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EDITORIAL

studos Teoldgicos apresenta-se a seus leitores e suas leitoras em novo
nimero, compartilhando artigos em trés segdes, a saber: 1) Dossié, 2)
Teologia e Interdisciplinaridade e, 3) Resenha.

As relagdes e os conflitos entre o Estado e a igreja cristd precisam ser com-
preendidos na longa duracdo. Os conflitos podem ser percebidos ja em Jesus — “Dai a
César o que ¢ de César”, nas comunidades cristds primitivas — tempo de perseguigdes
— ¢ chega ao quarto século firmando-se em situagdo de privilegiamento inaugurado
pelo modelo de igreja oficial pelo constantinianismo. A partir desse novo stafus, ou-
tros dilemas surgiriam, como, por exemplo, quem coroa quem — imperador coroa papa
ou vice-versa —, ou pode a pessoa cristd envolver-se em politica (por exemplo, refor-
ma radical do século XVI) ou deve-se implantar uma cristandade ou teocracia. Esses
poucos exemplos ao longo da histdria evidenciam que o cristianismo, ao longo de sua
existéncia, viu-se envolvido nos dilemas entre a “cidade terrena e a cidade celestial”.
No dossié Estado e Igreja e o Pluralismo Religioso, apresentamos aos leitores e as
leitoras seis artigos que analisam, a partir de olhares e contextos diferentes, a dinami-
ca complicada dessa relacdo e seus dilemas.

Una dinamica complicada: La relacion Iglesia-Estado en América Latina, é o
tema que analisa Oscar Wingartz Plata. O autor considera que a relagdo entre Estado
e igreja ¢ um fendmeno de analise muito complexa. Diante da for¢a do fendmeno re-
ligioso, constituindo-se em fator relevante na sociedade, o autor sugere a necessidade
de estudos em perspectiva interdisciplinar para compreensdo da relagdo entre igreja
e Estado.

Roberto Di Stefano e José Zanca, Anticlericalismo iberoamericano. Analisis
y proyecciones en perspectiva comparada, analisam o desenvolvimento das relagdes
entre igreja e Estado no contexto latino-americano, atentando, sobretudo, ao surgi-
mento do anticlericalismo devido & presenga majoritaria catélica no continente. O
anticlericalismo constituiu-se em marca fundamental para a construgdo dos estados
modernos latino-americanos. Apés caracterizar diferentes anticlericalismos, os auto-
res ainda apontam para uma agenda de temas que precisam ser estudados em torno do
anticlericalismo latino-americano, com vistas aos desafios atuais sobre a relagdo entre
igreja e Estado.
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Rubén Torres Martinez propde a Validacion y puesta en perspectiva del cli-
vaje politico Estado-Iglesia en el caso mexicano. “Por clivajes entendemos lineas de
ruptura, conflictos sociales en el seno de las sociedades contemporaneas, divisiones
que se han instalado y profundizado a todo lo largo de la historia y que hoy dividen a
los individuos de esas mismas sociedades.” A partir dessa definigdo, o autor pergunta
pelo conflito entre igreja e Estado, cujos inicios remontam ao inicio do século XIX.
Iniciado como conflitos entre republicanos e monarquistas, liberais e conservadores,
sob outras roupagens, o conflito ndo desapareceria também no século XX, evidencia-
do em novas clivagens.

Elio Masferrer Kan, La dindmica de la pluralidad religiosa en México, cons-
tata que a partir da década de 1980 verifica-se uma tendéncia de diminuigao de estados
mexicanos caracterizados pela unanimidade catdlica, o que podia verificar anterior-
mente. A tese do autor ¢ que “podemos decir sin temor a equivocarnos que después
de 1980 se consolid6 la pluralidad religiosa en la sociedad mexicana”. A pluralidade
religiosa, a exemplo de toda a América Latina, segundo o autor, tem a ver com o cres-
cimento das “seitas”, sobretudo, evangélicas, pentecostais e paracristas.

Evguenia Fediakova, Evangelicals in Democratic Chile: “clash of genera-
tions”’? O artigo analisa os evangélicos no contexto majoritariamente catolico do Chi-
le. Em situag@o de minoria, os evangélicos costumeiramente sdo caracterizados como
a parte da populag@o mais pobre e menos culta do Chile. Contudo, observa-se que, em
tempos mais recentes, com a pluralizagio religiosa, esta ocorrendo uma multiplicagdo
dos atores religiosos, com o surgimento de movimentos interdenominacionais, ONGs
etc., onde a presenga evangélica passa a ser percebida, aparecendo, assim, a “inteli-
géncia evangélica” na esfera publica.

Heinrich Bedford-Strohm discute a Teologia publica e responsabilidade po-
litica. O autor define o papel da teologia publica como orientagdo em assuntos basicos
da sociedade, considerando o carater plural da sociedade, intercambiando com demais
ciéncias académicas em dialogo critico com a sociedade e igreja. Analisando a his-
téria do termo nos Estados Unidos, na Alemanha, na Africa do Sul, além de outros
contextos, 0 autor resgata a teologia publica em seu papel de apresentar a teologia
através de linguagem compreensivel no contexto publico, visando a voz profética que
lhe é peculiar.

Além desses artigos do dossié, apresentamos ainda os seguintes artigos sob a
secdo Teologia e Interdisciplinaridade. Em Centralidade profética no movimento de
Jesus, Ivoni Richter Reimer ¢ José Carlos de L. Costa analisam o estilo profético
da pregagdo ¢ o contetido profético da pregacdo de Jesus para trazer a luz a vida e
praxis de Jesus como estando “...] arraigadas na tradi¢do profética de seu povo, mar-
cada pela denuncia a opressao e a injustica e pelo antincio de vida digna por meio de
justica, paz e compaixao”.

Mariana Paolozzi Sérvulo da Cunha apresenta Notas sobre a no¢do de pes-
soa no medievo cristdo. Em seu estudo, a autora pergunta “pela acepg¢ao filosofica de
‘pessoa’ no medievo cristdo”, constatando que, na atualidade, prevalecem “principal-
mente as abordagens psicoldgicas, politicas, socioldgicas, juridicas” quanto a com-
preensdo de pessoa. De sua abordagem, a autora conclui “que a estrutura fundamental
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da experiéncia da pessoa ¢ a experiéncia de presenca a si mesmo, ao outro [Historia],
ao Transcendente [ Absoluto]”.

Iuri Andréas Reblin apresenta Hermeneutical perspectives on the theology of
daily life in comic book stories. Partindo da compreensdo de teologia do cotidiano, o
autor faz um exercicio de leitura do religioso nas historias de quadrinhos com base no
género da superaventura. O autor defende que teologia e historia em quadrinhos sdo
duas formas de artes de contar histérias. Enquanto a teologia se relaciona mais com “o
lado mais intimo de cada pessoa, na tentativa de estruturar o seu universo simbolico
e de organizar o mundo a partir da perspectiva do amor”, as historias de quadrinhos,
ainda que marcadas por interesses mercadologicos, estdo fortemente presentes no
imaginario popular contemporaneo, pelo qual se expressam a constitui¢do do mundo
humano ¢ a invencdo da propria pessoa. Assim, para o autor, “a teologia e as historias
de superaventura sdo expressoes da capacidade humana ou necessidade para conceber
o ideal e adiciona-lo ao real”.

Agemir de Carvalho Dias, em O movimento ecuménico no Brasil contem-
poraneo: 1980-2000, analisa a caminhada do ecumenismo nas duas ultimas décadas
do século XX. O autor percebe que, na década de 1980, o movimento ecuménico
ressaltou a “cristologia historica, uma eclesiologia a partir do leigo, uma hermenéu-
tica historico-social ¢ uma ética comprometida com a libertacdo”. Tratava-se de um
movimento com importante apoio institucional. Na década seguinte, com o estabele-
cimento de uma nova ordem mundial com a queda do muro de Berlim, caracteristi-
camente neoliberal, o “ecumenismo institucional”, especialmente por dificuldades de
financiamento, passa a caracterizar-se como “ecumenismo popular”.

Em Identitéitsbestimmung zwischen “Wittenberg” und “Salvador”. Das brasi-
lianischen Luthertums am Scheideweg zwischen Lehre, Ethik und vélkischen Eigenart
oder pragmatisch-utilitaristische Dynamik, Wilhelm Wachholz analisa a encruzilha-
da em que, desde sua inser¢do no Brasil, se encontra o luteranismo, seja pelo seu
elemento étnico bem como pelos seus fundamentos teoldgicos. O autor instiga o leitor
¢ a leitora com os seguintes questionamentos: seria o luteranismo brasileiro realmente
brasileiro, ou pelo menos estaria a caminho da “indianizag@o/crioulizag¢do”, ou seria/
permaneceria ele um elemento alienigena? Mais: seria possivel um luteranismo criou-
lo? Seja a resposta “sim” ou “n@o0”, que isso significaria ¢ qual o preco a pagar?

Celia Deane-Drummond, Re-imaginando a imagem de Deus: Natureza hu-
mana, evolugdo e outros animais, propde uma revisitagdo da hermenéutica que, com
base na afirmagdo da singularidade humana, buscou afirmar o ser humano como su-
perior em relagdo as demais espécies. A autora constata que a humanidade vive a era
do Antropoceno, que se caracteriza “como a permeagao do somo sapiens em virtual-
mente cada aspecto dos sistemas da terra”. A autora reconhece que o dominio do ser
humano néo pode ser negado, contudo também alerta que o Antropoceno pode “levar
a resultados desastrosos devido a capacidade limitada que a terra tem de porte”. Por
isso propde a hermenéutica do teodrama, que “ndo evita o distintivo humano, mas
coloca mais énfase numa visdao mais ampla de comunidade de criaturas”.

Finalizando, apresentamos uma Resenha de Helmut Renders sobre a obra de
Hartmut Rosa, intitulada “A temporalidade da modernidade tardia e a religido: uma



10

Editorial

resenha ampliada do livro Aceleragdo e alienagdo” (Beschleunigung und Endfrem-
dung, 2013).

A nossos leitores e nossas leitoras, desejamos que possam encontrar importan-
tes impulsos nesses estudos para suas proprias pesquisas e reflexdes.

Wilhelm Wachholz
Editor-Chefe
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UNA DINAMICA COMPLICADA:
LA RELACION IGLESIA-ESTADO EN AMERICA LATINA!

A complicated dynamic:
The Church-State relation in Latin America

Oscar Wingartz Plata’

Durante la Conferencia® y en nuestra sesion de evaluacién compartiamos todos los parti-
cipantes en la mesa, la necesidad de potenciar los estudios comparativos entre los paises
latinoamericanos para poder precisar mas las peculiaridades de nuestras trayectorias,
las convergencias y diferencias en nuestras experiencias y delinear con mas claridad los
retos a los que tenemos que responder. Los trabajos de nuestros amigos europeos nos
confirmaron una nueva perspectiva para la interrelacion. “El mundo pobre se hace pre-
sente al rico” y le ayuda a modificar su concepcion y a renovar una experiencia eclesial
que se inserta en lo socio-politico y socio-cultural y que potencia, en esta forma, el gran
reto planteado por el Concilio Vaticano II: la comunion iglesia-mundo.*

Ma. Alicia Puente Lutteroth

Resumen: Historicamente la relacion que ha guardado la Iglesia con el Estado en América
Latina ha sido en algunos casos de complicidad, en otros de simulacion, en los mas agudos
de abierta confrontacion esto ha llevado a tener una visidn amorfa, ambigua, gelatinosa,
oscura por la insuficiente claridad en las respectivas areas de competencia social. Esto en
términos concretos es uno de los fenémenos historicos-sociales mas complejos de analizar.

O artigo foi recebido em 14 de abril de 2014 e aprovado em 03 de maio de 2014 com base nas avaliagdes
dos pareceristas ad hoc.

Doctor en Estudios Latinoamericanos por la Universidad Nacional Autonoma de México (UNAM, Ciudad
de México, Distrito Federal, México). Profesor-investigador en la Faculdad de Filosofia de la Universidad
Auténoma de Querétaro (UAQ, Santiago de Querétaro, Querétaro, México). Contacto: oscarwgz_2000@
yahoo.com

Esta conferencia se refiere al encuentro que tuvieron la autora y una veintena de autores en torno a la
seccion tematica numero 11 titulada: “De la Accion Catolica a las Comunidades de Base y a los nuevos
movimientos eclesiales”, en el marco de la II Conferencia General de HISTORIA DE LA IGLESIA EN
AMERICA LATINA Y EL CARIBE (1945-1995) convocada por el CEHILA en Sao Paulo, Brasil, julio
de 1995.

PUENTE LUTTHEROTH, Ma. Alicia. Innovaciones y Tensiones en los Procesos Socio-eclesiales. De
la Accion Catoélica a las Comunidades Eclesiales de Base. México: Universidad Auténoma del Estado de
Morelos, 2002. p. 25-26.



Una dindmica complicada

Asi, pues, la propuesta que se plantea es desarrollar un analisis de estas relaciones, donde se
muestre esa abigarramiento y su complejidad. Un dato adicional estaria dado en el sentido
de que paraddjicamente el fendmeno religioso en América Latina estd tomando mayor
fuerza y relevancia lo que hace de su estudio y reflexion un asunto apasionante, ademas, de
ser exigente por los elementos que estan en su interior. Es decir, el analisis del fendmeno
religioso requiere para su cabal estudio de una vision interdisciplinaria.

Palabras clave: Iglesia. Estado. Relaciones. América Latina.

Abstract: Historically, the relation which the Church has maintained with the State
in Latin America has, in some cases, been of complicity, in others of pretense, and in
the most serious cases, of open confrontation. This has led to having an amorphous,
ambiguous, gelatinous, obscure view due to insufficient clarity in the respective areas
of social competency. This, in concrete terms, is one of the most complex historical-
-social phenomena to analyze. Thus, the proposal presented is to develop an analysis
of these relations where this variety and its complexity are shown. An additional point
of information is that paradoxically the religious phenomenon in Latin America is
getting stronger and more relevant which makes its study and reflection a passionate
subject, as well as demanding because of the elements within it. This is to say then,
that the analysis of the religious phenomenon demands, for its thorough study, an
interdisciplinary perspective.

Keywords: Church. State. Relations. Latin America.

Resumo: Historicamente, a relagéo que a igreja tem mantido com o Estado na América
Latina tem sido, em alguns casos, de cumplicidade, em outros de simulagido ¢ nos mais
graves, de aberta confrontag@o. Isso levou a ter uma visdo amorfa, ambigua, gelatinosa,
obscura por causa da insuficiente clareza nas respectivas areas de competéncia social.
Em termos concretos, esse ¢ um dos fendmenos historico-sociais mais complexos de
analisar. Assim, a proposta apresentada ¢ de desenvolver uma analise dessas relagdes,
onde sejam mostradas essa variedade e complexidade. Um dado adicional a ser colocado
¢ que, paradoxalmente, o fendmeno religioso na América Latina estad ganhando mais
forga e relevancia, o que torna o seu estudo e reflexdo um assunto apaixonante, além de
exigente pelos elementos que estdo nele. Portanto, para ter um estudo aprofundado do
fendmeno religioso, a sua analise requer uma visdo interdisciplinar.

Palavras-chave: Igreja. Estado. Relagdes. América Latina.
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Una mencion pertinente

He iniciado este trabajo con un epigrafe de la querida y bien recordada Dra.
Alicia Puente, entre otras razones porque tenia un deseo enorme de venir y participar
en este Simposio que impulsé y organizé con mucho esmero y dedicacion. Yo perso-
nalmente tuve una estrecha relacion con ella desde hace mas de diez afios cuando nos
conocimos y comenzamos a trabajar sobre estos asuntos de Iglesia. Sin pretenderlo
siempre estuvimos en una enorme sintonia, entre otras cuestiones, porque comparti-
mos una visidon muy cercana sobre algunos puntos que nos inquictaban hondamente,
solo por mencionar dos: La relacion de la Iglesia con el llamado mundo contempo-
raneo y la dimension del testimonio cristiano desde una perspectiva socio-politica a
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partir de un proceso que marco profundamente a la Iglesia latinoamericana a finales
del siglo XX, la Revolucion Popular Sandinista. Estas fueron algunas de inquietudes y
preocupaciones que tedrica y eclesialmente teniamos y que paulatinamente habiamos
llegado a un cierto nimero de conclusiones provisionales, que espero en un futuro
no lejano pueda proponer y plantear en un texto para su discusion. Asi, pues, mi mas
sincero y honesto reconocimiento a mi querida maestra la Dra. Alicia Puente por todo
lo que me dio en todos estos afios.

Introduccion

La relacion Iglesia-Estado en América Latina ha estado marcada por una dia-
léctica que procede del momento mismo en que Europa llega a estas tierras, via la
conquista y colonizacion del continente. Esta relacion también muestra una serie de
situaciones, eventos y fenémenos donde se puede afirmar con toda pertinencia que
le han dado una configuracion, una textura particular a nuestra historia. No es una
estridencia ni una exageracion decir que estos procesos ha tenido una forma y un des-
linde sui generis, esto ha llevado a los estudiosos del fenomeno religioso a desarrollar
trabajos mas profundos, asi como una reflexion critica sobre los contenidos que ha
tenido y tiene en la actualidad. Por ello la relevancia que comienzan a tener entre no-
sotros, es decir, no se puede ocultar mas el peso y la dimension que tiene el fenomeno
religioso en nuestra América. En este punto retomariamos lo que afirma Andrés Pérez
Baltodano al decir que:

Es indefendible, y también inexplicable que las ciencias sociales latinoamericanas ana-
licen las realidades politicas y sociales de nuestras sociedades haciendo caso omiso de
la cultura religiosa que domina a la mayoria de nuestras poblaciones y que condiciona
su cultura. En el “pais legal” vivimos en Estados democraticos y modernos. En el “pais
real” somos subditos de un Dios pre-moderno, que obstaculiza la conciencia de ciuda-
dania’.

En este orden se debe decir que pretender analizar estas relaciones a lo largo y
ancho del continente en términos estrictos es una tarea faradnica, entre otros aspectos,
porque cada unidad nacional ha tenido y tiene sus propias dinamicas que las han confi-
gurado y determinado. Por otro lado, analizar estas relaciones nos llevan por su propia
dindmica a un estudio de mayor rango y envergadura, esto es, analizar el fenomeno
religioso en sus diversas vertientes y dimensiones como son: su insercion social, sus
expresiones socio-culturales, su dimension simbolica, asi como sus practicas concre-
tas, todo esto bajo contexto. Si deseamos tener una vision lo mas clara posible. Con
fundamento en este planteamiento, este trabajo expondra algunos elementos que han
configurado este fenomeno en nuestro continente, destacando lo que considero son
sus lineas centrales.

5 PEREZ BALTODANO, Andrés. La ignorada contradiccion entre el Estado y el Dios providencial. Envio,
Managua: UCA, n. 304, julio 2007.
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Otro elemento a considerar es la indole misma de estas relaciones, en si mis-
mas son complejas, polémicas, dinamicas, en determinados momentos en extremo
algidas. Esta afirmacion tiene su sustento en una consideracion muy concreta ;desde
donde queremos analizarlas? Las podemos ubicar en diversa dimension y nivel de
profundidad entre otras: Desde su plano teologico, eclesiologico, sociologico, politi-
co, juridico, historico o tedrico. Esto por mencionar algunas de sus dimensiones. En
estos niveles de consideracion hay un elemento que se muestra como una constante:
su caracter polémico. Lo que para una disciplina es valioso para otra es totalmente
irrelevante, més, si asumimos que la relacion Iglesia-Estado ha estado marcada por
un tratamiento “desigual”, esto quiere decir, que los niveles de tratamiento han estado
claramente diferenciados, entre otros, si el que se acerca ellos es creyente o no creyen-
te. Esta es una variable entre otras.

Cabrian dos elementos pertinentes y necesarios sobre el punto a tratar: el pri-
mero se refiere al contexto mismo del analisis a desarrollar, es decir, no es lo mismo
estudiar estas relaciones en Argentina, Nicaragua o México. Este punto es central si
deseamos tener una correcta inteleccion del asunto; el segundo se refiere a, /cudles
son los actores a analizar? No es lo mismo estudiar este fenomeno desde las cupulas
de poder, es decir, desde las jerarquias eclesiasticas y estatales, con ello estariamos ha-
blando de “relaciones institucionales”, y desde su dimension tedrica, como un estricto
ejercicio reflexivo donde se exponen los fundamentos, las referencias, las teorias que
se han propuesto desde diverso campo disciplinario para explicar o intentar explicar
determinados procesos socio-religiosos, uno de ellos es el que estamos refiriendo. En
este punto se puede retomar el planteamiento que hace Luis Gerardo Diaz Nuifiez:

[...] desde una perspectiva socioldgica, la intencion es enmarcar cuando, como y por
qué se da la relacion Iglesia-Estado, y las dos formas basicas que tiene la Iglesia de
relacionarse con el Estado; una de ellas pugna por la alianza y la estabilidad y la otra
por entablar una actitud contestataria de denuncia y oposicion ante el Estado; lo cual
encierra, en si mismo, un conflicto, no sdlo extraeclesial, sino también intraeclesial®.

Un elemento mas en esta introduccion estaria dado por la llamada ambigiiedad
o “volatilidad” que pueden tener estos analisis sino se precisan sus aspectos esen-
ciales. Hago esta consideracion por un hecho que me acontecid. El asunto fue el si-
guiente: Hace algln tiempo estaba preparando un trabajo sobre esta cuestion pero en
Nicaragua, se lo mostré a uno de los colegas y me dijo: “El asunto es claro, estas ha-
blando de las relaciones diplomaticas entre el Vaticano y el gobierno revolucionario.
(No es asi?” Yo le respondi que no pretendia hablar en ese nivel sino de las relaciones
politico-religiosas bajo contexto, ante lo cual el colega se queddé desconcertado por-
que no entendia el sesgo que le deseaba imprimir al analisis.

¢ DIAZ NUNEZ, Luis Gerardo. La Teologia de la Liberacion Latinoamericana a treinta aiios de su surgi-

miento. Balances y perspectivas. México: UAEM, 2005. p. 45-46.
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Una dinamica complicada

Iniciamos esta parte de exposicion con un planteamiento central ;Desde donde
ubicar la discusion? Hacemos esta pregunta en razon de las consideraciones hechas
previamente. Para responder vamos a retomar algunas ideas que nos propone Enrique
Dussel en un texto suyo que se ha convertido en un clasico sobre la cuestion. La pri-
mera es definir el sentido que tiene el Estado dira: “[...] es la institucionalizacion del
poder politico que da coherencia a los diversos niveles constitutivos de una formacion
social historica. Es el principio del orden y la organizacion de dicho sistema concre-
to. [...] Es decir, el estado tiene una funcion global sobre el subsistema econdémico,
politico, ideologico. Da cohesion al todo, a las clases, a los momentos de los modos
de produccion y a la hegemonia del modo dominante™”. Mas adelante hace una pre-
cision al decir que el Estado es: “[...] solo la institucionalizacion o estructuracion del
poder politico de una clase social, por la funcion que ejerce en el modo de produccion
dominante de la formacion social dada tiene la capacidad de realizar sus intereses
especificos™. Propone esta definicion para precisar de manera mas clara la forma de
abordar esta relacion y los elementos que la constituyen es un asunto de primer orden.
El Estado y su configuracion van a definir en buena medida las relaciones con la Igle-
sia, esto también quiere decir, la forma en que la Iglesia se va “articular” con los orga-
nos de decision y sus formas fundamentales de articulacion. Se hace esta afirmacion,
porque la Iglesia se implanta en un contexto nacional e histéricamente determinado,
la forma, la expresion que adquiere el poder estatal, puede ser capitalista, socialista,
periférico, imperial.

Esta precision tiene su peso especifico, porque historicamente la Iglesia y el
Estado parten de una base material para establecer sus vinculos que se desdoblaran al
interior de una formacion social determinada. Para decirlo de manera concreta, estas
relaciones no se dan el vacio, ni son ahistoricas, se dan sobre un suelo que les da una
configuracion explicita. Este dato es central en la comprension que tengamos de esta
relacion. El caracter que tenga el Estado definira las formas fundamentales en que la
Iglesia se articulara con las diversas instancias estatales. A manera de ejemplo nos
propone cual fue la relacion que mantuvo la Iglesia desde el siglo IV con la conver-
sion del emperador Constantino al cristianismo, donde paulatinamente se ira compro-
metiendo con el Estado se prolongara hasta la Edad Media:

[...] nuevamente la Iglesia llega hasta casi identificarse con los 6rganos de poder y a
sacralizar casi el modo de produccion feudal. [...] La Iglesia viene asi a cumplir, fre-
cuentemente, la funcion de justificacion ideoldgica en su region religioso-teologica (era
la instancia determinante en la formacion social medieval) del modo de produccion
dominante. El Estado, 6rgano del poder de la clase-estado de la nobleza, vivié bajo la

7 DUSSEL, Enrique. Relaciones Iglesia-Estado en las formaciones sociales periféricas latinoamericanas.
1976. Disponible en: <www.ifil.org/biblioteca/Dussel/textos/pdf>. p. 157.
8 DUSSEL, 1976, p. 158.
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tutela de la Iglesia, sin conflicto esencial, hasta que el orden feudal entr6 en crisis en
el siglo XVP.

Esta es una consideracion pertinente que hace Dussel en el sentido de hacer
ver el peso y la fuerza que la institucion eclesistica tuvo durante este largo periodo
de la historia europea, va a tener sus ramificaciones y desdoblamientos en nuestro
continente con el arribo de los europeos en el mal llamado “descubrimiento de Amé-
rica”. Es decir, la Iglesia ha mantenido una relacion constante con el poder estatal. En
este punto se pueden desarrollar una serie de planteamientos sobre la cuestion, s6lo
mencionaremos una de las razones de dicha permanencia a decir de Luis Gerardo
Nuiiez: “[...] a relacion Iglesia-Estado ha funcionado con base en un sistema de pesos
y contrapesos que permite la union y la lucha de estas dos instancias de la vida social
en medio de un proceso dialéctico”'®. Esta union y lucha ha sido parte sustancial de
esta relacion que tiene como telén de fondo, la permanencia y sobrevivencia de la
Iglesia en contextos especificos, asi como evitar ser recluida, o simplemente perder
toda significacion a nivel socio-ideologico. Asunto que amerita un estudio especifico
y pormenorizado.

El mismo Dussel mas adelante propone una serie de matices que precisan estas
ideas al exponer la forma en que la institucionalidad eclesiastica se inserta, se amolda
y se reproduce en los diversos momentos de la vida colonial y post-colonial hasta
llegar al periodo que €l llama del “Estado Liberal Nacional Periférico” que lo ubica de
1850 a 1930. Dira que en esta etapa:

La Iglesia establece un sinuoso estado de relaciones. Aceptada por los conservadores,
por ser ella misma hasta bien entrado el siglo XIX propietaria terrateniente, desarrolla
una abierta lucha contra el liberalismo. [...] Lo cierto es que perdi6 influjo ante el Es-
tado liberal y fue violentamente perseguida. [...] Las relaciones Iglesia-Estado fueron
malas, porque la Iglesia permaneci6 solidaria a una formacion social encomendera o es-
clavista, o fueron buenas porque era solidaria de los imperios anglosajones emergentes,
son relaciones equivocas. [...] el Estado liberal neocolonial la condujo a un callejon sin
salida, en la que todavia nos encontramos. La Iglesia no aportd una solucion satisfacto-
ria ni en uno ni en otro caso'!.

