logia (MARION, 1999, p. 30-1).”

Como avaliar, com esses critérios, o pensamento ontologico de
Tillich, sua concepcao de Deus como ser e sua nocao de Deus como o
ser-em-si? Ele seria culpado de ontoteologia? Ele preservaria um espaco
para a alteridade divina? John Thatamanil responde em duas etapas. Em
primeiro lugar, o termo nio simbodlico de ser-em-si usado para se referir
a Deus nao carrega nenhum conteido conceitual — nio aumenta o nosso
conhecimento de Deus - e seu significado permanece envolto de mis-
tério. E por esse motivo que s6 a linguagem simbélica serve para falar
de Deus. A consciéncia que Tilich tem do problema expressa o desejo
dele de evitar cair na ontoteologia. Mas Tillich sabe que, na linguagem
teologica, precisamos falar de Deus como objeto da nossa aspiracio — a
reuniao com aquilo do qual estamos separados, mas ao qual continua-
mos pertencendo - e distinguir o que dizemos de Deus do que falamos a
respeito de outros referentes. Quando Deus se torna referente num dis-
curso conceitual, precisamos falar de Deus do modo mais nio-simbdlico
possivel, por motivos de clareza e precisdo. Isso, para tornar explicito o
que esta implicito na nossa experiéncia religiosa: que Deus é a origem
do nosso ser e do ser do mundo, a nossa fonte.

Na realidade, a afirmacio que Deus é o ser-em-si é apenas um
ponto de partida para um discurso que vai tratar de Deus como Vida e
Espirito. Lembrando que para Tillich Deus esta além de todos os nomes,
O autor cita:

Deus estd além até dos mais altos nomes que a teologia lbe deu.

Ele esta além do espirito, além do bem. Deus é, como disse Dionisio, supe-

ressencial... Ele ndo é o ser mais elevado, mas estd além de qualquer ser

mais elevado. Ele é supra-divindade, além de Deus, se falamos de Deus
como um ser divino... Logo, todos os nomes devem desaparecer, depois de

terem sido atribuidos a Deus, até o santo nome “Deus”. Talvez seja isso a

Jfonte — inconscientemente — do que disse no fim do meu livro A coragem

de ser, a respeito do “Deus acima de Deus”, isto é, o Deus acima de Deus,

que é o fundamento real de tudo o que é, que estd acima de qualquer
nome especifico que possamos dar até ao ser mais elevado (TILLICH,

1968, p. 92).

Em segundo lugar, a teologia de Tillich faz questio de falar de
Deus ao mesmo tempo como fundamento e abisso, como Grund e
Ungrund. Ele é enfatico ao rejeitar toda concepc¢io da divindade como
actus purus: “O Deus que € actus purus nao é o Deus vivo (ST I, 246)”.
O nosso tedlogo coloca-se aqui ao lado de pensadores como Duns Scott,
Boehme e Schelling, preocupados em preservar um elemento negativo,
potencial, dinamico na divindade. Para Tillich, o ser-em-si inclui o nio-
ser. Isso significa que Deus € tanto Grund quanto Ungrund, profundida-
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de rica em sentido e abisso dinamico. Ele ndo pode ser identificado com
a imutavel causa sui dos filésofos.

O Deus de Tillich é, ao mesmo tempo, o fogo de Pascal e o ser-em-
si. O Deus de Tillich ndo é apenas a base das estruturas racionais da
realidade, mas também Aquele que desestabiliza e rompe ordens subsis-
tentes a procura de riqueza e novidade, novidade carregada pelo camin-
bo escatologico em vista do Reino de Deus. Desse modo, o Deus de Tillich
ndo pode, de modo algum, ser reduzido a uma fundacdo ontoteologica
sobre a qual pudesse ser construido um conbecimento absolutamente
seguro de tipo cartesiano (THATAMANIL, 2009, p. 299).

Podemos perceber que o Deus de Tillich nio é simplesmente o
Deus ontoteolégico rejeitado por Heidegger. Ndo € um ser, nao € o ser
supremo, nio € causa sui, nio pode ser designado univocamente como
causa do mundo, mas apenas simbolicamente, e, finalmente, o ser-em-si
nao pode ser aplicado univocamente a Deus e ao mundo.

Uma ultima observacio: Tillich afirmou, no fim da vida, que a sua
teologia sofria de certas limitacdes por ter sido elaborada em didlogo
com a modernidade secular, e que deveria entrar também em dialogo
com a histéria das religides. A teologia do futuro precisara de encontros
genuinos com outras religides do espirito concreto, assim como foi o
encontro de Tillich no Japdao com tradi¢des orientais, especialmente o
Zen Budismo. A teologia precisa praticar outros idiomas que o grego, o
hebraico e o inglés. A pés-modernidade precisa abrir-se a um “pés-oci-
dentalismo”, levando em conta a critica p6s-moderna do Iluminismo e dos
discursos coloniais que se fundam nele e, a0 mesmo tempo, construindo
um espaco cultural baseado em intuicdes locais e orientacdes vindas do
mundo niao ocidental, em encarnacdes que nio sejam nem modernistas
nem po6s-modernistas. E preciso também considerar as mudancas na
politica internacional, a globalizacao e o diadlogo inter-cultural, em vista
de facilitar um “interculturalismo” poés-colonial, em vista de por um fim
a hegemonia politica, econdémica e filoso6fica do mundo ocidental. Tillich
foi, com certeza, um pensador que antecipou o pdés-ocidentalismo, pela
sua contribuicio a superacao da hegemonia da reflexdo iluminista.

Com estas reflexdes, nio pretendemos negar o enraizamento de
Tillich na tradicao metafisica ocidental, platonica (dualismo esséncia-exis-
téncia) e aristotélica (substincia e acidentes). Tampouco queremos negar
o quadro ontoteolégico do seu pensamento, isto €, a fundamentacio
ontolégica da sua teologia. Contudo, é também inegavel que a obra de
Paul Tillich abriu muitas portas ao pensamento pés-moderno, filosofico e
teologico, especialmente nos Estados Unidos.
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Conclusao

Tratamos, nesse artigo, de uma perspectiva além do teismo com a
ajuda de Paul Tillich, isto é, como expressio da preocupac¢io mais pro-
funda do ser humano ou da dimensido de profundidade. O Deus do teis-
mo teolégico é um ser ao lado dos outros, isto é, uma parte do conjunto
da realidade, submetida a estrutura do real, por mais que seja a parte
mais importante do real. O teismo é superado pela experiéncia que cha-
mamos de “fé absoluta”. A fé absoluta, ou o estado de ser possuido pelo
Deus além de Deus, é sem nome, sem igreja, sem culto e sem teologia,
mas ela é o poder do ser, do qual estas realidades participam.

O conhecimento do Deus que é, ao mesmo tempo, fundamento
do ser e de todos os entes, e o “totalmente outro” ou o “extaticamente
transcendente”, é analégico ou simbdlico. Contudo, a afirmaciao de que
Deus é o ser-em-si nao € simbolica porque nio aponta para além de si
mesma, mas ela é a base de todos os outros enunciados — todos simbé-
licos — sobre Deus.

Perguntamos, também, se Tillich seria culpado de ontoteologia.
Chegamos a conclusao de que o Deus de Tillich nao é simplesmente o
Deus ontoteologico rejeitado por Heidegger. Nio é um ser, nao é o ser
supremo, nio é causa sui, nao pode ser designado univocamente como
causa do mundo, mas apenas simbolicamente, e, finalmente, o ser-em-si
nao pode ser aplicado univocamente a Deus e ao mundo. Enfim, Tillich
pode ter antecipado um “pés-ocidentalismo” e um “interculturalismo”
pos-colonial, pela sua contribuicio a superacio da hegemonia da reflexao
iluminista.

Com Tillich, estamos a caminho de uma teologia secular e, talvez,
de uma espiritualidade leiga.

Nesse sentido, gostariamos de destacar alguns pontos de afinidade
com o projeto de Mariah Corbi, em vista de uma espiritualidade leiga, sem
crengas, sem religidoes e sem deuses. Em primeiro lugar, o autor observa
que, simultaneamente ao enfraquecimento profundo das religides clas-
sicas, ocorre um forte ressurgir do interesse pela dimensio profunda e
absoluta da existéncia — uma dimensdo que estd muito ausente de nossa
vida cotidiana. Por outro lado, para quem vive em sociedades plenamente
industrializadas, as riquezas do passado religioso da humanidade devem
ser apenas formas simbdlicas que apontam para a dimensao absoluta do
real, que ultrapassa toda forma, todo sistema de interpretacio e avaliacio.
“A experiéncia espiritual é a experiéncia imediata de uma presenca, nio
de uma formulacio; é a presenca da realidade absoluta, “do que é”, liber-
tando por isso de toda férmula” (CORBI, 2010, p. 168-169).
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Como deveria caracterizar-se o nosso falar sobre a dimensio abso-
luta da realidade? Mariah Corbi, inspirada na corrente hinduista Advaita,
aproxima-se significativamente das formulacdes de Tillich, afirmando
que nenhum termo que pretenda referir-se a “Isso que é” pode efetiva-
mente descrever sua maneira de ser. Ao usar um termo par nos referir
ao Absoluto, fazemos dele um referente, o que é impossivel, pois niao é
um objeto, nem um sujeito. Nao sendo objetivavel, nem delimitavel, ele
nao € ser, nem € nao ser. Outras expressoes, segundo Corbi, como “Ser-
Consciéncia-Beatitude”, sio antes simbolos do que conceitos, que ape-
nas apontam para o Absoluto, sem querer descrevé-lo. E uma presenca
vazia, pois € absolutamente incategorizavel. Ha aqui uma afinidade com
o conceito mistico de abisso ou Ungrund, usado por Tillich a partir de
Jakob Boehme.

Podendo ser simbolizado, o Absoluto pode ser apontado por toda
realidade. Inclusive, esta aberto a possiveis simbolos teistas. O Absoluto
é um “nio conhecimento”, porque nele ninguém conhece nada. E um
conhecimento vazio da dualidade sujeito/objeto.“E um conhecimento
‘super-essencial’, como dizia o Pseudo-Dionisio (CORBI, 2010, p. 208).”
Como vimos, tudo isso ja estava em Tillich.
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“? Teologia de la Liberacién

y Pensamiento Poscolonial

Héctor LAPORA
Brooklin, NY, Estados Unidos

Este articulo ha sido escrito como parte del nimero colectivo

o Minga para revistas latinoamericanas de teologia,

animada por la Comision Teoldgica Latinoamericana de la ASETT/EATWOT
para 2014.

Los aires de cambios convulsionaron al mundo en la década de
los sesentas. En Europa la primavera de Praga y las huelgas en Francia
prometian liberacién. La presidencia de Patricio Lumumba en el Congo
se convertia en la esperanza de un Africa auténoma en momentos en la
mayoria de las naciones africanas obtenian su independencia. En Asia
Vietnam se libera de Francia y comienza su lucha hacia el socialismo. En
Latinoamérica Fidel Castro emprende la lucha socialista y antimperialista
en una Cuba que emerge triunfante de la Sierra Maestra.

Sin embargo los aires de cambios sucumbieron ante los poderes
que se enfrentaban durante la Guerra Fria. Estados Unidos y la Unién
Soviética se encargaron de destruir los suefios en Checoslovaquia, Congo,
Vietnam y Latinoamérica. En nuestra region las dictaduras militares arran-
caron el suefio de raiz con muertes y desapariciones. A pesar de las inde-
pendencias, esfuerzos de autonomia y deseos de libertad de los pueblos
los poderes de Occidente continuaron ejerciendo su poder y control.

En este escenario de esperanzas muertas surge la pregunta sobre el
legado occidental (Europa y Estados Unidos) en los paises pobres o del
“tercer mundo.” Desde varios escenarios geograficos y politicos poetas,
socidlogos, historiadores, criticos culturales, antropologos de los paises
pobres comienzan a cuestionar las formas de dominacién del occidente
en términos de identidad, raza, género, conocimiento y gobernabilidad.
Se inicia entonces un proceso acelerado de produccion de conocimiento
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alternativo. Sin lugar a dudas que la teologia de la liberacion tiene una
base epistemologica alternativa que surge en Latinoamérica y coloca la
liberacion del hombre a través del cambio social como eje central de su
proposicion tedrica y practica.

Ahora bien, ¢se puede catalogar a la teologia de la liberacion
dentro del pensamiento pos-colonial? Inequivocamente la teologia de la
liberacion es la produccion del subalterno donde clérigos catélicos y pro-
testantes Latinoamericanos ponen de cabeza la teologia europea, lo cual
lo inscribe dentro de este movimiento pos-colonial. Sin embargo, es mi
argumento que existen diferencias entre ambos. Mientras el pensamiento
poscolonial cuestiona las ideologias criollas en las que se construyen
nuestras identidades nacionales que oprimen al indigena, al negro y a la
mujer, la ecologia; la teologia de la liberacion sélo cuestiona el modelo
econdémico y lo coloca como la fuente de la desigualdad social.

En este trabajo contrasto las diferentes vertientes del pensamiento
poscolonial con la teologia de la liberacion, con el objetivo de examinar
a ambos y encontrar puntos complementarios y puntos divergentes.

Teologia de la Liberacion

Julio de Santa Ana cuenta la anécdota de que cuando se celebré
en 1969 una consulta organizada por SODEPAX (organismo conjunto del
Vaticano y del Consejo Mundial de Iglesias) que intentaba plasmar el
desarrollo y superar la pobreza de los pueblos, invitaron a participar a
dicho evento a Gustavo Gutiérrez y a Rubem Alves. Ambos no se cono-
cian, nunca antes habian hablado el uno con el otro. Ocuparon la misma
habitacién del Centro de Encuentros de Cartigny, lugar muy cercano
de Ginebra, Suiza. Los organizadores les pidieron, por separado, que
reflexionaran teolégicamente sobre el tema de la reunion. jCual no seria
la sorpresa de todos al constatar que tanto Alves como Gutiérrez con-
vergian de su pensamiento! No eran los Ginicos que tenian ese discurso;
ellos, junto con otros tedlogos, catélicos y protestantes, dieron testimonio
de compartir una misma manera de hacer teologia porque la practica a
partir de la cual elaboraban su pensamiento era la de comunidades que
se comprometieron por la liberacién de los oprimidos de America Latina.l

Tres anos antes de esta reunién en Ginebra el sacerdote Camilo
Torres cae abatido en las montanias de Colombia luchando por la libera-
cion de los oprimidos. El movimiento sacerdotal en el Perad ONIS (Oficina

1 De Santa Ana, J. Entrevista a los 50 afios de ISAL por Leopoldo Cervantes-Ortiz (ALC,
noviembre 2013)
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Nacional de Investigacién Social, Perd), los movimientos juveniles y uni-
versitarios de origen catélico y protestante en toda América Latina, asi
como el movimiento ecuménico de origen protestante Iglesia y Sociedad
en América Latina (ISAL), que nace en 1961, forman parte de los diversas
iniciativas y esfuerzos que surgen en las iglesias en América Latina.

En 1967 Pablo Friere publica su libro “Pedagogia del Oprimido” el
cual se inscribe como el texto por excelencia para convertir la educacién
en arma liberadora. Pablo Freire fue el artifice de la metodologia de “ver,
juzgar y actuar” que posteriormente seria retomada por Comision de
Educacién Latinoamericana de Educacién Cristiana (CELADEC) y por las
comunidades cristianas de base en toda América Latina.

Todos estos movimientos, sacerdotes, pastores, educadores y ted-
logos pasarian a formar parte de la vanguardia de un pensamiento y una
practica profética en América Latina. Muchos de estos organismos y lide-
res fueron expulsados de sus iglesias, locales allanados, perseguidos, des-
aparecidos y asesinados. El aporte de todos estos esfuerzos, que incluyo
a martires, significé un pensamiento que se fue gestando en compromiso
social y en practica profética de la Iglesia en América Latina.