En este somero recuento que se viene haciendo sobre esta relacion en nuestra
América, uno de sus momentos por demas agudos y criticos Dussel lo titula: “La Igle-
sia, el Imperialismo Norteamericano y el Estado Fascista Dependiente” en las décadas
del 60 y 70 del siglo pasado. Al respecto afirmara que la Iglesia mantuvo ante este tipo
de Estado una actitud ambivalente, zigzagueante, y si reaccion6 lo hizo tardiamente
y tibiamente con excepcion de algunos obispos del Brasil, Chile, Uruguay, Paraguay
y Bolivia. Esto muestra que la Iglesia ante realidades con una alta densidad social,

% DUSSEL, 1976, p. 158-159.
1 DIAZ NUNEZ, 2005, p. 47.
' DUSSEL, 1976, p. 162.
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politica e ideoldgica no tiene una definicion clara, o mas bien se va a decantar en favor
de la “institucionalidad” estatal.

En las consideraciones que se viene haciendo cabe de manera superlativa la
mencion a los ultimos 30 afios de esta relacion, en particular dos casos son relevantes
y de primera linea: la participacion de la jerarquia catolica nicaragiiense y la Iglesia
Popular durante el periodo revolucionario en el sentido que fue un “parte aguas”, no
solo de la Iglesia, sino de la misma historia latinoamericana por el camulo de hechos,
fenémenos y realidades inéditas que se vivieron, sin animo estridente, se puede de-
cir que se dieron con esos contenidos a nivel mundial. El caso nicaragiiense ha sido
analizado, pero no con la suficiente profundidad desde mi personal consideracion,
sobre todo, si tomamos en cuenta que se inscribe en un contexto por demas complejo
y abigarrado. Fue uno de los periodos mas ricos, intensos y preclaros de la historia de
América Latina. En este sentido se puede plantear lo siguiente:

Para el caso nicaragiiense se dio una situacion particular: la contraposicion o la franca
contradiccion entre lo que se ha dado en llamar “el universo ideologico-doctrinal ofi-
cial”, es decir, las posiciones de la jerarquia y las expresiones de fe y de organizacion
eclesial en sus diversos niveles y sectores, éste es un punto que debe ser debatido con
profundidad. Se debe analizar el fendomeno religioso desde diversos angulos y desde los
actores implicados. [...] La tentacién mas grande en este nivel es pretender “resolver
el estado de la cuestion” afirmando que hubo como telon de fondo la radicalidad revo-
lucionaria. Atin concediendo que fuera de esa manera no es suficiente la explicacion'.

El otro caso es México, con las tltimas reformas en materia juridica sobre el
status legal de las agrupaciones religiosas al otorgarles un margen de actuacion mayor,
esto seria materia de un analisis puntual. En este orden hay una serie de planteamien-
tos que le dan un peso especifico al caso propuesto en los siguientes términos:

Lo anterior, aunado a la tradicion liberal republicana surgida de las batallas de la Re-
forma y a la tradicion positivista, que tuvo también un fuerte peso hacia fines del siglo
XIX, marco definitivamente la Constitucion de 1917. Como se habria de apreciar, una
Constitucion a la que la Iglesia catolica se opuso de manera inmediata, lo cual sefiald
el derrotero de la historia de las relaciones entre el Estado y la Iglesia en las siguien-
tes décadas. [...] Para llegar al punto de las reformas constitucionales de 1992, puede
decirse que éstas conocieron dos o tres etapas, en su periodo inmediatamente anterior.
La primera empieza cuando el presidente Carlos Salinas de Gortari invita a su toma de
posesion a los principales jerarcas de la Iglesia catolica y en su discurso sefiala que un
Estado moderno es un Estado que mantiene transparencia y actualiza su relacion con los
partidos politicos, con los grupos empresariales y con la Iglesia'®.

2 WINGARTZ PLATA, Oscar. De las Catacumbas a los Rios de Leche y Miel (Iglesia y Revolucion en
Nicaragua). México: Universidad Auténoma de Querétaro, 2008. (Serie Humanidades). p. 33.

13 BLANCARTE, Roberto J. El contexto socio-historico en el proceso de las reformas constitucionales en
materia religiosa. In: GALEANA, Patricia (Comp.). Relaciones-Estado. Encuentros y Desencuentros.
Mexico: Secretaria de Gobernacion, 2001. p. 255.
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Estos son dos casos paradigmaticos de la relacion Iglesia-Estado en América
Latina. Como se podra apreciar, los alcances, las dimensiones, las complejidades que
ambos ejemplos muestran hacen de estos estudios una labor extremadamente ardua
por los elementos que se inscriben en ellos. En este orden, podemos ahondar en ambas
experiencias, en términos estrictos nos llevaria a desarrollar un tratado en si mismo.
A partir de lo referido se puede decir que, ambos casos tiene su propia densidad en el
sentido que reclama un tratamiento especifico y puntual.

Por mencionar algunas de las lineas de trabajo que se pueden abordar para el
caso nicaragiiense, el contexto fue definitorio en esta problematica, entre otras cosas,
por la actuacion desplegada por el Vaticano fue clave en el desenlace de los aconteci-
mientos. No hay que perder de vista que la figura emblematica de este periodo al inte-
rior de la institucionalidad eclesiastica fue el papa Juan Pablo I1."* Un hombre hecho,
forjado en una vision cerrada, dogmatica, prejuiciada sobre el socialismo vivido en
su natal Polonia, esto lo desdobld a nivel global.'> Tampoco hay que perder de vista
que la Revolucioén nicaragiiense se despliega al final de la llamada “Guerra Fria”. La
comprension que tenia el papa del “socialismo” fue una “interpretacion” en extremo
ridicula del mismo. Esto es, el llamado “socialismo real” fue la negacion de lo plante-
ado por Marx. Fue un socialismo burocratico, panfletario y dogmatico que cerr6 toda
posibilidad a su dimension critica, es decir, la “nomenclatura” hizo y deshizo del so-
cialismo a su pleno antojo. Eso fue una burda falsificacion de lo propuesto por Marx.
Esta es una de las dimensiones de la discusion para el caso que se esta proponiendo.

Otro de los aspectos centrales de esta relacion ha estado marcado por ese juego
de pesos y contrapesos donde las relaciones de poder, los intereses “mundanos” han
desembocado en una lucha de poder, la conclusion de esta lucha, en la mayoria de
los casos, la Iglesia se ve sujeta, constrefiida al poder estatal, todo a cambio de pri-
vilegios y prebendas, como permitirle desarrollarse sin contratiempos ni obstaculos.
Otra expresion de esos privilegios es ser considera como “Religion de Estado”, punto
extremo de esta relacion, asi como ser vista como guardiana del orden ético y moral
y “pilar” del status quo. Esto por su propia dinamica desvirtia, pervierte y degrada la
funcion de la Iglesia al perder identidad.

Una de las vertientes de esta relacion es pretender ser considerada como ele-
mento de estabilidad y orden junto con la clase gobernante. Aqui se muestra una de
sus grandes contradicciones, al estar inmersa en la lucha de poder, por otro lado,
no puede sustraerse de esa lucha, hace que la institucion se vea arrastrada en esta
légica por el peso historico que ha acumulado y por la beligerancia que ha mostrado
en determinados contextos. Un hecho que la hace mayormente paradigmatica, es el
encontrarse en una sociedad donde la dependencia del orden tradicional, la estratifi-
cacion jerarquica, el caracter sagrado de las instituciones, la rigidez de las costumbres

4 MEYER, Jean. Historia de los cristianos en América Latina. Siglos XIX y XX. México: Editorial Vuelta,
1989. p. 336.

15 PROVOCACION A DISPOSICIONES: Iglesia-Estado. Barricada, Organo Oficial del Frente Sandinista
de Liberacion Nacional, Managua, 4-111-1983. p. 3.
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se hayan modificado. En este punto se puede retomar una idea que nos plantea Diaz
Nuiiez en los siguientes términos:

Lo anterior denota la presencia constante de la Iglesia en la vida social y la variedad de
posiciones en su interior, donde los procesos no pueden ser dirigidos desde una misma
concepcion y de acuerdo con un plan unico; la estructura es muy compleja por lo que
el integrismo siempre ha fracasado. Esto ha propiciado en América Latina el enfren-
tamiento de esquemas, modelos de pensamiento al interior de la Iglesia en su relacion
con el Estado y la sociedad, como el de la llamada religion politica neoconservadora o
el de la Teologia neoconservadora, que promueven una Iglesia aliada al mundo burgués
y la de los cristianos comprometidos con los sectores pobres de la poblacion; es decir,
la Iglesia Popular o de los Pobres, en estrecha relacion con la Teologia de la Liberacion.
[...] Estas transformaciones, estas criticas, incluso la actitud contestataria de los mismos
cristianos ha hecho que la Iglesia deje de ser un aparente remanso de paz para pasar
al centro del conflicto social en la region por su actitud a veces conservadora o bien
revolucionaria'®,

Esta cita muestra el dilema que esta viviendo la Iglesia en su doble dimension:
institucional y profética. Entre otros aspectos, porque ha tenido que valerse de los
poderes estatales para desarrollarse. Dentro de esta 16gica ha terminado por aceptar
una relacion estrecha, esbozada o abiertamente militante en funcion de la coyuntura,
con independencia de la aceptacion o rechazo que le pueda generar esa situacion. Esta
contradiccion se acentia alin mas en razon de que la Iglesia ha usado y usa al Estado
y sus clases fundamentales hasta el punto de llegar a constituirse en una parte del
“orden”. Esto ha favorecido la plena articulacion entre ella y el poder estatal, le ha
permitido tener una posicion de privilegio e influencia en la region, asi como asumir
intereses ambiguos, nebulosos o francamente escandalosos.

A partir de estas consideraciones se pueden hacer una serie de puntualizacio-
nes en extremo pertinentes, una de ellas se puede referir de la siguiente forma: Un
aspecto que debe consignarse en estas reflexiones es que la Iglesia cuando ha que-
rido “adherirse” a estos procesos, lo inico que ha conseguido ha sido su pérdida de
identidad y caracter especifico, el resultado ha sido los titubeos, las indefiniciones, o
simple y sencillamente, una expresion grotesca o desproporcionada de su papel como
institucion histérico-social.

En este punto, la discusion es o deberia ser ;como entender esta relacion de
cara a una situacion social en permanente conflictividad y transformacion? A manera
de ejemplo se puede proponer lo siguiente: De la década de los ochentas al presente
se ha comenzado a apreciar “un giro” en la opcion que los creyentes van teniendo de
su ser al interior de la Iglesia, se ha gestado en medio de grandes conflictos y limita-
ciones de diversa indole y magnitud. La cuestion mas aguda es, seguir siendo fiel a la

16 DIAZ NUNEZ, 2005, p. 49.
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institucionalidad o radicalizar el propio compromiso, a riesgo de ser marginados de la
propia comunidad eclesial."”

Conclusion

Como se puede apreciar, la posicion de la institucionalidad eclesiastica es com-
plicada y muy expuesta por las coordenadas que tiene que manejar y donde se tiene
que manejar. Otra cuestion que abona la discusion se da a partir de las situaciones y
realidades donde se ha movido, es decir, a veces se ve muy proxima y solidaria con un
modo de produccion que paraddjicamente es contraria al ser y mision del cristianis-
mo, asi como su absoluto y franco rechazo al socialismo. Aqui estaria dada una de las
problematicas que tiene que enfrentar de cara a un momento y un contexto cada vez
mas complejo y plural, nuestras sociedades son diversas, y con ellas sus expresiones.
El problema de fondo es la manera en que se reinsertara en la dinamica de nuestras
sociedades en constante transformacion. Concluimos con una cita de Dussel que sin-
tetiza de manera muy clara lo expuesto:

[...] las Iglesias deben considerar que su gesto profético es muy diverso, segun sea el
horizonte del estado-nacional, de su modo de produccion, de su realidad ideoldgica, de
su historia. [...] La cuestion en la relacion iglesia-estado es, entonces: jcon qué estados
se establecen relaciones y qué sentido tienen en la realidad, las acciones de la iglesia?,
mas alla de las interpretaciones ideologicas!®.
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ANTICLERICALISMO IBEROAMERICANO.
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The anticlericalism in Iberoamerica.
Analysis and projections in Comparative Perspective
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Resumen: Fenémeno de vastos alcances en el mundo catélico de los siglos XIX y XX, el
anticlericalismo se destaca tanto por la pluralidad de posturas que albergé en su seno como
por la variedad de manifestaciones politicas y culturales a que dio lugar. Su capacidad para
apuntalar procesos de cambio inherentes a la formacion de las sociedades explica el interés
creciente que ha despertado en los investigadores, como queda de manifiesto al considerar
la multiplicaciéon de los estudios de que ha sido objeto en los tltimos decenios. El articulo
parte del relevamiento del estado de los estudios sobre el anticlericalismo en el mundo
iberoamericano para proponer una agenda de investigaciones de cara al futuro.

Palabras clave: Anticlericalismo. Secularizacion. Catolicismo. Iberoamérica.

Abstract: Phenomenon of vast scopes in the catholic world of the XIXth and XXth
century, the anticlericalism is outlined for the plurality of positions that it contains as for
the variety of political and cultural manifestations to which it gave place. His aptitude
to support processes of change inherent in the formation of the societies explains the
increasing interest that has woken up in the investigators, considering the multiplication
of the studies of it has been an object in the last decades. The article departs from the
report of the condition of the studies on the anticlericalism in Iberoamerica to propose
an agenda of investigations with a view to the future.

Keywords: Anticlericalism. Secularization. Catholicism. Iberoamerica.
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Resumo: Um fendmeno de vasto alcance no mundo catélico dos séculos XIX e XX,
o anticlericalismo se destaca tanto pela pluralidade de posturas que abrigou como pela
variedade das manifestagdes politicas e culturais a que deu lugar. Sua capacidade de
apoiar processos de mudangas inerentes na formagao das sociedades explica o interesse
crescente que este tem despertado nos investigadores, como evidenciado ao considerar
a multiplicagdo de estudos tendo isso como objeto nas ultimas décadas. O artigo parte
de um levantamento da situag¢ao dos estudos sobre o anticlericalismo no mundo ibero-
-americano para entdo propor uma agenda de investigagdes com vistas ao futuro.
Palavras-chave: Anticlericalismo. Secularizagdo. Catolicismo. Ibero-América.

|

™ =

ste articulo se propone ofrecer una sintesis de las funciones que el anti-

clericalismo desplegd en Iberoamérica y una agenda posible para futu-

ras investigaciones.? El anticlericalismo comenz6 a manifestarse abier-
tamente en Iberoamérica desde fines del siglo XVIII, en algunos casos con mayor in-
tensidad, a veces impulsado desde el vértice del poder civil, a veces como producto de
la furia de sectores subalternos. Al igual que la religion, se convirtié en un vehiculo,
en muchos casos indispensable, en la construccion de identidades sociales y politicas.
El anticlericalismo fue en los siglos XIX y XX mucho mas que una ideologia “anti”
y se manifestd a través de muy distintas expresiones (ideoldgicas, rituales, artisticas).
Consistié en un fenomeno cuya definicion dependid, en buena medida, de los motivos
e intereses de quienes se enfrentaron al “clericalismo™.

Dado el estrecho vinculo existente entre religion y anticlericalismo, las difi-
cultades para definir a la primera afectan al segundo. En el espacio iberoamericano
son recurrentes las furias anticlericales que tienen como objeto a la Iglesia Catdlica
romana. Este fendmeno no es casual, dado que mas que en otras iglesias, en la catélica
la jerarquia ha intentado ocupar un papel excluyente en la transmision de la gracia y
en la administracion de los bienes de salvacion. En los procesos de consolidacion de
los Estados modernos, el anticlericalismo funcioné como un mecanismo para desligar
esferas, como un instrumento secularizador, alerta frente a cualquier intento de correr
la frontera invisible entre lo secular y lo religioso.

El anticlericalismo abarca muy diversos aspectos y tiene vastos alcances. Su
huella puede distinguirse desde lo que podriamos denominar “grado cero” — poner
de relieve la anomalia de la figura del sacerdote en la sociedad — hasta la critica de
la religion sefialada como valla que frena el progreso, la fuerza de la oscuridad que

4 Para una profundizacion de las perspectivas y temas de este articulo, véase DI STEFANO, Roberto;
ZANCA, Jos¢ (Comp.). Pasiones anticlericales. Un recorrido iberoamericano. Buenos Aires: Universidad
Nacional de Quilmes, 2013.

5 Véase ASTON, Nigel; CRAGOE, Matthew. Anticlericalism in Britain, C. 1500-1914. Phoenix Mill,
U.K: Sutton Pub, 2000; MELLOR, Alec. Histoire de [’anticléricalisme frangais. Paris: H. Veyrier, 1978;
SANCHEZ, José M. Anticlericalism; a brief history. Notre Dame [Ind.]: University of Notre Dame Press,
1972; GROSS, Michael B. The War against Catholicism: Liberalism and the Anti-Catholic Imagination in
Nineteenth-Century Germany. University of Michigan Press, 2004; REMOND, René. L anticléricalisme
en France, de 1815 a nos Jours. Paris: Fayard, 1976.
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atrapa a la cultura en sus tinieblas. En Iberoamérica la religion tuvo para importantes
segmentos sociales un componente esencialmente contradictorio con el proyecto de
la modernidad: sancionaba la dependencia del hombre respecto de formas de trascen-
dencia que atentaban contra su autonomia.

Es posible, a pesar de optar por una definicién amplia y abierta de anticlerica-
lismo, fijar algunas de sus fronteras. Una de ellas lo distingue claramente de ciertas
formas de ateismo y agnosticismo: no hay, en el anticlericalismo militante, indiferen-
cia frente a lo divino, si no, por el contrario, una pasion casi religiosa. No se explicari-
an de otro modo sus formas de expresion mas virulentas, los rituales que lo acompafia-
ron, su capacidad para atravesar clases y estamentos, el interés por la construccion de
ideologias que, mas que ignorar, aspiraban a someter a la “simiente clerical”.

Aunque el anticlericalismo fue un fenomeno omnipresente en los paises cato-
licos, en el mundo iberoamericano se verifican importantes diferencias en las formas
que adopto en cada uno de ellos. Esas diferencias se vincularon por ejemplo con la
insercion diferencial de las iglesias coloniales, con las caracteristicas de las elites
criollas y con sus aspiraciones politicas, con el tipo de romanizacion que vivieron
las Iglesias locales en el siglo XIX y con las formas que adoptaron las sociedades de
masas en el siglo XX.

Anticlericalismos

La comprension del anticlericalismo corre por canales paralelos a la compren-
sion del fendmeno religioso. Es por eso que como éste tltimo, podemos registrar dos
grandes polos en torno a los cuales giran las definiciones del primero: por un lado
existen aquellas que hacen hincapié en los contenidos (el programa que proponen
los sujetos identificados con el anticlericalismo); por el otro estan aquellas que se
agrupan en funcion de sus efectos (es decir, aquello que el anticlericalismo “hace” en
manos de distintos actores). Y al igual que lo religioso, la observacion parece ganar
claridad y profundidad combinando ambas perspectivas. En este trabajo de sintesis
subrayaremos el segundo punto de observacion, es decir que adoptaremos una mirada
funcional, simplemente por motivos analiticos y de espacio, para recalcar los roles
que el anticlericalismo ha cumplido en Iberoamérica.

En términos funcionales el anticlericalismo puede pensarse a través de su acci-
o6n politica y de su intervencion cultural. En el primer caso, su presencia es clave en la
definicion de las relaciones entre el Estado y la Iglesia. Los conflictos surgieron desde
el momento de la disolucién de los imperios coloniales a principios del siglo XIX en
el caso latinoamericano y a partir de las disputas entre liberales y conservadores en
el caso de la peninsula ibérica. Sin duda, éste es el aspecto mas evidente para quienes
se aproximan a esta tematica. En especial desde la historia politica, se ha enfocado
el estudio del anticlericalismo como parte de la redefinicion de relaciones que los
estados modernos debieron establecer con la Iglesia en el marco de las transforma-
ciones sociales posteriores a la Revolucion Francesa y la Restauracion. Es el caso del
liberalismo espafiol decimononico, la disputa entre reformistas y conservadores en el
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caso mexicano y colombiano, y el de las reyertas en torno a la definicion del Estado
en el caso de Pert, Brasil, Argentina. Queda en claro que el desarrollo de un “anticle-
ricalismo estatal”, involucrd en realidad la participacion de una mayoria de actores
civiles y militares catdlicos que, en especial en el siglo XIX, reivindicaron la tradicion
regalista como una manera de justificar la tutela que a su juicio el Estado tenia derecho
a ejercer sobre la esfera religiosa. La herencia del patronato fue clave para los nuevos
gobiernos latinoamericanos en su afan por controlar los nombramientos episcopales y
las comunicaciones de las Iglesias locales con Roma.®

La funcion politica del anticlericalismo no se limit6 a la regulacion de las rela-
ciones entre la Iglesia y el Estado, sino que intervino con claridad en la definicion de
distintas identidades politicas. Por un lado, el siglo XIX fue testigo del papel central
que el anticlericalismo jugé en la formacion de bloques “liberales” y “conservadores”
en algunos casos nacionales. Esas divisiones involucraron aspectos que excedian las
coyunturas politicas especificas y se estructuraron en torno a la polaridad clerical-
anticlerical; religioso-laico, atraso-progreso. El proceso de modernizacion de las rela-
ciones sociales, y la distincion entre una esfera de lo publico y una esfera de lo privado
en la que se busco desterrar a lo religioso, encontré una Iglesia incapaz de adaptarse
a tal esquema. De hecho, a pesar de que los grupos conservadores seran derrotados
en la mayoria de los casos y el pluralismo religioso sera sancionado legalmente, las
propuestas catodlicas integralistas del siglo XX son expresion de un sector que no se
resigno a la derrota.

Los movimientos republicanos, combinados tal vez con iniciativas liberales,
esgrimieron a menudo un fuerte anticlericalismo que oponia la virtud y el humanis-
mo civico a la corrupcion del clero. Esta tradicion, que gird en torno al disefio de un
modelo particular de ciudadania, chocé en el espacio ptblico con los defensores de
los “derechos de la Iglesia”, actores igualmente interesados en la construccion de un
cives religioso. El apoyo que Roma otorgo en el siglo XIX a las testas coronadas, en
su alianza del altar y el trono, no hicieron mas que convencer al republicanismo de que
el clero era el enemigo mas radical de su causa, que asociaban al espiritu de las luces
y del progreso. Las polémicas por el control del sistema educativo fueron trascen-
dentes en los combates del anticlericalismo, que elabor6 un diagnostico sombrio de
la intervencion del clero en las aulas. Los debates de la joven republica espaiiola y la

6 Véase BARRIOS ROZUA, Juan Manuel. La legislacion laica desbordada: El anticlericalismo durante la
Segunda Republica. Espacio, tiempo y forma. Serie V, Historia contemporanea, n. 12, p. 179-224, 1999;
BASTIAN, Jean Pierre. Modernidad religiosa. Europa latina y América Latina en perspectiva comparada.
Mexico: FCE, 2004; DE LA CUEVA MERINO, Julio, MONTERO, Feliciano (Eds.). La secularizacion
conflictiva: Espaiia, 1898-1931. Madrid: Biblioteca Nueva, 2007; GROSS, 2004; KLAIBER, Jeffrey. El
clero en la independencia del Perti. En: O’PHELAN, S. (Ed.). La Independencia del Perii. Lima: Pontificia
Universidad del Pert/Instituto Riva-Agiiero, 2001. p. 119-135; LALOUETTE, Jacqueline. Expulser Dieu:
la laicisation des écoles, des hopitaux et des prétoires. Mots, v. 27, n. 1, p. 23-39, 1991; RODRIGUES,
Claudia. Nas fronteiras do além: a secularizagdo da morte no Rio de Janeiro (séculos XVIII e XIX). Rio
de Janeiro: Arquivo Nacional, 2005.
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exclusion de las ordenes de la educacion (un caso repetido en México) es un ejemplo
elocuente de los proyectos de construccion de nuevas formas de ciudadania.’

Si bien el socialismo mantuvo la guardia alta contra el clero e incluy6 en sus
programas puntos que desplazaban a la religion en general de la esfera publica, a
principios del siglo veinte algunas voces — como la de Mariategui — sostuvieron que
el anticlericalismo planteaba una “batalla estéril”, un enfrentamiento mediante el cual
la burguesia buscaba distraer a los trabajadores de su verdadero enemigo, el sistema
capitalista. A esta lectura se sumaron apropiaciones diferenciales del discurso reli-
gioso —propio de una sociedad de masas que cambiaba aceleradamente sus lenguajes
politicos—, en las que se distinguia, por ejemplo, una figura idealizada de Jesus —“el
primer revolucionario”— del clero que lo habria traicionado al entregarse a la acérrima
defensa del status quo.®

Como hemos sugerido, un aspecto vertebral del anticlericalismo se relaciona
con la disputa por el espacio publico. En buena medida el desarrollo de las capaci-
dades estatales modernas se basaron en un concepto monista de soberania que se
expresaba en la estructuracion de un espacio religioso plural, pero a la vez estricta-
mente controlado. La apertura de ese espacio a cultos diferentes del catolicismo en las
constituciones propulsadas por grupos liberales —a través de clausulas que iban desde
la mera tolerancia hasta la irrestricta libertad— gener6 tensiones y conflictos en los
cuales el discurso anticlerical impugné el monopolio catdlico, en nombre del progreso
que generarian las corrientes inmigratorias. En algunos casos esa desregulacion del
espacio religioso fue bastante limitada y se reservo al Estado un control muy impor-

7 Véase BARNETT, S. J. The Enlightenment and Religion: The Myths of Modernity. Manchester: University
Press, 2003; DI STEFANO, Roberto. Ovejas Negras: Historia de los anticlericales argentinos. Buenos
Aires: Editorial Sudamericana, 2010; GROSS, 2004; LALOUETTE, Jacqueline. Dimensions anticléri-
cales de la culture républicaine (1870-1914). Histoire, économie et société, v. 10, n. 1, p. 127-142, 1991,
MONREAL, Susana. Krausismo en el Uruguay: algunos fundamentos del estado tutor. Montevideo:
Universidad Catolica del Uruguay Damaso A. Larrafiaga, 1993; SANABRIA, E. A. Republicanism and
Anticlerical Nationalism in Spain. New York: Palgrave Macmillan, 2009. AMSBURY, Clifton. Reflec-
tions on Anticlericalism and Power Relation in Spain. American Ethnologist, v. 22, n. 3, p. 614-615,
1995; BANTIJES, Adrian A. Mexican Revolutionary Anticlericalism: Concepts and Typologies. The
Americas, v. 65, n. 4, p. 467-480, 2009; BLANCARTE, Roberto. Closing comment: personal enemies
of god: anticlericals and anticlericalism in revolutionary mexico, 1915-1940. The Americas, v. 65, n. 4,
p. 589-599, 2009; BUTLER, Matthew. Sotanas Rojinegras. The Americas, v. 65, n. 4, p. 535-558, 2009;
BUTLER, Matthew (Ed.). Faith and Impiety in Revolutionary Mexico. Hampshire: Palgrave MacMillan,
2007; FALLAW, Ben. Varieties of Mexican Revolutionary Anticlericalism: Radicalism, Iconoclasm, and
Otherwise, 1914-1935. The Americas, v. 65, n. 4, p. 481-509, 2009; SAVARINO, Franco; MUTOLO,
Andrea (Eds.). El anticlericalismo en Meéxico. México, D.F: Camara de Diputados, LX Legislatura;
Tecnologico de Monterrey; M.A. Porriia, 2008.

8 Véase ARBELOA, Victor Manuel. Socialismo y anticlericalismo. Madrid: Taurus, 1973; MOLYNEUX,
Maxine. No God, No Boss, No Husband: Anarchist Feminism in Nineteenth-Century Argentina. Latin
American Perspectives, v. 13, n. 1, p. 119-145, 1986; POULAT, Emile. Une enquéte anticléricale de
pratique religieuse en Seine-et-Marne (1903). Archives des sciences sociales des religions, v. 6, n. 1, p.
127-148, 1958 ; . Socialisme et anticléricalisme. Une enquéte socialiste internationale (1902-1903).
Archives des sciences sociales des religions, v. 10, n. 1, p. 109-131, 1960.
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tante sobre las designaciones de funcionarios de la Iglesia, producto de la tradicion
regalista.’

Una segunda funcion del anticlericalismo se verifica en el plano cultural. Bajo
este rotulo inscribimos una serie difusa y heterogénea de imaginarios, expresados en
discursos y practicas que muy distintos actores sociales —campesinos, intelectuales,
trabajadores urbanos o miembros de las elites politicas o culturales— difundieron a lo
largo de dos siglos. Esta dimension cultural del anticlericalismo puede parcelarse, a su
vez, en dos subgrupos: por un lado, un anticlericalismo “antiguo”, “bufo”, “popular”,
“local” o “tradicional”, cuya principal caracteristica radicaria en su inorganicidad,
sus origenes historicos remotos y sus criticas ad intra, sintetizadas en la denuncia
de un clero traidor a los preceptos evangélicos. Emerge en ésta también un sesgo
antielitista, que no hizo mas que subrayarse a medida que la democratizacion poli-
tica y social se profundizo en el siglo XX. Por otro lado, es observable una segunda
subcategoria —con multiples y fuertes vinculos con la primera— de anticlericalismo
integral e intransigente, propulsor de un modelo de modernidad y progreso en el cual
el desplazamiento de lo religioso se basaba en una suerte de imperativo historico. Su
fe en la ciencia y en la evolucion de la humanidad se elevaba al nivel de una propuesta
civilizatoria, a través de la cual se definieron identidades socioculturales, econdmicas
y de género y una ciudadania laica.

El siglo XIX presencio6 el desarrollo de este segundo subgrupo en la formacion
de nucleos anticlericales que elaboraron un tipo de contracultura. La radicalizacion
de su discurso los condujo desde una critica a la Iglesia y el clero en nombre de la
defensa de la pureza del mensaje evangélico hacia un cuestionamiento de la utilidad
de lo religioso en la vida de los individuos. Los librepensadores, que mas que un mo-
vimiento conformaron una galaxia sumamente heterogénea en sus objetivos politicos,
econdomicos y educacionales, parecen galvanizar justamente en su anticlericalismo.
Masones, protestantes, positivistas, propusieron rituales alternativos, propiciatorios
de un culto substitutivo, mas ajustado a las necesidades de una sociedad que marchaba
a la luz de la razon y la ciencia.’®

® Véase DE LA CUEVA MERINO, Julio. Catélicos en la calle. La movilizacion de los catdlicos espafioles,
1899-1923. Historia y politica, Madrid, n. 3, p. 54-79, 2000; DI STEFANO, 2010; KSELMAN, Thomas.
Funeral conflicts in Nineteenth-Century France. Comparative Studies in Society and History, v. 30, n. 2,
p. 312-332, 1988; LAGREE, Michel. Processions religieuses et violence démocratique dans la France de
1903. French Historical Studies, v.21,n. 1, p. 77-99, 1998; MCWILLIAM, Neil. Conflicting Manifesta-
tions: Parisian Commemoration of Joan of Arc and Etienne Dolet in the Early Third Republic. French
Historical Studies, v.27,n. 2, p. 381-418, 2004. VIALLET, Jean-Pierre. Pour I’histoire d’une célébration
anticléricale: le 20 septembre dans I’Italie libérale. Mélanges de I’Ecole frangaise de Rome. Italie et
Méditerranée, v. 109, n. 1, p. 115-137, 1997.

Véase ANGOSTO, Pedro Luis. Carlos Espla: anticlericalismo y masoneria en un republicano espaiiol del
siglo XX. Espacio, tiempo y forma. Serie V, Historia contemporanea, n. 15, p. 229-258,2002; CATROGA,
Fernando. O Republicanismo em Portugal. Da formagdo ao 5 de Outubro de 1910. Coimbra: Faculdade
de Letras, 1991, p. 20-43; LALOUETTE, Jacqueline. La libre pensée en france: 1848-1940. Paris: Albin
Michel, 1997 ; SMITH, Brian. Anticlericalism, Politics, and Freemasonary in Mexico, 1920-1940. The
Americas, v. 65, n. 4, p. 559-588, 2009.
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Los caminos de esos dos anticlericalismos —inorganicos y organicos, cosmopo-
litas y locales, idedlogos y rabelaisianos— no discurrieron en forma paralela, sino que
se cruzaron en multitud de rituales y sociabilidades y en las practicas de una “religio-
sidad civil”. Compartian una vocacion profunda por la liberacion del hombre. Entre
los sectores populares, el anticlericalismo rabelaisiano expreso a través de coplas,
narraciones y chistes sus burlas del sacerdote, la desacralizacion de su figura, el recha-
7o de su voluntad de intervenir en la esfera familiar y de controlar las conciencias, su
pretendida capacidad de liberar a los hombres y a sus mujeres de los pecados. En esa
misma aspiracion se encontraron con los idedlogos de la libertad moderna, que adecu-
aban su vida a nuevas practicas y rituales y negaban de hecho el poder religioso, ex-
cluyéndose de la participacion en los rituales catolicos, negandose a apadrinar nifios,
a contraer el matrimonio eclesiastico y a recibir los sacramentos en punto de muerte.

La violencia fue también un punto de encuentro de estas distintas versiones del
anticlericalismo cultural. El “fuego purificador” contra los conventos, los asesinatos
de eclesiasticos, la expulsion de 6rdenes religiosas, unieron viejos y nuevos reclamos,
algunos afianzados a lo largo de siglos en las representaciones burlescas del cura y de
la monja, del Papa y del obispo, otros nacidos en el marco de modernos enfrentamien-
tos politicos. Los ejemplos de la revolucion mexicana y de la Espafia de la Guerra
Civil son los mas conocidos, pero no los Ginicos: el “bogotazo” de 1948 en Colombia y
la quema de iglesias de 1955 durante el crepusculo de la primera experiencia peronista
en Argentina pueden agregarse a la lista.!! Si bien la Iglesia recurrio a la explicacion
conspirativa para dar cuenta de estos hechos —masones, comunistas y judios siempre
estuvieron disponibles en esas interpretaciones— queda por explicar como, mas alla
de los gobiernos, las sociedades reprodujeron modelos similares de comportamiento,
rituales de la violencia casi idénticos en puntos muy distantes geografica, cultural y
politicamente y en momentos muy diferentes.

Un ultimo renglon de este segmento “cultural” del anticlericalismo lo confor-
ma la casi inabarcable expresion artistica anticlerical. Desde la iconografia al teatro,
desde el cine a la musica, de la poesia a la literatura ficcional y ensayistica, la pro-
duccion y reproduccion de imaginarios anticlericales encontrd en el arte un canal de
expresion privilegiado. Clericales y anticlericales, en sociedades que a lo largo de los
siglos XIX y XX vivieron fuertes procesos de desregulacion discursiva al ritmo de
importantes mutaciones sociales, se trenzaron en una verdadera guerra iconografica.
Si efectivamente la modernidad se caracteriza por propiciar una cultura de la imagen,
uno de los elementos que puede definir esta disputa hermenéutica es el concepto de
idolatria. La adoracion de dioses falsos ha sido una de las obsesiones y mayores

Véase ARCE FUSTERO, Gustavo. La violencia ritual contra el clero en Espaiia y Colombia. Universidad
de Murcia: Servicio de Publicaciones, 2008; DE LA CUEVA MERINO, Julio. El anticlericalismo en la
Segunda Repiiblica y la Guerra Civil. En: LA PARRA LOPEZ, Emilio; SUAREZ CORTINA, Manuel
(Eds.). El anticlericalismo espariol contemporaneo. Madrid: Biblioteca Nueva, 1998. p. 211-301; LUT-
TEROTH, Maria Alicia. Movimiento cristero: una pluralidad desconocida. México: Editorial Progreso,
2002.
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temores de la tradicion judeocristiana.’? La iconoclastia esta intimamente ligada a
ella, y supone la destruccion de los simbolos que son caracterizados como idolatri-
cos. En este punto como en otros, el anticlericalismo se apropi6 de una terminologia
tipicamente religiosa para combatir a su enemigo. Podemos rastrear la acusacion de
idolatria en multiples discursos, como los que inspirados en el republicanismo, en el
antiliberalismo, en el humanismo, en algunos casos en el marxismo, en el espiritua-
lismo de distinta laya, en el antipositivismo idealista y en el arielismo, por sélo citar
algunos ejemplos. Esta critica se agudiz6 con el desarrollo de una sociedad de masas,
a la que diversas corrientes inconformistas caracterizaban como “femenina”, esto es,
una sociedad de caracter voluble, heteronoma, influenciable por los grandes medios y
las modas, un ambito en el que el sujeto de la modernidad (masculino, auténomo, ciu-
dadano) se diluia.'®* La sociedad de masas creaba seres que eran “pasto facil” para la
idolatria, para el seguimiento de falsos dioses como el lujo, el hedonismo, o la religion
supersticiosa y la dominacion que ejercian “los poderosos” (entre ellos, los religiosos)
La critica a la sociedad de masas moderna, enarbolada por diversos grupos a lo largo
del siglo XX, incluy6 una denuncia iconoclasta, una voluntad desmitificadora que en
la destruccion del “becerro de oro” encontr6 su mayor y tltimo fundamento.

Este imaginario anticlerical cumple a su vez una funcién mas compleja y, si
se quiere, identitaria. La construccion de una otredad clerical, es en muchos casos la
de un fetiche necesario para delimitar un “nosotros”. Lo hemos sefialado en referen-
cia a la construccion de identidades politicas: alli el anticlericalismo parece actuar
como cemento de grupos y sectores sociales cuya distancia volveria imposible, sin el
recurso al anticlericalismo, cualquier tipo de confluencia. La dinamica politica de la
Espaifia de los afios treinta parece coincidir con esta descripcion. Pero en términos mas
generales, la definicion del “partido clerical” funciond en paises donde un tal partido
nunca existio institucionalmente y aportd al reforzamiento de valores propiamente
anticlericales, a la definicion de un tipo de modernizacion anhelada, a la objetivacion

12 Véase DEEN SCHILDGEN, Brenda. Heritage or Heresy - Preservation and Destruction of Religious Art
and Architecture in Europe. New York: Palgrave MacMillan, 2008; DOIZY, Guillaume. De la caricature
anticlericale a la farce biblique. Archives de sciences sociales des religions,n. 134, p. 63-91,2006; MOREL
D’ARLEAUX, Antonia. El santoral burlesco: un ejemplo de desacralizacion. Pandora: revue d’etudes
hispaniques, 1. 4, p. 129-138, 2004 ; VAN ASSELT, Willem; VAN GEEST, Paul; MULLER, Daniela;
SALEMINK, Theo. Iconoclasm and Iconoclash. Struggle for Religious Identity. Leiden: Koninklijke
Brill NV, 2007.

13 Sobre los vinculos entre anticlericalismo y misoginia, véase DELGADO RUIZ, Manuel. La mujer fa-
natica. Matrifocalida y anticlericalismo en Espafia. La ventana, n. 7, p. 77-117, 1998; EVANS, Richard
J. Feminism and Anticlericalism in France, 1870-1922. The Historical Journal, v. 25, n. 4, p. 947-949,
1982; MAZA VALENZUELA, Erika. Catolicismo, anticlericalismo y la extension del sufragio en Chile.
Estudios Publicos, n. 58, p. 137-197, 1995, MCMILLAN, James F. Clericals, Anticlericals and the
Women’s Movement in France under the Third Republic. The Historical Journal, v. 24, n. 2, p. 361-376,
1981; SALOMON CHELIZ, Maria Pilar. Anticlericalismo en Aragén: protesta popular y movilizacion
politica, 1900-1939. Zaragoza: Prensas Universitarias de Zaragoza, 2002; . Beatas sojuzgadas por
el clero: la imagen de las mujeres en el discurso anticlerical en la Espafia del primer tercio del siglo XX.
Feminismo/s, n. 2, p. 41-58, 2003.
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de suefios emancipadores que encontraron en la cultura clerical —o en la imagen que
de ella proyectaron sus detractores— un enemigo tipico ideal al cual enfrentarse.

Estas dos grandes funciones —politica y cultural— del anticlericalismo iberoa-
mericano experimentaron, como llevamos dicho, recurrentes confluencias. Si desde el
punto de vista analitico es pertinente observarlas por separado, su relacion es estrecha
y evidente en los amplios procesos de desacralizacion y resacralizacion social. El fe-
nomeno de la proyeccion de valores religiosos sobre instituciones, esferas e identida-
des seculares —el Estado, la politica, el partido o la clase— se presentan como una cons-
tante en la que confluyen gobiernos, distintos grupos sociales, agrupaciones politicas
e intelectuales. Se trata de un fendémeno ampliamente analizado en los estudios sobre
el nacionalismo y la historia politica moderna, aun cuando no se lo haya vinculado en
forma sistematica con el anticlericalismo.* Ideologias politicas, concepciones de la
nacion o de la ciudadania, aparecen como insumos del discurso anticlerical.

Cabe preguntarse, en funcion del analisis formulado, si es posible mensurar
el peso que los discursos publicos del anticlericalismo tuvieron en los procesos de
secularizacion social.*® Ello implica preguntarse cual es el vinculo entre las ideologias
formales y orgénicas, esgrimidas en general desde grupos reducidos, y la mas amplia
practica social. Es dificil establecer determinaciones estrechas entre uno y otro aspec-
to, dado que las manifestaciones del anticlericalismo a lo largo de doscientos afios
de historia convivieron con expresiones de devocion popular y, al mismo tiempo,
con una fuerte presencia de la Iglesia catolica, capaz de adaptarse con maleabilidad
a las cambiantes circunstancias iberoamericanas. Sin embargo, es posible pensar que
la emergencia de un discurso anticlerical capaz de cuestionar y deslegitimar al cato-
licismo y a sus ministros amplio el campo de lo decible, convirtiendo a la critica del
clero, a la desobediencia y a la irreverencia —que habian permanecido como rumores
risuefios durante siglos— en un discurso publico.

Sobre el devenir del anticlericalismo en el siglo XX, cabe también preguntarse
por los motivos de su desdibujamiento. Si es posible sefialar situaciones conflictivas
en diversos paises a lo largo del siglo, ¢ incluso, como muchos estudios han sefialado,
la aparicion de un “anticlericalismo catolico”, cierto es que el anticlericalismo perdid
el papel estructurante que adquiriera en el siglo XIX y en las primeras décadas del
XX. Algunas de las explicaciones que se han esgrimido apuntan a la mutacion interna
de la misma Iglesia Catélica. El Concilio Vaticano II (1962-1965), el clima de debate
interno que lo precedi6 y el de convulsion abierta que lo sucedio, modificaron, sin
duda, la percepcion del clero de sectores sociales y culturales otrora tendencialmente
criticos. El enfrentamiento final de la Iglesia con el gobierno de Francisco Franco, la
presencia de catolicos —sacerdotes y laicos— en los procesos de insurgencia revolu-
cionaria de América Latina en los afios sesenta y setenta, son algunos ejemplos de un

4 Véase CRISTI, Marcela. From civil to political religion: the intersection of culture, religion and politics.
Wilfrid Laurier Univ. Press, 2001; MARX, Anthony. Faith in nation: exclusionary origins of nationalism.
Oxford University Press, 2003.

15 Véase CHAVES, Mark. Intraorganizational Power and Internal Secularization in Protestant Denomina-
tions. The American Journal of Sociology, v. 99, n. 1, p. 1-48, 1993.
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cambio de actitud de muchos catodlicos a partir de la segunda posguerra que desenfocd
la mirada del discurso anticlerical.’® Debe sumarse, a esta explicacion politico-discur-
siva, otra vinculada a la mutacion societaria. La secularizacion social es un proceso
complejo, en el cual si bien la religion no desaparece, deja de ser el eje privilegiado
en torno al cual se estructuran todas las concepciones del sujeto. La utopia integralista
—un suefio que supo renacer en el periodo de entreguerras— intent6é en vano revertir
esta tendencia, a través de la explicita propuesta de “restaurar todo en Cristo”.'” Pero
luego de la Segunda Guerra, en acelerado proceso, esa aspiracion se vio roida por la
multiplicidad de intereses y nuevos centros en torno de los cuales los iberoamericanos
—al igual que la mayor parte de las sociedades occidentales— empezaron a concebir la
vida. El anticlericalismo, concepcion también integral que organizaba sus discursos y
practicas en torno a un solo fin, también perdio vigor.

El desdibujamiento del anticlericalismo reclama una reflexion sobre las mu-
taciones profundas de lo religioso en el siglo XX. Clericales y anticlericales pueden
ubicar la intensidad de su compromiso en un eje situado entre los polos del integralis-
mo y del marginalismo. Lo que habria sucedido a partir de la segunda posguerra es un
alejamiento del primer polo y una aproximacion al segundo. Pero si esta afirmacion
es dificil de corroborar, por el caracter privado y singular de las creencias religiosas
de los sujetos, queda claro que la intransigencia de los discursos ptblicos —religiosos
y anticlericales— sufrié mutaciones en los ultimos decenios. Esta transformacion ha
dado lugar a una curiosa paradoja: son los grupos religiosos —mucho mas numerosos
hoy, en una sociedad religiosamente plural— los que reclaman su derecho a la inter-
vencion en la esfera publica en nombre, justamente, del pluralismo. La transigencia
aparece entonces como la actitud que se espera de los actores religiosos, pero a su vez
puede inhabilitar formas opuestas de intransigencia, como las del anticlericalismo.

Proyecciones

Algunos de los topicos que podrian formar parte de una agenda para los estu-
dios sobre el anticlericalismo en Iberoamérica incluyen aspectos tales como las rela-
ciones entre el crecimiento urbano y el espacio religioso, las disputas por la memoria y
la historia y la critica de la religion en grupos conservadores no catolicos y en sectores
populares, en especial en los medios sindicalizados. Quedan por explorar, asimismo,
areas geograficas poco trabajadas, como son los casos de Chile, Paraguay, Ecuador,
Venezuela y Centroamérica, paises todos que experimentaron interesantes procesos
de mutacion socio-religiosa en los que el anticlericalismo jugd un papel importante.

16 Véase DONATELLO, Luis M. Sobre algunos conceptos para comprender las relaciones entre religion y

guerrilla en la Argentina de los "60 y “70. Nuevo mundo, mundos nuevos. Disponible en: <http://nuevo-
mundo.revues.org/38972>.

17 Véase DONEGANI, Jean M. La liberté de choisir-pluralisme religieux et pluralisme politique dans le
catholicisme frangais contemporain. Paris: Presses de la Fondation Nationale des Sciences Politiques,
1993.
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VALIDACION Y PUESTA EN PERSPECTIVA DEL CLIVAJE POLITICO
ESTADO-IGLESIA EN EL CASO MEXICANO'

Validation and perspective of the State-Church
political cleavage in the Mexican case

Rubén Torres Martinez’

Resumen: Desde la independencia de México (1821), dos grupos politicos compiten por el
control del pais (Garrido, 1968; Franco, 2003). A lo largo del siglo XX, con el sistema de
partido hegemonico (Sartori, 2000) resultaba imposible observar la existencia de clivajes
politicos en el pais. Recurrimos el concepto de clivaje como herramienta de analisis (Lipset
y Rokkan, 2001). Este ultimo nos permite ver hoy en donde estan las lineas que dividen a
la sociedad mexicana. Las reformas constitucionales que se produjeron durante el gobierno
de Salinas de Gortari (1988-1994) volvieron a colocar el conflicto entre el Estado laico y
la Iglesia Catolica en el centro del debate nacional. Se estudia el caso de dos iniciativas de
ley: 1) la despenalizacion del aborto; y 2) la legalizacion del matrimonio entre personas del
mismo sexo, llamado matrimonio gay; ambas leyes decretadas por gobiernos perredistas de
la Ciudad de México entre 2006 y 2010. Al interior de la sociedad mexicana, dichas leyes
han provocado un enfrentamiento abierto entre partidarios y detractores, la Iglesia catolica
y el PAN, asi como sectores del PRI se han pronunciado en contra. Este ejemplo muestra
que un conflicto no resuelto se ha institucionalizado y se ha prolongado hasta la actualidad.
Las reformas del gobierno Salinas de Gortari en 1992 dieron la oportunidad de volver
visible un clivaje historico que se remonta a la época de la independencia.

Palabras clave: México. Clivajes. Iglesia-Estado. Partidos politicos. Historia.

Abstract: Ever since the independence of Mexico (1821) two political groups have been
competing for the control of the country (Garrido, 1968; Franco, 2003). Throughout
the 20th century, with the hegemonic party system (Sartori, 2000) it was impossible
to observe the existence of political cleavages in the country. We used the concept of
cleavage as a tool for analysis (Lipset y Rokkan, 2001). This latter concept permits
us to see where the lines are which divide the Mexican society. The constitutional
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Validacion y puesta en perspectiva del clivaje politico

reforms produced during the Salinas de Gortari government (1988-1994) once again
placed the conflict between the Lay State and the Catholic Church in the center of the
national debate. The case of two law initiatives is studied: 1) the decriminalization
of abortion; and 2) the legalization of marriage between persons of the same sex,
called gay marriage; both laws were decreed by the PRD governments of Mexico City
between 2006 and 2010. Within the Mexican society, these laws have provoked an open
confrontation between supporters and opponents, the Catholic Church and the PAN,
and sectors of the PRI have pronounced themselves against. This example shows that
an unresolved conflict has become institutionalized and has lasted to current times. The
reforms of Salinas de Gortari’s government in 1992 provided the opportunity to make
visible the historical cleavage which goes back to the time of the independence.
Keywords: Mexico. Cleavages. Church-State. Political parties. History.

Resumo: Desde a independéncia de México (1821), dois grupos politicos competem
pelo controle do poder do pais (Garrido, 1968; Franco, 2003). Durante o século XX, com
o sistema de partido hegemonico (Sartori, 2000), era impossivel observar a existéncia
de divisdes politicas no pais. Recorremos ao conceito de divisdo/desambiguagdo como
ferramenta de analise (Lipset y Rokkan, 2001). Este tltimo nos permite ver hoje onde
estdo as linhas que dividem a sociedade mexicana. As reformas constitucionais que
foram produzidas durante o governo de Salinas de Gortari (1988-1994) voltaram a
colocar o conflito entre o Estado laico e a Igreja Catolica no centro do debate nacional.
E estudado o caso das iniciativas de lei: 1) a descriminalizagdo do aborto; e 2) a
legalizagdo do matrimonio entre duas pessoas do mesmo sexo, chamado matriménio
gay; ambas as leis foram decretadas pelos governos do PRD da Cidade de México entre
2006 e 2010. Dentro da sociedade mexicana, essas leis provocaram um enfrentamento
aberto entre os partidarios ¢ oposicionistas, entre a Igreja Catdlica ¢ a PAN, assim
como setores do PRI se pronunciaram contra. Esse exemplo mostra que um conflito
ndo resolvido ficou institucionalizado e se prolongou até os tempos atuais. As reformas
do governo Salinas de Gortari de 1992 propiciaram a oportunidade de tornar visivel a
divisdo historica que remonta a época da independéncia.

Palavras-chave: México. Divisdes/desambiguagdes. Igreja-Estado. Partidos politicos.
Historia.
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Introduccion
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Nadie puede negar la importancia de una institucion como la Iglesia catolica
en la historia del México contemporaneo. Sin embargo su peso politico, econdmico
y social habia sido normalmente ignorado por el Estado mexicano. Los hombres po-
liticos durante el siglo XX raramente admitieron de manera publica la importancia
de la religion y de la institucion eclesiastica en la vida del pais. Las tomas de partido
que la Iglesia catolica ha realizado respecto a eventos claves de la historia del pais
explicarian cierta polarizacion al interior de la sociedad mexicana. Hoy en dia es po-
sible observar la influencia de la institucion religiosa en temas hasta hace poco tiempo
considerados tabus. Temas como el papel de la Iglesia en la educacion, o la influencia
del catolicismo en las costumbres y habitos de los mexicanos. En el presente papel
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nos referiremos a un par de temas transversales que son considerados “sensibles”: el
aborto y el matrimonio gay.

Para el caso mexicano la Iglesia catodlica requiere un analisis profundo por varias razo-
nes: el clero suele ofrecer una vision alternativa a la de los politicos, respecto al futuro
del pais; los sacerdotes tienen el potencial de cambiar la percepcion politica de los
ciudadanos respectos a las politicas publicas; los grupos religiosos estan bastante bien
organizados y son numerosos; la masa de creyentes catdlicas es muchas veces vista
como el fiel de la balanza que determina el triunfo o derrota de candidatos y partidos

politicos.?

La cita nos permite observar la importancia actual de la Iglesia catdlica en el
pais. Desde la época de la conquistas y hasta hoy en dia, la institucion eclesiastica ha
sido siempre un actor primordial en el transcurso de la historia. La independencia, los
dos intentos de imperio, la reptiblica federal, la Reforma, la dictadura porfirista, la re-
volucion, el sistema de partido hegemonico? o bien la llamada democracia emergente,
la Iglesia siempre ha estado presente y desarrollado un papel principal. No se puede
comprender la realidad social del México contemporaneo sin acudir a la historia de las
relaciones entre la Iglesia catdlica y el Estado Mexicano.

. Existen clivajes politicos en México?

Por clivajes entendemos lineas de ruptura, conflictos sociales en el seno de las
sociedades contemporaneas, divisiones que se han instalado y profundizado a todo
lo largo de la historia y que hoy dividen a los individuos de esas mismas sociedades.
Seymor Martin Lipset y Stein Rokkan establecieron cuatro lineas de division criticas
o clivajes (clase, religion, etnia y cultura) para las sociedades contemporaneas:

Dos de estas divisiones son producto directo de lo que podriamos llamar la Revolucion
nacional: ¢l conflicto entre la cultura central que construye la nacion y la resisten-
cia creciente de las poblaciones sometidas de las provincias y la periferias, étnica,
lingiiistica o religiosamente diferenciadas (1), el conflicto entre el Estado-nacién cen-
tralizante, regularizador y movilizador, y los privilegios corporativos histéricamente
establecidos de la Iglesia (2). Dos de ellas son producto de la Revolucion industrial: el
conflicto entre los intereses terratenientes y la clase emergente de empresarios indus-
triales (3) y el conflicto entre propietarios y patronos por un lado y arrendatarios,
jornaleros y obreros por el otro (4)°.