A diferencia de otras corrientes teoldgicas, la Teologia de la
Liberacién no surge como un pensamiento tedrico de un tedlogo indivi-
dual en su escritorio, sino que parte de la experiencia practica de la lucha
y represion en todo un continente durante mas de dos décadas. Por eso,
como bien subraya Gustavo Gutiérrez “la teologia no es lo primero, lo
primero es el compromiso... la teologia viene después”.2

Cabe destacar que los primeros que lograron articular teologica-
mente estas luchas serian: Rubem Alves, te6logo presbiteriano brasilero
en su tesis doctoral: “Religién: jopio o instrumento de liberacion? (1968),
quien argumentaba que una teologia que no conduzca a un cambio
social seria una reflexion estéril, y Gustavo Gutiérrez sacerdote diocesa-
no peruano en su obra “Teologia de la Liberacion — Perspectivas” (1971)
donde plantea un método de hacer teologia donde el sujeto de referencia
es el pobre.

Rubem Alves

La contribuciéon mayor, a mi entender, que realiza Alves es des-
estructurar el pensamiento teolégico europeo dominante, el cual se
encuentra atrapado en un monergismo que crea una separacion entre el

2 Gutierrez, G. conferencia en Chimbote (citado por Garcia Maestro 2013:57)
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tiempo y la eternidad, entre trascendencia e historia.3 A Alves, el lenguaje
de la teologia y de la Iglesia, el lenguaje de muchos canticos, liturgias y
sermones, le suenan al hombre secular, quien esta comprometido con la
tarea de generar un mundo nuevo, como la voz de una esfera extrana y
remota.# Por lo tanto muchos se ven obligados a abandonar el lenguaje
de la teologia.>

Bajo esta l6gica de cuestionamiento al lenguaje teolégico europeo
Alves se aboca a des-estructurar el lenguaje teologico de Karl Barth y de
Jirgen Moltmann para finalmente sugerir un nuevo lenguaje teolégico.
Para Alves, “teoldgica y biblicamente no existia ningin fundamento para
la mesianizacion de la historia y del ser humano. La posibilidad de la
liberacién humana se hallaba en el lado de Dios.”® Para Barth entonces,
la revelacién no es un predicado de la historia. Por lo tanto, todo lo que
el mundo y la historia nos presentan “en ultima instancia no nos senala
a Dios, sino a nosotros mismos, a nuestras almas enajenadas de Dios”.”7
Entonces para Barth, sefiala Alves, Dios no puede ser aprehendido
mediante los sentimientos piadosos (Schleiermacher), ni por la historia
(Hegel, Bauer), ni por la consciencia moral (Kant, Ritschl). Fl estd escon-
dido, mas alld de la historia, como el «totalmente otro».8 Para Alves, el
problema en Barth reside en su concepto de “trascendencia” docética que
niega el mundo y la acciéon humana.?

En el caso de Moltmann, en la “revelacion” ocurren dos cosas basi-
cas: El ser humano es confrontado con las contradicciones del mundo,
y segundo, la revelacién contradice la realidad existente e inaugura un
espacio libre de la historia.10 Si Dios es futuro en su naturaleza esencial
no podemos encontrarnos con él ni como realidad «dntra-mundana» ni
como realidad «extra-mundana».11 Para Alves, esta discontinuidad entre
el futuro y el presente es una postura muy extrana. La trascendencia es
siempre dialéctica e histérica, y es procurada por un acto de la cons-

3 Alves, R. Cristianismo: ;Opio o Liberacion? (1973:56)
4 |bid. p. 57

5 Alves en sus citas va a mencionar a pensadores fuera de la teologia como Kant, Nietzche,
Marcuse, Fanon, Freire, entre otros.

6 Church Dogmatics 1/2, 58 (citado por Alves 1973: 81)

7 Church Dogmatics 111, 76 (citado por Alves 1973: 81)

8 Alves, R. (1973:81)

9 Ibid. p. 85

10 Teologia de la Esperanza (1972:111) citado por Alves 1973:97
11 |dem.
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ciencia a medida que ésta reflexiona sobre un cierto acontecimiento del
pasado.12

A partir de esta critica se hace evidente, segin Alves, que no pode-
mos seguir repitiendo ese mismo lenguaje. Si bien es cierto que Alves
sefiala que algunos han decidido olvidar el lenguaje teol6gico; otros en
cambio “descubrieron escondido bajo lo que era helado y paralizaba
en €él, un espiritu muy similar al de ellos”.13 ;Significa entonces que el
lenguaje de la fe es simplemente un eco de su medio ambiente? ¢Es el
lenguaje de la adaptacion? Se pregunta Alves y se contesta:

“su lenguaje debe expresar consecuentemente el espiritu de la
libertad para la bistoria, el espiritu del gusto por el futuro, el espiritu de
la apertura de lo provisional y relativo. Por esa razon, el lenguaje de la
comunidad de la fe no puede estabilizarse. Si el el espiritu de la fe esta
en constante apertura hacia la bistoria, su lenguaje debe de estar mar-
chando continuamente a través de un proceso de muerte y resurreccion
a medida que abandona lo viejo y avanza bacia lo nuevo. Cuando el
lenguaje de la fe en virtud de preservarse asi mismo, rebiisa morir y
queda como la repeticion de un lenguaje del pasado, entonces deja de ser
bistorico. En este caso es semejante a la presencia de un caddver belado,
semejante a la presencia de lo que un dia estaba vivo pero que abora
después de muerto, sigue aun en el mundo de los vivos.” 14
La tarea que tienen entonces los cristianos comprometidos con la

liberacion histérica del ser humano es la creaciéon de un nuevo lenguaje
que exprese su “interés primario” y que esté al servicio de su cumpli-
miento.15

El método no se impone artificialmente. Sigue simplemente la
dialéctica de la vida de la comunidad cristiana en su busqueda de un
lenguaje que exprese su compromiso con la liberacién del ser humano.1¢

Gustavo Gutiérrez

Alves desestructura el pensamiento teol6gico europeo de Barth y
Moltmann y Gustavo Gutiérrez le pone ruedas y hecha andar la nueva
teologia de la liberaciéon con bases biblicas, de la tradiciéon (Padres de
la Iglesia), teologicas contemporaneas (cita te6logos protestantes como

12 Alves (1973:110).

13 Alves, R. (1973:116).
14 pig. p. 118.

15 |bid. p. 121.

16 |bid. p. 122.
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catolicos), asi como documentacién conciliar, forjando con ello sélidas
bases a su quehacer teologico. Veamos los aportes iniciales de Gutiérrez.

Usualmente a los seminaristas, siguiendo la tradicién escolastica, se
les ensefia primero teoria (dogma, tradicion, ética, etc.) y luego la aplican
a la realidad. Para Gutiérrez, la teologia es acto segundo, lo primero es
el compromiso y la practica. La teologia entonces no es una recitacién de
verdades sino es una inteligencia del compromiso.17 Por lo tanto, a dife-
rencia de la manera usual de hacer teologia, para Gutiérrez “la teologia
no engendra la pastoral, es mas bien la reflexion sobre ella”.18

Un segundo aporte de Gutiérrez es que “la teologia debe ser
un pensamiento critico de si mismo, de sus propios fundamentos”.1?
Entendiéndose esta funcién critica no udnicamente en el orden episte-
molégico sino también en “una actitud lucida y critica respecto de los
condicionamientos econémicos y socioculturales de la vida y reflexion de
la comunidad cristiana.” 20 La reflexion teoldgica sera entonces, necesaria-
mente, una critica de la sociedad y de la iglesia, en tanto que convocadas
e interpeladas por la palabra de Dios, una teoria critica, a la luz de la
palabra aceptada en la fe, animada por una intencién practica e indisolu-
blemente unida por consiguiente a la praxis historica.21

Adicionalmente a estas delimitaciones en que debe enmarcarse la
teologia, su contribucion inicial va a estar centrada en dos aspectos rele-
vantes: método y referencia del pobre.

En cuanto a su método, Gutiérrez precisa que la teologia reflexio-
na a partir de la praxis histérica liberadora: es reflexionar a la luz del
futuro en que se cree y espera, es reflexionar con vistas a una accion
transformadora del presente.22 Nuestro punto de partida estara dado por
las cuestiones que plantea la praxis social en el proceso de liberacion y
la participacién de la comunidad cristiana en él, dentro del contexto lati-
noamericano. Todos los recursos a la Palabra del Sefior, todas las referen-
cias a la teologia contemporanea estaran hechos teniendo en cuenta esa
praxis. 23 Para Gutiérrez “la praxis social se convierte, gradualmente, en

17 Garcia Maestro, J.P. (2013:57).

18 Gutiérrez, G. Teologia de la Liberacion — Perspectivas (1981:29).
19 |bid. p. 28

20 |dem.

21 |dem.

22 |pid. p.34

23 |pid. p.178
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el lugar mismo en el que el cristiano juega —con otros- su destino de ser
humano y su fe en le Sefior de la historia. La participacion en el proceso
de liberacion es un lugar obligado y privilegiado de la actual reflexion
y vida cristiana”.24 Con ello, Gutiérrez no pretende anular la reflexion;
como bien anteriormente hemos subrayado, la reflexion (la teologia) es
como acto segundo. Para el autor, la ortodoxia y la ortopraxis se dan en
una relacién circular y de alimentacioén reciproca.

Ahora bien, ¢quién es el sujeto de esta labor? Porque, como sefiala
Gutiérrez, no se trata de un “luchar por otros”, de resabio paternalista y
objetivos reformistas, sino de percibirse a si mismo como un ser humano
no realizado, que vive en una sociedad alienada; y, consecuentemente,
de identificarse radical y combativamente con quienes —seres humanos
y clase social- sufren en primer lugar el peso de la opresiéon.25 En sus
escritos Gutiérrez va siempre a subrayar la “opcion preferencial” por los
pobres. Para el te6logo peruano el término "preferencial" rechaza toda
exclusividad y subraya quiénes deben ser los primeros —no los unicos-
en nuestra solidaridad.26 A diferencia de otras teologias que van a tocar
el tema de la pobreza, para Gutiérrez el sujeto del quehacer teologia es
el pobre. Se trata del “Evangelio leido desde el pobre, desde las clases
explotadas, desde la militancia en sus luchas”.27

En sus escritos posteriores abordara temas como Reino de Dios/
Dios de la Vida y de espiritualidad liberadora.

Pensamiento Poscolonial

La teologia de la liberacién enfatiza el espiritu de la libertad, la
creacion de un lenguaje comprometido con la liberacién histérica del ser
humano vy la reivindicacién del pobre. El pensamiento pos-colonial enfa-
tiza la crueldad de Occidente, la resistencia ideolégica, cultural y politica
a las potencias occidentales. ;Cuales son las convergencias y diferencias
entre la teologia de la liberacion y el pensamiento pos-colonial?

El poeta y politico de Martinica Aimé Césaire y precursor del pen-
samiento pos-colonial en su obra Discurso sobre el Colonialismo (1958)
va a catalogar a Europa como barbdrica y moralmente enferma por infli-
gir dolor, explotacién, abuso, a través de la esclavitud, la destruccion de
la cultura y la institucionalizacion del racismo en sus colonias. Otro de

24 |bid. p. 69.

25 |bid. pp. 180-181.

26 Garcia Maestro, J.P. El Dios que nos lleva junto a los pobres (2013:247).
27 Gutiérrez, G. La fuerza historica de los pobres (1979:36).
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los pioneros del pos-colonialismo es Frantz Fanon quien participé en
la Revolucion de Argelia e influencié con sus ideas de politicas raciales
a través de sus escritos: Black Skin, White Masks, The Wretched of the
Earth, Toward the African Revolution. Su trabajo se ve influenciado por
dos fuentes principales: la dialéctica Hegel-Marx y el psicoanalisis del
inconsciente. Su hegelianismo restablece su esperanza en la historia; su
evocacion existencial del “yo,” restaura la presencia del marginado y el
uso del psicoanalisis le ayuda a mostrar la sinrazon del racismo, el placer
frente al dolor y la fantasia agénica del poder politico.28 La idea central
en su trabajo es confrontar al mundo colonizado con la pregunta: ;qué es
lo que el hombre negro desea? Con ello Fanon no sélo busca esclarecer
las demandas politicas sino también la importancia de la identidad para
despojarse de la condicion colonial. Para Fanon, la tensién entre lo poli-
tico y la psiquis es donde surge la transgresion y la subversion.

Otro de los pioneros en articular el pensamiento poscolonial
es Edward Said, critico literario de origen palestino quien en su obra
Orientalism (1978) no parte de un analisis econémico o de los grupos de
resistencia al poder imperial, sino mas bien se concentra en analizar los
discursos y textos sobre como los europeos representan Asia. Va a des-
estructurar como Occidente construye una imagen de Oriente con el fin
de legitimar su agresion colonial y la supremacia del mundo occidental.
Segun Said existen tres fendmenos que se interrelacionan: 1) Orientalistas
son todos aquellos que ensenan, escriben, e investigan sobre el Oriente,
sean antropdlogos, socidlogos, historiadores o lingiiistas; en otras pala-
bras: todos aquellos expertos que buscan interpretar las culturas orien-
tales. 2) Orientalismo es el tipo de pensamiento que establece una dis-
tincién ontolégica y epistemolégica entre el “Oriente” y el “Occidente.”
3) El Orientalismo como una herramienta de Occidente para dominar,
reestructurar y tener autoridad sobre el Oriente.

Otra persona importante en esta corriente de pensamiento es la
pensadora nacida en India Gayatri Spivak quien en 1985 escribe un texto
provocativo: “;Pueden los subalternos hablar?”. Aqui levanta preguntas
sobre legitimidad de quien habla por los subalternos.?? Siguiendo la pre-
ocupacion de Gramsci de ‘clases subalternas’ con el fin de diferenciar la

28 Bhabha, H. “ Remembering Fanon: Self, Psyche and the Colonial Condition” en Williams,
Chrisman (194:114).

29 Por “subalterno” Spivak re refiere al sujeto oprimido, rescatando la categoria gramsciana
de “clases subalternas.” Al respecto es importante sefalar que a diferencia de los tedlo-
gos de la liberacién que usan el término “pobre” generalmente un término que identifica
al oprimido como Unico factor econémico el uso del término “subalterno” implica una
mayor y amplia comprensién del oprimido.
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posicion de clase se contrasta de la consciencia de clase. Y el papel de los
intelectuales en la cultura de los subalternos. Spivak levanta una critica a
la concepcion de ‘subalterno colonial.’ Su analisis se ubica desde la mujer
asiatica subalterna que vive en contradiccién por un lado frente a una
autoridad tradicional y patriarcal, y por otro lado frente a el colonialismo
inglés, propiciando con ello un critica seria a los analisis empiricos e
idealistas de la nocién del sujeto ‘subalterno.