3 CAMP, Roderic Ai. The Cross in the Polling Booth: Religion, Politics, and the Laity in Mexico. Latin
American Research Review, v. 29, n. 3, p. 69-100, 1994. p. 74.

SARTORI, Giovanni. Partidos y sistemas de partidos. Marco para un analisis. Madrid: Alianza, 2000. p.
282-288.

LIPSET, Seymor M. et ROKKAN, Stein. Estructuras de division, sistemas de partidos y alineamientos
electorales. In: BATLLE, Albert (Ed.). Diez textos bdsicos de ciencia politica. Barcelona: Ariel, 2001. p.
245-246.

4

5
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Para que una division estructural se transforme en clivaje, es necesario que
dicha division sea profunda y visible por los individuos, es decir que sea “sentida” por
los actores. De esta manera la division cumple su mision de configurar los lineamien-
tos entre dos grupos o campos opuestos que se han institucionalizado con el tiempo.
Daniel-Louis Seiler nos recuerda que el clivaje es: “a) una division visible (clase,
religion, etnia, idioma, cultura, interés, etc.); b) estar consciente de que existe ésta
division identitaria y la motivacion por accionar (socialmente, politicamente, cultu-
ralmente, econdmicamente, etc.) y ¢) la organizacion de los individuos entorno a ésta
division que se transforma en clivaje™.

El clivaje constituye entonces, primero una division visible, observable, para
transformarse en la toma de conciencia de los actores de que ellos se encuentran y son
parte del conflicto. Para aprovechar esta herramienta metodologica es conveniente
interesarse al momento mismo en que aparece el clivaje en la sociedad, es decir a los
conflictos de intereses culturales, econdomicos, sociales y politicos que terminaron por
conformar al menos dos grupos opuestos. Esta tarea exige retroceder en el tiempo y un
conocimiento profundo de la historia, de las sociedades, de los paises, de los actuales
Estado-nacion y el proceso del cual surgieron. Solo la historia muestra los intereses
de grupo que se conformaron y que contintan existiendo actualmente, es esto lo que
nos ocupa en el presente ensayo. De esta manera observaremos como los individuos
pasan, se substituyen con el tiempo, pero los conflictos perduran y se instalan definiti-
vamente. Son dichos conflictos los que edifican las sociedades actuales. Asi el recurso
a la teoria de los clivajes permite exponer una realidad que se encuentra lejos de las
mitificaciones, de los discursos apologéticos y retoricos a los cuales suelen acudir los
grupos (partidos politicos, asociaciones civiles, etc.) y actores sociales hoy en dia.
Interesémonos primero al origen de las divisiones sociales, de los conflictos en el
México independiente. ;Cuales fueron los conflictos que podriamos llamar “origina-
rios”? No pretendemos emplear la totalidad de la teoria de clivajes para aplicarla en
automatico al caso mexicano. Buscamos en cambio explotar el concepto de clivaje
como herramienta de analisis social. La nocion de clivaje nos permitira observar don-
de se encuentran hoy las lineas que contintan dividiendo a la sociedad mexicana. Nos
enfocaremos al caso de dos partidos politicos, la llamada “derecha” con el Partido
Accion Nacional (PAN), y el caso de la “izquierda” con el Partido de la Revolucion
Democratica (PRD).”

¢ SEILER, Daniel-Louis. L’actualité de ’approche des partis en termes de clivages socio-politiques. In:
GREFFET, A. F. et OLIVIER, L. (dir.). Les partis politiques: Quelles perspectives? Paris: L’Harmattan,
2001. p. 60.

Los términos “derecha” e “izquierda” asi como su uso politico surgen con la Revolucion francesa. Por ello
es que corresponden en un primer momento a una situacion historica determinada. Los términos “derecha”
e “izquierda” no son sustantivos, ni tampoco ontologicos. De esta manera cuando se habla de “derecha”
o de “izquierda”, el término no tiene un contenido fijo e invariable en el tiempo. Podemos decir que el
eje “derecha-izquierda” es un ensayo de topologia politica en un area donde existe una confrontacion
por el poder. Desde hace algunos afios, y sobre todo para el caso de las llamadas “nuevas democracias”
o “democracias emergentes” — en donde se inscriben la casi totalidad de los paises latinoamericanos,
Mexico incluido — se ha observado el empleo del binomio “derecha-izquierda”. En el caso de estas nuevas

7
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Las rupturas

La primera cosa que debemos destacar, no son los clivajes en si mismos sino
los conflictos que dieron origen al clivaje, recordemos que los clivajes provienen de
conflictos y no a la inversa. De acuerdo con Alan Ware, la division social, en occiden-
te, comienza a finales del siglo XIX y principios del XX, en el momento en que los
derechos civicos (voto) son una realidad para el conjunto de los ciudadanos.® Es ante
la universalizacion del derecho a voto en las sociedades que resurgen los conflictos de
antafio que en ocasiones nos conducen al momento decisivo del nacimiento de un pais
o Estado nacion en el sentido moderno del término. Asi observamos que los sistemas
democraticos modernos, con partidos y derechos politicos, estan fundados en antiguos
conflictos no resueltos.

Para el caso mexicano, con la llegada del proceso democratico el conflicto
entre el Estado y la Iglesia regresa al centro del debate. Histéricamente es posible
observar la importancia que dicho conflicto ha jugado para la sociedad mexicana.
Luis Javier Garrido habla de una triple fractura en el momento de la independencia.’
Primero una division muy marcada entre la clase adinerada y el resto de la poblacion.
Dicha division contintia con una confrontacion que finaliza en ruptura entre el nuevo
Estado mexicano y la Iglesia catdlica. Y una tercera division que se da entre el centro
y las provincias. Esta triple fractura dara lugar a las dos grandes tendencias politicas
del siglo XIX y que con el tiempo se transformaran en partidos politicos.

El clivaje Estado-Iglesia catolica

Podemos avanzar que el conflicto entre Estado e Iglesia en México existe des-
de el momento mismo de la independencia. Ello explicaria en parte el fenémeno de
un Estado laico en el seno de una nacion con una poblacion fuertemente arraigada al
catolicismo.

democracias el binomio permite dividir la arena politica hasta entonces inexistente. Juan Linz observo
para el caso espafiol que los términos “derecha-izquierda” permitian a los especialistas, a los actores
politicos y a la sociedad misma situar dos bandos opuestos, una suerte de “etiquetas” para diferenciar el
producto. Dichas “etiquetas” permiten a los actores politicos tomar posturas respecto a diversos y diferentes
temas y dichas posturas los acercan o alejan de otros actores politicos, los sitian en un bando. Todo ello
ha permitido paralelamente que los electores observen como se mueve la arena politica al momento de
ejercer su derecho al voto. Para el presente trabajo nosotros cuestionamos la utilizacion “excesiva” del
binomio “derecha-izquierda”, sin embargo reconocemos su pertinencia para explicar de manera sucinta
un clivaje como el de Estado-Iglesia o bien el nacionalista, para un caso como el mexicano. Cf. BOBBIO,
Norberto. Droite et Gauche. Essaie sur une distinction politique. Paris: Seuil, 1996. p. 159. Cf. KNECHT,
Almuneda; PEACH, Martha et FERNANDEZ, Paz. El archivo hemerografico del profesor Juan Linz en
la transicion espafiola de la prensa. Revista Espariola de Investigaciones Sociologicas, Madrid: Centro
de Investigaciones Socioldgicas, n. 114, p. 37-69, 2006.

8 WARE, Allan. Political Parties and Party Systems. Oxford: Oxford University Press, 1996. p. 292.

GARRIDO, Luis Javier. El partido de la Revolucion Institucionalizada. La formacion del nuevo Estado

en México (1928-1945). México: SEP-Siglo XXI, 1968. p. 20-21.
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Es facilmente asumible la premisa de que el conflicto religioso ha tenido una impor-
tancia significativa en la historia de México. En las confrontaciones del siglo XIX, y
algunas del presente (XX), se dirimieron cuestiones relativas a la posicion de la Iglesia
catdlica en el sistema politico y a la configuracion de la relacion entre el Estado y los
ciudadanos.®

Asi durante gran parte del siglo XIX encontramos confrontaciones entre re-
publicanos vs monarquistas, enseguida liberales vs conservadores. Con el triunfo de
los liberales, que seran los positivistas o cientificos del porfirismo, parecera que el
conflicto llega a su fin. Nada més falso. Después de la revolucion 1910-1917, el cli-
vaje religioso todavia vigente dara lugar a una guerra interna conocida como “guerra
cristera” entre 1926-1929.

El estado post-revolucionario se configuré en México retomando, en gran medida, al-
gunas de las tradiciones que habian formado el sustrato y los rasgos de identidad del
modelo liberal juarista del siglo XIX. Ello es particularmente cierto en el supuesto que
se refiere a las relaciones entre Estado e Iglesia(s) — sobre todo la catdlica — asi como al
papel de esta iltima en la arena politica [...] el texto constitucional de 1917 [...] explica
la guerra cristera.!

Un largo periodo de “modus vivendi” permitird ocultar el conflicto durante
varios sexenios.

En 1992, el gobierno de Salinas de Gortari reanuda relaciones oficiales con
el Vaticano dandole personalidad juridica a las iglesias, un principio contrario a los
preceptos juaristas. El Estado abrid la posibilidad a la participacion de las iglesias en
la politica, no como fuerza politica pero si como fuerza juridica. A partir de los afios
90 la Iglesia catolica aprovecha dicha reforma para inmiscuirse en asuntos de Estado
por medio de una agresiva campaia publicitaria para promover sus valores entre la
sociedad e incluso en los circulos politicos, sobre todo para demandar el derecho a es-
tablecer escuelas catolicas fuera del control estatal. Algunos politicos del PAN apoyan
y promueven dichas propuestas y por ende los valores catdlicos. Algunos ejemplos
de este fendbmeno son la oposicion conjunta de la Iglesia catdlica y el PAN a la apro-
bacion de leyes que abordan temas como el matrimonio entre personas del mismo
sexo (matrimonio gay), o el derecho al aborto. A este respecto Antonia Martinez nos
recuerda que: “Diversos estudios han establecido como, en el origen del PAN, uno de
los factores que le dotd de singularidad, si bien no el Ginico ni el mas determinante, fue
su reivindicacion de la importancia de los valores religiosos™'?.

Durante los gobiernos nacionales del PAN (Fox y Calderon), varios minis-
tros, gobernadores, diputados y senadores de extraccion panista han beneficiado de

1 MARTINEZ, Antonia. Diputados, clivajes (cleavages) y polarizacion en México. Perfiles Latinoameri-
canos, 11, p. 62, Diciembre 1997.

" MEYER, Jean. La Cristiada. México: Siglo XXI, 1974. p. 42-44.

12 MARTINEZ, 1997, p. 47, 56.
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sus cargos publicos para promover los valores catélicos. Un intelectual como Carlos
Monsivais sefiala a este respecto:

Hace 10 afios el Estado laico era un término en desuso. No habia necesidad de men-
cionarlo por ser una realidad historica. Al llegar la derecha al poder en el 2000, la
expresion Estado laico volvio a oirse por necesidad. Fox dijo irresponsablemente: (El
Estado laico, y eso con qué se come?, o algo semejante, aunque lo comun no era ni es
discutir el término sino redefinirlo. Tanto los jerarcas catdlicos como los funcionarios
del gobierno federal y alcaldes, diputados, senadores y gobernadores del PAN insisten
en hacer del laicismo una mala palabra, la intrusion del Estado en los derechos de los
padres de familia'®.

Esto origino la radicalizacion de la izquierda, que comenzo6 a promover y pro-
mulgar leyes en los lugares donde es gobierno sobre temas como el aborto o el ma-
trimonio gay. El mejor ejemplo es la ley de convivencias, llamada ley gay. Decretada
por el gobierno perredista de la Ciudad de México el 16 de noviembre de 2006. Esta
ley es rechazada tajantemente por la Iglesia Catdlica y el PAN en conjunto.

Gracias a estos dos ejemplos observamos que el clivaje Estado-Iglesia sigue
teniendo actualidad. El debate es atravesado por dos sujetos: a) la participacion de
la iglesia en la politica y 2) los temas de la curricular en las escuelas publicas. La
cuestion contintia hasta el dia de hoy y permite observar una division historica que se
remonta a la época de la independencia en el siglo XIX.

Una posible hipotesis

Partimos de la hipotesis de que desde los primeros afios del México indepen-
diente dos grupos politicos se disputaran el control del pais. Dichos grupos buscaran
crear, segun sus propios objetivos, une nueva nacion. Dos proyectos de nacion di-
ferentes y opuestos. Distintos en el plano politico, econémico y social, sobre como
administrar el pais. Nos concentramos sobre una problematica particular: el conflicto
entre un Estado laico (que dura mas de 150 afios, primero como liberal, enseguida
como positivista, revolucionario y finalmente neoliberal) y una Iglesia catélica (me-
xicana y universal a la vez). Podemos sugerir que desde la independencia existia un
grupo que buscaba construir un pais catdlico, como ocurria de manera paralela en
el resto del continente hispanoamericano (Argentina, Brasil, Chile o Colombia por
ejemplo). Dicho grupo buscaria aprovechar el enraizamiento del catolicismo entre la
poblacidon mexicana para otorgar al pais una religion oficial. De hecho al momento de
la independencia el catolicismo sera un estandarte bastante exitoso para diferenciarse
de la corona espafiola y para crear un primer nacionalismo mexicano.* Este proyecto
de nacion encontrara de inmediato una oposicion, el proyecto de Estado laico, liberal

13 MONSIVAIS, Carlos. Estado Laico. EI Universal, 29 de marzo de 2009. p. 1.
14 Es importante resaltar la importancia del famoso “Patronato” heredado de la época colonial. El derecho
al “Patronato” daba un control absoluto, administrativo y politico, a los reyes o gobernantes, sobre la
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y moderno, fuertemente influenciado por la Ilustracion. Este segundo buscaba cons-
truir un Estado liberal fuerte capaz de desplazar a la Iglesia catolica de sus funciones
de educador y administrador de la nacién. Un proyecto que buscaba secularizar la
sociedad mexicana.

Los dos grupos se confrontaron abiertamente durante gran parte del siglo XIX
e inicios del XX. Con la llegada del Estado revolucionario el triunfo de la herencia
liberal pareciese definitivo. Sin embargo los partidarios del proyecto de pais catolico
nunca desaparecieron, tan sélo se ocultaron, y de hecho continuaron cultivando sus
valores entre gran parte de la sociedad mexicana. Aunado a ello hay que sefialar que
el sistema de partido hegemonico oculté la confrontacion entre los dos grupos. La
evidencia de la oposicion solo llego junto con el proceso de democratizacion del pais.
A partir de entonces los partidarios del proyecto de pais catolico dejaran de ocultarse
y retomaron la promociéon de su proyecto politico. Esta realidad demuestra que el
conflicto se transformo a lo largo del tiempo en clivaje. Hoy en dia los partidarios de
ambos proyectos se han institucionalizado en la vida politica del pais, lo que nos lleva
a la hipdtesis que aqui presentamos: los partidos politicos, PAN y PRD principalmen-
te, continian reproduciendo una confrontacion historica, visible en sus programas de
gobierno y en sus proyectos de ley. El clivaje se volvio visible a partir de los llama-
dos temas “sensibles”. Nuestra propuesta es mostrar que la confrontacion entre dos
grupos, uno defensor del Estado laico y otro defensor de un proyecto de Estado con
valores catdlicos, se ha vuelto visible en el &mbito politico es decir en la arena publica.

El resurgimiento de los clivajes

Es necesario aclarar que la conceptualizacion de la teoria de los clivajes fue he-
cha a partir de ejemplos de sociedades europeas, y que por ello no puede ser aplicada
en automatico al caso mexicano, las realidades son distintas y los actores se mueven
en escenarios completamente diferentes. Sin embargo el sistema politico mexicano
alimentd durante mucho tiempo la idea de dos campos opositores en la arena politica,
con diferentes calificativos: conservadores vs liberales e incluso derecha vs izquier-
da. Con la llegada de la verdadera competencia electoral durante los afios 90 pero
sobre todo a partir de 2000, se pudo percibir que el discurso sobre la existencia de dos
campos politicos confrontados era una realidad innegable. A partir de esos afos los
acuerdos que el PRI habia realizado con distintos sectores de la sociedad, e incluso los
acuerdos internos a la clase politica priista fueron modificados. Asi el sistema de par-
tido hegemonico tendid a desaparecer y por ende hacer visibles los clivajes politicos.

Desde el gobierno de Lazaro Cardenas del Rio (1934-1940) hasta el de José
Lopez Portillo (1976-1982) la concepcion de un Estado social interventor de la econo-
mia fue un dogma a seguir por los gobiernos priistas. Con la llegada de los llamados
gobiernos neoliberales, el nacionalismo revolucionario llego a su fin y ello derivo en

institucion eclesiastica. Con la independencia la Iglesia catolica intenta sacudirse también del control
gubernamental.
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una ruptura politica al interior del PRI. A partir de la eleccion de 1988 dos proyectos
de nacién volvieron a confrontarse abiertamente. De un lado el proyecto neoliberal
con el grupo tecnocrata del PRI (Salinas, de la Madrid) a la cabeza y apoyado por el
PAN; y por otro lado un proyecto que retomaba las reivindicaciones y triunfos his-
toricos de la revolucion mexicana; proyecto enarbolado por el Frente Democratico
Nacional (FDN), antecedente inmediato del PRD, y Cuauhtémoc Céardenas Solérzano
como candidato presidencial. Las elecciones presidenciales de 1988, 1994, 2000 y
2006 confirmaron la existencia de clivajes en México. Sobre todo las ultimas elec-
ciones de 2006 dividieron y polarizaron a la poblaciéon mexicana, confirmando la
existencia de clivajes historicos fuertemente enraizados, divisiones sociales existen-
tes, debates olvidados y no resueltos, valores claramente opuestos entre dos sectores
de la sociedad mexicana.'® El gran debate de estas elecciones fue sobre todo de orden
ideolodgico: un Estado protector de la economia o la liberalizacion del mercado. Otro
tema de fondo fue el debate sobre la aceptacion o rechazo de la intervencion de los
hombres religiosos en la vida politica, es decir el reconocimiento de las Iglesias como
actores politicos. Ambas demandas, liberalizacion del mercado y reconocimiento (ju-
ridico y politico) de la Iglesia (catolica), han sido reivindicadas historicamente por el
PAN. Dos clivajes historicos que renacen. Por el momento nosotros nos interesamos
unicamente al segundo, es decir a la confrontacion entre el Estado y la Iglesia.

Evolucion del Clivaje Estado vs Iglesia catolica

Durante los primeros afios del México independiente la “herencia colonial”
del Patronato constituy6 un problema mayor. El derecho al Patronato implicaba la
aceptacion por parte de Roma a que fuese el rey y no el Papa quien controlara y ad-
ministrara a la Iglesia en América, todo ello con el fin de promover y desarrollar la
empresa evangelizadora en el nuevo mundo. Por su parte la Iglesia catdlica aseguraba
el monopolio religioso en todo el territorio hispanico. Este pacto que fue realizado
por la dinastia Habsburgo durante el proceso de conquista de América, pero con la
llegada de los Borbones al trono espafiol en 1700 el Patronato sufrié una serie de
modificaciones encaminadas a disminuir el poder ideologico y material de la Iglesia
catodlica en tierras americanas. En este momento se puede encontrar el antecedente
de un conflicto que heredara afios mas tarde el conjunto de los paises de la América
hispanica una vez independientes. Durante los procesos independentistas, ninguna
de las nuevas naciones cuestiono el rol y la importancia de la religion catdlica para
los nuevos Estados nacientes, bien al contrario en distintas ocasiones exaltaron el
poder clerical. De hecho las independencias fueron para Roma la ocasion sofiada para
retomar la autonomia politica y administrativa que el Patronato le habia arrebatado.
En realidad Roma busco construir una relacion de iguales con los nuevos Estados a
condicion de conservar sus privilegios historicos (intolerancia religiosa y monopolio

15 Es necesario recordar que los clivajes actuales no son idénticos a los clivajes originales. Estos han evo-
lucionado y por ende se han modificado.
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educativo principalmente). Por su parte algunos caudillos independentistas buscaron
conservar el modelo de Patronato heredado de la corona.

Para los primeros independentistas de América latina, la union entre la Iglesia y la
patria era evidente. Sobre todo para los Mexicanos, no solo porque ciertos “padres de
la patria” eran curas, aunque liberales, sino también porque la religion constituia un
ingrediente fundamental del cimiento social y de la identidad de la nueva nacion.'

Todo ello explica el hecho de que los primeros textos independentistas (La De-
claracion de Independencia de 1813, la Proclamacion de 1821 e incluso la Constitu-
cion Federal de 1824) incluyeran la religion catolica como culto de Estado. La nueva
nacion mexicana hizo del catolicismo un ingrediente fundamental para legitimar su
independencia del reino espaiiol. Sin embargo ello no solucioné de fondo el problema
del Patronato que pronto se volvié un asunto delicado que afectd directamente las
relaciones entre la Santa Sede y México. La llegada del liberalismo a México a prin-
cipios del siglo XIX condujo a la instauracion de una Reptiblica a partir de 1824. Este
fenémeno es de una importancia mayor ya que vuelve a centrar el debate sobre donde
se encuentra la legitimidad del poder, es decir sobre el tema de la soberania. Como es
sabido en un régimen republicano la soberania reside en el pueblo y no en un rey o
Dios. Dicho debate contribuy6 a disminuir de manera drastica las prerrogativas que la
Iglesia catdlica otorgaba a legitimar o deslegitimar el poder publico.

En la l6gica de guerra interna que vivido México en sus primero afios de inde-
pendencia, la Iglesia catolica decidio acercarse y promover al llamado sector “conser-
vador”. El conflicto entre el Estado mexicano y la Iglesia catolica realmente se volvid
visible a partir de 1833 cuando el vicepresidente Valentin Goémez Farias intenta poner
en marcha un programa de gobierno liberal. En dicho proyecto se intenta arrebatar el
registro civil (fe de nacimientos, bautizos, bodas, registros de muertes, etc.) a la Igle-
sia catolica. Es entonces que inici6 una confrontacion abierta entre los partidarios de
un proyecto liberal y laico contra los partidarios de conservar los derechos civiles de
la Iglesia catolica. Dicha confrontacion de fondo también se reflejo en debates como
el del tipo de gobierno a construir (federalistas vs centralistas). De esa manera tuvie-
ron lugar mas de 30 afios de guerra entre liberales y conservadores. La Constitucion
de 1857 ofrece une victoria temporal a los liberales, victoria definitiva después del
fracaso del Segundo Imperio y la intervencion francesa, proyectos que contaron con
el apoyo del sector conservador y de la Iglesia catolica. Las leyes de Reforma (1859-
1863) confirman el triunfo de los liberales. Con la Reforma la Iglesia catolica perdid
definitivamente muchos de los privilegios hasta entonces conservados. El presidente
Benito Juarez (1858-1872) considerd que el problema del Patronato no seria resuelto
jamas y que una separacion entre los asuntos civiles y los asuntos eclesidsticos es im-
perativa. La idea de un Estado laico se concretiz6 a partir de Juarez y paralelamente

16 BLANCARTE, Roberto. Laicité au Mexique et en Amérique Latine. Comparaisons. Archives de sciences

sociales des religions, n. 146, p. 23, avril-juin 2009.
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comienza una primer €poca de anticlericalismo. La separacion de Estado-Iglesia es
un evento mayor en cuanto a que por primera vez el Estado mexicano no tendra que
acudir al poder eclesiastico para legitimarse.!”

Durante la dictadura de Porfirio Diaz (1876-1910) la Iglesia aceptara un
“acuerdo de convivialidad” con el régimen que sin embargo no modific6 en lo abso-
luto el espiritu liberal del Estado laico mexicano. Asi lo muestra la reiterada negacion
del dictador a restablecer relaciones diplomaticas entre México y Roma. El éxito de
la separacion Estado-Iglesia en México es tal que en 1881, Leon Gambetta y Jules
Ferry solicitaron un estudio detallado sobre las leyes de Reforma. En 1905 el Reporte
Briand, argumentaba:

Meéxico es el pais que posee la legislacion laica mas completa y harmoniosa que se haya
puesto en marcha hasta el dia de hoy. Emitida hace 30 afios ha superado el problema
clerical y ha permitido el desarrollo econdmico: se conoce una verdadera paz religiosa.
La Iglesia catdlica parece no sufrir del régimen legal estricto pero no opresor en el cual
vive [...] El gobierno del presidente Diaz nunca ha dejado de aplicar de manera rigida
mas no hostil la legislacion de 1874; y si creemos a une correspondencia reciente que
Roma emiti6 al Diario de Debates, el gobierno mexicano continua negandose a resta-
blecer relaciones con la Santa Sede a fin de establecer un nuevo concordato'®.

La revolucion mexicana (1910-1917) cambio una vez mas las relaciones entre
ambos actores. Durante el primer periodo de la revolucion la Iglesia catolica se distin-
guio por su apoyo decidido al sector conservador. El golpe de Estado perpetuado por
Victoriano Huerta en febrero de 1913 contra Francisco I. Madero, contd con el apoyo
del llamado Partido Catodlico; dicha iniciativa tendrd consecuencias mayores para la
Iglesia catolica. Las fuerzas revolucionarias llamadas constitucionalistas denunciaron
de inmediato “la intromision del clero en los asuntos seculares”". Al final fue el sector
liberal mas anticlerical quien obtuvo la victoria final. La Constitucion de 1917 retird
definitivamente y de manera oficial todo privilegio politico, econémico y social a la

17 Es necesario aclarar que a diferencia del caso francés o norteamericano donde la separacion Estado- Iglesia
obedece a una demanda para garantizar la diversidad religiosa y la libertad de culto y con ello reforzar la
ciudadania; para el caso mexicano los liberales, conscientes de la inexistencia de una diversidad religiosa,
deciden primero arrebatar todo poder politico, econémico y social que pueda estar en manos de la Iglesia
catolica. El reforzamiento de la ciudadania seria el segundo paso a dar.

'8 BRIAND, Aristide. Rapport fait le 4 mars 1905 au nom de la Commission relative a la séparation des
Eglises et de I’Etat et de la dénonciation du Concordat chargé d’examiner le projet de lois et les diverses
propositions de lois concernant la séparation des Eglises et de I’Etat. TV Législations étrangéres. 1905.
p. 15. Disponible en: <http://www.laicite-laligue.org>. Acceso en: 17 avril 2011. p. 15.

! TURNER, Frederick C. The Compatibility of Church and State in Mexico. Journal of Inter-American
Studies, Miami, v. 9, n. 4, p. 596, octobre 1967.
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Iglesia.”® Autores como Ivan Franco?' y Jean Meyer? afirman que la puesta en marcha
del texto constitucional es la mejor prueba del triunfo del radicalismo anticlerical du-
rante la revolucion. En los hechos ello se traduce por: el no reconocimiento juridico
de las Iglesias; la prohibicion de posesion de bienes materiales; prohibicion de mues-
tras de culto en el espacio publico, el culto debe estar limitado al espacio privado y a
lugares cerrados; prohibicion de toda forma de partido politico religioso; y finalmente
la prohibicion total al clero para inmiscuirse o participar en la vida politica o en los
asuntos civiles, tales que la educacion.

La relacion entre la Iglesia y el Estado no esta bien definida en el texto constitucio-
nal, aunque el mensaje es claro. Debido a la experiencia historica, el Estado mexicano
monopolizara el aparato (educativo) reproductor de una ideologia. En esa logica, las
¢lites politicas mexicanas siempre han limitado las actividades seculares de la Iglesia
catolica.”

Después de la revolucion la instauracion de un sistema de partido hegemonico
terminé por ocultar durante largo tiempo los clivajes existentes al interior de la socie-
dad mexicana. El grupo vencedor de la revolucion consiguid agruparse en torno a un
partido politico tinico — el actual PRI — que sirvié como catalizador de las demandas
de la mayoria de los grupos sociales. Antonia Martinez asegura que el PRI logré im-
poner el clivaje revolucionario como “clivaje unico”, es decir como referencia basica
de estructuracion de la sociedad con el fin de ocultar otros conflictos sociales. Una vez
institucionalizada la revolucion, el nuevos Estado revolucionario concluyd un acuer-
do con la Iglesia catdlica a fin de dejar en el olvido la confrontacion historica entre
ambos actores. A partir de la presidencia de Manuel Avila Camacho (1940-1946) los
hombres politicos mexicanos no encuentran conflicto para reconocerse como cato-
licos a condicion de resaltar que la religion es un asunto privado y que la Iglesia no
tiene ningun derecho a inmiscuirse en la vida publica. Por su parte la Iglesia catolica
evita toda confrontacion abierta. “La posicion de la Iglesia catolica, para quien con-
servar el acuerdo con las autoridades politicas era primordial, fue de nunca apoyar
a los partidos opositores (al PRI)”*. Este tipo de situacion explica por si misma el
porqué durante todo el periodo del PRI en el poder, los investigadores y analistas so-
ciales no se interesaron en aplicar la teoria de clivajes para el caso mexicano. Con un
sistema de partido hegemonico como el PRI lo mas sencillo fue pensar que el modelo

2

S

Es necesario recordar que a pesar de la perdida de todo financiamiento estatal a partir de 1917, la Iglesia
continuara a operar de manera eficaz gracias a cierta autonomia financiera que le permitira gozar de
independencia de accion y de palabra.

FRANCO, Ivan. Religion y Politica en la transicion mexicana. El caso de Yucatan. Camara de Diputados,
LVIII Legislatura. México, 2003.

MEYER, 1974.

CAMP, 1994, p. 72-73.

LOAEZA, Soledad. Clases medias y politica en México. México: El Colegio de México, 1988. p. 162.
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de clivajes no es aplicable. El sistema no permitié observar la existencia de clivajes,
este periodo de la vida mexicana es conocido como el modus vivendi®.

La nueva relacion Estado-Iglesia catolica en México

En el transcurso de los ultimos veinte afos del siglo XX, México entro en un
periodo de crisis estructural en varios sentidos. Problemas politicos, econdmicos y
sociales crean las condiciones ideales para que la Iglesia catdlica aparezca de nuevo
como un actor social mayor. Esta Giltima retomé poco a poco su rol de legitimador del
poder politico, debido al cambio de reglas democraticas que comenzaba a instaurarse
en el pais, pero igualmente gracias al modelo econémico que el Estado mexicano
habia decidido seguir. Para legitimar a un Estado que comenzaba a instaurarse, el
Estado neoliberal, la Iglesia catdlica demanda un cambio de fondo en las relaciones
entre México y la Santa Sede, es decir un redefinicion de las actividades que el clero
puede ejercer.

El tema del clivaje Estado-Iglesia reaparece al interior de la sociedad mexicana
y tomara una fuerza inédita a partir del afio 2000. Es necesario recordar aqui el rol
de primera importancia que jugaron las reformas constitucionales de 1992 durante el
gobierno de Salinas de Gortari (1988-1994), cuando México retoma relaciones oficia-
les con el Vaticano y otorga personalidad juridica a la Iglesia catolica, un principio
contrario a los preceptos liberales que se conservaban desde la época juarista. Dichas
reformas obedecen a distintos y diversos factores: 1) desde el inicio del gobierno
Salinas, el régimen requeria de manera urgente de legitimacion, la Iglesia catdlica se
presento e intervino como el actor capaz de controlar el malestar social; 2) el progra-
ma neoliberal del gobierno Salinas buscaba modernizar las relaciones entre el Estado
mexicano y el Vaticano, que databan de mediados del siglo XIX, de hecho ésta era una
prioridad para el presidente Salinas; 3) el avance electoral cada vez mayor del PAN en
el norte del pais, un aliado histérico de la Iglesia catdlica; 4) la Iglesia en si misma se
encontraba redefiniendo su propio rol en la geopolitica mundial, la caida del muro de
Berlin y del bloque del Este establecian un nuevo orden internacional.

El naciente Estado neoliberal abri6 la puerta a la participacion de las Iglesias
en la vida politica del pais, no como fuerza politica expresa (partido politico), sino
como fuerza juridica. A partir de los afos 90 la Iglesia catolica aprovecha de dichas
reformas para comenzar a inmiscuirse en los asuntos publicos y para realizar una
agresiva campaila publicitaria promotora de sus valores entre la sociedad mexicana.
La libertad de palabra ha permitido a la Iglesia catdlica de ejercer presion a ciertos

% Tres momentos pueden ser identificados durante el periodo de modus vivendi: el primero corresponde a
los afios que van entre 1937-1965, momento que va también en paralelo del “desarrollo estabilizador” o
“milagro mexicano”; el segundo momento comienza en 1965, con el final del Concilio del Vaticano II,
y continta hasta 1979, con la primer visita del Papa Juan Pablo II a México, este momento es conocido
como “complicidad equivoca”; la tercera etapa data de inicios de los afios 80 y llega hasta mediados de
los 90, 1992-1993 especificamente, y marcan el final del modus vivendi. Dicho momento lo llamaremos
“la urgencia de credibilidad”.
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hombres politicos, sobre todo a los panistas que se reconocen abiertamente en los
valores catolicos. “Varios analistas argumentan que el PAN ha estado siempre fuerte-
mente influenciado por la Iglesia catélica y mas especificamente por las eclesisticas
papales.”?® Dicho fenomeno se ilustra claramente en la oposicién conjunta que rea-
lizan el PAN y el alto clero catdlico respecto a los llamados temas sensibles como el
aborto, la eutanasia y el matrimonio gay. “Diversos estudios han establecido como,
al origen del PAN, uno de los factores que lo doto de singularidad, aunque no sea el
unico, ni el mas determinante, fue su reivindicacion de la importancia de los valores
religiosos.”’

El resurgimiento del clivaje

Como hemos sefialado desde el gobierno de Avila Camacho (1940-1946) hasta
Ernesto Zedillo (1994-2000), la totalidad de los presidentes priistas reconocieron en
algiin momento su fe catodlica pero reivindicando también un apego estricto a los prin-
cipios liberales y seculares de la Constitucion de 1857, es decir el respeto de la separa-
cion Estado-Iglesia. La llegada de un gobierno opositor panista en 2000, con Vicente
Fox a la cabeza, modifico de nuevo el acuerdo y las relaciones entre ambos actores.
Como hemos sefialado gracias a las reformas constitucionales salinistas la Iglesia ca-
tolica habia poco a poco ganando presencia y terreno en la politica mexicana.

De acuerdo con numerosos investigadores especialistas de la problematica
religiosa en México, la Iglesia catdlica habia servido como soporte ideologico del
régimen de partido hegemonico durante aproximadamente 50 afios. Sin embargo a
partir de 1992 la Iglesia revird su apoyo hacia las llamadas “fuerzas conservadoras”
y el PAN, heredero en parte del antiguo Partido Catolico. La relacion actual entre el
alto clero catolico y los cuadros dirigentes del PAN es un elemento a resaltar para
comprender el resurgimiento del clivaje Estado-Iglesia a partir de los llamados temas
sensibles. Sobre todo si sugerimos que dichos temas envian a un debate de fondo so-
bre el tipo de sociedad que se quiere reproducir en el México contemporaneo.

Segun nuestra hipotesis principal, dos proyectos de nacion se vuelven a con-
frontar a partir de las reformas constitucionales de 1992. El clivaje Estado-Iglesia
catdlica vuelve a estar en el centro del debate actual. Efectivamente la Iglesia catolica,
aprovechando la coyuntura politica y hasta cierto punto la debilidad de su opositor
historico, ha intentado modificar las relaciones entre ambos actores. Como fuese, lo
que podemos observar es que en el caso mexicano el conflicto entre el Estado mexica-
no y la Iglesia catdlica nunca fue resuelto y por ello con el paso del tiempo el conflicto
se transformo en un clivaje que hoy es claramente visible. Como en cualquier socie-
dad, el control de una nacion se gana en el terreno ideologico, en el terreno ético, de
los usos y costumbres que una sociedad acepta y reproduce.

2% CAMP, 1994, p. 71.
27 MARTINEZ, 1997, p. 47.
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Las reformas oportunas. Iglesia y neoliberalismo en México

Las reformas constitucionales de 1992 obedecieron a una situacion muy parti-
cular, por un lado la ausencia de legitimidad del gobierno de Salinas y la crisis politica
que ellos significo; y por otro lado la instauracion de un proyecto econémico neoli-
beral que pretendia hacer desaparecer la confrontacion historica entre el Estado y la
Iglesia catolica. De acuerdo con Roberto Blancarte tres factores primordiales explican
la puesta en marcha de las reformas institucionales: 1) el nuevo orden internacional
que la caida del comunismo genero; 2) la modernizacion politica que buscaba Salinas;
y 3) la existencia de una estrategia de largo alcance por parte del episcopado mexi-
cano para re posicionar a la Iglesia catdlica en la arena politica. Podemos observar
que el gobierno buscaba evitar su aislamiento tanto al interior como al exterior del
pais. Paralelamente el contexto internacional motiva a Salinas a abandonar el radica-
lismo anticlerical que los gobiernos revolucionarios habian adoptado desde 1917. El
proyecto de nacion del gobierno Salinas era un proyecto neoliberal tanto en el terreno
econdémico como politico, por ello se requeria una modernizacion de las relaciones
con el Vaticano. Desde esta perspectiva el radicalismo anticlerical no tenia mas sen-
tido de ser. Podemos avanzar que el abandono del histérico radicalismo anticlerical
corresponde en realidad a una profundizacion de la concepcion liberal en el grupo del
poder (libertad de mercado, libertad de culto, libertad de culto, libertad de opcion); de
igual manera avanzamos que la Iglesia catolica acepté las reformas por puro pragma-
tismo ya que se reservo el derecho de réplica respecto a ciertos puntos de las reformas.

Entre las razones que explican la aceptacion de las reformas por parte de la
Iglesia catdlica podemos evocar la libertad de palabra otorgada a los hombres reli-
giosos y el reconocimiento juridico de las Iglesias. Estos dos aspectos permitieron a
la Iglesia catolica reaparecer en la arena social ahora con la capacidad de promover
y propagar su ideologia, sus valores sin el riesgo de ser censurada como en el pasa-
do. Otro aspecto a resaltar es el aspecto particularmente original del naciente Estado
neoliberal es su preocupacion por conservar ciertos rasgos del liberalismo del siglo
XIX. El Estado neoliberal promovié y realizo la liberalizacion del mercado interno
mexicano pero al mismo tiempo fue cuidadoso de continuar a ser el garante de un
equilibrio, un arbitro, entre los distintos actores politicos, sociales y culturales de la
sociedad mexicana. Esto explica por qué la Iglesia catdlica siempre ha considerado las
reformas ambiguas y poco claras:

Ciertas personas pensaron que el conflicto entre el gobierno mexicano y la Iglesia cato-
lica cesaria después de la instauracion de la nueva legislacion. Podemos intentar ignorar
u olvidar, pero la tension permanentemente existente entre liberales y catdlicos esta
relacionada con la presencia de diferencias irreconciliables en sus programas sociales.
La Iglesia catdlica continua negando la autoridad del gobierno para reglamentar la reli-
gion y rechaza por consecuencia la injerencia del Estado en sus asuntos internos. De la
misma manera la jerarquia de la Iglesia refuta las restricciones impuestas a la Iglesia en
el sector de la educacion y de los medios de comunicacion. Todo parece indicar que la
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tendencia histdrica de la confrontacion entre liberales y catolicos no ha cambiado en lo
absoluto, al menos para lo que concierne a México®.

Como lo habiamos observado anteriormente el conflicto surge debido al tema
del Patronato, en la actualidad la 16gica ha cambiado, sin embargo la demande la Igle-
sia catdlica es parecida a la original: una revision profunda de la legislacion. Dicho
escenario no puede sino augurar la continuidad del conflicto y por ende su institucio-
nalizacion y transformacion en clivaje.

Discusion.  El clivaje Estado-Iglesia es un tema de actualidad para
el caso mexicano?

Con la llegada en 2000 de los gobiernos panistas, la Iglesia catolica encontrd
un aliado politico, siempre deseado, para poner en marcha sin mayor problema un
proyecto de nacion catolica, al menos sobre el terreno de los valores y de la moral
publica. Sin embargo después de mas de 100 afos de radicalismo anticlerical, y mas
de 150 afios de separacion de Estado-Iglesia, el principio de laicidad fundo raices y se
desarroll6 fuertemente en un sector de la poblacion mexicana. Los partidos politicos
vuelven visible esta realidad. Sus programas y sus proyectos de ley permiten observar
el combate historico que existe entre un Estado liberal y una Iglesia catolica. En esas
circunstancias de radicalizacion del PAN, la llamada izquierda perredista comenzo a
promover leyes a favor del aborto y del matrimonio gay. El mejor ejemplo es la ley
para legalizar el matrimonio entre personas del mismo sexo, llamado popularmente
boda gay, decretada por el gobierno perredista de la ciudad de México el 24 de no-
viembre de 2009 y adoptada el 4 de marzo de 2010 en el Codigo Civil de la ciudad
de México. En el seno de la sociedad mexicana dicha ley provocd una confrontacion
abierta entre partidarios y detractores; la Iglesia y el PAN se han pronunciado con-
juntamente en contra. Este fendmeno muestra que el conflicto Estado-Iglesia es de
actualidad en México. El conflicto se ha institucionalizado y contintia hasta el dia de
hoy, dejando aparecer un clivaje historico que se remonta a la época del siglo XIX.
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LA DINAMICA DE LA PLURALIDAD RELIGIOSA EN MEXICO'

The dynamics of the religious plurality in Mexico
Elio Masferrer Kan?

Resumen: Una de las principales caracteristicas del campo religioso mexicano es la
reformulacion y diversificacion. El documento tratara de evaluar la conformacion de sus
diferentes sectores y confrontarlo con las cifras “oficiales” que distorsionan la realidad del
mismo. El documento intentara aportar a la re-construccion de la informacion existente,
tratando de regionalizar y ajustar los datos, con la introducciéon de nuevos parametros e
indicadores. El punto de partida conceptual es que los censos generales de poblacion no
reflejan la realidad del campo religioso y que la reconstruccion de la informacion debe estar
basada en la dinamica de los ritos de paso, la conversion a nuevas propuestas religiosas,
el fortalecimiento del sector no creyente y la consolidacion de las propuestas evangélicas
y pentecostales y paracristianas (mormones, testigos de Jehova y adventistas). Los
resultados de investigacion presentados apuntan a un analisis cuantitativo y cualitativo de
la informacion existente.

Palabras clave: Campo religioso. Mexico. Pentecostales. Catolicos. Pluralidad religiosa.

Abstract: One of the main characteristics of the Mexican religious field is its
reformulation and diversification. This paper will try to evaluate the conformation
of its different sectors and confront it with the “official” figures which distort the
reality of this field. The paper will try to contribute to the reconstruction of the
existing information, attempting to regionalize and adjust the information, with the
introduction of new parameters and indicators. The conceptual starting point is that the
general census of the population does not reflect the reality of the religious field and
that the reconstruction of the information should be based on the dynamics of the rites
of passage, the conversion to new religious proposals, the strengthening of the non-
believer sector and the consolidation of the Evangelical, Pentecostal and Parachristian
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(Mormons, Jehova Witnesses and Adventists) proposals. The results of the investigation
presented point to a quantitative and qualitative analysis of the existing information.
Keywords: Religious field. Mexico. Pentecostals. Catholics. Religious plurality.

Resumo: Uma das principais caracteristicas do campo religioso mexicano ¢ a
reformulag@o ¢ a diversificagdo. Este artigo tentara avaliar a configuracdo dos seus
diferentes setores ¢ confronta-la com as estatisticas oficiais que distorcem a sua
realidade. O artigo tem a intengdo de contribuir para a reconstrug¢do da informagao
existente, tratando de regionalizar e¢ ajustar os dados, com a introdugdo de novos
parametros ¢ indicadores. O ponto de partido conceitual ¢ que os censos gerais da
populagdo ndo refletem a realidade do campo religioso ¢ que a reconstrugdo da
informagdo deve estar baseada na dinamica dos ritos de passagem, na conversio a
novas propostas religiosas, no fortalecimento do setor néo crente e na consolidagdo
das propostas evangelicais, pentecostais e paracristds (mormons, testemunhos de Jeova
¢ adventistas). Os resultados da investigagdo apresentados apontam para uma analise
quantitativa e qualitativa da informag&o existente.

Palavras-chave: Campo religioso. México. Pentecostais. Catolicos. Pluralidade
religiosa.
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s importante comentar que la informacioén sobre la poblacion que no

profesa el catolicismo en México es diversa y en muchos casos resulta

confusa por la forma en que se expresa. También y revisando los ma-
nuales de operacion de los respectivos censos nos encontramos con diferentes aplica-
ciones metodologicas.

Por ello emplearemos el concepto de disidencias religiosas, agrupando en
ellos a todos los que informaron en el censo respectivo no ser catolicos. Incluyendo
en esta categoria a protestantes, evangélicos, biblicos no evangélicos, otras religiones,
no contestan y no especifican. Todas estas respuestas tienen en comun que en un pais
mayoritariamente catolico omitieron deliberadamente decir que eran catdlicos.

Pluralidad minima en condiciones de casi unanimidad catélica sera consi-
derada cuando la presencia catélica es mayor de 97.00%. En esta situacion, la simple
presencia numérica representa una situacion de mayoria abrumadora de una propuesta
religiosa y esta situacion condiciona también a los disidentes a ocultar su presencia
por temor. Esto no descarta la firme decision de personas dispuestas a expresarse a pe-
sar de esta situacion. Luego seran considerados los héroes fundadores de las distintas
tendencias de las disidencias religiosas.

Pluralidad incipiente en ruptura de la unanimidad catélica — esta categoria
incluye a los estados donde la presencia catdlica oscila entre 92.00% y 96.99%. En
estos casos la presencia de disidencias religiosas comienza a ser consistente, tienen
la posibilidad de generar enclaves o espacios socio-religiosos propios donde pueden
crear en condiciones limitadas mecanismos de interaccion. Ademas uno de cada 20
personas compartira sus discrepancias con el catolicismo y es probable ademds que
otra persona comparta sus discrepancias pero no se anime a expresarlas en publico,
por las mismas condiciones de temor y estigma social.
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Pluralidad baja en condiciones de ruptura de hegemonia catélica — consi-
deraremos en esta categoria aquellos estados donde la presencia catdlica oscila entre
88.00% y 91.99%. En estas condiciones el crecimiento de las disidencias es mayor
y tendra una correlacion de 1 (uno) disidente por cada 10 personas, sin descartar la
posibilidad de la existencia de una red de simpatizantes que no desea que se conozca
sus preferencias en materia religiosa, de conflicto con las posiciones catdlicas domi-
nantes. En estas condiciones las posibilidades de construir espacios sociales es mayor
y facilita la construccion de nuevas propuestas y de mejores condiciones de recluta-
miento de nuevos adeptos.

Pluralidad media sera considerada como tal cuando la presencia catélica os-
cila entre 80.00% y 89.99 % en este caso debemos asumir que los estados incluidos
han tenido una “larga marcha” y en tiempo muy breve, alrededor de 40 afios, han
desarrollado una fuerte presencia de las disidencias religiosas que implica que de
cada cinco personas, uno de ellos es miembro de una disidencia religiosa, pudiendo
incrementarse esta correlacion, con miembros de dichas disidencias que no desean
expresar su posicion en la materia, aunque la proporcion de disidentes ocultos proba-
blemente sea menor, que en casos anteriores pues la presion social, estigma y discri-
minacion evidentemente disminuye.

Pluralidad consolidada — consideraremos en esta categoria a las entidades
federativas que tienen entre 79.99% y 63% de poblacion catdlica, las disidencias reli-
giosas dejan el caracter de disidentes para constituirse como un “otro” que esta en una
correlacion de 2 a 1. En esta situacion la disputa por los espacios sociales, politicos
y culturales es mas intenso y estan en condiciones de definir sus propias estratégicas
como hegemonicas en poblaciones y municipios donde son mayoria y aunque no lo
sean, tienen una dinamica tal que disputan posiciones hegemonicas.

Pluralidad alta — tomaremos como tales aquellos casos donde la presencia de
los catdlicos es menor al 62.99% de la poblacion de dicho estado. En este contexto,
donde la relacion marcha hacia una relacion de uno por uno y donde evidentemente
la correlacion de feligreses en los diferentes estados les permite consolidar proyectos
culturales alternos, con presencia social masiva y disputa de hegemonia social. En
estos contextos la posibilidad de que hubiera disidentes que no quisieran identificarse
disminuye notablemente.

La consolidacion de la pluralidad religiosa en 1970

Los datos censales en 1970 nos mostraban una situacion de pluralidad religiosa
en varios estados. Para una mejor comprension, los hemos agrupado siguiendo los cri-
terios de pluralismo religioso ya mencionados. Como podremos ver la mayoria de los
estados conservaban la memoria de la confrontacion entre catolicos tradicionalistas y
liberales desarrollada en México desde la Reforma hasta la Guerra cristera en los afios
treinta y cuarenta del siglo pasado. Sin embargo es importante notar que los catolicos
se habian escindido en los conflictos de resistencia de la Jerarquia catdlica a las Leyes
de la Reforma, el movimiento armado de 1910 y las reformas postrevolucionarias y
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se gestaba un proceso de rechazo a las posiciones tradicionalistas del catolicismo, que
se expresaria en intentos de cambiar desde adentro, en el abandono silencioso de las
practicas o la articulacion a las minorias religiosas no catolicas, sin descartar simple-
mente el abandono de la religion o las religiones, segun el caso.

Pluralidad minima en condiciones de casi unanimidad catélica
Aguascalientes: 99.11%

Baja California T. (Sur): 97.75%
Colima: 98.20%

Durango: 97.41%

Guanajuato: 98.61%

Guerrero: 97.07%

Jalisco: 98.51%

México: 97.40%

Michoacan: 97.92%

Puebla: 97.04%

Querétaro: 99.01%

Tlaxcala: 97.05%

Zacatecas: 98.14%

Si observamos con cuidado el mapa religioso en 1970, tenemos que los catdli-
cos estaban firmemente consolidados en los estados del nor-occidente, y el altiplano
poblano tlaxcalteca. De algiin modo la antigua zona cristera. Involucra 13 estados.
Dichos estados estan en situacion casi unanime de catolicismo. Por arriba del 97%
de catolicos.

Pluralidad incipiente en ruptura de la unanimidad catélica
Baja California: 95.41%
Coahuila: 96.30%
Chihuahua: 95.23%
Distrito Federal: 96.09%
Hidalgo: 96.33%
Morelos: 94.19%
Nayarit: 96.71%

Nuevo Leon: 95.55%
Oaxaca: 96.99%

San Luis Potosi: 96.53%
Sinaloa: 93.45%
Sonora: 96.58%
Tamaulipas: 95.06%
Veracruz: 94.17%
Yucatan: 95.28%
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Es interesante destacar que en los estados de la frontera norte, el Golfo de
Meéxico, el Caribe y el Centro de México, si bien hay una presencia muy significativa
de catolicos. Los evangélicos y otras disidencias religiosas se consolidaban con una
masa critica de personas que cuestionaban la hegemonia catodlica en sus territorios.
Involucra 15 estados.

Pluralidad incipiente en ruptura de la unanimidad catélica
Campeche: 90.99%

Chiapas: 91.22%

Quintana Roo: 88%

Es interesante destacar que en estos tres estados, todos del sur y el sureste
mexicano muestran una poblacion evangélica con un arraigo historico y significativo,
tanto en términos absolutos como relativos. El crecimiento evangélico consolidado
implica que en estos estados uno de cada diez habitantes participa de una propuesta
distinta de la catdlica. Todos estos estados tienen una presencia indigena muy impor-
tante y no podemos dejar de mencionar el trabajo misionero protestante en esta region.

Pluralidad media
Tabasco: 87.17%

Es estado de Tabasco es el inico ubicado en esta categoria, al respecto no
podemos dejar de recordar la politica de confrontacion con la Iglesia Catdlica desar-
rollada por el Gobernador Garrido Canabal en su momento que se conformé como un
sector fuertemente anticlerical e incluso anticatélico. Si bien Garrido fue practicamen-
te destituido de su cargo, podemos sefialar que lograria configurar un grupo social,
politico y cultural que mantendria a lo largo de los afios su proyecto.

El declive del catolicismo mexicano. La informacion de 1980

El Censo de 1980 muestra que esta tendencia sigue su curso y que se va tor-
nando irreversible para los catdlicos. La primera novedad es la disminucion de los
estados con la unanimidad catdlica reflejada en los afios anteriores. Por su parte el
promedio de catolicos a nivel nacional descenderia del 96.2% a 92.62% un descenso
brusco (3.5% aproximadamente) para un periodo intercensal mexicano. Nunca cono-
cido hasta el momento.

Dias después de publicados los resultados del Censo de 1980 el estado me-
xicano inicié una serie de investigaciones para conocer el impacto de las “sectas”
en México. Simultaneamente la Iglesia Catolica lanz6 una serie de consideraciones
donde se erigia en la guardiana de la identidad nacional reivindicando el papel del
guadalupanismo e incluso construyo a través de los medios una estigmatizacion de
las minorias religiosas, segun la cual, todas ellas rechazaban el “culto” a los simbolos
nacionales. Con una suerte de “error inteligente” equiparando a los Testigos de Jehova
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a todo el que no fuera catdlico. En este contexto se dio la ruptura del Convenio de
colaboracion entre el Instituto Lingiiistico de Verano y la Secretaria de Educacion
Publica de México.

Pluralidad minima en condiciones de casi unanimidad catélica
Aguascalientes: 98.31%

Colima: 97.05%

Guanajuato: 97.55%

Jalisco: 97.71%

Querétaro: 98.28%

En este caso se restringe a 5 estados de tradicion cristera, saliendo 9 entidades
federativas de las condiciones de unanimidad catélica.