Finalmente existe un trabajo importante escrito por varios autores
latinoamericanos que buscan explorar y abrir el didlogo con el pensa-
miento poscolonial y lo que histéricamente representa el colonialismo en
America Latina.3? En la coleccion de articulos publicado bajo el nombre
de “Coloniality at Large” (2008) los editores, siguiendo las ideas de Frantz
Fanon, quien precisa la importancia de tener en cuenta el efecto de la
colonizacién en la subjetividad social, se plantean el origen traumatico
que tuvo el sujeto en América Latina. Cuando desde el comienzo de la
Conquista, el encuentro entre el Europeo conquistador y los Nativos
indigenas fue profundamente violento. Desde devastaciones territoriales,
esclavitud, genocidio, saqueos, y explotacién van a ser s6lo marcas de la
expansion colonial en América Latina.31 Ahora bien, la aplicacién analiti-
ca del pensamiento poscolonial a nuestra regién, mencionan los editores,
exigiria una revision exhaustiva de los argumentos teoricos e ideologi-
cos en la region. Desde trabajar las nociones de hibridacion cultural, las
intersecciones entre el poder y el discurso colonial; estudios lingiisticos e
institucionales, analisis de tradicion oral (mitos, cantos, historias locales)
iconografia, arqueologia y revision de la literatura posterior a la indepen-
dencias donde revisemos criticamente los conceptos de nacién, identidad,
ideologia y hegemonia.32

Ahora bien, la historia colonial de América Latina, no s6lo es mas
antigua sino también mucho mas compleja, debido al largo periodo que
tanto Espana como Portugal estuvieron en las Américas desde el siglo
XVI hasta comienzos del siglo XIX. Ello contribuiria a un largo proce-
so politico, econémico y cultural. El pensador peruano Anibal Quijano
muestra en sus estudios que el pensamiento politico y filosofico que
surge de la época colonial es la del concepto de “raza”, que va a contri-
buir a la clasificacién social y distinciéon de las personas. Para Quijano,

30 Morania, Dussel, Jauregui (eds.) Coloniality at Large — Latin America and the Poscolonial
Debate (2008).

31 |pid. (2008:2-3).
32 |pid. (2008: 5 - 6)
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la “raza” se torna en la racionalidad usada para justificar y perpetuar la
practica y dominacién imperial.33 Por otro lado, Quijano va a acufar el
concepto “colonialidad” para describir la continuidad y perpetuacion del
colonialismo aun en el tiempo presente.34

Teologia de la Liberacion y pos-colonialismo

Es necesario reconocer que la Teologia de la Liberacién abri6 la
puerta a que nuevas generaciones de tedlogos latinoamericanos enri-
quecieran este nuevo lenguaje teologico, incluyendo asuntos de género,
cultura y orientacion sexual.35 La te6loga argentina Marcella Althaus-Reid
sintetiza el sentir de estas nuevas generaciones al subrayar que “enfatica-
mente reconocemos la validez de la teologia de la liberacién en el pro-
ceso de transformacion de las teologias idealistas del Atlantico norte. Sin
embargo a mismo tiempo reconocemos que la teologia de la liberacion
tiene que ser vista en un continuo proceso de re-contextualizacion y del
permanente ejercicio de la duda en el quehacer teolégico.” 3¢

En ese sentido el pensamiento poscolonial contribuye a este ejer-
cicio de revisar nuestros discursos teolégicos.

La pregunta de Spivak sobre la voz del subalterno la responde
claramente la teologia de la liberacion, jclaro que si! Los subalternos
hemos producido conocimiento propio con la teologia de la liberacion.
Pero esta respuesta es relativa. Spivak también habla de las mujeres atra-
padas en el patriarcalismo de sus compatriotas y el colonialismo. Fanon
también habla de los dammes del mundo o pobres y desposeidos. Sin
embargo también reconoce las diferencias raciales que forman parte de
las desigualdades sociales. Said por otro lado centra su argumento acer-
ca de la construccién del otro por parte de Occidente. ;Pudo la teologia
de la liberacién de-construir la construccion europea/estadounidense de
Latinoamérica?

La Teologia de la Liberacién, partié, como hemos visto anterior-
mente, desde una critica a la crisis de politicas de dependencia desarro-

33 |pid. (2008:9)
34 |dem.

35 En 1995 en Medellin, Colombia se realiz6 el encuentro Teologia de Abya-Yala en los albo-
res del siglo XXI, donde nos juntamos representantes de 17 paises y 27 instituciones
teoldgicas donde se presentaron 45 ponencias. Entre sus representantes estaba un
sector de los “padres” de la Teologia de la Liberacion, catolicos y protestantes, ademas
de una amplia gama de nuevas generaciones del Caribe y de América Latina. Duque,
J. Por una sociedad donde quepan todos Costa Rica: DEI (1996)

36 Althaus-Reid, M. Indecent Theology (2000:5)
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llista de los anos sesenta y no desde luchas independentistas del siglo
XIX, dejando de lado a los indigenas, afro descendientes, mujeres y
medio ambiente y los lleva a s6lo cuestionar el modelo econémico; mas
no a poner en cuestion las ideologias criollas en que se construyeron
nuestras identidades nacionales, en la cual la religion catdlica romana
jugé un papel importante en la construccion de estas identidades hege-
monicas. Es importante advertir que cuando llegan las primeras misiones
protestantes a América Latina, debido a que no encuentran cabida en las
élites dominantes, se ubican en los grupos marginales, jugando, sin que-
rer queriendo, un papel contra-hegemonico en los grupos indigenas.37

Casi en la mayoria de los casos en América Latina las aristocracias y
burguesias nacientes se asociaron a proyectos neo-coloniales con poten-
cias mundiales (mayormente Inglaterra, Francia y Estados Unidos) fun-
dando los cimientos para politicas y economias de dependencia creando
una marcada desigualdad en las sociedades latinoamericanas sobretodo
discriminando a los mas de quinientos pueblos indigenas que existen
registrados en América Latina. Los efectos de la colonialidad en las poli-
ticas de desarrollo se ven hoy reflejados en el otorgamiento de concesio-
nes territoriales a empresas extranjeras petroleras, mineras, madereras,
narcotraficantes, operadores turisticos quienes han tomado por asalto la
Amazonia afectando a los pueblos indigenas como también en la destruc-
cion del medio ambiente. Los efectos de la colonialidad en la identidad se
van a ver reflejados en cultura dominante de las élites nacionales donde
la cultura europea y religion y moral catdlica romana son la referencia.

En este sentido el pensamiento poscolonial nos invita a partir nues-
tra reflexion critica desde lo que ocurrié en las Américas a mediados del
siglo XIX desde las revoluciones independentistas nacionales. Como las
identidades nacionales fueron construidas imitando al colonizador: en su
lengua, en su vestido, en su educacién y en el racismo como mecanis-
mo de control social a los grupos indigenas, tanto Quijano como Dussel
van a proponer que el punto de partida para construir un conocimiento
propio en América Latina va a ser concentrarse en analizar criticamente
las diferencias coloniales y no tanto en el desarrollo de la civilizacion
Occidental.38

Por esta razon, el pensamiento poscolonial nos invita a descolo-
nizar nuestras epistemologias, lo cual parte por reconocer que teologia
cristiana en América Latina forma parte del conocimiento hegemoénico y

37 Veéase Gutiérrez, T (ed.) Protestantismo y Cultura en América Latina (1996)

38 Mignolo, W. “The geopolitics of knowledge and the colonial difference” en Morafia, Dussel,
Jauregui (2008: 251).
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necesita constantemente ser revisada dese y con los grupos marginados
no Unicamente econémicamente, sino también social y culturalmente,
como las mujeres, los afro-descendientes, grupos étnicos, indigenas,
minorias sexuales entre otros.

Existen importantes esfuerzos de vincular la teologia con el pensa-
miento postcolonial. En el area de la Biblia el pensamiento postcolonial
ha contribuido a despojar de valoraciones coloniales a la interpretacion
biblica.3? Otro importante esfuerzo nos viene de las mujeres teélogas en
analizar la dimensi6én de género en la relacion religién y colonialismo.40

Finalmente trabajos teol6gicos que con una lectura postcolonial
buscan des-estructurar las grandes narrativas cristianas coloniales que se
han hecho sobre devociones populares en América Latina.%1

A modo de conclusion, diremos que, como Gutiérrez sefala la teo-
logia debe ser un pensamiento critico de si mismo, incluso de sus propios
fundamentos, en ese mismo sentido Ada Maria Isasi-Diaz va a sugerir que
las pensadoras y pensadores latinos debemos constantemente mirar hacia
los grupos de base como una fuente para decolonizar/liberar nuestras
epistemologias.42

39 véase Sugirtharajah, R.S. The Postcolonial Bible (1993); Segovia (ed.) Interpreting
Beyond Borders (2000); Segovia, Sugirtharajah (eds.) A Postcolonial Commentary on
the New testament Writings (2009).

40 pyjlan,K. Postcolonial Imagination & Feminist Theology (2005);
41 Laporta, H. Rethinking Theology with Our Lady of Guadalupe. Tésis Doctoral (2013)
42 Isasi-Diaz, Mendieta (ed.) Decolonizing Epistemologies (2012:8)
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A Biblia na América Latina é muita coisa a0 mesmo tempo. Como
“livro” da religiao imposta historicamente, a Biblia participa da polifonia
religiosa e cultural latino-americana de modo conflitivo e marcado por
ambigiiidades. Como religiao imposta o cristianismo nio tem contribuicio
positiva. Nao ha maneira de mudar esta avaliacio sem comprometer os
dados e as interpretacdes da historia ja conhecida por todos/as.

Después de 500 aiios de conquista y colonizacion, los pueblos indi-
genas de América Latina atin estdn vivos! Han sido fundamentalmente
las religiones indigenas las que ban permitido a los pueblos indigenas
resistir y sobrevivir, muchas veces a pesar y en contra de la evangeliza-
cion cristiana». La Biblia, a menudo, fue utilizada como instrumento de
conquista espiritual.l

A imposicao também deve ser historica e culturalmente considera-
da na experiéncia do povo negro escravo na América Latina:

La Biblia es una berida porque no fue neutra. En el periodo colo-
nial fue llamada como testigo de que Dios estaba del lado del Rey, del
serior de esclavos, del rico, del obispo, del blanco, del hombre. Una beri-
da, y una berida mortal que procuré matar la libertad, la dignidad, la fe
y la identidad del pueblo negro... fue usada para legitimar la condicion
de sufrimiento del negro y ‘maldecir’ su raza. El texto mds usado fue el
de Gén 9,18-27, donde se identificaban los africanos con los malditos
bijos de Cam.?

O cristianismo deixa de ser religido imposta quando finalmente
olha nos olhos do continente, nas muitas caras de muitos povos... quando
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aceita ser uma religiio entre outras, uma possibilidade salvadora entre
outras. O processo de inculturacio do cristianismo na América Latina
exige a quebra da hegemonia dos modelos de cristandade trazidos de
fora (catolico e protestante) e inaugura um complexo e ininterrupto pro-
cesso de formatacao eclesial. Assim... o cristianismo pode deixar de ser
religido imposta para ser religiaio acolhida. Este € um processo complexo
e exuberante que tem sua explicacio mais desenvolvida nos esforcos da
teologia da libertacio, mas nio pode ser resumido a esta expressio3.

O mesmo se pode dizer sobre a Biblia.

En América Latina la Biblia estd siendo redescubierta. Este redes-
cubrimiento muestra una nueva manerva de comprender la Escritura. Se
experimenta una nueva aproximacion a los textos. La nueva lectura es,
en primer lugar, profundamente litiirgica. Esta enraizada en la convi-
vencia de la comunidad, en su canto, en su oracion, en su eucaristia.

No fue concebida en el academicismo o en el mundo racional. Su cuna

es la liturgia comunitaria.. Proviene de la prdctica de la comunidad y

a ella se dirige. Son las luchas por la tierra y por el techo las que, entre

nosotros, empujan y animan a redescubrir la bistoria biblica. Es la opre-

sion de la mujer pobre y la expoliacion de la clase trabajadora las que
dirigen la optica de lectura. Ellas reivindican una interpretacion que
parta de lo concreto y de lo social, de los dolores y utopias de la gente
latinoamericana.*

Assim é que a Biblia esta em toda parte! por todo o lado!
Importante e desimportante: sempre presente! do uso mais simples do
senso comum como nos para-choques de caminhao, na porta das casas,
no nome das lojas e até nas igrejas! no uso e no estudo sistematico e pla-
giado dos seminarios de teologia e igrejas... € no tratamento desconfiado
e reticente por parte da investigacio universitaria.

Os caminhos desta recepcdo libertadora do texto biblico na
América Latina e seus alcances e tendéncias nos dltimos 25 anos pode-
riam ser apresentados de diversas maneiras>. Aqui apresento uma possi-
bilidade entre outras. Eu queria que fosse um exercicio de polifonia - nas
palavras dos zapatistas — um exercicio interpretativo no qual cabem mui-
tos mundos. Minhas chances de uma visiao de totalidade sio pequenas.

A interpretagdo estd situada bistoricamente; estd radicada em seu
proprio ponto de vista e seu perspectivismo é inevitdvel. SO que o intérpre-
te deve saber que ele tampouco estd protegido e disparates e erros, cuja
exposicdo da sentido a sua critica. O papel é paciente, a bhistoria em

devir ndo 6.9

Por isso espero poder apresentar como construo minha avaliacio
sobre a leitura biblica latino-americana (1985-2010), a partir da assim cha-
mada leitura popular latino-americana suas variacoes, obje¢des e crises”.
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O texto organizado por Raul Vidales de 1982: Volveré... y seré
millones8 apresenta uma reflexdo sobre “El sujeto historico de la Teologia
de la Liberaciéon” e abrem para o debate com Enrique Dussel, Hugo
Asmmann, Jurgen Moltmann, Luis Rivera Pagan e outros (num tempo em
que as tedlogas ainda nao existiamos, eles diriam!). As perguntas e deba-
tes sdo extremamente honestas, quase severas, dificeis. Nada fica intacto!
Tudo pode ser criticado!

Dussel dispara:

“si la teologia parte de la teologia, entonces yo tomo el Worterbuch
de Kittel. Si la teologia parte de la comunidad cristiana, entonces yo
parto de la bistoria de la iglesia. Pero si la teologia quisiera partir de la
realidad concreta de la accion de esas mayorias oprimidas el problema
es mucho mas complejo y exige una precision categorial mayor también.”
Neste didlogo se pode perceber as inquietacdes da Teologia da

Libertacido e as implicacdes metodologicas para a investigacio biblica:
a Biblia mesmo nido é o ponto de partida, nem a motivacio. Mas entdo
deveria haver um suposto de que o “camponés/sujeito popular” é cristio
e 1é a Biblia. Seria entao necessario estabelecer que a Biblia é central na
religiosidade(s) do “camponés/sujeito popular”.

Enuncio meu exercicio lembrando que:

Aprendemos com Marx e Engels que as idéias ndo tém bistoria.
Naturalmente ndo se discute que baja uma bistoria das idéias, mas o
que se quer dizer é que a forca impulsionadora dessa bistoria ndo sdo de
novo idéias, e sim que a bistoria material forma o subtexto da bistoria
ideal.

A leitura popular da Biblia na América Latina ndo tem uma histéria
propria, mas se move na histéria como parte de um campo tedrico maior
que se pode chamar de pensamento critico latino-americano?, como
praxis de producio de conhecimento a partir da educacio popularl® e
da experiéncia plural de participacao de comunidades cristds nas lutas e
movimentos populares 11 . Mesmo reconhecendo nio ter a leitura popular
uma hegemonia hermenéutica, seus impactos e deslocamentos nos ulti-
mos 30 anos podem sustentar um exercicio avaliativo e suas contradicoes.

Escolho algumas materialidades da leitura latino-americana da
Biblia nos dltimos 30 anos que tém como caracteristica a mistica do cole-
tivo de estudo e reflexdo e o esforco comum de socializacio e publicacio.
De modo especial quero me referir ao Projeto do Comentario Biblico
Latino Americano e a Revista de Interpretacio Biblica Latino Americana
(RIBLA) 12,
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A leitura popular da Biblia (1985-2005): quem é o povo?