Pluralidad incipiente en ruptura de la unanimidad catélica

En el proceso de deterioro del catolicismo y la consolidacion de minorias re-
ligiosas que le disputan hegemonia podemos incluir a las siguientes entidades fede-
rativas:

Baja California sur: 94.67%
Distrito Federal: 93.54%
Durango: 94.41%
Guerrero: 93.32%
Hidalgo: 93.35%
México: 94.90%
Michoacan: 96.04%
Nayarit: 94.37%

Nuevo Leon: 92.46%
Puebla: 94.81%

San Luis Potosi: 94.48%
Sonora: 92.75%
Tlaxcala: 95.80%
Zacatecas: 96.93%

Podemos decir que 15 estados se colocan en esta categoria de predominio ca-
tolico, con ruptura de hegemonia, indicandonos un avance lento pero consistente en
el deterioro del catolicismo mexicano. En estos estados uno de cada veinte habitantes
ya no es catolico. Es interesante destacar que dichos estados estan distribuidos en toda
la geografia nacional e incluyen por cierto a estados de tradicion cristera. Pareceria
que inician cambios en la memoria histérica de estas sociedades, a la vez los procesos
migratorios tanto nacionales como internacionales general ciertos cambios en la vi-
sion del mundo, comenzando a construirse pequefios enclaves sociales de disidentes.
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Pluralidad baja en condiciones de ruptura de hegemonia catélica
Los estados con mayoria catélica y con un posicionamiento evangélico y de
otras propuestas, consistente y consolidado se incrementan en este periodo:

Baja California: 89.78%
Coahuila: 91.91%
Chihuahua: 90.59%
Morelos: 90.52%
Oaxaca: 91.63%
Sinaloa: 88.42%
Tamaulipas: 89.72%
Veracruz: 88.63%
Yucatan: 89.93%

Como podemos ver pasan 9 estados a esta categoria donde ahora la correlacion
esta de 9 catolicos por un no catélico, lo novedoso es que se ubican en esta catego-
ria estados ubicados en la frontera norte, colindantes con Estados Unidos, Oaxaca y
Yucatan con una fuerte tradicion indigena, que nos muestra el impacto del trabajo
misionero protestante y se agrega Veracruz, una entidad con fuerte influencia de los
liberales, en toda la historia de México.

Creamos una nueva categoria de estados.

Pluralidad media

Estas entidades federativas practicamente vienen duplicando la presencia no
catdlica en cada periodo intercensal y tienden a disputar la posicién mayoritaria a la
Iglesia Catolica.

Campeche: 85.68%
Quintana Roo: 82.72%

Es interesante destacar que ambos estados estan en la peninsula yucateca y el
descenso del catolicismo es muy significativo, han pasado de 90.99% a 85.68%, una
caida de mas de cinco por ciento y en el caso de Quintana Roo el descenso fue de 88%
a 82.72%. Similar al anterior. Pero es interesante destacar que las disidencias religio-
sas habian duplicado su presencia en este periodo intercensal.

Pluralidad consolidada
Chiapas: 76.87%
Tabasco: 78.99%

La situacion en Chiapas y Tabasco seria mas complicada atin para el catoli-

cismo. Chiapas bajaria de 91.22% al 78.67%, un descenso mas del 12% y Tabasco
pasaria de 87.17% al 78.99% una caida de mas del 8%.
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La nueva situacion

Podriamos decir que la llegada de la pluralidad media y la pluralidad consoli-
dada implica también la realidad del agotamiento de los proyectos eclesiales anterio-
res, a la vez que impulsa a muchos disidentes a salir del foco de sombras que implica
su disidencia, ante la situacion de mayor presencia. Asimismo debemos mencionar
el impacto del turismo y las migraciones internacionales sobre estos cuatro estados.
Donde la poblacion “flotante” desarrolla nuevas pautas culturales.

En estos cuatro estados la correlacion es de mas de dos no catolicos por 8 ca-
tolicos y el avance de las disidencias religiosas es constante y superando con creces el
50% de crecimiento absoluto.

Es interesante destacar que en sentido estricto integran esta categoria estados
donde la Iglesia Catolica aplica distintas propuestas teologicas y en sentido estricto
podemos comentar que ninguna de ellas es eficaz para contener el avance de las disi-
dencias religiosas.

La ruptura de la hegemonia catéolica en México. El censo de 1990

En el siguiente periodo intercensal, 1980-1990, la situacion no mejoraria para
el catolicismo, la poblacion catélica quedd por debajo de la barrera simbolica del
90%, estacionandose en el 89.7%, pero los no catolicos habian tenido un incremento
del 59.31%, pasando de 2,841,537 a 4,526,751 creyentes. Por su parte los sin religion
avanzarian de 2,088,453 a 2,288,234, Un incremento pequefio, aunque habria que ex-
plicar el incremento de los “no especificados” que en 1970 no existia, en 1980 tuvo 86
casos, pero que en 1990 llegaba nada menos que a 768 448, individuos, que represen-
taban un 0.66%. Si agregamos los “sin religion” a los “no especificados”, tendriamos
un sector que involucra a 3,056.682 personas, un 4.33%. Cifra nada despreciable. En
este censo se toma so6lo en cuenta la religion de las personas con cinco afios y mas,
dejando de lado a quienes tienen entre cero y 4 afios. Esta practica se aplicara también
en el censo de 2000.

Podemos decir sin temor a equivocarnos que después de 1980 se consolido la
pluralidad religiosa en la sociedad mexicana, aunque debemos entender que el pro-
ceso es sumamente diferenciado y a nivel censal podemos partir del estudio de las
diferentes realidades estatales. Tomaremos como indicador de la consolidacion de la
pluralidad religiosa cuando los disidentes alcanzan el 10% de la poblacion respectiva
o estos grupos han tenido un crecimiento de mas del 80% en el periodo intercensal.
En sintesis, cuando logran consolidar una masa critica de personas que no se articulan
dentro de la religion mayoritaria, que inicia su decadencia y la pérdida de la condicion
monopodlica, que de hecho venian detentando.

Pluralidad minima en condiciones de casi unanimidad catélica
Aguascalientes: 97.21%
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Como podemos observar, disminuyen a uno los estados con unanimidad cato-
lica, que una vez mas, son aquellos que tienen una fuerte tradicion cristera, pero aun
asi, lentamente los “no catoélicos” van definiendo una presencia muy pequeiia, pero
consistente en los mismos. Esta posicion donde queda el estado de Aguascalientes,
transformado en algo asi como “el ultimo baluarte del catolicismo”, es paradigmatica
para pensar en la dinamica del campo religioso y sus cambios.

Pluralidad incipiente en ruptura de la unanimidad catélica
Baja California sur: 92.41%
Colima: 95.14%

Distrito Federal: 92.42%
Durango: 92.04%
Guanajuato: 96.72%
Jalisco: 96.50%

Nayarit: 93.33%

Puebla: 92.32%

Queretaro: 96.48%

San Luis Potosi: 92.30%
Tlaxcala: 94.22%
Zacatecas: 95.70%

Como podemos ver de las cifras observadas, esta categoria analitica a 12 esta-
dos, donde existe un “no catélico” por cada doce catdlicos. Es interesante destacar la
ruptura de la unanimidad catolica en estados con fuerte tradicion cristera, como son
Durango, Nayarit, Puebla y San Luis Potosi. Pareciera que las condiciones historicas
van cediendo a un conjunto de cambios socioculturales, donde no podemos descartar
el impacto migratorio y los contactos con la protestante cultura norteamericana.

Pluralidad baja en condiciones de ruptura de hegemonia catélica
Coahuila: 88.42%

Guerrero: 90.04%

Hidalgo: 91.71%

Nuevo Leon: 89.66%

Sonora: 90.30%

En esta categoria tenemos un pequefio grupo de estados donde las condiciones
de pluralidad religiosa se van estabilizando, donde se conjugan tanto las intereaccio-
nes con la migracion internacional como el impacto misionero en areas indigenas y
urbanas en situacion interétnica. De hecho, uno de cada diez habitantes son disidentes.
Paradodjicamente estos estados estaban diez afios antes en otra categoria clasificatoria.

Pluralidad media

Baja California: 86.15%
Chihuahua: 87.63%
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Morelos: 86.57%
Oaxaca: 86.72%
Sinaloa: 87.15%
Tamaulipas: 86.03%
Veracruz: 84.05%
Yucatan: 85.81%

Es interesante destacar que esta categoria que antes tenia dos estados ahora tie-
ne 8 estados, pero de ellos ninguno repite en esta posicion. Es notable el crecimiento
de las disidencias religiosas en los estados de la frontera norte, el Golfo de México,
el Caribe, el Centro (Morelos) y el estado de Oaxaca donde es evidente tanto el éxito
de una politica misionera protestante y pentecostal, como el impacto de los procesos
migratorios.

Pluralidad consolidada
Campeche: 76.32%
Chiapas: 67.63%
Quintana Roo: 77.76%
Tabasco: 72.16%

Podemos observar que en estas entidades federativas la disminucion de los
catdlicos es fuerte y consistente. Ubicadas en el sur y sureste mexicanos nos exhiben
un crecimiento constante de las minorias religiosas, que en términos estrictos tienen
una fuerza social que apunta a la disputa de la posicion mayoritaria del catolicismo.
La correlacion de fuerzas es de uno de cada tres. Mientras que en el caso de Chiapas
es un “no catolico” de cada dos catdlicos.

Cambios metodoldgicos y resultados controvertidos. El censo de
2000

El censo de 2010 implico pasar de preguntas con respuestas prefiguradas a una
respuesta semi-abierta. Se le preguntaba religion y si respondia catélico se marcaba
un aspa en el cuestionario y si tenia otra respuesta, el entrevistador debia poner a mano
la respuesta. Este procedimiento fue cuestionado en el comité de expertos, plantean-
dose que llevaria al entrevistador a poner catolico, cualquiera fuera la respuesta, para
simplificar su trabajo. La preocupacion por el sesgo u error censal fue desestimada
tanto por el INEGI, como por los representantes de la Iglesia Catolica que estaban
representados en el Comité. No sabemos que hubiera representantes de otras iglesias
en el Comité. Finalmente las opiniones de los expertos fueron desestimadas.

Es importante destacar que los cambios constitucionales de 1992 impactaron
en muchos aspectos formales al campo religioso, pero también impulsaron a muchas
minorias religiosas a presentarse publicamente, a la vez que daba cierta estabilidad
legal a los mismos. En la Iglesia Catoélica los cambios constitucionales no tuvieron los

Estudos Teoldgicos | Sdo Leopoldo | v. 54 | n. 1 | p. 53-68 | jan./jun. 2014



La dinamica de la pluralidad religiosa en México

resultados esperados. Un sector de la misma tenia ciertas fantasias en torno a retomar
papeles derivados de su posicion mayoritaria, que oscilaban en muchos casos a una
cierta nostalgia de la situacion anterior a 1,857, sin comprender los nuevos contextos
histoéricos del campo religioso.

Contribuy6 a la confusion la crisis del proyecto postrevolucionario del PRI,
que llevo a su liderazgo a pensar que ahora si, pudiendo negociar con la Jerarquia
catodlica podrian incorporarlos al Bloque Historico del poder. En definitiva, la nueva
realidad histdrica es que en muchos casos las respectivas feligresias estaban en proce-
sos de ciudadanizacion y no estaban dispuestas a actuar como clientelas electorales de
sus respectivas iglesias. Del mismo modo la distancia entre lo religioso y lo privado
era muy significativa y los feligreses no estaban dispuestos a discutir con sus iglesias
ciertos aspectos de la moral familiar, como las relaciones sexuales, el divorcio y los
anticonceptivos entre otras cuestiones. Una vez mas, la institucion religiosa mayorita-
ria no supo escrutar los nuevos “signos de los tiempos”.

Los resultados del censo de 2000 desconcertaron a la mayoria de los especia-
listas. Un descenso los catolicos menor del dos por ciento. Los catolicos descendie-
ron de 89,7% a 88%. Un cambio menor al esperado, teniendo en cuenta un conjunto
de cifras duras, como construccion de templos, niimero de pastores registrado, entre
otras variables. Muchos especialistas tenemos la conviccion que la metodologia de
recoleccion de informacion aplicada tenia sesgos u errores censales. A pesar de ello
revisaremos la informacion.

Pluralidad minima en condiciones de casi unanimidad catélica

Es interesante destacar que en el 2000 no hay ningin estado mexicano en con-
diciones de unanimidad catélica, todos estan por debajo del 97% de catolicos. Esto
implicé un cambio notable en la memoria histérica y en el campo religioso mexicano.

Pluralidad incipiente en ruptura de la unanimidad catélica
Aguascalientes: 95.64%

Colima: 93.05%

Guanajuato: 96.41%

Jalisco: 95.39%

Michoacan: 94.76%

Querétaro: 95.27%

Tlaxcala: 93.44%

Zacatecas: 95.13%

Es evidente, tomando en cuenta la informacion censal que la situacion de
predominio practicamente absoluto que tenia el catolicismo en los estados donde se
desarroll6 la Cristiada estan en un proceso que avanza hacia el desarrollo de la plura-
lidad religiosa.

Pluralidad baja en condiciones de ruptura de hegemonia catélica
Baja California Sur: 89.03%

Estudos Teoldgicos | Sdo Leopoldo | v. 54 | n. 1 | p. 53-68 | jan./jun. 2014



64

Elio Masferrer Kan

Distrito Federal: 90.45%
Durango: 90.37%
Guerrero: 89.18%
Hidalgo: 90.78%
México: 91.22%
Nayarit: 91.82%

Puebla: 91.61%

San Luis Potosi: 91.96%

Es interesante destacar que en esta categoria estan parte de los estados de in-
fluencia cristera, el Distrito Federal y el estado de México, ambos con un fuerte creci-
miento de sus areas metropolitanas, donde el impacto de los cambios socioculturales
es muy significativo. No podemos dejar de mencionar el estado de Guerrero, con una
fuerte presencia indigena, pero también con areas de turismo nacional ¢ internacional
significativas. En estas entidades federativas habra un no catélico por cada nueve
catolicos.

Estados con pluralidad media
Baja California: 81.41%
Coahuila: 86.42%
Chihuahua: 84.65%
Morelos: 83.61%
Nuevo Leon: 87.93%
Oaxaca: 84.45%
Sinaloa: 86.83%
Sonora: 87.85%
Tamaulipas: 82.90%
Veracruz: 82.87%
Yucatan: 84.28%

Como podemos ver segun los datos observados, la pluralidad religiosa avanza
y estamos en una correlacion de uno no catdlico por cinco catélicos. La lista incluye
los estados de la frontera norte, el Golfo de México, el Caribe y el Centro. Son tambi-
én estados fuertemente impactados por los procesos de industrializacion, las maquila-
doras, el turismo y las migraciones.

Pluralidad consolidada
Campeche: 71.28%
Chiapas: 63.83%
Quintana Roo: 73.17%
Tabasco: 70.45%

Considerando la informacion, estos cuatro estados del Caribe y el Sureste me-
xicano se definen como un polo muy definido para el desarrollo de la pluralidad reli-
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giosa en el pais. El declive del catolicismo continuia y se afirman propuestas religiosas
diversas. Podriamos decir que eso implica la consolidacion del pluralismo religioso al
inicio del Nuevo Milenio. La baja del catolicismo es menos acentuada que en periodos
anteriores. Consideramos que ademas de su crecimiento efectivo, la misma situacion
de presencia significativa hace que haya menos personas que oculten su identidad
religiosa.

El censo del 2010 y nuevas formas de preguntar

Este censo implicé un nuevo cambio metodoldgico, se pregunto la religion
de la totalidad de la poblacion y no se centrd a 5 afios y mas de edad. Asimismo la
pregunta seria abierta. Sin embargo, se proporciond un repertorio de asociaciones re-
ligiosas registradas ante la Secretaria de Gobernacion, que tiene algunas dificultades
para su manejo. En otro capitulo haremos un analisis de los instrumentos aplicados.
También implicd una fuerte disminucion del niimero de catolicos a nivel nacional, que
se anclo en el 82.72%. Un descenso fuerte del 5.28%.

Estados con pluralidad baja y ruptura de la unanimidad catdlica
Aguascalientes: 92.88%

Guanajuato: 93.83%

Zacatecas: 93.53%

Es interesante destacar que en esta categoria quedan sélo tres estados, todos
ellos de la antigua zona cristera, donde a pesar de la fuerte tradicion catdlica el desar-
rollo de las disidencias religiosas es constante y evidentemente se consolidan censo
tras censo, Estos estados se caracterizan ahora por un fuerte incremento de las disi-
dencias en el periodo intercensal 2000-2010. Hay por cada 14 catolicos, un disidente.
Debemos considerar que una situacion nacional de crecimiento plural incentiva a los
disidentes a expresar su identidad religiosa.

Pluralidad baja en condiciones de ruptura de hegemonia catélica
Nayarit: 88.26%

Jalisco: 91.99%

Michoacan: 91.55%

Puebla: 88.32%

Querétaro: 91.94%

San Luis Potosi: 88.93%

Tlaxcala: 90.81%

Es interesante destacar el crecimiento de la pluralidad religiosa en estados que
se habian destacado como bastiones historicos del catolicismo mexicano, como es el
caso de Jalisco, Michoacan y Querétaro, para citar algunos casos. La consolidacion de
las disidencias religiosas lleva a una correlacion de nueve catolicos por un no catélico,
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algo impensable hace algunos afios en estos estados. También debemos considerar las
dificultades de la Iglesia Catolica para asumir los cambios culturales y generar nuevas
propuestas pastorales. En esta situacion de “inercia” institucional, pareciera que lo
que se hizo siempre es eficaz y no es necesario cambiar nada.

Pluralidad media

Baja California sur: 81.27%
Coahuila: 80.40%
Colima: 87.90%
Distrito Federal: 82.47%
Guerrero: 86.41%
Hidalgo: 86.89%
México: 85.39%

Nuevo Leon: 82.39%
Oaxaca: 80.62%
Sinaloa: 83.83%
Sonora: 82.28%

Como deciamos al principio de este capitulo, el proceso de pluralidad religiosa
que se configura en 1921, apenas terminada la Revolucion mexicana es una suerte de
“viaje sin retorno”. Es en este censo donde se define con toda claridad la consolida-
cion de la pluralidad religiosa en México, de acuerdo a estas cifras, en estos estados
es posible encontrar un disidente por cada cuatro catdlicos. Es importante destacar la
incorporacion a esta categoria de estados estratégicos por razones econdmicas, socia-
les politicas y culturales como el Distrito Federal, el estado de México, Nuevo Leon,
Oaxaca y Guerrero.

Pluralidad consolidada
Baja California: 72.08%
Campeche: 63.11%
Chihuahua: 76.37%
Morelos: 78.00%
Quintana Roo: 63.31%
Tabasco: 64.53%
Tamaulipas: 72.94%
Veracruz: 78.70%
Yucatan: 79.51%

Es llamativa la inclusion de 9 estados en esta categoria, que habia estado ha-
bitualmente ocupada exclusivamente por los cuatro estados del Sureste mexicano. Es
interesante destacar que todos los estados riberefios del Golfo de México y el Caribe
mexicano estan en esta categoria, practicamente todos los estados de las fronteras
norte y sur, mas el estado de Morelos. En estos estados la correlacion de disidentes y
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catdlicos es cada vez mas baja y esto permite la consolidacion de redes sociales signi-
ficativas que implican el crecimiento de una “cultura evangélica” en dichas entidades.

Pluralidad alta
Chiapas: 58.31%

Una vez mas el estado de Chiapas da la nota en su biisqueda de consolidar la
pluralidad religiosa en México, practicamente en una relacion de 6 a 4 marca los nue-
vos rumbos y el futuro de la correlacion de fuerzas en el campo religioso mexicano,
si nos atenemos a los datos la pluralidad religiosa en México es un hecho historico.

El Dr. José Luis Pérez Guadalupe®, Vicario de Pastoral Social de la diocesis
de Chosica, Pert, pone el dedo en la llaga “tenemos que ratificar que no solamente
nuestra pastoral siendo ineficaz en su intento de evitar esta migracion religiosa; sino
que, ademas, es necesario advertir que en la Gltima década estos grupos han seguido
creciendo a un ritmo acelerado, y la mayoria de ellos han duplicado su poblacion”,
plantea que la “década de los noventa fue la Década perdida para la Iglesia Catolica
en el Per1”. También agrega con cierta melancolia: “si bien la Iglesia Latinoamericana
hizo su opcion preferencial por los pobres”, parece que los pobres de América Latina
no hicieron su opcion preferencial por la Iglesia Catdlica, sino por las sectas y los
nuevos movimientos religiosos™.

La posicion institucional de Pérez Guadalupe y su obispo, Norberto Strotmann,
ambos sociologos de la religion no es nada ingenua: “La Iglesia no debe limitarse a
reconocer los cambios sociales y lamentarse que dichos cambios no han ido por donde
hubiéramos querido. Ya no estamos para lamentos”. La Iglesia debe hacer, proponen,
“una proyeccion institucional a mediano y largo plazo, como lo hacen todas las insti-
tuciones serias del mundo. Y no esperar a que la realidad nos estalle en la cara, y reci-
én preguntarnos por qué sucedieron las cosas™. Adelantando el diagndstico, sefialan
que no se trata de “ver con nostalgia el tren de la historia latinoamericana, en el cual
no solo ya hemos perdido la cabina de conduccion, sino que hasta estamos perdiendo
el vagon de la religiosidad™.

Por si quedaba alguna duda de la dramatica situacion los autores nos agregan
una piramide que muestra los resultados de las investigaciones de campo realizadas
por Latin Barémetro.

3 PEREZ GUADALUPE, José Luis. Ecumenismo, Sectas y Nuevos Movimientos Religiosos.
Lima: Paulinas, 2002. p. 15.

+ PEREZ GUADALUPE, 2002, p. 16.

s STROTMANN, Norberto; PEREZ GUADALUPE, José Luis. La iglesia después de ‘Apare-
cida’: cifras y proyecciones. Lima: Didcesis de Chosica, Instituto de Teologia pastoral “Fray
Martin”, 2008. (Coleccion Quaestiones disputatae, 2). p. 14.

s STROTMANN; PEREZ GUADALUPE, 2008, p.15.
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. Qué esta pasando en América Latina?

En los ultimos treinta afios se ha definido con claridad una tendencia franca
y consistentes hacia dos cuestiones estructurales, la primera son los fenomenos de
multirreligiosidad en América Latina, como lo explicamos en otros trabajos’ en Amé-
rica Latina, los latinoamericanos tienden a complementar su vida religiosa en varias
instituciones religiosas o iglesias que tienen planteos francamente contrapuestos en
términos de vision del mundo. Este concepto de multirreligiosidad, que implica un
alto nivel de ambigiiedad es sumamente alto. “Se tiende a ver la religion como agre-
gacion, dejando de lado y no como combinacion, complementariedad y mestizaje™
complementa esta explicacion rechazando el concepto de “religion a la carta” como
el “modelo de la economia del mercado religioso inspirado en la racional choice de
Stark.
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EvANGELICALS IN DEMOCRATIC CHILE:
““CLASH OF GENERATIONS”?!

Evangelicais no Chile democrdtico:
“choque de geragoes”?

Evguenia Fediakova?

Abstract: Various studies point out the “social apathy” and “political indifference” of the
Evangelical churches. However, their commitment with society doesn’t necessarily need
to be political and develop in broader ways. All the Evangelical communities have the
capacity of forming among the believers, civic habits and social responsibility: community
sensitivity, organization of campaigns and mobilizations, capacity for having their own
opinion. That is to say, each volunteer (religious) organization constitutes an important
generator of social capital which establishes trust and reciprocal relationships among its
members (Putnam), with the distinct consequences for society. The importance of studying
the evangelical creators of social capital consists in the fact that they are the only social ac-
tors in Chile who are experiencing the process of a double “de-discrimination”: on the one
side, the Evangelicals cease to be discriminated against as the poorest and least cultured of
the country. On the other side, after the approval of the Law of Worship, they cease to be
discriminated against as the cultural minority lacking in specific rights. Within the process
of the pluralization of the Chilean religious filed, religious actors — creators of social capital
are multiplying. The churches are no longer the only participants in this process. Lately,
new phenomena (interdenominational movements, NGOs, debate groups, study centers,
publishing houses) are appearing which offer other ways of exercising their civic commit-
ment. We propose that in Chile, the process of formation of an Evangelical intelligentsia is
beginning, which could have an important impact on changing the identity of this religious
group and on its insertion in civil society.

Keywords: Citizenship. Social Capital. Democracy. Evangelicalism.

[ Resumo: Virios estudos apontam para a “apatia social” e a “indiferenga politica” das
igrejas evangélicas. Mas o seu compromisso com a sociedade ndo precisa ser neces-
I sariamente politico e desenvolvido de forma mais abrangente. Todas as comunidades
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evangélicas tém a capacidade de formar, entre os crentes, habitos civicos e responsa-
bilidade social: a sensibilidade comunitaria, a organiza¢do de campanhas e mobiliza-
¢des, a capacidade de opinido propria. Isto ¢, cada organizagdo voluntaria (religiosa)
constitui uma importante geradora de capital social que elabora relagdes de confian-
¢a e reciprocidade entre os seus integrantes (Putnam), com as distintas consequéncias
para a sociedade. A importancia de estudar os criadores de capital social evangélicos
consiste no fato de que sdo os Unicos atores sociais do Chile que estdo vivenciando o
processo de uma dupla “desdiscriminagdo”: por um lado, os evangélicos deixam de
ser a minoria mais pobre ¢ menos culta do pais. Por outro lado, depois da aprovagao
da Lei do Culto, deixam de ser discriminados como a minoria cultural que carecia de
direitos especificos. Dentro do processo de pluralizagdo do campo religioso chileno,
multiplicaram-se os atores religiosos criadores de capital social. As igrejas ja ndo sdo as
unicas participantes desse processo. Ultimamente apareceram novos fendmenos (movi-
mentos interdenominacionais, ONGs, grupos de debate, centros de estudo e editoras),
que oferecem outras formas de exercer o compromisso civico. Propomos que no Chile
esta comegando o processo de formagdo da inteligéncia evangélica, o que poderia ter
um impacto importante na mudanca de identidade desse grupo religioso e de sua inser-
¢do na sociedade civil.

Palavras-chave: Cidadania. Capital social. Democracia. Evangelicalismo.
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Introduction

During many years, Chilean Evangelicals constituted a “handicapped citi-
zenship” that had low social recognition. Their religion was associated with poverty,
lack of culture, ethical and political conservativeness. Being rejected by the dominant
religious society and culture, Evangelicals created an alternative religious and values
subculture which, due to the classic study of C. Lalive D’Epinay, became known as
the “refuge of the masses”, which through their “social strike” turned them away from
political and national issues.

We define this religious sector as a “cultural citizenship”. This concept is rela-
ted to the increased cultural and religious pluralism after the “fall of the Berlin Wall”
and the extension of the debates on the correlation of universal (political, economic)
and collective rights (cultural, social) in the context of the growing struggle for sta-
tus and recognition of various social movements (ethnic groups, women, religious
communities, sexual minorities). It became evident that the traditional concepts of
citizenship which were aimed mainly at the juridical, economic, political, and social
aspects were becoming insufficient and discriminatory by not considering the symbo-
lic identity, and cultural features that could determine a better integration of minorities
into society. Developing this idea, P. Stevenson suggests that

these rights go beyond the right for welfare protection, political representation or civil
justice and focus on the right to propagate a cultural identity or lifestyle [...] Cultural
citizenship need to be able to define new forms of “inclusive” public space so that
“minorities” are able to make themselves and their social struggles visible and open
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the possibility of dialogic engagement [...] (So), issues of inclusion an exclusion are the
heart of notion of cultural citizenship®.

On the other hand, for R. Rosaldo the main requirement of cultural citizenship
is the demand for respect: “Cultural citizenship attends not only to dominant exclu-
sions and marginalizations, but also to subordinate aspirations for and definitions of
enfranchisement [...] The universality of cultural citizenship aspirations most proba-
bly reflects the historical experience of civil rights and suffrage struggles”. This term
has to do with “the needs to be visible, to be heard, and to belong™.

In fact, the Evangelical communities are part of Chilean society, and the pro-
blems that matter to Chileans and the divisions that separate Chileans are the same
problems and the same differences shared by Evangelicals. Therefore, we affirm that
the main changes that marked Chilean society during the last 20 years also affected
the Evangelical population. Indeed, the significant improvement in living standards,
decreased poverty, generalized acceptance of democracy, changes in consumer pat-
terns, and massive access to cultural goods (movies, book fairs, technological revo-
lution, Internet access, and electronic methods of communication) have changed in
an important way the whole Chilean society, regardless of the creed followed by one
person or another.

On the other hand an important socio-cultural process is being undertaken in
Chile: nearly 70% of undergraduate university students are the first generation of their
families to attain this educational level. This means that in a few more years there will
be a citizenship whose culture, mentality, and social expectations will be completely
different from those that prevail in present day society. This phenomenon can be com-
pared to the period in the 1960s, in developed societies when

the halcyon years of peace and prosperity generated a well educated and post-materially
oriented generation. The civic and political aspirations of this generation, and the de-
mands they gave rise to, transcended the materialist values and aspirations of the war
generation and proved increasingly difficult to satisfy. The new aspirations concern
freedom for choice, personal development and quality of life. They are often articulated
in the language of citizen’s rights though they transcend the traditional repertoires of
state-guaranteed social welfare rights’.

3 STEVENSON, Nick. Cultural Citizenship in the “Cultural” Society: A Cosmopolitan Approach. Citizen-
ship Studies, London: Routledge, v. 7, n. 3, p. 331-348, 2003. p. 333-334.

4 ROSALDO, R. Cultural Citizenship, Inequality and Multiculturalism. In: TORRES, R. D.; MIRON, L.
F.; INDA, J. X. (Eds.). Race, Identity, and Citizenship: A Reader. Malden, MA: Blackwell Publishers.
2006. p. 260.

> PAKULSKY, Jan. Cultural citizenship. Citizenship Studies, London: Routledge, v. 1, n. 1, p. 73-86, 1997.
p- 79.
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The subject of study of this article is Chilean Evangelical youth.® We chose
this category of the population because in this sector the changes in socio-cultural and
educational level take place in parallel with the changes of the Evangelical communi-
ty in Chile in general, which is improving its juridical-social status and extending its
presence in the public sphere. This phenomenon may imply remarkable transforma-
tions in the theology of different Evangelical streams as well as the way they relate to
society and build the power relationships within the churches. As well through new
“post-material expectations”, the new Evangelical generations are reconsidering their
concept of citizenship as they become more integrated into the country’s political and
social life. Therefore, the objectives of this article are: to establish social, political,
and values similarities and differences that may exist between various generations
of Evangelicals; to study how changes in education and preferences may affect the
traditional power relationships in churches; and finally, to find out to what extent the
cultural transformations of Evangelical youth can rearrange this religious segment in
Chilean society, giving them greater recognition and inclusion.

New Evangelical generations: cultural changes

The results of the survey in many cases raised more surprises than expected.
Contrary to what was predictable, we found that since 1990 there have been no major
changes in the financial situation of Evangelicals: this sector of the population remai-
ned mostly poor (50.6% of those surveyed claimed having low income, while 46%
had medium income, and only 3.7% had high income), which is almost in conformity
with the results of surveys from previous decades.” However, it is essential to keep in
mind the deep changes in the nature of poverty that took place in this period. Being
poor in 1990 is not the same as in 2008, because due to the country’s economic sta-
bility and progress, and to the political and social dynamics, the living standards and
purchasing power of the poor has been increased and/or changed significantly.

The data from the survey showed a greater recognition of Evangelicals by
society in general. This trend is verified by the replies to the question of whether the
faith of Evangelical believers has been the result of “family tradition”, “the grace of
the Lord” or “personal experience”. We find it very important that even though 42%
replied that they are Evangelicals due to personal experience, and 35.5% were con-
verted “by the grace of the Lord”, more than 22% are Evangelicals “by family tradi-
tion”. The number of Evangelicals born to families that follow that creed increases if
we break down the replies by age. Among the young people, 31.5% of the believers
come from Evangelical family tradition (it is the second or third generation of belie-

In this category we include all the churches whose origin goes back to the Reformation: historical Protes-
tants, charismatic protestant, evangelic revival, Pentecostal, and neopentecostal. It is believed that between
80 and 90% of Evangelicals in Chile belong to the Pentecostal stream. Therefore, the greater part of this
article refers to Pentecostal youth.

7 FONTAINE, T.; BEYER, Arturo Harold. Retrato del movimiento evangélico a la luz de las encuestas de
opinién publica. Estudios Publicos, Santiago: CEP, p. 63-124, 1991.
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vers), while a large majority of older adults belong to the first generation (42.6% were
converted through personal experience), and for 44.3% their faith is the result “of the
grace of the Lord”.

The figures mean that believers due to “family tradition” continue the spiritual
legacy of their parents, because they feel inserted in society and do not see any con-
tradiction between the fact of being Evangelical and common Chilean citizens. That
is, from being “handicapped citizens™® professional and university Evangelicals can
go into the category of citizens with complete fulfillment of their political, economic,
social, and cultural rights.

A notable and radical change in terms of socio-cultural evolution has actually
occurred in the educational level. To measure the educational transformations we took
as reference the research done in 1990/91 by the Center of Pubic Studies (CEP). We
are aware that the studies of the CEP and of IDEA are not quite comparable. The
research settings of both studies were different: in 1990/91 the CEP-ADIMARK ques-
tionnaire was applied to the population of the main urban centers of Chile, regard-
less of religion.” On the other hand, the IDEA survey took place among the purely
Evangelical population in both urban and rural zones, certainly affecting the results.
Therefore, to make possible the comparisons we had to make use of the common de-
nominator of both studies: urban observant Evangelicals.

The comparison of the studies of the CEP 1990 and the 2008 Survey gave
the following results. The number of urban observant Evangelicals with high school
education increased from 40.4% in 1990 to 49% in 2008, while the number of believ-
ers with elementary education decreased from 55.1% to 17.5%. At the same time,
the percentage of urban observant Evangelicals who have or had professional or uni-
versity education increased substantially from 4.5% in 1990 to an important 33.4%
in 2008. That is, one third of the urban observant Evangelicals (33.9%) had access
to higher education (Table 1). According to the 2008 data, among the nonobservant
Evangelicals the percentage of university students/professionals is even higher and
reaches almost 40%. Therefore, there is a trend toward an association between a high-
er educational level and the fact of being nonobservant. This can lead to the following
interpretation: as urban Evangelicals increase their socioeconomic status and their
educational level they tend to stop being observant and would start turning into less
religious and more “cultural” Evangelicals'’.

8 OENEN, G. van. Turning on the Citizen: Modern Citizenship and its Cultural Hazards. Citizenship Stud-
ies, v. 6,n.2,2002.

° FONTAINE; BEYER, 1991, p. 75.

10 We are thankful of Dr. Cristian Parker (2008) for this idea.
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Table 1. Educational level of urban observant Evangelicals

Educational Level

Elementary High School Higher Education
Education Education
CEP 2008 CEP 2008 CEP 2008
1990 Surv. 1990 Surv. 1990 Surv.
Observant 55.1% 17.5% 40.4% 49.0% 4.5% 33.4%
Nonobservant n/d 12.7% n/a 47.4% n/a 39.9%
Total n/d 16.7% n/a 48.8% n/a 34.5%
Sources: FONDECYT Project 1060988 survey; and FONTAINE; BEYER, 1991, p. 86

These figures mean that more than one third of students who are observant
Evangelicals and forty per cent of who are nonobservant represent the first genera-
tion with university or professional education in their families (in agreement with the
national trend). Clearly, the process of democratization and massification of access
to universities is taking place, opening the possibility for the lower income sectors to
increase their social mobility. This trend allows us to visualize the important changes
in the process of human capital formation in Chile, and the creation of a new profile,
new needs, and high political and socio-cultural expectations for the Evangelical po-
pulation, whose social status is increasing rapidly and for the first time in their family
history.

Another important trend is that of the age/ educational level correspondence:
the 2008 survey shows that as the age of Evangelicals decreases, their educational
level increases (Table 2). The number of people less than 30 years old with access to
university education is significantly greater than that of their parents’ or grandparents’
generation:

Table 2. Educational Strata by Age

Educational Level Total
Elementary | High Higher
School School | education
Age Youngsters (15-25) 5.7% 50.3% 44.0% 100.0%
Adults (26-55) 19.6% 49.0% 31.3% 100.0%
Older adults (56 and older) 57.9% 32.1% 10.0% 100.0%
Total 18.5% 47.7% 33.8% 100.0%

Source: FONDECYT Project 1060988
These data can be interpreted from a double standpoint. On the one hand, the

increasing university population among Evangelicals allows the assumption that in
the near future this category of Chileans will have greater labor mobility and better
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possibilities for receiving recognition and insertion into society. On the other hand,
this optimistic perspective will depend largely on the success of Chile’s economy and
its political-social modernization. If the Chilean socio-economic model will be unable
to correspond to the expectations of new professionals (regardless of their system of
beliefs) it would cause frustration, estrangement from society, and questioning of the
country’s political-social model.

Can this educational leap of Evangelical youth determine the existence of
fundamental differences in political behavior and values systems between different
generations? Can the different educational levels affect the power structure within
the churches? These questions are meaningful in particular if we are dealing with the
institutionalized Pentecostal churches, historically very hierarchical, where the pas-
tors not only held unquestionable authority over the faithful, but were also strongly
opposed to the introduction of studies and educated culture into their community.

Ethical norms: Is there a generational difference?

The Focus Groups and the interviews showed us that the topics of greatest
concern about Evangelicals are those related to values (divorce, abortion, sexual ha-
bits of the young people), as well as those that have to do with their quality of life
(delinquency, poverty, addictions). Our interviewees expressed their concern for the
growing moral relativism of Chilean society, for the extension of the rights of sexual
minorities, and for the increasing use of contraceptive measures. For them, the in-
creasing ethical relativism represents a disease of Chilean society and the “negative
side” of democracy. However, differentiation of the surveys by age and educational
level shows clear differences in the values preference, that shifts from one generation
to the next.

As to the general perception of the Law of Divorce, the Evangelicals that reject
it are slightly more than those that are in favor of it: 40.7% are in disagreement with
this law, while 36.9% agree or fully agree with it. Younger people tend to support the
law of divorce: 39.4% are in favor of it, while those that disagree with it are 21%,
and the greatest rejection is expressed by “young adults” between 30 and 44 years
old. This can be explained by the fact that young people are generally opposed to the
“culture of old people” and therefore they support the Law of Divorce as a way of
challenging that culture. However, as they get older, the need to establish a family
and the expectations associated with it, would lead to increasing rejection of divorce
among older Evangelicals.

As to educational level, the highest approval of the Law of Divorce corre-
sponds to the population with high school education (35.1%), followed by Evangeli-
cals with higher/university education (34.5%), and the lowest support comes from
people with only elementary education (29.6%). But at the same time, Evangelicals
with high school education are more polarized with respect to divorce: 37.1% disa-
gree or strongly disagree with the law, while among those with elementary education
34.4% do not approve it, and 30.8% with higher education disagree with it.
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With respect to the right for therapeutic abortion, those that show greater toler-
ance are young people up to 30 years old (14.7% expressed their support) and people
with more than 13 years of schooling (14.8%). At the same time, the main opposers
to the measure are the older adults (64.5%) and people with elementary education
(72.1% rejection vs. 61.5% among Evangelicals with higher education). However,
the “youth/higher education — ethical liberalism” or “elders/lower education — con-
servatism” correlations are not always automatic or linear. For example, among adult
Evangelicals the level of rejection of the right of abortion is lower than that of young-
sters (56.6% versus 59%).

The age and education criteria are also important if we analyze the level of
ethical liberalism and tolerance of Evangelicals. Even though the level of rejection of
equal rights for sexual minorities is very high in all the categories surveyed, it is seen
that as age decreases and educational level increases, the percentage of people that
would support that right increases. Those younger and more educated Evangelicals are
more willing to accept sexual freedom and to respect the diversity of the people. This
trend makes us believe that young and university professional Evangelicals are begin-
ning to elaborate their worldview and to issue judgments on other people not based
on religious convictions but on more secular postures. In their communication with
the world a prevalence of an opening toward others and the availability to build social
relationships based on inclusion and respect for diversity is beginning to show up.

A more careful analysis of the results of the survey leads us to the conclusion
that it is not so much age what is the main cause of the differences in the ethical-social
values and attitudes between generations, but rather the wide access to universities
that young Chileans from low income sectors are beginning to have. Therefore, we
share the opinion of Cristian Parker when he states that “modern and formal educa-
tion is a determining factor that influences the religious options among the young and
middle-aged generations, but not among the older generations™'!. Consequently as the
educational level of believers increases, their attitudes become more liberal, or secula-
rized. If we assume that as time goes by most present day young university Evangeli-
cals on turning into adults will continue in their churches, that could mean the deepest
change in the ethical nature of Chilean Evangelism, decreasing its conservatism. On
the other hand, if the churches (particularly the more conservative Pentecostal and
Neopentecostal, as well as the Fundamentalist Protestants) are going to oppose to the
liberalization of believers, that may cause a major conflict within the communities,
increased division, and/or migration of the faithful to more liberal churches, or turning
them into nonbelievers.

" PARKER, C. Pluralismo religioso, educacion y ciudadania. Sociedade e Estado, Brasilia: Universidade
de Brasilia, v. 23, n. 2, p. 281-354, 2008. p. 300.
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New Evangelical generations and political issues

In our project we also became involved with the problem of to what extent
the civic habits acquired within the religious communities can turn into more direct
public political participation. We also tried to find out if there are different viewpoints
between the various generations of Evangelicals depending on their different educa-
tional levels. The results are shown in Table 3.

Table 3. Political preferences by age/education

Political preference Political preference
Age Left Center Right Education  Left Center Right
Older adults |10.7% 75.2% 14.1% Elementary 10.8% 80.8% 8.4%
Adults 9.6% 80.9% 9.4%  Highschool 7.8% 83.2% 9%
Young 8% 84%  7.7%  Higher 10.8% 77.7% 11.5%

We think that the results of the survey show the disenchantment of young
Evangelicals with “great ideological narratives”, coinciding with the national trend.
Among those less than 30 years old, a majority of them define themselves politically
as “center”, while older adults appear as ideologically more polarized. However, tho-
se with more education also have more defined political postures: among them the
figures of sympathizers with the center correspond to 77.7%, but the left and the right
have quite a large proportional number of followers. We believe that the political po-
sitions of older adults are due to the political history of Chile in the twentieth century,
marked by ideological conflicts, while the political sympathies of the young are de-
termined by the active public life that takes place in the universities where they study.
The less pronounced political inclinations of adult Evangelicals with a medium level
of education are possibly explained by the fact that this generation grew up during
the political and cultural “blackout” of Chile during the military government, when
in most Evangelical communities apoliticism and absorption on spiritual matters in-
creased. The motives for which Evangelicals claim that they do not feel represented
by any of the Chilean political forces are the following: they cannot support the right
because its main motivations are selfishness and individualism, but they do not feel
identified with the left, which “has no God”.

They are younger Evangelicals with a higher educational level who show
greater interest in participating in some political activity, talk about politics, and fol-
low political news in the written press or television. At the same time, in terms of
political activity, the “education” factor has much more influence than factors like

“religion” or “age”:'?

12 We believe that other important factors in political activity is the place of residence (metropolitan vs.
other regions, urban vs. rural areas), as well as the socioeconomic level. They were not included in the
present paper, because of space. Also, see: PARKER, 2008.
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Table 4. Degree of interest in political activities

Degree of interest Degree of interest
Age Nil/low Middle High |[Education |Nil/low Middle High
Older Adults |48.4% 44.8% 7% Elementary [61.2%  36.3% 7.4%
Younger 48.1% 44.8% 6.8% |High school |50.6%  43.1% 6.2%
Adults
Young 52.1% 40% 8% |Higher 46.7% 43.2% 10%
Source: FONDECYT No. 1060988.

That same line is followed in the replies to the question on interest in going
into a political party, and even more illustratively, on the availability to participate in
a campaign in favor of human rights, an area in which younger people and those with
better schooling were noticeably more sensitized than previous generations. Certainly,
beside the factors that have been mentioned, this is related to the general democrati-
zation atmosphere that pervaded in the country, to the fact that the majority of those
younger than 30 years were born under a democratic political regime, and for them the
value of human rights is above that of salvation and evangelization.

As we have tried to show, different Evangelical generations also show diver-
se political positions. The differences in civic behavior between adults and younger
people, and between those with less schooling and those with university education
are clearly seen. The large majority of young Evangelicals has a very weak electoral
commitment and is not registered in the electoral register. Apparently, to the younger
people and to those with more schooling the concepts of citizenship and participation
are not necessarily related to political elections. They seem to be more interested in
following the country’s political life through the mass media, participating in public
activities in the universities without relating closely to the political parties and to the
debates on national affairs. More than in voting, young Evangelicals are interested in
publicizing the problems that concern youth in general and religious youth, in organi-
zing solidarity campaigns in agreement with their spirit of service to the community.
Again, in the process of training a citizenship that is young, aware, and committed
with democracy, professional and university education plays a fundamental role.

How do these trends impact the inner life of the churches? Is there an internal
debate on the role of the religious community in Chilean society? Can the young
Evangelicals, who are apparently quite different from the previous generations, ques-
tion the positions of their parents or the authority of their pastors?

Cultural changes and religious authority: Youth rebellion is
coming?

The Evangelical churches and, in the first place, the Pentecostals, are charac-
terized by the high authority of the pastors over the faithful. They are the faithful’s
infallible reference for making decisions related to both everyday and political life. In
the Epistle to the Romans 13, 1-7, Saint Paul sets the principles of Christian ethics:
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Let everyone be subject to the governing authorities, for there is no authority except
that which God has established. The authorities that exist have been established by
God. Consequently, whoever rebels against the authority is rebelling against what God
has instituted, and those who do so will bring judgment on themselves (Rom. 13: 1-2).

It is known that this Epistle was interpreted as a foundation for apoliticism and
even authoritarianism within Evangelicals, and for that reason they supported any
authority regardless of its political nature. The attempts of some pastors to manipulate
the electoral expression of believers explicitly in favor of one of the candidates are
also known. However, “it must be kept in mind that the text is more extensive and
the ideas more profound, so the principle of legitimacy and of respect for authority
is established here, as well as the judgment criteria that theologians and ecclesial
leaders have mentioned in order to lay the foundations of the right to resistance to an
iniquitous authority”". It would be difficult to talk about the democratic Evangelical
citizenship and the contribution of this religious community to the development of
civil society if we were dealing only with a passive population completely obedient
to its spiritual leaders.

The interviews and opinions expressed in Focus Groups evidenced some un-
happiness felt by the younger Evangelicals for the way in which some of their pastors
exert their leadership, and their intention to change authority relationships. The main
themes that caused major questioning were social inequality between the faithful and
their leaders, lack of transparency in decision making, and probity in the management
of money. Thus, for example, some expressions of participants in Focus Groups make
us believe that there may be a tendency to question the infallibility of the pastors’
authority and intend to create their own opinion:

“I do not agree with the fact that in the church there are people who are in great need
of money, that there are children who cannot go to school, but the pastor lives in a
well-to-do neighborhood and has two cars. [...] To me, that is a fault of the Evangelical
Church” (Sandra, 21 years, university student, Santiago).

If previously the older generations felt obliged to follow strictly the instruc-
tions of their pastors, even if that caused them internal conflicts, now the situation is
beginning to change. Although young Evangelicals continue to consider the opinion
of their spiritual leader, they also feel that they are independent individuals that do not
have to think the same as their pastors. With greater literacy, the experience of parti-
cipating in debates, and used to face diverse points of view, university Evangelicals
stop seeing in their pastors absolute models to be followed. By developing the habit of
their own biblical discernment, the young Evangelicals respect the pastors as leaders
of their community, but the top ethical authority to them is no longer the pastor but
Jesus Christ. As stated by one of our interviewees,

'3 PARKER, 2008, p. 34.
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“I believe that Evangelicals have an intrinsic culture of accepting the words of their
leader as absolutist [...] I think that our parents were taught that they were not able
to criticize the pastor But we as a generation have realized that it is possible, that it is
necessary and we must do it” (Gonzalo, 23 years, university student, Santiago).

Representatives of new generations are aware of the cultural differences that
exist between them and their pastors, most of whom have no professional training.
There are multiple cases in which believers, after confronting their pastor, broke
up with their community and went into political or solidarity, activities turning into
Christians without a church. To be certain, in this case we are not talking about con-
flicts of a personal nature and the struggle for power, but about matters that have to
do with citizen’s issues and with a greater participation of the church in civil society.

However, the critical view of the pastors is neither linear nor generalized. Al-
though some communities are still concentrated strictly on spiritual matters, more and
more Evangelical Churches are trying to increase their presence in Chilean society.
This is due not only to the need to compete with the Catholic Church, but also to the
increased self-esteem of the Evangelicals themselves, the awareness that their church-
es have much to contribute to the country, and that they are an important socio-po-
litical force that is increasingly considered by Chilean political forces. The churches
are also trying to modernize and adapt to changing national scenarios, technological
changes, and new expectations of their believers, so the religious authorities them-
selves promote increasing education of the faithful by means of different programs
of study, establishing contacts with the secular academic world, and stimulating the
development of their own Evangelical opinion on various matters of national interest.
In these communities the “social strike” is broken and an active religious citizenship
committed with society and democracy is educated.

So, we hold up that the postures and opinions of young Evangelicals does not
permit us to talk about a “clash of generations” in the churches. The young can be
quite critical about the points of view of their parents or the life style of the pastors,
but belonging to a traditionalist, morally conservative culture that teaches to respect
order and higher authority does not allow talking about a possible “revolution” of
youngsters against the “culture of the elder”. The Gospel to the Romans interpreted
more widely allows them to debate with authorities or disobey their suggestions, but
not to disrupt the power structures. They are conscientious, autonomous citizens, but
respectful of order, of hierarchy, of age.

Therefore, slow but important changes can be perceived that will affect the
nature itself of Chilean Evangelism due to the increase in the number of university
professionals, the consolidation of family tradition with an Evangelical religious for-
mation, and the improvement of the living standards of the population. We are not
dealing with a “clash of generations” but rather with a “silent revolution”. It is pos-
sible that the majority of the Evangelical Churches (particularly the Pentecostals) will
increasingly share the experience of the Protestant Churches which, as we have said,
were historically associated with a high educational culture and the relatively well-to-
do social sectors. Or maybe, the believers that are more highly committed politically
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and with social opening will decrease their degree of observance and practice their
faith outside the religious institutions. In this sense, a greater opening and insertion of
evangelical community in Chilean society and its greater availability for dialoguing
with the political and secular world does not depend on the origin or doctrine of that
community, but rather on the educational level of its believers.

Conclusions

As we have attempted to show, two parallel processes are taking place within
Evangelical churches. On the one hand, like any voluntary organization, they promote
the acquisition of civic habits that implicitly prepare the members of the church for
greater political and social participation. On the other hand, the Evangelical churches
are trying to increase their presence in Chilean society in the search for greater rec-
ognition of their rights and status as a cultural minority. Closely linked with the latter
process are the changes that we tried to show in this article — increased educational
level of Evangelicals, increasing cultural gap between different generations, and the
questioning of the coherence of the pastors and the traditional inner power structures
by young Evangelicals. These processes allow us to refer to Evangelicals as “cultural
citizenship”, that is, as a discriminated minority identity which, starting from its ac-
cess to knowledge and the capacity to produce new senses, in the context of a mul-
ticultural society, has equal rights and social status together with other minorities in
a dominant culture. This does not mean granting Evangelicals special cultural rights,
which would turn them into a cultural enclave within Chilean society, increasing seg-
regation and discrimination. It has to do with the gradual overcoming of Evangelicals
of their “otherness” and their transformation into Chilean citizens with fully recogni-
tion and insertion in civil society.

It was found that there are different moral and political perceptions that sepa-
rate the young generation from the older one; that Evangelical people feel that they
have the right to give opinions and act independently from their pastors. In the case of
major conflict with the more conservative authorities there can be greater division or
divisions with believers that are in search for changes. However, the internal transfor-
mation of the Evangelical churches will be rather silent, subjected to natural changes,
as the new generations, now with higher socioeconomic and cultural levels, start re-
placing their predecessors. On the other hand, we must consider that the process of
democratization touched the whole spectrum of Chilean society, from the military
and political to the academic and cultural settings. The Evangelical churches as well
lived or are living through this process, overcoming the paternalistic practices and
turning more open, tolerant, inclusive, and attentive to the different opinions within
themselves.

Furthermore the changes that marked Chilean society in general (market re-
forms, dismantling of the welfare state, increased quality of life, and extended access
to sources of knowledge and information) also promoted the process of forming a
citizenship that is autonomous, responsible, competitive, and free from authoritarian

Estudos Teoldgicos | Sdo Leopoldo | v. 54 | n. 1 | p. 69-83 | jan./jun. 2014

81



82

Evguenia Fediakova

expressions. So in the Evangelical communities as well as in other segments of the
Chilean civil society the development of new forms of citizenship that transcend the
political settings is taking place.

Finally, we believe that it is important to stress that the increasing levels of
participation are not determined completely by the doctrine of a given Evangeli-
cal Church or by the historical trajectory of its relationships with the outer world.
The fundamental factor that stimulates the increase of the social commitment of the
churches is education: the higher the educational level of the parishioners, the greater
are the fields of collaboration between the church and the socio-political world. The
higher the educational level, the higher is the presence and participation of the church
in the public debate, its social visibility, and its constructive dialog with the political,
academic, and religious world. Precisely these generational and educational changes
in various Evangelical sectors make us suppose that in the next decades the evidence
of integration of Evangelicals in Chilean society will increase through less enclosed
religious forms or more open and “secular” forms.
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TEOLOGIA PUBLICA E RESPONSABILIDADE POLITICA'

Public theology and political responsibility
Heinrich Bedford-Strohm?