“Um camponés achava estranho que o padre da paroquia lia um
trecho da Biblia cada domingo, e cada domingo a Biblia lbe dava a
razdo. O camponés dizia: "Ndo pode ser que a Biblia sempre dé razdo ao
padre e nunca a nos, os camponeses. Acho que o padre ndo lé tudo, mas
escolbe o que lbhe convém". E assim foi: os textos propostos pela liturgia
eram textos selecionados e os pregadores comentavam o que lbes convin-
bha. Ora, o que interessava aos camponeses era justamente o resto, aquilo
que os clérigos ndo liam e muito menos comentavam”. 13
Esta pequena narrativa apresentada por José Comblin faz parte da
Introducio Geral do Comentario Biblico Latino Americano de 1985. O
texto inicia afirmando: Este é um comentdario latino-americano da Biblia.
Na forma de parabola o autor apresenta a identidade e as motivacoes do
Comentario Latino-Americano.

De um lado o “camponés” e sua desconfianca. Do outro lado o
“padre da paréquia” e seu controle sobre o texto biblico. Este encontro
entre a desconfianca do camponés e o poder do padre acontece “cada
domingo” no espaco da “liturgia”. O poder de sele¢io e comentario dos
textos biblicos pertence ao “padre” que exerce sua leitura com autoridade
de “escolher o que lhe convém”. O “camponés” tem o poder da suspeita,
de ouvir a leitura e identificar as lacunas de sentido, identificar o texto
atrelado as “razoes do padre” e desautorizar a Biblia por seu desinteresse
com a “razdo camponesa”. A desconfian¢a do “camponés” se expressa na
formula: “ndo pode ser!” como intuicio de que a Biblia nio esta sendo
comunicada na sua inteireza - “o padre nao 1é tudo” - e como reivindi-
cacao de que da Biblia se leia o que “interessa aos camponeses”.

Este texto traduz bem o momento da leitura biblica latino-ame-
ricana em 1985 no ambito das lutas de libertacio que atravessavam o
continente, dos movimentos de resisténcia contra a violéncia de ditadu-
ras militares e na radicalidade evangélica da teologia da libertacio. Os
conflitos da luta de classes se expressam também no espaco eclesial, nos
“domingos” e suas “liturgias”, no poder desigual entre o “padre” e o “cam-
ponés”, na leitura biblica marcada por interesses contrarios, na luta pelo
processo de producio, gestiao e socializacao de significados de crenca.

A leitura da Biblia controlada por um corpo burocratico sacerdotal-
intelectual impede que leigos tenham acesso ao processo hermenéutico e
participem da producao dos significados teolégicos. Mais do que a opo-
si¢ao clero-leigo, o Comentario assume a contradicio de classe no ambito
da leitura biblica na oposi¢io entre um segmento de controle de saber
versus o saber “camponés”.
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Nos ultimos 30 anos esta percep¢do do campo de leitura, estudo e
interpretacio da Biblia como campo de poder e de conflito foi vital no
desenvolvimento e no trabalho critico e criativo de metodologias, proce-
dimentos e estratégias que constituissem a “desconfianca do camponés”
como lugar epistémico e de espiritualidade que marcam a leitura biblica
latino-americana.

O projeto do Comentario Biblico assumia assim a parcialidade
hermenéutica como um valor inviabilizando qualquer tentativa e preten-
sdo de universalidade e objetividade de qualquer comentario outro. Os
conhecimentos produzidos, também no campo das ciéncias biblicas, sio
historicamente e politicamente engendrados, vinculando os conceitos
e as formulacdes teodricas e interpretativas as relacdes sociais de poder
vividas e experimentadas.

“Este comentdrio tenciona recolber a interpretacdo da Biblia vivi-
da pela pratica do povo cristdo na América Latina neste fim do século
XX. Estda consciente da parcialidade do sentido assim recolbido. Mas,
mesmo sendo parcial, tem a vantagem de ser vivido. Ndo se trata de um
sentido puramente abstrato, mas de algo experimentado.

Pode-se dizer que todos os comentdrios fazem a mesma coisa. Hd,
contudo uma diferenca. Os comentdrios académicos nem sempre expli-
citam a pratica da qual procedem, e ndo formulam a prdtica que que-
rem fundamentar. Este faz questdo de explicitar tanto a prdtica da qual
procede, como a prdtica a qual tende. Ndo esconde nem as suas origens,
nem a sua trajetoria.”

Neste sentido a leitura biblica latino-americana que se expressava
no projeto do Comentario Biblico Latino Americano refletia as praticas
politicas e pastorais comprometidas com os movimentos sociais e lutas de
liberta¢do no continente no periodo pos-ditaduras militares. (1960-1985).
O Comentario reunia (ainda redane!) biblistas das universidades,igrejas e
das pastorais criando um espaco comum de reflexdo, estudo e producio.

A pretensido de recolher a interpretacio da Biblia vivida pela pra-
tica do povo € apresentada como um projeto assumidamente “parcial”,
“vivido” e “experimentado” que se insere numa pratica real, numa trajeto-
ria. Esta explicitacao do carater de conflito da producio de conhecimento
e de significados € vital nas formulacdes metodologicas e implica num
reconhecimento do campo religioso latino-americano marcado pela luta

de classes e por interesses de classe.

Os lugares sociais da leitura popular da Biblia

Este posicionamento de 1985 nao esta restrito ao espaco e persona-
gens do Comentario Biblico Latino-Americano, mas se explicita também
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de modo vigoroso no projeto da RIBLA (Revista de Interpretacio Biblica
Latino-Americana), nos processos de articulacio do movimento de leitu-
ra biblica popular seus cursos e publicacoes (que hoje se organiza em
REBILAC - Rede Biblica Latino-Americana e Caribenha), no projeto da
Bibliografia Biblica Latino-Americana !4 e num sem nimero de iniciativas
de leitura popular da Biblia que atravessaram o continente nos ultimos
30 anos (1985-2013).

Estas iniciativas foram gestadas coletivamente por um grupo de
tedlogos biblistas que se identificavam com a teologia da libertacao e que
tinham uma visdo estratégica e politica muito clara: as idéias nio fazem
historia! Sao novas praticas que alteram as formas de leitura da realidade
e do mundo.

Estas questdes foram devidamente enfrentadas em diversos
momentos da caminhada Latino-americana. O primeiro nimero de Ribla
ja propunha como titulo: “A leitura popular da Biblia na América Latina”;
o terceiro nimero de Ribla deixava claro: “A op¢ao pelos pobres como
critério de interpretaciao.”

A exigéncia de partir da realidade concreta das maiorias exige
maior precisio de categorias de analise, mas ndo substitui a “acido das
maiorias oprimidas” que era assumida como o lugar da experiéncia. A
leitura biblica latino-americana assume a experiéncia de vida das maio-
rias oprimidas como ponto epistémico e hermenéutico. Uma distin¢iao
entre ponto de partida e motivacio pode ser importante aqui. Tomar a
experiéncia das maiorias oprimidas como ponto de partida pode reduzir
a experiéncia da realidade a casos exemplares sem intervencio real na
construcio do conhecimento mesmo.

Assim sera possivel identificar nos textos e leituras do periodo
(1985-2013) que assumem a realidade das maiorias oprimidas como pro-
logo de estudos exegéticos e hermenéuticos sem interferéncia efetiva nos
procedimentos de critica e analise dos textos, limitando-se muitas vezes
a delimitacio do tema. Temas populares, introduzidos por relatos da vida
do povo seguidos de procedimentos exegéticos tradicionais.

Se entendermos a realidade das maiorias oprimidas como moti-
vacio deveriamos identificar a materialidade desta experiéncia interferin-
do e modificando o método, subordinando os procedimentos exegéticos
as materialidades da experiéncia das maiorias oprimidas. Nesta pers-
pectiva os procedimentos cientificos nao ficam intactos e o/a biblista ja
nao esta interessado na manutencio do lugar da Biblia na cultura e na
eclesialidade.

Mas, se sdo as maiorias oprimidas que fazem a leitura e a interpre-
tacdo, o lugar das categorias cientificas precisam se deixar persuadir por
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elementos da acio mesmo destas maiorias, modificando o quadro con-
fortavel e pré-formatado do estudo da Biblia e sua autoridade na cultura..

Uma reflexdo que pretenda se ocupar das religiosidades populares
deve aceitar o desafio de revisio da forma do discurso. Na afirmacido da
reflexao construida a partir das falas e narrativas das praticas religiosas
das classes populares - especialmente mulheres pobres - se contraria o
discurso competente de ordenacio da realidade de dominio exclusivo dos
dominantes - especialmente homens - e seus instrumentais de controle da
ciéncia, da histéria, do documento, dos sentidos. A pluralidade de falas
nio deve ser vistas como obstaculos a objetividade da reflexao, mas como
matéria prima fundamental para a produc¢ao de um conhecimento do real
que reconhece o tecido social como malha complexa de relacdes.

A emergéncia de novos atores sociais até entio negligenciaveis e
o reconhecimento da multiplicidade dos processos e dos agentes cons-
titutivos das praticas sociais populares trazem a necessidade da critica
das metodologias desenvolvidas e a constru¢io de instrumentais que
déem conta da presenca de agentes como mulheres, criancas, minorias,
racgas, trabalhadores da economia informal e suas expressdes culturais e
religiosas.

Este processo de concretiza¢io da razdo camponesa/das maiorias
oprimidas vai se diversificando na dificil articulacdo entre classe — géne-
ro — etnia e que se expressa de modo evidente nos numeros de Ribla
nestes 20 anos.

Também os Cursos Intensivos de Biblial> fortaleceram os movi-
mentos biblicos em toda américa-latina reunindo entre 40 e 50 pessoas
para um periodo de 6 meses de estudo da Biblia sempre a partir de
realidades concretas. Os intensivos de Biblia sio ecuménicos, estimula, a
participacdo de leigos e leigos e de agentes de movimentos populares. O
curso ja aconteceu em mais de 10 paises reunindo pesquisadores e pes-
quisadoras com as liderancas locais da leitura biblica em torno a desafios
da realidade das maiorias oprimidas: indigenas, negros, camponeses, mul-
heres, trabalhadores, criancas como também a ecologia e a arte a partir
das culturas do continente. Estes cursos tiveram um impacto significativo
na socializacio dos conhecimentos biblicos e na apropriacao dos proce-
dimentos exegéticos (inclusive o hebraico e o grego).

A articulacio dos movimentos biblicos é feita por REBILAC16 que
desenvolve cursos de curta duracio, estimula leituras especificas (“econo-
mia solidaria”, “tribalismo urbano”, “masculinidade”17 e organiza assem-
bléias continentais. Em El Salvador se destaca a acio do BIPO (biblistas

populares) e demais movimentos da rede centro-americana.l® No Brasil
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o CEBI tem sido o espaco de diversos processos de leitura popular, com
uma significativa produciao de materiais populares e de espacos de for-
macio 19, Outras iniciativas tratam de oferecer formacio e materiais bibli-
cos na perspectiva popular criando mediagdes com a formac¢io académica
e a producido de recursos audios-visuais como o Centro Biblico Verbo
Divino no Brasil 20 e em outros paises.

Nos ultimos anos as caracteristicas formais e os arranjos institucio-
nais do que se chama “movimento biblico latino-americano” passou por
mudancas cruciais: a primeira geracio de biblistas que tao ativamente
animou e impulsionou o movimento ja nao estd entre nés ou ja nao tem
condicdes de intervencio ampliada como nos inicios. O esgotamento das
formulas de articulacio se deve tanto a problemas internos mas espe-
cialmente ao realinhamento de igrejas e confissdes com um perfil mais
fundamentalista e conservador, atingindo diversos nucleos de leitura
popular que resiste nas pastorais sociais, nas experiéncias ecuménicas e
em alguma eclesialidade de base persistente entre noés.

Entendendo o Movimento Biblico Latino-Americano como parte
do processo de empoderamento das maiorias oprimidas, de movimentos
sociais de cariter classista que se expressam hoje no perfil politico de
governos eleitos com agendas politicas de centro esquerda, poderiamos
reconhecer a significativa contribui¢io destes processos de leitura biblica
na vida politica do continente. Esta nio é uma relacio mecinica, nem
desprovida de contradicdes mas boas parte de novas liderancas politicas
dos novos movimentos comunitarios e sindicais tiveram uma formacao
de base nas comunidades de base e foram alfabetizados na hermenéuti-
ca da libertacdo. Neste processo, ler a Biblia se da a partir da leitura da
realidade e se expressa na leitura das condicdes objetivas e subjetivas da
comunidade.

Quando o camponés estranhava a leitura do padre nas liturgias
dominicais, expressava um estranhamento cultivado na leitura comuni-
taria e militante da Biblia. Um aprendizado de instrumentos de anilise e
interpretacio que formatou e continua formatando um sem numero de
comunidades que léem a Biblia a partir da realidade. O método e curva
diante da vida material, da vida cotidiana e faz da hermenéutica biblica
um exercicio comunitario de construcio de significados existenciais e
sociais. A Biblia € livro de religido. A Palavra de Deus nio esta no Livro...
mas no encontro da vida no texto com a vida na realidade. Eu sou e
muitos somos herdeira e aprendiz deste processo nos ultimos 20 anos na
América Latina. A consciéncia é material.

Na conversa registrada no livro de Raul Vidales ha um dialogo
interessante. Jurgen Moltmann pergunta:
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“por qué tenia que llegar a ser cristiano? Si comienzo por este
método no veo razon de bacerme cristiano.”
Responde o jovem Hugo Assmann:

“Aqui si me vuelvo materialista. Se trata de la iltima instancia
material de la vida real. Ni Marx ni yo jamds bemos dicho otra cosa:
la vida, la producion de la vida real, la reproduccion de la vida real,
la reproduccion de las condiciones de la vida real... La consciencia es
material. El funcionamento de todo lo que implica la capacidad de la
alegria, la capacidad de pensar, la capacidad real de gustar la belleza,
todo eso es material porque se inscribe en el ser material de los hombres.
Esa ultima instancia de la vida para mi... no puede ser contestada sin la
intromision de uma transcendentalidad en el seno de la vida real... en el
encuentro entre el materialismo bistorico y los reclamos mds originales
de la tradicion judeo-cristiana.”
Mas n6s nao estavamos sozinhos! A Biblia é muita coisa ao mesmo

tempo na América Latina: falemos da leitura “ndo-lida” da Biblia.

O agrafismo biblico e a cultura popular

Mas de que maneira se pode dizer que estes esforcos, estudos e
praticas do movimento biblico expressam/objetivam a razio camponesa
ou a razao das maiorias oprimidas? De que maneira a leitura popular da
Biblia participa do esfor¢co emancipatério da constru¢io da razio dos
oprimidos na América Latina e seus projetos revolucionarios?

O cristianismo é uma religiao de livro, de leitura, de alfabetizados...
tanto no modelo fundamentalista de repeticao literal como no modelo
critico-histérico de interpretacio. Na América Latina as maijorias opri-
midas, em especial o campesinato participam de maneira limitada das
oportunidades de educacio. As maiorias oprimidas sdo sub-alfabetizadas
e mais importante, pertencem a um mundo agrafo, isto é um mundo de
representacio cultural e que a escrita/leitura nao sio hegemonicas.

Se for verdade que houve/ha um sistematico e criativo processo de
“alfabetizacao” nas experiéncias das comunidades e base e das pastorais
sociais na expressao de processos de educacio popular de interpretacio
da realidade, interpretacio do texto biblico e das comunidades como
agentes de intervencio e espiritualidade, este modelo nao pode ser idea-
lizado nem silenciar outras formas culturais das maiorias oprimidas.

Se por um lado existe o esforco de traducio da Biblia para linguas
indigenas ou a producido de traducdes na linguagem de hoje mais aces-
siveis, o grande desafio — por outro lado - continua sendo nio deixar
que a centralidade/autoridade da leitura/escrita biblica continue sendo
elemento de destruicao das formas culturais que nio dependem da lei-
tura/escrita.



156 - Nancy CARDOSO PEREIRA

Bruna Franchetto, por exemplo, aponta alguns dos pontos princi-
pais da preocupacio dos linglistas quanto a situacio de “comprometi-
mento lingiiistico ou linguas em perigo de extinc¢io:

- “nos quinbentos anos que se seguiram a chegada dos europeus,
aproximadamente 85% das linguas indigenas do Brasil foi perdido”

- “o Brasil continua sendo um pais com a mais alta densidade
lingiiistica (muitas linguas diferentes em um mesmo territorio) e uma
das mais baixas concentragées demogrdficas por lingua ( muitas linguas
e poucos falantes). 21
A leitura popular da Biblia também deve ser identificada no aves-

so dos grupos de base organizados nas formas dos movimentos sociais,
isto é, no complexo mundo das pentecostalidades latino-americanas. Esta
pentecostalidade tem como caracteristica comum a relacio autébnoma
com formatacdes do cristianismo histérico (catdlico romano ou protes-
tante). A Biblia funciona como objeto de poder sem exigir tratamento
histérico-critico, curvando-se a um uso simples, narrativo, alegérico e
imagético. Carrega-se a Biblia. Canta-se a Biblia. Repete-se a Biblia... sem
precisar estudar, sem precisar do especialista e do tradutor. O perigo real
de leituras fundamentalistas e rasteiras € relativizado pela extrema fluidez
do texto e os excessos de interpretacoes. Tal fluidez evidencia um acele-
rado processo de des-normatividade do texto e um movimento constante
de deslocamento da autoridade biblica. Sem os instrumentos de poder
e de autoridade eclesiatico e cientifico, o livro é facilmente acessado e
usado inviabilizando hegemonias interpretativas.

Outra varia¢io variadissima e antiga é a presenca do texto biblico
nas festas populares brasileiras onde € muito dificil dizer onde comeca e
onde termina o religioso.

as maiores contribuicoes da Biblia a cultura nacional foram:

construgdo de acervo para as diferentes narrativas da literatura bra-

sileira; narrativas e enredos biblicos comecaram a servir de tema para

muitas expressoes da arte; as religiosidades passaram a usd-la como

devogdo particular; narrativas e personagens fazem parte do imagindrio

nacional. 22

A presenca das narrativas e imagéticas biblicas nas festas popu-
lares brasileiras também desafiam as légicas discursivas e controladoras
das igrejas tradicionais. Numa apropria¢io laica, nio dogmatica mas sim
performatica, as festas populares dialogam com as tradi¢des biblicas nos
espacos hibridos do sagrado e profano e na ambigiiidade do calendario
religioso latino-americano. Assim nas festas de junho associadas a Sio
Joao e os cantos de cururu no centro-oeste brasileiro re-interpretam a
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vida e morte de Joiao Batista mesclando informac¢des biblicas com ele-
mentos da cultura religiosa local?3 ; também na Festa de Sairé:
Promovida hd cerca de 300 anos pela comunidade de Alter do

Chdo, em Santarém no Pard; o Sairé é um semicirculo de madeira, que
contém o relato biblico do diltivio: o grande arco representa a arca de
Noé, os espelbos a luz do dia, os doces, as frutas, a abunddncia de ali-
mentos existentes na arca, o algoddo, o tamborim, a espuma e o ruido
das ondas durante os 40 dias de diliivio. Os trés semicirculos simbolizam
a Santissima Trindade.24

Também nos festejos da Folia de Reis que acontece entre o Natal
e o dia 6 de janeiro, onde grupos de cantadores e musicos trajando far-
damento colorido percorrem as ruas de pequenas cidades brasileiras,
entoando canticos biblicos que relembram a viagem a Belém dos trés
Reis Magos (Baltazar, Belchior e Gaspar) para dar boas-vindas ao Menino
Jesus. Do lado de fora, os palhacos vestidos a carater e cobertos por mas-
caras, representando os soldados do rei Herodes, de Jerusalém, dancam
ao som do violiao, do pandeiro e do cavaquinho, recitando versos.

Estas festas populares siao vividas simultaneamente com as praticas
eclesiais e as normatividades biblicas escapando dos olhares teologicos
e exegéticos e sendo melhor estudadas no campo da antropologia cul-
tural 25,

Para uns é supersti¢cdo, mas, para os folibes, apenas a fidedig-

nidade a narrativa biblica. E assim que eles sdo rigorosos ds normas e

rituais, sempre relembrados e estudados, antes de seguirem o trajeto. O

Jjovem Reinaldo Pessoa, de 24 anos, é um dos mais emocionados e com-

penetrados. Pudera. Sua funcdo — a de embaixador — requer improviso,

agilidade, oralidade e, sobretudo, conbecimento da tradigdo. "Dentro

da folia, narro a bistoria cantando... S6 que ndo tem nada decorado.

E tudo no improviso mesmo. O que precisa saber é a bistoria dos Reis

Magos.26

Assim, a referéncia a razio camponesa ou as maijorias oprimidas
nao pode ser reduzida a formas eclesiais de organiza¢io mas precisa
ser expressao abrangente e complexa das formas religiosas das classes
populares na América Latina. O reducionismo as formas consagradas das
comunidades eclesiais de base ou a outros processos eclesiais de leitura
da Biblia restringe e atrofia a dimensio vital da presenca da Biblia nas
multiplas formas das culturas populares latino-americanas como resistén-
cia, apropriacao autdbnoma e disputa dos imaginarios de poder da religiao
imposta2’ . Nas palavras de Humberto Cholango:
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La vida nos ba enseiiado que al “drbol se lo conoce por sus fru-

tos”, como dijo el Cristo, y sabemos distinguir quien le sirve en los pobres

Y quien se sirve de ellos. Cabe comunicar al Pontifice que nuestras reli-

giones JAMAS MURIERON, aprendimos a sincretizar nuestras creencias y

simbolos con las de los invasores y opresores.28

Para além de sistematicas teologias, para além das dogmaticas e
metafisicas, para além do texto emoldurado por metodologias, a leitura
popular da Biblia escapa das tentativas de controle e se realiza como
linguagem, descosturando as intencionalidade de um projeto de evange-
lizacio/colonizacao opressor e se misturando com outras figuras, outros
mitos, outras possibilidades e rituais diversos.

Mais do que uma teologia da hermenéutica do simbolo - dizia
Dussel 29 - que se esgota na identificacio da cultura popular como forma
de resisténcia, o desafio de uma teologia da libertacio continua sendo
o de dissolver as fronteiras eclesiologicas e cristologicas, recusando
qualquer triunfalismo cristao latino-americano e re-colocando a Biblia
em relacao. Nao se trata do sincretismo asseado e sutilmente violento
das inculturacdes que perpetuam a conversio e insercao do sagrado dos
outros na ordenacido tolerante da cristandade. Significa perceber a reli-
gido da Biblia como uma religido entre outras, de forma plural, descen-
trada, fragmentada e conflitual 30 .

Estes desafios foram e continuam sendo enfrentados no espaco de
estudo e produgio de RIBLA de modo especial no volume 26: La Palabra
se hizo india. Este nimero de Ribla trata de investigar as relacdes das
relacdes da Biblia com as culturas indigenas em sua contemporaneidade
na América Latina, nio como registro do passado mas como interlo-
cucdo cultural e teolégica atual. De modo muito especial este esforco
pode ser encontrado no artigo de Severino Croato Simbdlica Cultural
e Hermenéutica Biblica e no artigo de Victéria Carrasco Antropologia
Andina y Biblica - Chaquifian Andino y Biblia31.

O esforco de tomar as realidades e as leituras das maiorias oprimi-
das teve um impacto significativo nas formas de interpretacao e estudo da
Biblia na América Latina. Novas mediacoes hermenéuticas se impdem a
partir das praticas de leitura e vivéncia dos pobres com a Biblia. Na Ribla
28 se apontam algumas destas possibilidades.

El cuerpo (la palabra, los gestos, las danzas, los sentidos, la sexua-
lidad, el placer, etc.), los sentimientos, la cultura (la tierra, los simbolos,

mitos y ritos religiosos, las tradiciones religiosas y culturales, lo festivo y

lo lidico, la solidaridad, etc.), la comunidad, el significado del tiempo

y del espacio, etc. Hay un desplazamiento de lo meramente objetivo a

lo subjetivo, de lo exclusivamente racional a lo corporal y afectivo, de
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lo puramente politico a lo cultural, del lenguaje escrito a los simbolos y
mitos. Este desplazamiento implica un enriquecimiento y no una nega-
cion de las mediaciones anteriores.

Hay nuevos criterios o herramientas para poder entrar en la
Biblia y escarbar en ella los sentidos de vida para nosotros boy: La sos-
pecha, la imaginacion, los suefios, las intuiciones, las preguntas especifi-
cas, el juego, la danza, los cantos, la poesia, etc. Es evidente el desplaza-
miento de lo objetivo a lo subjetivo, de lo cientifico a lo artistico.

Esta experiencia de contacto directo con el texto y con la vida ba
comenzado a ser el nuevo criterio pedagogico de autoridad que funda-
menta la exégesis y la hermenéutica biblica. En este sentido bay un des-
plazamiento muy significativo. Ya no es la autoridad que nos brindan
los grandes métodos exegéticos (y los exégetas) del “primer” mundo, lo
que justifica la validez, la seriedad, la pertenencia y la profundidad de
la exégesis que hacemos.32
De modo muito concreto a leitura feminista da Biblia na América

Latina vem conseguindo dialogar de modo positivo, critico e criativo
com os movimentos de mulheres e feministas no continente fazendo
da maioria feminina dos oprimidos o ponto hermenéutico e epistémico
como pode ser conhecido em diversos nimeros de RIBLA. Nestas duas
décadas as mulheres e a leitura feminista deixaram de ser minoria nas
reunides e nimeros de Ribla e passaram da estratégia de nimeros tema-
ticos especificos (Ribla 15 e 25) para a presenca de mulheres em todas
as Riblas33. Na Ribla 25 e na Ribla 50 o coletivo de mulheres da RIBLA
apresenta o resultado de encontros especificos buscando concretizar a
caminhada comum.

A leitura popular da Biblia vai a universidade

Muitos problemas e desafios foram se apresentando ao longo desse
tempo exigindo critica, auto-critica, radicalidade e redimensionamento de
estratégias e metodologias. Estava claro que nio se queria ser copia de
processos de investigacio da Furopa ou dos Estados Unidos mesmo mui-
tos dos biblistas tendo feito fora do Brasil seu estudos. De modo concre-
to a partir de finais dos 80 ja era possivel fazer estudos de especializacio,
mestrado e doutorado em Biblia na América Latina mesmo sem precisar
emigrar fisica, emocional e epistemicamente.

Institutos como o Isedet (Buenos Aires, Argentina), UMESP (Sao
Paulo, Brasil), UBL (San Jose. Costa Rica), PUC (Rio de Janeiro, Brasil).
EST (Sao Leopoldo, Brasil) entre outros organizaram as primeiras pos-
sibilidades formais de estudo cientifico da Biblia gerando um crescente
namero de estudantes e pesquisadores — homens e mulheres!
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Enfim! A Biblia vai a universidade.

O final dos anos 90 na América Latina apresenta transformacdes
significativas de consolida¢io dos processos de redemocratizacio do
continente marcados por intensas negociacdes/violéncias das elites bur-
guesas com as novas formas sociais de resisténcia e luta popular. Esse
momento se da simultaneamente ao processo de desmantelamento do
chamado ”socialismo real” e a vitoria do modelo capitalista ocidental.
A América Latina ocupa lugar periférico na globalizacio do capitalismo
convivendo com um crescente processo de acumulacio de riqueza e a
ampliacio e consolidacio da exclusao das maiorias.

Este novo quadro que se consolida na década de 90 e no inicio
de 2000 tem um impacto significativo nos movimentos sociais/sindicais
como também nas pastorais sociais. Os novos arranjos da democracia
burguesa vao anunciar o fim da utopia e o fim da historia, insistindo que
nao ha rupturas politicas e econdmicas possiveis. Os arranjos institucio-
nais do capital vao tratar de destruir formas populares e diretas de par-
ticipacdo na vida politica através de processos de cooptacio, corrupgio,
criminalizacdo e burocratizacao das demandas das maiorias oprimidas.

O significado desses mecanismos na vida académica e universita-
ria foi de desmobilizacio do conceito de “praxis” (pratica, teoria, inter-
venc¢ao), assim como também perderam importancia a reflexdo sobre
“trabalho” e “politica”. A universidade foi chamada ao pragmatismo, ao
realismo funcional da sociedade possivel: esta do capitalismo ocidental
com pretensdes globalizantes.

As faculdades de teologia e os centros de estudo biblico nao foram
poupados desta pressdo. Se ainda no final dos anos 90 havia um didlogo
dificil mas criativo entre as universidades e o movimento de leitura popu-
lar da Biblia, o novo milénio vai exigir que os/as te6logos/tedlogas da
academia recusem a ingenuidade e o espontaneismo da leitura popular.
Com muita facilidade — o que demonstra a fragilidade e o carater inor-
ginico das relacdes entre universidade e movimentos/pastorais sociais,
o especialistas e pesquisadores da Biblia se tornaram realistas, espiritos
de mudanca, democratas da temperanca, artistas da negociacio e criticos
abstémios, Assumiram o comando de neutralizacao dos instrumentais de
critica social e da pesquisa voltada para transformacdes sociais.

As perguntas e desconfiancas do camponés exigiam sim o fim da
histéria e das utopias mas, ao contrario do que entenderam e desenvol-
vem os tedlogos/tedlogas da burocracia académica € que se tratava do
fim da histéria ocidental e sua razao, seu modelo e racionalidade, seu
sistema produtor de valor e de mercadorias e sua utopia do progresso. As
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leituras feitas pelas maiorias oprimidas da realidade-Biblia-comunidade
exigiam uma outra relacio de poder e saber, novos sujeitos plurais, o
descentramento da razio econdmica para uma razio ecoloégica. Um outro
mundo possivel.

Este quadro faz parte da luta de classes e seus novos significados
na América Latina que atualizam os desafios da teologia da libertaciao e
sua espiritualidade que insiste em denunciar as formas de dominacio e
exploracio e a anunciar as alternativas populares de um outro mundo
possivel. Quem continua a “fazer” Biblia e teologia assim nao € pragmati-
co nem realista... logo, ndo tem lugar nas instituicdes teologicas.

Aqui as avalia¢oes sio divergentes: eu sei! Outros caminhos inter-
pretativos poderiam ser apresentados como por exemplo a contribuicio
do professor e amigo Erhard S. Gerstenberger no livto The Blackwell
Companion to the Bible and Culture3* que a partir de uma compreensio
ornamental da luta de classe a nivel mundial, uma visio liberal burguesa
e uma pressa na acomodacio dos processos latino-americanos responde
a esta pergunta sobre a Biblia na América Latina na forma disciplinada de
quatro fases: a descoberta da Biblia; vinte anos de oposicio (1965-1985);
a Biblia nas Igrejas Tradicionais; vinte anos de acomodacao (1985-2005).

O que o professor Gerstenberg chama de acomodacio precisa
ser entendido como expressiao da luta de classes no campo religioso na
América Latina, seus processos de censura, interdi¢io e interrup¢io por
parte das hierarquias eclesiasticas e burocracias teo-exegéticas. Expressa
também a vitalidade da leitura da Biblia (lida e nio lida!) nos espacos de
construcio da consciéncia, do imaginario e da luta das maiorias oprimi-
das. Aqui eu também me afirmo materialista!

Sim! o “padre” da parabola (poderia ser o pastor) continua com
suas leituras dominicais que expressam fidelidade ao ordenamento
litirgico, eclesiastico e a formacio teolégica que recebeu no seminario.
E verdade que os esforcos e priticas, a espiritualidade e a mistica da
leitura popular da Biblia teve influéncia em processos de formacio teo-
l6gica e impactou curriculos e programas de faculdades de teologia e
pos-graduacio. No entanto estes esforcos e impactos foram devidamente
desmobilizados e deslocados a partir de dois mecanismos de controle
exercido pelas hierarquias patriarcais cristas: o estimulo ao mundo da
cultura gospell e o processo de profissionalizacao de te6logos.

A emergéncia e fortalecimento da desconfianca do camponés e sua
vivéncia da fé e da leitura da Biblia de forma organizada e organcia a par-
tir de seus interesses desencadeou por parte das igrejas, dos institutos de
formacio teologica e das editoras publicadoras estratégias de contencio
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que combinava repressiao a te6logos/as, desmobilizacio de comunidades,
mudanca no perfil episcopal, marginalizacio de vozes e segmentos teo-
l6gicos. Com medo da hegemonia dos pobre na teologia e na igreja , as
hierarquias preferiram vender e ceder seus espacos ao mercado de bens
simbélicos entregando seus fiéis 2 manipulacio da midia e a exploracio
dos processos de massa da fé de consumo.

Os circulos biblicos, os grupos de Biblia na selva, na roca, na favela
, na cidade, as leituras contextualizadas feitas por leigos e leigas formados
nos muitos cursos de biblia, de metodologia da leitura, os processos de
educacdo popular que alimentavam toda a dinamica da igreja popular,
a igreja dos pobres e sua teologia a teologia da libertacdo foi intencio-
nalmente desmobilizada pelas hierarquias. No lugar se ofereceu padres
cantores, bandas para JESUS, salmos e versiculos na forma de baladas e
eventos de massa. Este processo atingiu tanto catolicos como protestantes
e deve ser entendido no marco da luta de classes nos anos assim chama-
dos de democratizacio da américa latina.

O outro processo foi o de profissionalizar a teologia, ampliando as
formas de participacdo de acesso ao estudo formal da teologia principal-
mente para setores até entdo excluidos/as (negros, mulheres, leigos e lei-
gas) sem contudo socializar os espacos formais de produgiao de teologia
controlados ainda pelas hierarquias e seus intelectuais. Marcados pela
logica académica e cientifica os temas, processos e pessoas oriundas das
pastorais sociais e movimentos sob influencia da Teologia da Libertacio
tiveram que se submeter as regras da universidade abrindo mio de moti-
vagoes e praticas. O que se exigia era um tratamento cientifico da biblia,
objetivo, correto, fundamentado... como réplica dos processos de investi-
gacio biblica da Europa e dos EUA. Na verdade se impunha a migraciao
afetiva e epistémica sem sair da AL.

Nas palavras de Milton Schwantes

Pouco hd de novo na academia teolégica quando se trata de
Biblia. Ougo muitas frases comuns pelos corredores, provenientes das
salas académicas. Pois, ao lidar-se com a Biblia a tendéncia continua a
de tornd-la ao mdximo complicada. Ndo me parece que o estudo da teo-
logia tenba conseguido inovar de tal forma no uso da Biblia que o que
se estuda realmente esteja a servigo das lutas do povo latino-americano.
A Biblia em estudo continua estrangeira ao solo daqui. Vem empacotada
com cordas e correntes da invasdo conquistadora sem haver tocado sufi-
cientemente o chdo e o po daqui.

Ha excegobes, é verdade. Mas, no geral, de acordo aos livros tra-
duzidos, estuda-se aqui o que é europeu. Pior, estuda-se aqui o que até
na Europa ja estd superado. Vale neste sentido: estamos no fundo do



O futuro do presente da leitura biblica latino-americana - 163

terreno, onde se joga o lixo da casa. Reviramos o lixo dos ‘senbores’.
Estudamos a sobra. Ora, nossa bibliografia biblica é, quase toda, ultra-
passaday; esta defasada por anos do que na Europa se estuda, mas dese-
Jamos que a Europa continue nosso padrdo. 35

A leitura popular da Biblia vai ao mercado

A ExpoCrista é uma feira de produtos “cristios” aonde se encontra
de tudo:

A ideia de um "dinbeiro de plastico" para fiéis eva vendida entre
panfletos que propagandeavam pilulas para um "emagrecimento divino"
e Biblia eletronica portdtil ("ouca a voz de Deus em qualquer lugar num
simples toque").37
A expansio relativa do cristianismo na América Latina no século

XXI precisa ser entendida como uma ampliacio de segmentos funda-
mentalistas que articulam os bens simbdlicos como resisténcia cultural
e econOmica do capitalismo entre contetidos conservadores e estratégias
de consumo. As igrejas mesmo foram evangelizadas pelo mercado, seus
agentes religiosos se apresentam como gente do mundo do espetaculo e
administradores/as de franquias.

Ja existem centenas de empresas no pais, de vdrios setores, volta-
das exclusivamente a produgdo de livros, revistas, roupas, CDs, DVDs,
cosméticos e produtos de decoracdo para evangélicos. Como ilustragdo, o
mercado editorial evangélico ja conta com mais de 60 editoras3 e mais
de 3 mil ponto-de-vendas4 (incluindo as Lojas Americanas, Wal-Mart,
Carrefour e sites de compras, como Submarino), que mesmo ndo sendo
do segmento, comercializam esse tipo de produto.37
Neste quadro do avanco das culturas gospel (tanto no mundo evan-

gélico como nos ambitos dos movimentos carismaticos catélicos roma-
nos) a Biblia é produto, embalagem e marketing, isto €, € o objeto-livro
vendido em variados formatos, é embalagem que aparenta conteudos
para cds, camisetas, quadros, lojas, estética, etc.; e marketing no uso iso-
lado, superficial e imagético de expressdes, versiculos, niicleos narrativos
e personagens.

Diversos autores ja apontaram para 0s cenarios sociologicos que
explicariam as teologias da prosperidade em suas variaveis evangélico-
pentecostais e catOlico-carismaticas, mas seria importante situar as
relacdes complexas entre crescimento econdmico desigual e as estra-
tégias de legitimacio do acesso também desigual via acesso aos bens
religiosos.

Por isso, o enriquecimento e a prosperidade, agora ao alcance de
muito mais pessoas, representam tanto uma acomodacdo a este mundo,
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como também o resultado de concessées divinas... Portanto, o neopente-
costalismo representa uma ruptura com esse paradigma (da pobreza)
religioso. Isso se manifesta ndo apenas em relacdo a TP, mas também no
abandono da pregacdo apocaliptica - cessa a tensdo com o mundo secu-
lar e a insergdo pentecostal se torna notdvel na industria fonogrdfica, da
moda, na midia e com a invengdo de uma »cultura gospel» multivariada
e voltada para atender aos mais diferentes interesses evangélicos, bem
como a criagdo de espagos voltados para o consumo e o lazer desses gru-
pos (CUNHA, 2007).38
A tensio com as teologias classicas do catolicismo e do mundo
evangélico desloca o texto Biblico do ambito do Magistério e a Academia
e fissura os mecanismos de afirmacio da autoridade biblica. Assim, se
por um lado a Biblia esta muito presente na cultura de massas, a frag-
mentacao de usos e abordagens fragilizam a relevancia social e o texto
biblico na mediacio do mercado é muito importante € nio tem impor-
tancia nenhuma.

Entretanto, o campo religioso é marcado por ambiguidades e dis-
putas caracteristicas dos cendrios conflituosos que marcam 0s processos
politicos latino-americanos no século XXI. Esta ambiguidade deixa ver
nos produtos biblicos rastros e persisténcias de apropriacoes desde os
pobres e proximos do complexo imaginario popular.

Ao apontar estas ambiguidades nao se reduz o impacto da apro-
priacio da Biblia como “produto” nas estratégias mercadolégicas de
igrejas e suas agéncias mas se aponta para os desafios imensos da leitura
popular e libertadora do texto biblico na América Latina no século XXI.

A Biblia hoje: garganta e félego do povo pobre

Haja folego! Que a vida ta dificil, o dinheiro ta curto e a violéncia
ronda barracos e corpos, no campo e na cidade. Palavra em ato: politico.
Religioso demais. A Biblia na boca do povo pobre de um jeito inesperado,
militante, magico. A Biblia no cotidiano.

Estranha essa presenca dos Salmos na vida, na boca do povo
pobre, negro, homens e mulheres na luta. Por exemplo: o texto no presi-
dio e o Salmo 23 no chdo. Salmo de brucos, tapete que sangra orac¢ao e
pavor, na boca cheia de rap.

“...sangue jorra como dgua, do ouvido da boca e nariz, o Senbhor

é meu pastor, perdoe o que seu Filbo fez, morreu de brucos, no salmo 23,

sem padre sem reporter, sem arma sem socorro, vai pegar HIV, na boca

do cachorro, caddveres do pogo, no pdtio interno” Racionais MC, Didrio
de um Detento

Na garganta do grupo de hip-hop - voz da periferia pobre do Rio
de Janeiro — o Salmo 24, 8 fica assim:
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“Jeova é o Deus que ndo tarda nem falba, Jeovd é o poderoso cava-

leiro Senbor das batalbas. Todos os meus inimigos caiam diante de mim.

O poder de Jeovd pode cré é sem fim a forca dos meus inimigos nunca me

alcangara. Existe uma chama que arde chamada justica e eu acredito

que ela sempre me protegerd. Sobre mim ndo tem poder o opressor entdo

eu vou cantando ho, ho, ho... t6 na paz do Senhor”

Apocalipse — grupo de hip-hop do Rio de Janeiro

O rap (do inglés rythm and poetry) € ato de fala, narrativa indi-
vidual e coletiva das periferias pobres. Narrativas repletas de signos e
linguagem propria (girias, expressoes tipicas da periferia urbana). Pode
se visto como um relato histérico, construido por seus proprios atores,
na oOtica de quem (sobre)vive neste espaco.

"Muita pobreza, estoura violéncia! Nossa ra¢a estd morrendo, ndo

me diga que estd tudo bem!". Racionais MC's

dispara o rapper contra o discurso da midia que procura apresentar
a realidade social e a crescente violéncia no Brasil sem considerar aspec-
tos estruturais: classe e etnia. Os rappers sao delatores/relatores de um
Brasil desigual. Denunciam os desmandos de autoridades e policiais, as
chacinas e homicidios, a auséncia de politicas publicas, o carater classista
do Estado brasileiro e suas instituicdes. Colocam no imaginario nacional
a periferia como ato de fala, dio visibilidade a area em que vivem um
cotidiano de miséria e violéncia.

E a Biblia ali, na dobra da religiosidade popular que transita entre
as experiéncias de total abandono e fé. Qualquer uma e a Biblia também.
Um canon préprio autorizado pelo uso na pressa e na urgéncia da luta
pela vida. Sem exegese: pura hermenéutica que se alimenta do uso magi-
co de simbolos religiosos tao ilustrados.

No ultimo capitulo do livro Estagio Carandiru (livro que conta da
violéncia num dos mais terriveis presidios do Brasil) o texto biblico esta
na boca, no chio, no medo:

Quando os tiros calaram, caiu um siléncio de morte na galeria.

Atrds do murinbo, Dadd s6 pensava no desgosto da mde com a
morte dele e no arrependimento por ndo ter lido o Salmo 91. Minutos
depois, escutou passos de coturno:

— Quem estd vivo, levanta, tira a roupa e sai pelado!

— Ndo conseguimos dormir dentro do barraco. Uma, porque nos
Sicamos perturbadissimos, e, outra, que o cheiro de carnica era forte; o
chéo estava de sangue até o rodapé. S6 no dia seguinte é que limpamos
tudo, e eu arranjei uma Biblia.

No livro sagrado, Dadd finalmente leu o Salmo 91 recomendado
pela mde na véspera, e diz que chorou feito crianca com o trecho:
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— Mil cairdo a teu lado e dez mil a tua direita, mas tu ndo serds
atingido;

— mnada chegard a tua tenda.

No dia 2 de outubro de 1992, morreram 111 homens no pavilbdo

Nove, segundo a versdo oficial. Os presos afirmam que foram mais de

duzentos e cinqiienta, contados os que sairam feridos e nunca retorna-

ram. Nos nitimeros oficiais ndo bd referéncia a feridos. Ndo houve mortes
entre os policiais militares.

Choro de “bandido” com a Biblia na mao, a mie de memoria e o
susto. Choro de gente abandonada com escolhas erradas e nenhum dire-
ito. E os 111 mortos sem mae e sem Biblia... sem salvacao?

“ninguém é cidaddo...
111 presos indefesos mas presos
...sdo quase todos pretos de tdo pobres...”

Samba. Rap. Hip-Hop. Reggae.

Nas voltas que o mundo da, a Biblia habita também o mundo do
reggae: de algum modo os Salmos e a profecia da Biblia Hebraica estio
presentes no vocabulirio e no imaginario do movimento Rastafari. Africa.
Caribe. América Latina. E uma leitura dos textos biblicos intencionalmen-
te ndo ortodoxa e nio tradicional. Cravado no ritmo do reggae os Salmos
se mantém vivo num dialogo inter-cultural inesperado. Assim, descobre-
se uma outra via de encontro com o ritmo & poesia dos Salmos que nio
passa pelo filtro da leitura contemplativa ou exegética do ocidente ilustra-
do. Da Africa para o Caribe, o reggae se mostra no Maranhio de pobres
e senhores na musica do grupo Tribo de Jah:

Ruinas da babilénia
Veja a face sofrida dessa gente, Tanta gente sofrida,

Buscando uma vida decente, Buscando um pouco de paz em suas
vidas.

Eleve ao Mais Alto o seu pensamento.

E preciso ter fé, é preciso saber dar tempo ao tempo;

Dentro de si vocé achard

A forca contida do firmamento

E Jab entdo lbe proverd, Nada, nada do que for preciso lbe faltard.

Do outro lado eu vejo a soberba desses ignébeis senhores

Das vantagens fdceis do poder, senbores do trafico de influéncia.

Disfarcam assim as suas tramas e a sua peconba.

Um dia ficardo desnudos perante a verdade e ja ndo serdo tdo
amdveis,

Ndo saberdo esconder os seus podres e sua vergonhba,

Eles berdardo as ruinas da Babilonia...

(CD Ruinas da Babilonia, 1996)
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Que uso é este? Sem estudo das formas: ato de fala. Sem estilo:
citaciao inadequada. Sem critica textual: critica e protesto. Sem traducio e
sem analise sociolégica que dé conta de tanta tristeza: que leitura é esta?
Encosto meu ouvido na garganta do povo: o texto numa batida ensurde-
cedora me atinge. Entro no barraco e o texto me cega com seu poder de
aparicio. Qualquer coisa que eu disser é quase nada diante da paixido de
quem cantando/orando/rezando manda a tristeza embora.

Assim, a Biblia na América Latina: folego, respiracio, ritmo. Na
porta do barraco, pendurado na parede, no pescoco, no vidro do carro,
na prisdo, no rap, no hip-hop, no reggae. Leitura popular: nao esta que
precisa de quadros referenciais sociolégicos e literarios. Popular porque
cotidiana demais. Grudada no corpo suado, sofrido do medo, da morte,
demonios. Um desafio para quem quer ler a Biblia com o povo. Deus
€ONosco.

Conclusao

A desconfianca e a pergunta do “camponés” nio se restringiam
aos comentarios biblicos dominicais, mas interrogavam um determinado
papel da religiao crista no continente latino-americano, questionavam
relacdes sociais de poder e expressavam novas formas de ser igrejas
(tanto no formato das CEBs — comunidades eclesiais de base — como nas
formas plurais de pastorais sociais e pastorais especificas — do menor, da
mulher marginalizada, da terra, carceraria, de favela, negro, indigena, etc.
Nio se trata da Biblia-em-si... mas da Biblia-para-si!

Tudo isso porque a leitura popular latino-americana quer manter
o texto vivo, umido, falante... para além das questdes metodologicas! Na
relacio entre a gravidade das intervencdes metodologicas e a graca mis-
turada de alienacao-resisténcia, a leitura latino-americana insiste numa
espiritualidade libertadora que nio pede o sacrificio do texto na reducao
de sua complexidade, nem abencoa o fetiche da religiao do consumo...
mas aceita viver esta mistica da desordem que ordena a pesquisa sem
matar o texto. Eis o milagre! O texto se faz carne na realidade.

Esta realidade, caldeirao de lutas de classe e etnias, obriga o texto
a mostrar seus conflitos: o campesinato periférico, o imperialismo e seus
abusos de poder, o cotidiano da pobreza (fome, loucura, doenga), a mar-
ginalidade e o abandono de mulheres e criancgas, a re-invencio de formas
de convivéncia e partilha.

E a leitura latino-americana escolhe, elege, prefere... sem medo de

ser feliz! Seleciona a partir das perguntas da realidade, assume o suor do
método — qualquer um! — e o suor do/da biblista que equilibra histéria,
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sociologia, arqueologia, antropologia, geografia. Longe de ser uma apro-
ximacao simples de cenarios préximos ou justaposicio de semelhancas, a
pirataria exegética e hermenéutica da América Latina re-inventa o cenario
e o contexto do contato cultural do texto com a realidade, assumindo e
escancarando a pertenca social da pesquisa e do/da pesquisador/a. Deus
Conosco.
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* La Teologia de la Liberacion

y su contribucion en la Iglesia cubana
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Este articulo ha sido escrito como parte del nimero colectivo

o Minga para revistas latinoamericanas de teologia,

animada por la Comisién Teolégica Latinoamericana de la ASETT/EATWOT
para 2014.

En los cursos acera de la Teologia de la Liberaciéon que dicto en
mi Catedra de “Fe y Sociedad: Mauricio Lopez”, en nuestro Seminario
Evangélico de Teologia, en Matanzas, Cuba, comienzo siempre hablando
acerca de dos realidades: una la que se refiere al proceso histérico en
el que se da a conocer la presencia de esta teologia en nuestras iglesias
cubanas, y sobre todo en las aulas de nuestro Seminario. Otra, la que se
refiere a los resultados obtenidos por dicha presencia. En la exposicion
de este articulo utilizaré también este método de presentacion, confiando
que de esta manera facilite un mejor entendimiento de mis ideas aqui
expresadas.

Al hablarles de la primera realidad senalaré dos momentos histori-
cos en los cuales la Teologia de la Liberacion entra a ser parte del trabajo
que realizibamos para mantener una doctrina que fuese el principio
teologico basico para nuestras congregaciones evangélicas cubanas que
se preparaban para el enfrentamiento entre la fe cristiana y la ideologia
marxista leninista adoptada por proceso revolucionario que experimenta-
ba nuestra sociedad.

En un primer momento, sucedidos en los inicios de la década de
los sesenta, la vida de la Iglesia Cubana fue marcada por los peligros y
oportunidades que ofrecian los dias de provocaciones muy conflictivas
para todos sus espacios estructurales. En nuestra experiencia, como cris-
tianos cubanos, la verdad proclamada por los obispos catélicos reunidos
en Medellin se hacia sentir de forma desafiante: “ha llegado la hora de la
accion para la Iglesia”. Pero, nos preocupaba el hecho de que la Iglesia
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Cubana no estaba preparada para entender las demandas de aquellos
dias, sobre todo las producidas por una sociedad en verdadera revolu-
cion.

La euforia conquist6 el pesimismo de la época de la tirania pasada
y todos nos aprestabamos a participar de los primeros logros conquis-
tados. Sin embargo, la Iglesia no puedo concebir la profundidad de los
cambios revolucionarios, ni tampoco las exigencias de nuestro Pueblo
con relacién a las transformaciones fundamentales que habian de reali-
zarse en su composicion, su naturaleza y su misioén. Su rostro no cambio,
sigui6 siendo el mismo tenido en los afios anteriores.

Fl aislamiento del resto del mundo, provocado por el bloqueo esta-
dounidense, rompia ataduras de dependencia; demandando la basqueda
de otras nuevas.

De esta manera el Sefior de la historia nos colocé en un camino
desierto donde el andar se hacia distinto cada dia, sin modelos a seguir,
sin los soportes humanos en quienes debiamos confiar. Esta realidad
desafiaba nuestro esfuerzo propio, nuestro pensamiento autéctono, nues-
tra vision teologica, a fin de asirnos a las promesas del Dios de la historia.

Sin embargo, pronto aparecié Su ayuda, permitiéndonos, entre
otras cosas, escuchar otras voces que nos harian reconocer Su poderosa
presencia entre nosotros. Eran las voces que gritaban ante las crueles e
inhumanas torturas, de aquellas muertes terribles de inolvidables marti-
res cristianos que habian luchado por derrotar todo aquella nefasta dic-
tadura del tirano Fulgencio Batista que trajo, dafos, malestares, crimenes
y privaciones a nuestra dignidad cubana. Eran, también, las voces de
orientadoras de los esfuerzos teolégicos que provenian de otros paises,
de otras comunidades cristianas.

En octubre del afio 1946 se produjo un acontecimiento de enor-
me importancia para el trabajo teolégico cubano. Me refiero a la fun-
dacion de nuestro Seminario Evangélico de Teologia en Matanzas. Esta
Institucién desarrollé un gran esfuerzo por divulgar las teologias de Karl
Barth, Emil Bruner, Rudolf Bultmann, Paul Tillich y Dietrich Bonhoeffer;
asi como también el de las llamadas Escuelas de la Critica Biblica en
Tubinga, Alemania.

Ademas, venciendo las restricciones geograficas, las brutales poli-
ticas de la derecha y de las crueles tiranias militares, se unieron mas
tarde a nosotros te6logos y militantes cristianos de otras latitudes. No
nos es posible mencionar a todas sin cometer involuntarias omisiones.
Por esta razén mencionaré algunos nombres, las que a mi juicio infiltra-
ron los grandes valores de su actuar y pensar: Juan A. Mackay , Dietrieh
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Bonhoeffer, José Hromadka, Paul Lehman, Mauricio Lopez, Juan Ignacio
Vara, Elsa Tamez, Luis Rivera Pagan, Monsenor Méndez Arceo, Rubem
Alves, José Miguez Bonino, a la vez que instituciones religiosas cristianas,
como el Consejo Mundial de Iglesias, la Conferencia Cristiana por la Paz,
el Movimiento Estudiantil Cristiano fundado en 1960 en nuestra Patria.
ISAL, luego ASEL. Las Jornadas Teoldgicas Camilo. Destacamos las revis-
tas Fichas de Isal, preparadas por el te6logo brasileno Hugo Assmann, la
revista Cristianismo y Sociedad publicada por Isal-Asel, la Coordinacién
Obrero Estudiantil Bautista...

En el segundo momento histérico se registra la entrada de la teo-
logia de la liberacion en nuestro pais. Surgida en 1971, pronto aparece,
en el ambito mundial, pero es curioso sefialar que en las aulas de nues-
tro Seminario o en los espacios ofrecidos por las iglesias cubanas no se
estudio6 con el dinamismo, entusiasmo y seriedad requerida. Conocida por
algunos, mas no aceptada para ser enseflada en nuestro Seminario y en
nuestras congregaciones.

Quiza si, una de las razones para tal “despiste teoldgico”, fue la
actitud anticomunista, anti soviética, presente en algunos de los creadores
y divulgadores de ese esfuerzo teologico por lograr una completa libe-
racién en nuestros pueblos. Ademads, existia una falta de comunicacién
con el resto de América Latina, una incomprensién y una falta de conoci-
miento, acerca de lo que realmente estaba sucediendo en nuestra Patria.

Un suceso habia ofrecido los medios necesarios para lograr la
unidad con el resto de los esfuerzos que se estaban realizando por unir
nuestra particién revolucionaria con el resto de la lucha en la América
Latina. Me refiero a la celebracion del Primer Encuentro Latinoamericano
de Cristianos por el Socialismo, celebrado durante los dias 23 al 39 de
abril de 1972 en Santiago de Chile, al que asistimos 12 cubanos for-
mando parte de un grupo de 430 delegados provenientes de 26 paises
continentales y extra continentales. La unidad entre nosotros se estrecho
enormemente. Fue el momento en que se dio la unidad necesaria entre
la Teologia de la Liberacion, que se ofrecia en América Latina, y aquellas
otras voces provenientes de hombres, mujeres e instituciones portadoras
también de una nueva teologia.

Segunda realidad

Me referiré en este momento a los resultados obtenidos por la
influencia que la teologia de la liberacién ha realizado en la Iglesia
Cubana. Pero antes de entrar en materia creo necesario exponer lo
siguiente:
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Uno, a fin de evitar imperdonables confusiones debo aclarar que
cuando me refiero en este articulo a la Iglesia Cubana me refiero sola-
mente a aquellas iglesias que junto a otras instituciones cristianas y movi-
mientos ecuménicos, luchaban por hacer una realidad las aspiraciones de
nuestro pueblo en revolucién.

Dos, al determinar la influencia y contribucién que la Teologia de
la Liberacion ha producido en nuestro medio eclesiastico y académico
cubano, nos damos cuenta de que éstas se han dado siempre en la uni-
dad requerida con las otras voces de tedlogos o formas de apreciacion
teoldgicas anteriores a su llegada y provenientes de distintas iglesias, ins-
tituciones ecuménicas y teélogos de otras naciones, como hemos mencio-
nado. Creo que esta realidad constituye algo muy novedoso e interesante
en la formacién teolégica cubana.

Expondré ahora los cuatro elementos basicos al considerar la
influencia y contribuciéon de la teologia de la liberacion a la Iglesia
Cubana.

1. El concepto y el método de la Teologia de la Liberacién. En
diciembre de 1971 se edita en Peru el libro de Gustavo Gutiérrez Teologia
de la Liberacion, una teologia que hablara desde el reverso de la Historia,
desde la practica con la realidad social y especialmente con el reconoci-
miento de la situaciéon que encadena al ser humano a la absoluta pobreza
econémica.

Eran los desposeidos de la tierra los que alimentaron esa practica
teologica y fue el contacto con la realidad social de nuestros pueblos lo
que determiné el primado de la accion y del compromiso de ese pensar
liberador. Se trata de una teologia desde el reverso de la historia que
demanda una funcién critica a la accién pastoral de la Iglesia. Esta teo-
logia fue y es la puesta en practica de una unién entre el mensaje de la
Iglesia y las necesidades de nuestro Pueblo, haciendo desaparecer los
llamados bloqueos ideolégicos de la fe conservadora o de la liberal, o la
tradicional o la progresista.

En otras palabras, fue y es la reafirmaciéon de que el trabajo de la
Iglesia, unido a nuestro Pueblo, brindara el impulso necesario a tener
siempre presente en las luchas por obtener una verdadera liberacion.

Esta realidad suponia y supone que su elaboracién no se haria ni
se hara desde un cémodo escritorio, o una bien reconocida facultad de
teologia, sino a partir de la una fe puesta en practica, la ortopraxis en
contraposicion con la ortodoxia de la fe que a menudo resulta ser des-
encarnada.
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Ademas su método hace de la teologia un acto segundo en nuestra
vida, después del acto primerio constituido por nuestra experiencias dia-
rias. Es decir de las confrontaciones y acciones que componen la vivencia
del creyente en su diario caminar surge la elaboracién de su pensamiento
teologico.

Esta ultima verdad acerca del método de hacer teologia de la libe-
raciéon nos recuerda mucho a lo expresado por Juan A. Mackay en uno
de sus libros muy estudiado en nuestras iglesias al hablar de la manera
de hacer teologia sefialando la diferencia entre “una teologia de balcén y
una teologia del camino”.

Por estas razones la influencia y contribucién de la Teologia de la
Liberacién no se hicieron esperar en el seno de nuestro trabajo teolégico
cubano, entrando de forma determinante, junto a las otras expresiones
teologicas apreciadas y necesitadas también en nuestro compromiso con
las demandas de nuestra sociedad y muy especialmente de la misiéon de
nuestras iglesias.

2. La mediacién hermenéutica. En otras palabras: Lo opuesto a una
lectura fundamentalista de la Biblia. De esta mediacion hermenéutica
s6lo senalaré cuatro aspectos para mi muy influyentes en el pensar y el
actuar teolégico cubano:

En primer lugar la importancia de considerar, como cosa primera
al estudiar la Biblia, lo expresado en el libro del Exodo, especialmente
la salida liberadora del Pueblo de Dios en busca de la promesa de tierra
donde fluye la leche y la miel.

En segundo lugar lo que se refiere a la importancia que la Biblia da
a los desposeidos de la tierra, a los pobres. Es justo sefialar que la opcion
preferencial por los pobres viene de la Biblia.

En tercer lugar lo senalado por los hermanos Clodovis y Leonardo
Boff, al hablar de una nueva teologia biblica desarrollada en tres medios
o instrumentos en correspondencia con el Ver, el Juzgar y el Actuar.

En cuarto lugar la llamada hermenéutica feminista. Con una muy
apreciada influencia en nuestra Patria especialmente a partir de los tra-
bajos expresados en sus materiales y libros publicados por Ivone Gevara.
Podemos decir que esta hermenéutica cobra mas fuerza entre nosotros y
nos obliga a hombres y mujeres a reconsiderar la cuestion hermenéutica
a la luz del problema de genero.

3. El tema cristolégico. La cristologia en la Teologia de la Liberacion
nos ha ayudado enormemente, pero en mi trabajo me limitaré a ofrecer
algunos de los aspectos cristolégicos que han realizado mayor influencia
entre NOsotros.
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El primer aspecto lo constituye el pensamiento de Jon Sobrino con
relacién a la nueva imagen de Cristo en funcién constante con la prome-
sa del Reino, constituyendo la buena noticia, la aparicion esperada de lo
bueno en presencia de las malas y opresoras realidades.

Es bueno recordar que su cristologia se caracteriza por el prima-
do del elemento antropolégico sobre el eclesiastico en nuestra América
Latina. O sea que lo que se sitia en el centro de atencién no es la iglesia
sino el ser humano, por lo que es facil de entender la influencia que esa
manifestacion como verdad teoldgica tiene que producir en una sociedad
donde ha aparecido una Revolucién que pone su interés principal en las
necesidades y los suefios a realizar en favor del ser humano.

Otra ayuda realizada por la cristologia de la liberacion es su con-
cepto del tema acerca del Jesus historico. Mas lo historico de ese Jesus es
para esa cristologia de la liberacion una invitacion y hasta una exigencia
a continuar con su practica, a seguirle para una misién. Es interpretar
a Jests de una manera practica, acercindose cada vez mas al hecho de
interpretarlo a través de la misién y del acontecimiento del Reino.

4. El tema eclesioldgico. Resulta altamente interesante recordar que
uno de los temas mas trabajado en el quehacer teolégico de Cuba en la
década de los sesenta fue el de la preexistencia vs la coexistencia de la
Iglesia ante las luchas de la Sociedad Cubana en Revolucion. La Iglesia
buscando un lugar en la Sociedad donde se le respetara (coexistir con la
nueva sociedad) o la Iglesia participando sacrificialmente del trabajo a
fin de resolver las necesidades de la Sociedad (proexistir para estar junta
a la nueva sociedad).

El tema eclesiologico es basto y altamente interesante, mas las limi-
taciones del tiempo me hacen exponer s6lo dos o tres conceptos que a
mi juicio han realizado una influencia grande en nuestra teologia cubana.

La Iglesia no es simplemente una comunidad religiosa; es una
realidad de la fe que vive por la fe y confianza en el Cristo que se hace
comprensible por la obra del Espiritu de Dios. Esa verdad la llen6 de
esperanza en su porvenir toda la vida de la Iglesia cubana que vivia man-
tenida por su dependencia del poder de Dios.

Termino mi articulo expresando que siempre me ha conmovido la
verdad proclamada por el Papa Juan Pablo II al escribir en carta enviada
a los obispos en Brasil lo siguiente: “la Teologia de la Liberacién no sélo
es conveniente sino también util y necesaria”.

a
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In diesem Dokument, das im Jahre 2012 in der Internet-Zeitschrift
VOICES! der EATWOT-Theologen? veréffentlicht wurde, geht es darum,
die religiosen Verinderungen weltweit nicht nur zu analysieren, sondern
weitergehende Konsequenzen daraus zu ziehen. Die vielschichtigen
Phinomene lassen sich nicht einfach mit den Begriffen Sikularisierung,
neue Spiritualitit oder einer unbestimmten Religiositit umschreiben oder
in der Spannung zu fundamentalistischen religiosen Gegenbewegungen
erkliren. Darum hat die Kommission einen ,theologischen Vorschlag”
erarbeitet.

Die Verfasser sehen keineswegs eine Zeit der Religionslosigkeit
heraufkommen. Es geht also nicht um ,Post-Religiositit“. Aber es mehren
sich die Stimmen, die artikulieren, dass bisherige religiose Denk- und
Lebensmuster nicht mehr greifen und so eine neue Haltung entsteht, die
Religiositit und Spiritualitit in einer bisher noch ungewohnten Weise zum
Lebensinhalt macht. Die Autoren folgern daraus mit einer sprachlichen
Neubildung ein ,post-religionales“ Paradigma, in dem die Dogmen und
Rituale, tiberhaupt die Eigentiimlichkeiten und Identifikationsmuster der
Religionen in ihrer Relativitit gesehen und ubersprungen werden (soll-
ten). So haben sich z.T. bereits neue ungewohnte und unerwartete Weisen
von Religiositit jenseits der traditionellen Religionen entwickelt. Diese
sind dabei, sich auch zahlenmif3ig beachtlich zu etablieren.
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Der lateinamerikanische Theologe José Maria Vigil3 gehort zu den
wichtigen Initiatoren dieses Textes. Aber der hier vorgelegte Text ist keine
Einzelarbeit, sondern das Ergebnis gemeinsamen Suchens und Fragens
innerhalb von EATWOT.

Welche Wirkungen und Reaktionen dieses Dokument auf Dauer her-
vorrufen wird, ist derzeit schwer abzuschitzen. Es scheint eher die theo-
logische Tendenz zu geben, den ,Vorschlag” als eine Aufienseiterposition
darzustellen. Das wire jedoch zu bedauern, weil hier die Gefahr europiis-
cher oder nordamerikanischer Interpretationsdominanz nicht gegeben ist.
Die LeserInnen mogen darum selbst die Tragfihigkeit der Analysen und
Begriindungselemente priifen. Es steht jedoch aufier Frage, dass die hier
angestofiene Debatte dringend gefithrt werden muss.

Der ,theologische Vorschlag” der EATWOT-Kommission ist in drei
Abschnitte gegliedert:

e Zur Hypothese eines post-religionalen Paradigmas

e Hauptelemente eines post-religionalen Paradigmas -
Definitionsversuche

e Synthese und Konsequenz angesichts der unmittelbaren
Neuorientierung (;, Transit*)

1. Voriiberlegungen und mégliche Begriindungen fiir die Hypothese eines ,,post-
religionalen” Paradigmas

Die Autoren sehen das Christentum in Europa und Amerika sowo-
hl den Katholizismus wie den Protestantismus in einer tiefen Krise. Was
aber kommt nach dieser Krise? Immer mehr Beobachter im globalen
Kontext sind der Meinung, dass das bisherige Verstindnis von ,Religion®
und ,Religionen“ zur Disposition stehe. Das komme auch daher, dass
die traditionellen Religionen den tiefen kulturellen Verinderungen auf
der Welt offensichtlich nicht genligend Rechnung tragen und sich auch
nicht von ihren eigenen Konditionierungen befreien konnen. So ents-
teht die Hypothese eines "post-religionalen Paradigma" aus der Frage
nach dem Aussehen einer kiinftigen Gesellschaft. Hier kommen sehr
entgegengesetzte Phinomene zusammen, oft verbunden mit religidsem
Konservatismus, spirituellen und charismatischen Erweckungen oder
einem neuen Atheismus. Das zeigt sich verstiarkt in einigen geografischen
Bereichen im Zusammenhang mit der zunehmenden Verstidterung in
der Welt. Besonders betroffen sind Jugendliche und Erwachsene und ihr
(erschwerter) Zugang zu Bildung, Kultur und Technik. Auch scheint sich
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eine weniger offenkundige Konfrontation zwischen Wissenschaft und
Religion anzubahnen, die neue Vorstellungen von Religion im Verstindnis
der Kulturanthropologie aufkommen lisst.

Religionen im heutigen Sinne gibt es, so meinen die Autoren, erst
seit der Steinzeit. Die heute (noch) existierenden Religionen sind verglei-
chsweise jung, die dlteste, der Hinduismus, besteht gerade einmal 4500
Jahre, die judisch-christlichen Traditionen sind etwa 3200 Jahre alt. Was
aber haben die Menschen in der ,Steinzeit® fiir (religiose) Vorstellungen
gehabt oder gar vor 5-6 Millionen Jahren? Festzuhalten bleibt, dass die
Menschheit vom Ubergang der reinen Nomadenkultur der Jiger und
Sammler hin zur Ackerbauerkultur sich quasi neu erfinden musste. Hier
liegen vermutlich das Bediirfnis und die Erfahrung von Transzendenz.
Alles war dann auf ,Religion“ zentriert und strukturiert: Weisheit (und
Unwissenheit), Glaube, Kultur, Sinneserfahrungen, Identitit, sozialer
Zusammenhalt und das Gefiihl von Identitit und Zugehorigkeit der
Angehorigen derselben religiosen Tradition. "Kultur ist die Form der
Religion, und Religion ist die Seele der Kultur", so zitieren die Autoren
den evangelischen Theologen Paul Tillich. So konzentrieren sich die
Autoren auf religiose Impulse, den sie lieber mit dem unscharfen Begriff
der Spiritualitit benennen wollen

2. Hauptelemente eines post-religionales Paradigmas — Definitionsversuche

So postulieren die Autoren im Sinne einer angemessenen
Konzeptualisierung Spiritualitit als die tiefgreifende Dimension (Tillich),
um die Notwendigkeit und die Strukturen unseres Lebens in grofderen
Zusammenhingen und in ihren entscheidenden Motivationen (man
denke an die Mystiker) (besser) zu verstehen.

Seit dem Neolithikum muss man sich nimlich fragen, durch welche
internen Mechanismen Religion(en) ausgeiibt und wie Gesellschaften durch
sie gesteuert werden. Die Kommission nennt folgende Gesichtspunkte:

* Die Schaffung und Einfiibrung einer eigenen Sicht von Welt und
Kosmos

* Antworten auf die Frage nach dem Sinn des Lebens

o Welterkldrung und Zukunftsorientierung durch die Erzdblung
von Mythen

e Behauptung von Offenbarung als dem Willen Gottes

* Betonung géttlicher Legitimierung, die zu Gebhorsam und Glaube
notigt und die Gesellschaft entsprechend (bierarchisch) strukturiert.
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In diesem Zusammenhang bedeutet ,post-religional nicht eine
Religiositit nach der Religion, also nicht post-religits. Es wird weiterhin
die spirituelle Dimension im Leben der Menschen und der Gesellschaft
geben. So bedeutet dieses ,post® weder ,nachher noch  spiter®,
aber durchaus Ansitze zu einer Uberwindung bisheriger (etablierter)
Religion(en). Das heif3t dann, dass ,Religion“ ohne Dogmen und ohne
soziale Kontrolle und Unterwerfung auskommen wird und muss. Sie wird
quasi aus ihrem ,neolithischen“ Gehiuse entlassen.

Wenn also Religionen etwas anderes werden, als was iiber sie tra-
ditionell gedacht wurde, dann ist Folgendes zu beachten:

¢ Religionen sind bistorische Phdnomene im Rabmen konkreter
soziokultureller Gestaltung. Auf diese Weise entstebt , Kultur® in sozialen,
regionalen und globalen Zusammenbhdingen, die sich erbeblich verdndert
baben.

e Religionen sind Anndberungsversuche an das Gebeimnis des
menschlichen Wesens und seiner innewobnenden Transzendenz.

e Es gilt anzuerkennen, dass Religionen menschliche Konstruktionen
sind, die allerdings in der Geschichte als gottliche Triebkrdifte verstanden
wurden und damit Absolutbeitscharakter gewannen.

e Daraus folgt die Notwendigkeit, die Wirklichkeit in Verbindung
mit den wissenschaftlichen Erkenntnissen in ibrer Relativitdt zu akzep-
tieren und damit bisherige Interpretationen zu revidieren. Das beifst
zugespitzt: keine Religion ist ewig.

o Spiritualitéit in ibrer Vielfdltigkeit kann sowobl Hinderung
wie Motivationsschub fiir sozio-kulturelle Verdnderungen sein, sie
bleibt jedoch ein menschliches Charakteristikum. Im post-religionalen
Paradigma gibt es keine Monopolanspriiche mebr.

e Das Ende bisheriger Religionssysteme mit ibhrer Absicherung
durch , Heilige“ Schriften und autoritative AufSerungen ist ernst zu neb-
men. Damit entfdllt die Méglichkeit, sich auf absolute, géttlich offenbarte
Wirk- und Handlungsweisen zu berufen und damit Kontrolle iiber mens-
chliches Denkens auszuiiben.

* Die Autoren fordernein bewusstes Ja zurkulturellen Transformation
und damit zu einem Systemwechsel weg von Gesellschaftsbildern, die ent-
weder durch neolithische Strukturen und spditer durch die agravische oder
technisch-industrielle Revolution geprdgt warven. Diese Transformation
darf man getrost als eine neue Achsenzeit bezeichnen.

Allerdings muss man eingestehen, dass mit diesen Gesichtspunkten
keineswegs alle Widerspriichlichkeiten aufgeltst werden konnen. Es ist
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sogar fraglich, ob so ein post-religionales Paradigma das einzige (kiinf-
tige) Leitbild sein kann, zumal Religionen — global gesehen — durch ihre
Geschichte unterschiedliche Elemente des Neolithischen, des Agrarischen,
der Industrialisierung und der Verstidterung in sich bergen. Damit kann,
global gesehen, keine generelle Aussage uiber dieses Paradigma gemacht
werden. Es ist eben ein theologischer Vorschlag!

3. Synthese und Konsequenz: Sich dem unmittelbaren Ubergang stellen — Facing
the immediate transit

Es ist wichtig, sich auf diese Metamorphose einzustellen, deren
genauere Konturen allerdings bisher schwierig zu erkennen sind. Die
Autoren schauen darum auf die Beurteilungen von Anthropologen.
Diese sprechen von einer ,Passage“ von der palidolithischen zur neo-
lithischen Gesellschaft, der dann. die agrarische Revolution folgt, eine
ausgesprochen schwierige Verinderung. Vielleicht ist die menschli-
che Spezies heute in einer dhnlichen Situation. Darum gilt es, diesen
Transit, diese Verinderungen, kompetent zu begleiten. So muss das
Augenmerk auf neue sich entwickelnde religiose Bewegungen gelenkt
werden. Die kiinftige Gesellschaft wird darum weder geozentriert im
bisherigen Offenbarungsverstindnis (etwa von Schopfung und Kosmos)
oder religids zentriert sein. Damit werden die alten kosmologischen
Vorstellungen und (eschatologischen) Visionen hinfillig. Vielmehr gilt
es, ,religionale“ Religionsverstindnisse zu fordern. Das heifdt konkret,
dass sich Religionen neu strukturieren miissen, sich in neuem ungewo-
hntem Rahmen interpretieren und dabei fragen, was von den bisherigen
Dogmen und Glaubensvorstellungen iibrig geblieben ist. Viele Menschen
sind inzwischen nicht mehr bereit, sich an die (bisherigen) Religionen
anzulehnen, um spirituell zu tberleben. Sie riskieren Neues.

,Und wenn das Flugzeug abbebt und das Unterstiitzungssystem
seiner Rdder verldsst und sich selbst auf ein neues Hilfssystem stiitzt,
ndmlich das der Fliigel, so muss sich auch der grifste Teil der Menschbeit
den Momenten der schwierigen Balance unterzieben, wenn sie sich von
einer Achsenzeit in die andere biniiber begibt. Das ist véllig anders als
bisher und bis zu einem gewissen Ausmayfs in keiner Weise vergleichbar
und kompatibel. Dieser Wechsel gebt jedoch nicht automatisch vor sich.
Angesichts einer solchen Analyse erwarten die Autoren einen geis-

tigen Tsunami aufgrund der unabsehbaren Risiken, die alle bisherigen
Be-Griindungen von Religion betreffen. Eine verantwortliche Theologie
muss darum als Begleiterin in diesem unvermeidbaren ,Transit“ auf-
treten, ,in dem wir uns bereits befinden“. Dies hat einen theoretis-
chen und einen praktischen Aspekt. Die so entstehenden ,religionalen
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Religionen®“ miissen von tiefer humaner Qualitit geprigt sein; das gilt
grundsitzlich, aber auch auf den Einzelnen bezogen. Die hier einzufor-
dernde Aufmerksamkeit kann auch der vorliegende EATWOT-Vorschlag
nur bedingt leisten. Darum laden die Autoren ein, auf diese ,einfache
Priasentation des post-religionalen Paradigmas® zu reagieren.

Die Diskussion ist angestoffen und dringend, denn die
Herausforderung einer Neubestimmung von Religion, Religionen,
Spiritualitit und Religiositit ist unausweichlich in einer Welt, deren globa-
le Verinderung in rasanten sikularen und zugleich ,religiosen® Schritten
vorangeht.

Anmerkungen

1 VOICES Nr. 2/2012 (January-March), vol. XXXV Nr. 2 (2012),
S. 261-272 in spanischer, portugiesischer, italienischer und englischer
Sprache. Der Text zum Download im Internet (abgerufen 03.11.14): bttp.//
internationaltheologicalcommission.ovg/VOICES/VOICES-2012-1Theologi
calProposalMultilingual.pdf.

2 EATWOT ist die englische Abkiirzung fiir Ecumenical Association
of Third World Theologians, die ,Okumenische Vereinigung von
Theologinnen und Theologen der Dritten Welt“. Sie wurde 1976 in
Daressalem (Tansania) gegriindet. Zu ihr gehoren Theologinnen und
Theologen aus verschiedenen Konfessionen, besonders aus Afrika, Asien
und Lateinamerika.

3 Mehr zu J.M. VIGIL, dem Sekretir der Internationalen

Theologischen Kommission von EATWOT: bttp;//textmaterial.blogspot.
de/2012/04/nicht-nur-lateinamerika-religioser.html
a



SE DEUS FOSSE
UM ATIVISTA DOS

DIREITOS HUMANOS




WITHER HUMANITY,
WITHER ASIA,
WITHER SRI LANKA

TEILHARD DE CHARDIN
INTERNATIONAL CONFERENCE

VOICES, vol. XXXVIII, n. 2015/1, New Series, January 2015

at: eatwot.net/VOICES

(Interested theological authors and journals, please, contact)



EATWOT'S THEOLOGICAL JOURNAL

First
issues
ot the
New
Series

Free downloadable at: eatwot.net/VOICES



ECUMENICAL ASSOCIATION ? THIRD WORLD THEOLOGIANS
ASOCIACION ECUMENICA DE LOGOS/AS DEL TERCER MUNDO
ASSOCIATION OECUMENIQUE THEOLOGIENS DU TIERS MONDE

VOLUME XXXIV N°2012/3% INEW SERIES JULY-DECEMBER 2012