Resumo: O texto aponta a necessidade de se saber como as igrejas podem participar do
debate publico atualmente reclamado por muitos. Espelha-se na Declaracdo de Barmen
da Igreja Confessante, reverenciando a ética e a agéo publica da teologia em Dietrich
Bonhoeffer. Indica que a teologia publica nasce com a tentativa de oferecer orientagdo em
questdes sociais basicas e no discurso numa sociedade pluralista. Descreve a historia do
termo teologia piiblica nos Estados Unidos, na Alemanha, na Africa do Sul e em outras
sociedades em transformag@o como o Brasil. Aponta a Rede Global de Teologia Publica
como o principal féorum no qual atuam conjuntamente institutos de todo o mundo na
elaboracdo continuada desta teologia capaz de combinar um claro perfil teologico com uma
linguagem compreensivel para o ambiente publico e para discursos seculares. Aponta as
pretensdes da teologia publica e sua critica profética. Acentua o ecuménico como conexao
necessaria desta teologia e indica seis caracteristicas que definem seu conteudo: perfil
biblico-teologico, discurso em dupla linguagem, interdisciplinaridade, competéncia para
aconselhamento politico, qualidade profética e intercontextualidade. Busca em Martim
Lutero e Felipe Melanchthon o fundamento valido nestes tempos de globalizagdo para
o reconhecimento da forga moldadora da fé cristd na politica e na economia. Especifica
quatro dimensdes da teologia publica da igreja: pastoral, discursiva, de aconselhamento
politico e profética, esta irrenunciavel, diante de sua fundamentagdo biblica. E conclui que
o caminho a ser percorrido pela teologia publica vai da catedra ao pulpito e continua em
direcdo as prefeituras, aos parlamentos, aos centros administrativos.

Palavras-chave: Teologia publica. Responsabilidade social da igreja. Religido e politica.
Dietrich Bonhoeffer.

[T Abstract: The author highlights the need to explore how the churches can participate of
[ public debate, a participation called for by many today. It mirrors itself in the Declaration
| of Barmen of the Confessing Church, revering the ethics and public action of theology
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in Dietrich Bonhoeffer. The author indicates that public theology emerges as an attempt
to offer orientation in basic social questions and in discourse in a pluralist society.
The text further describes the history of the term public theology in the United States,
Germany, South Africa and in other societies in transition, as is the case with Brazil.
The Global Network for Public Theology is presented as the main forum in which
institutes all over the world act together in the continuous elaboration of such theology
capable of combining a clear theological profile with a language that is comprehensible
to the public environment and to secular discourses. The text also highlights the
pretensions of public theology and its prophetic critique. Ecumenism is the necessary
connection of this theology and the author indicates six features that define its content:
a biblical-theological profile, a bilingual discourse, interdisciplinarity, competence
for political counseling, prophetic quality and intercontextuality. Martin Luther and
Philip Melanchthon provide a valid foundation for these times of globalization for
the acknowledgment of the Christian faith’s power for formation in politics and the
economy. Four dimensions of a public theology of the church are specified: pastoral,
discursive, of political counseling and prophetic, this latter being indispensable in view
of the biblical foundation. The text concludes that the path to be followed by public
theology goes from the lectern to the pulpit and continues in direction of the mayor’s
office, parliament, and centers of administration.

Keywords: Public theology. Social responsibility of the church. Religion and politics.
Dietrich Bonhoeffer.
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o que se refere a relagdo entre teologia e responsabilidade politica,

ocorreu, nos ultimos decénios, a0 menos no ambito evangélico, mas

possivelmente também em outras confissdes, uma mudanga signifi-
cativa no modo de pensar. No meu tempo de estudos, nos anos 1980, ainda era uma
questdo muito controvertida se a igreja deveria manifestar-se em relagdo a problemas
politicos ou economicos. “Concentrem suas aten¢des na oragdo, do que vocés enten-
dem alguma coisa, ¢ deixem os negdcios em nossas maos” — nesses termos da para
resumir a postura por tras da critica a manifestagdes publicas da igreja. Isso mudou
radicalmente. Muitas pessoas na politica e na sociedade em geral atualmente esperam
que as igrejas participem do debate piblico. Assim, a questdo ndo ¢ se elas devem
participar, mas como elas irdo participar.

Em sua forma autocritica propria, o entdo ministro da Economia e atual can-
didato a chanceler pelo Partido Social Democratico Peer Steinbriick, em um artigo na
Siiddeutsche Zeitung, em 18 de julho de 2009, fez uma avaliacdo da recém-publicada
manifestagdo do Conselho da Igreja Evangélica da Alemanha (EKD) sobre a crise
econdmica ¢ da enciclica social do papa, editada pouco a seguir.

Para mim, justamente neste momento, ¢ deveras encorajador que as duas grandes igre-
jas cristds se posicionaram muito claramente, quase simultaneamente, na semana pas-
sada [...] Espero que, com tal clara inser¢@o das igrejas em nossa sociedade, cresga o
consenso de que a mesma ideologia que nos conduziu para a crise ndo tem condigdes
de nos tirar da crise [...] Por isso nds necessitamos de uma comunhdo de valores em
nosso pais que coloca o ser humano e o bem comum no centro do pensar ¢ do agir [...].
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A intuicdo ou clara convic¢do de que as igrejas — e eu acrescento: comunidades
religiosas em geral — podem e devem desempenhar um papel importante em relagdo a
corregdo de desenvolvimentos sociais errdneos, tais como foram reconhecidos pelas
diferentes orientagdes politicas em conex@o com a crise do mercado financeiro, se
desenvolveu sensivelmente nos ultimos anos.

Na teologia e na igreja, essa convicgdo ja desempenhou papel central apds as
experiéncias do amplo fracasso das igrejas durante o Terceiro Reino na Alemanha.
Ponto de referéncia teologica para tal foi, em grande parte, a Declaragdo Teoldgica de
Barmen da Igreja Confessante, que constatara em 1934:

Assim como Jesus Cristo ¢ a certeza divina do perddo de todos os nossos pecados,
assim e também com a mesma seriedade ¢ a reivindicagdo poderosa de Deus sobre toda
a nossa existéncia. Por seu intermédio, experimentamos uma jubilosa libertagdo dos
impios grilhdes deste mundo, para servirmos livremente e com gratiddo as suas criatu-
ras. Rejeitamos a falsa doutrina de que em nossa existéncia haveria areas em que nio
pertencemos a Jesus Cristo, mas a outros senhores, areas em que ndo necessitariamos
da justificacdo e santificagdo por meio dele (Tese 2)°.

Nao foi sem motivo que essa citagdo foi incluida na parte inicial do pronuncia-
mento da EKD, de 2008, em relagdo ao empresariado. Nesse contexto ¢ dito:

(23) Se a igreja se posiciona em relagdo a questdes de economia, ela precisa estar
consciente de que suas manifestagdes s6 poderdo estar a altura dos multiplos niveis de
contextos econdmicos, se orientagdes éticas basicas e o conjunto de elementos que per-
fazem a economia sdo correlacionados efetivamente entre si. Grande exigéncia moral
sem conhecimento suficiente desse conjunto de elementos que perfazem o desenvolvi-
mento da economia leva a recomendagdes que podem almejar justi¢a, mas que as vezes
causam justamente o contrario. No entanto, a sempre renovada referéncia a leis proprias
da economia também pode ser expressdo de incompeténcia, quando ela é cega diante de
questdes basicas de orientagdo que estdo atras de muitas decisdes econdmicas®.

Em torno dessas questdes basicas gira o que, nos ltimos anos, no dmbito da
teologia cada vez mais passou a ser tratado sob o titulo “teologia publica”.

O que é “teologia publica”?

Teologia publica ocupa-se com as questdes basicas de orientagdo que dizem
respeito ao moderno setor publico democratico e que, seguidamente, se encontram

3 ALTMANN, Walter. A contemporaneidade do Credo, em onze versdes atualizadas. In: . (Org.).

Nossa fé e suas razoes. Sao Leopoldo: Sinodal, 2004. p. 167-184. p. 170.

4 RAT DER EVANGELISCHEN KIRCHE IN DEUTSCHLAND. Unternehmerisches Handeln in evan-
gelischer Perspektive. Eine Denkschrift des Rates der EKD. Giitersloh: Giitersloher Verlagshaus, 2008.
Disponivel em: <http://www.ekd.de/EKD-Texte/unternehmerisches_handeln.html>. Acesso em: 11 set.
2013.
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ocultas em meio a decisdes politicas concretas. Ha, de fato, caréncia social de orien-
tagdo, com relevancia publica e social, em relag@o as questdes basicas que dizem res-
peito a pessoa humana. Isso fica evidente em diversos debates em torno desses temas
que sdo realizados no parlamento, em jornais e em mesas redondas. Fazem parte desse
conjunto questdes bioéticas, bem como o debate em torno de justica social, a legitimi-
dade ética do uso de energia nuclear ou a questdo da legitimidade da violéncia militar.

Atualmente a igreja faz parte de uma sociedade pluralista com uma multipli-
cidade de ofertas de orientacdo. Porém, quando se coloca a pergunta em que dmbito
se reflete de fato sobre questdes de orientagdo basica, quando se busca pelas origens
que mantém a integridade da sociedade, nesse momento as igrejas continuam a ter
papel central.

Mas para que a igreja possa se posicionar publicamente diante dessas questdes
a partir de suas proprias tradigdes com fundamento e com competéncia, ela necessita
de uma teologia publica. Assim, teologia publica ¢ a tentativa de, no intercambio in-
terdisciplinar com as demais ciéncias universitarias e no dialogo critico com a igreja
e a sociedade, oferecer orientagdo em questdes sociais basicas, elaborando, a0 mesmo
tempo, recursos de comunicacdo que contribuem para incluir orientagdes religiosas
para o discurso numa sociedade pluralista.

O termo teologia publica, que entrementes esta largamente em uso, foi usado
pela primeira vez pelo tedlogo de Chicago Martin Marty, no inicio dos anos 1970, e
passou a ter destaque especial em conex@o com o debate em torno das reflexdes de Ro-
bert Bellah sobre a “Religido Civil”.’ Mais tarde, Ronald Thiemann® e Max Stackhou-
se’ refletiram em torno desse termo nos EUA. Na Alemanha, o termo foi empregado
por Wolfgang Huber® e Jiirgen Moltmann’. O conjunto do debate em torno da teologia
publica foi assumido e desenvolvido especial e intensamente no contexto da Africa do
Sul.’® Mas também em outras sociedades em transformagéo, como, por exemplo, no
Brasil, a teologia publica recebe cada vez mais atencdo.! Entrementes tudo indica que

5 Cf. MARTY, Martin E. Two Kinds of Civil Religion. In: RICHEY, Russell E.; JONES, Donald G. (Orgs.).
American Civil Religion. New York: Harper & Row, 1974. p. 139-157.

¢ Cf. THIEMANN, Ronald F. Constructing a Public Theology: The Church in a Pluralistic Culture. Louis-
ville, Ky.: Westminster/John Knox, 1991.

7 Cf. STACKHOUSE, Max L. Public Theology and Political Economy: Christian Stewardship in Modern
Society. Grand Rapids: Eerdmans, 1987.

8 Cf. HUBER, Wolfgang. Vorwort. In: BIRCH, Bruce C.; RASMUSSEN, Larry L. Bibel und Ethik im
christlichen Leben. Giitersloh: Giitersloher Verlagshaus, 1999. p. 9-12. (Offentliche Theologie v. 1).

® Cf. MOLTMANN, Jiirgen. Gott im Projekt der modernen Welt: Beitrdage zur 6ffentlichen Relevanz der

Theologie. Giitersloh: Giitersloher Verlagshaus, 1997.

Cf. quanto a isso, especialmente SMIT, Dirk J. Essays in Public Theology. Stellenbosch: SUN, 2007 e

GRUCHY, John de. From Political to Public Theologies: The Role of Theology in Public Life in South

Africa. In: STORRAR, William F.; NORTON, Andrew R. (Orgs.). Public Theology for the 21st Century:

Essays in Honour of Duncan Forrester. London: T&T Clark, 2004. p. 45-62.

Cf. quanto a isso, LIENEMANN-PERRIN, Christine; LIENEMANN, Wolfgang (Orgs.). Kirche und

Offentlichkeit in Transformationsgesellschaften. Stuttgart: Kohlhammer, 2006. Com relagio ao contexto

brasileiro, cf. SINNER, Rudolf von. The Churches and Democracy in Brazil: Towards a Public Theology

Focused on Citizenship. Eugene, Or.: Wipf & Stock, 2012.
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o paradigma da teologia publica promete desempenhar futuramente fungéo central na
discussdo internacional, em especial entre os paises do Sul e do Norte.'

Em 2007 foi criado, em Princeton, o Global Network for Public Theology
(Rede Global de Teologia Publica — GNPT), no qual atuam conjuntamente institutos
de todo o mundo na elaborago continuada da teologia publica. O Centro de Pesquisa
Dietrich Bonhoeffer para Teologia Publica, criado em janeiro de 2008 na Universi-
dade de Bamberg, ¢ a base para a GNPT no ambito de fala alema. Desde 2007 ¢ pu-
blicada a revista International Journal for Public Theology, que se tornou o principal
forum para a discussao teologica dessa tematica.

Assim, a teologia publica espera dar uma resposta que a opinido publica tam-
bém possa compreender. Portanto ela ndo pode ser formulada em retérica teoldgi-
ca interna nem pode simplesmente, ao se confrontar com a situacdo atual, repetir
acriticamente tudo o que o debate secular produz. Pelo contrario, teologia publica
deve combinar um claro perfil teologico com uma linguagem compreensivel para o
ambiente publico e, consequentemente, para discursos seculares. “Dupla linguagem”,
ou seja, exercitar e usar simultaneamente linguagem biblico-teoldgica e a linguagem
da razdo secular faz parte do cerne da teologia publica. De forma marcante, Jiirgen
Habermas desafiou cidaddos secularizados de sociedades pluralistas a também encetar
esfor¢os em direcdo contraria a sua posigao.

Cidadaos secularizados, enquanto desempenham sua fungdo de cidaddos, ndo podem
negar as cosmovisdes religiosas um determinado potencial de verdade, nem contestar a
seus concidadaos crentes o direito de trazer contribuigdes para o debate publico em lin-
guagem religiosa. Uma cultura politica liberal pode inclusive esperar de seus cidadaos
secularizados que eles participem no empenho de traduzir participagdes relevantes da
linguagem religiosa para uma linguagem acessivel ao publico em geral.!?

Com essa defesa em favor da disposi¢ao reciproca de cidaddos e cidadds com
caracteristicas religiosas e seculares de ouvir um/a ao/a outro/a, Habermas deu uma
grande contribuicdo para elevar o debate sociofilosofico para um novo nivel.

Além disso, faz parte da teologia publica decisivamente a interdisciplinari-
dade: teologia publica depende do didlogo com a ciéncia da economia e da politica,
com a sociologia, com as ciéncias naturais e com outras disciplinas, se ela realmente

12 Com relagdo aos inicios do debate em torno da “teologia ptiblica”, cf. VOGELE, Wolfgang. Zivilreligion
in der Bundesrepublik Deutschland. Giitersloh: Giitersloher Verlagshaus, 1994. p. 418-425. Desde 1a
surgiu uma multiplicidade de publicagdes. Para se ter uma visdo geral sobre a situagdo atual da discussao
internacional, cf. STORRAR; MORTON, 2004. Cf. também BEDFORD-STROHM, Heinrich, Offentli-
che Theologie in der Zivilgesellschaft. In: GABRIEL, Ingeborg (Org.). Politik und Theologie in Europa:
Perspektiven 6kumenischer Sozialethik. Mainz: Griinewald, 2008. p. 340-366; . Vorrang fiir die
Armen. Offentliche Theologie als Befreiungstheologie fiir eine demokratische Gesellschaft. In: NUSSEL,
Friederike (Org.). Theologische Ethik der Gegenwart: Ein Uberblick iiber zentrale Ansitze und Themen.
Tiibingen: Mohr Siebeck, 2009. p. 167-182.

HABERMAS, Jiirgen. Vorpolitische Grundlagen des demokratischen Rechtsstaates? In: HABERMAS,
Jirgen; RATZINGER, Joseph. Dialektik der Séikularisierung: iiber Vernunft und Religion. Mit einem
Vorwort herausgegeben von Florian Schuller. Freiburg; Basel; Wien: Herder, 2005. p. 15-36. p. 36.
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esta interessada em contribuir substancialmente para o debate ptiblico. Nesse dialogo
interdisciplinar, ndo importa que tedlogos publicos tenham conhecimento amplo de
todas as areas. Isso seria uma exigéncia demasiada e¢ desastrosa. Mas ter a compe-
téncia de, com base na reflexdo ética, levantar as questdes centrais podera ser uma
contribui¢do importante na elaboragéo de respostas.

No entanto, teologia publica, sem duavida alguma, também tem a pretensdo,
além da critica fundamental das condigdes sociais, de apresentar orientagdes para a
politica que de fato tornam possivel a politica. Assim, ¢ perfeitamente possivel falar
de uma dimenséo de aconselhamento politico, mesmo que a teologia e a igreja ndo
possam desenvolver ou, quem sabe, até propagar elas mesmas os conceitos corres-
pondentes para tal. A teologia da libertagdo esteve em condi¢des de tematizar o €xodo
para a terra prometida sem ter que descrever detalhadamente essa terra prometida.
Atualmente te6logos da libertag@o assumiram, em muitos lugares, postos de respon-
sabilidade politica. Na Africa do Sul, aqueles que outrora lutaram contra o apartheid
se encontram hoje no dever e na dificuldade de ter ¢ de conseguir moldar o poder.
Com isso se altera a questdo teologica. Por exemplo, como concretizar de maneira
teologicamente responsavel a opcdo pelos pobres a partir de posi¢cdes de poder? Na
necessidade de dar uma resposta a essas questoes reside o elemento do aconselhamen-
to politico. Incluindo esse elemento em sua reflexdo, a teologia publica evidencia-se
como teologia da libertag@o para sociedades democraticas.

No entanto, teologia publica também inclui critica profética. Onde se acentua
em demasia o elemento do aconselhamento politico, perde-se um elemento funda-
mental da teologia biblica: a resisténcia critica, como nos ¢ apresentada de forma
tdo impressionante na tradicdo profética. Cada critica ndo precisa necessariamente
apresentar vias alternativas de solugo. Ela também podera ter simplesmente como
meta, com a clareza de suas palavras, desafiar para a reflexdo. Mas ela ndo faz desse
elemento profético um principio. Ela ndo questiona a legitimidade de qualquer poder,
mas ela estimula a que se saiba distinguir claramente ambos os lados, também no
exercicio do poder. Portanto, critica profética também deve ter como meta atingir
solugdes viaveis.'

Critica profética e aconselhamento politico, portanto, ndo se contradizem, pelo
contrario, se complementam, a fim de ndo sucumbir diante do que existe nem ignorar
o que existe. Dietrich Bonhoeffer formulou esse aspecto em sua ética da seguinte
forma:

Esse conceito de conformidade com a realidade necessita, no entanto, de uma defini-
¢do mais precisa. Estaria completa e perigosamente desvirtuado se fosse compreendido
como aquela “mentalidade servil diante do fato consumado”, da qual Nietzsche fala,

14 Esse critério se deve as discussdes havidas numa conferéncia em Pretéria, em outubro de 2009. Minha
palestra proferida naquela oportunidade “Prophetic Witness and Public Discourse in European Societies”
esta publicada nos anais da conferéncia: BEDFORD-STROHM, Heinrich; VILLIERS, Etienne de (Orgs.).
Prophetic Witness. A Mode of Discourse in Democratic Societies? Minster: LIT, 2011. p. 123-137.
(Theology in the Public Square v. 1).
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que costuma ceder as pressoes fortes, que sanciona, por principio, o sucesso ¢ escolhe
0 oportuno como o que esta em conformidade com a realidade. “Conformidade com a
realidade”, neste sentido, seria o contrario de responsabilidade, ou seja, irresponsabi-
lidade. Contudo, tao pouco como o servilismo diante da facticidade, a contestag@o, a
rebelido por principio contra 0 mesmo, em nome de alguma realidade ideal mais eleva-
da, pode constituir o verdadeiro sentido da conformidade com a realidade. Ambos os
extremos estdo igualmente longe do cerne da questdo. Reconhecimento e contestagao
do factual estdo indissoluvelmente ligados na agéo que corresponde a realidade!®.

Assim, a qualidade internacional especial do discurso da teologia publica ndo é
pura casualidade no desenvolvimento desse paradigma teoldgico. Pelo contrario, nis-
so se evidencia uma caracteristica que caracteriza essa teologia: seu direcionamento
ecuménico. Em diferentes partes do mundo se desenvolveram teologias publicas que
tém na relagdo com o contexto a sua marca determinante. Essa contextualidade ndo
esta em contradi¢do com a universalidade, mas esta necessariamente relacionada com
a intercontextualidade.'® O momento da universalidade, que surge dessa intercontex-
tualidade, tem em conta o fato de que a contextualizagdo, necessaria para a percepgao
e considera¢do do contexto especifico, permanece relacionada com o horizonte de
“uma s6 fé, um so batismo, um s6 Deus” (Ef 4.5s).

Assim, pode-se concluir que ha seis caracteristicas que definem o contetido do
termo teologia publica: 1) O perfil biblico-teoldgico; 2) o discurso em dupla lingua-
gem; 3) a interdisciplinaridade; 4) a competéncia para aconselhamento politico; 5) a
qualidade profética e 6) a intercontextualidade."”

Martim Lutero

Contrariamente aquele mal-entendido, entrementes relativamente superado,
em relagdo a doutrina dos dois regimentos de Lutero, o Reformador esteve claramente
consciente da for¢a moldadora da fé cristd na politica e na economia. Isso fica bem
evidente em suas afirmagdes precisas sobre a ética na economia. Lutero nunca chega-
ria ao ponto de aceitar sem contestag@o praticas econdomicas que contrariassem a fé.
Mesmo que a for¢a motivadora de sua reflexdo ndo tenha sido o aspecto visionario,
mas a tentativa de descrever as condigdes em que a fé pode ser vivenciada em meio a
um mundo ndo liberto, mesmo assim ¢ bem evidente que fazia parte dos pressupostos
orientadores para tal o que hoje denominamos de opgéo preferencial pelos pobres. O

1S BONHOEFFER, Dietrich. Etica. 9. ed. Sdo Leopoldo: Sinodal, 2009. p.145s; cf. BEDFORD-STROHM,
Heinrich. Dietrich Bonhoeffer als 6ffentlicher Theologe. Evangelische Theologie, Giitersloh, v. 69, n. 5,
p. 329-341, 2009.

16 Cf. BEDFORD-STROHM, Heinrich; HOHNE, Florian; REITMEIER, Tobias (Orgs.). Contextuality
and Intercontextuality in Public Theology (Proceedings from the Bamberg Conference 23.-25.06.2011).
Miinster: LIT, 2013. (Theology in the Public Square v. 4).

17 Euampliei as cinco linhas mestras da teologia publica anteriormente desenvolvidas (BEDFORD-STROHM,
2008, p. 346-351), acrescentando aqui o elemento profético e dando maior precisdo a quinta linha mestra,
na oportunidade denominada dimensdo ecuménica, através do termo “intercontextualidade”.
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entrelagamento entre economia e politica, bem como a violagdo do nivel minimo de
justica distributiva, que, nos ultimos anos, depois da mais recente crise da economia
e dos mercados financeiros, passou a ser um dos temas prediletos da teologia publica,
ja eram para Lutero temas sobre os quais ele se pronunciara publicamente. Ele afirma
sobre o poder de empresas multinacionais como na época dos Fugger:

E como ¢ possivel, num procedimento legitimo e conforme a Deus, que um homem fi-
que rico em tdo pouco tempo, a ponto de conseguir comprar reis ¢ imperadores? Como,
porém, eles conseguiram que todo o mundo fosse obrigado a fazer comércio com risco
e perda, ganhando este ano e perdendo no outro, enquanto eles podem ganhar sempre ¢
eternamente, compensando sua perda com lucro acrescido, ndo sera surpresa se daqui a
pouco se apoderarem de todos os bens da terra. Pois um centavo certo e eterno ¢ melhor
do que um florim incerto e temporal. Agora essas companhias sempre negociam apenas
com florins certos e eternos, em troca de nossos centavos incertos ¢ temporais. Quem se
admira que eles e se tornem reis, e nés, mendigos?'®

Falta de clareza em posicionamentos publicos, disso Lutero certamente ndo
podera ser acusado.'” Com boa razdo expressdes dessa citagdo de Lutero foram inclui-
das em um recente documento muito discutido de teologia publica, ou seja, o pronun-
ciamento da EKD, de 2008, em relag@o ao empresariado, onde, no item 90, se aborda
a discussdo em torno do valor apropriado de salarios de gestores.?

Felipe Melanchthon

Trago um segundo exemplo de como os Reformadores ja abordaram temas
de teologia publica, cuja atualidade impressiona. Felipe Melanchthon igualmente se
manifesta em relagdo a questdes econdmicas, relacionando-as simultaneamente com
a questdo da coesdo social. Segundo Melanchthon, negdcios com juros ameagam a
coesdo social: “A base biblica é clara: Deus ndo se agrada de negbcios a base de
juros. Isso nés devemos saber ¢ ndo maquinar quaisquer espertezas, como algumas
pessoas fazem, para justificar essa clara aberragdo dos juros”. Ao lado da referéncia a
Escritura, Melanchthon esclarece a seguir por que sua critica ¢ plausivel para todas as
pessoas de boa vontade, bem no sentido do que eu chamo de dupla linguagem:

Além disso, (i.c. a base biblica) devem ser mencionadas as razdes, que cada pessoa com
capacidade natural de discernimento tem, por que juros nio correspondem a norma de
justica. A raz8o mais precisa ¢ a seguinte: A sociedade civil (sic!) ndo subsiste, se, em se
tratando de trocas na sociedade, ndo existir um equilibrio justo. Pois se uma das partes

8 LUTERO, Martinho. Comércio e Usura [1524]. In: Obras Selecionadas. Sdo Leopoldo: Sinodal; Porto
Alegre: Concordia, 1995. v. 5, p. 374-428. p. 397s.

19 Com relagéo a Lutero como tedlogo publico, cf. também BEDFORD-STROHM, 2009.

20 RAT DER EVANGELISCHEN KIRCHE IN DEUTSCHLAND, 2008, nimero 90.
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envolvida na troca se esgota, a sociedade necessariamente vai ruir.! Mas, na verdade,
em negbcios com juros ndo prevalece a justica quando aquele que emprestou algo de
sua propriedade recebe mais de volta do que era seu. Seu parceiro, ou seja, aquele
que tomou emprestado ¢ sobrecarregado com isso até ao esgotamento. Isso prejudica
¢ enfraquece a justica e a estabilidade social, como mostra a experiéncia. Onde se per-
mitiram ganhos exagerados com juros, povos inteiros cairam na miséria; eles foram
for¢ados a vender suas filhas e filhos. Néo raro todas as propriedades tinham que ser
hipotecadas?.

Seja como for avaliado o contetido dessas palavras, a proximidade para com as
discussdes atuais — por exemplo, em torno da globalizagdo — é surpreendente. Como
outro exemplo de precursor da teologia publica, que a0 mesmo tempo acolhe impul-
sos significativos da teologia da esperanga, seja mencionado Dietrich Bonhoeffer.

Dietrich Bonhoeffer

Em uma passagem de sua Etica, que em forma modificada também foi incluida
em seu famoso tratado “Nach zehn Jahren” (Apods dez anos), Bonhoeffer afirma:

Na fuga do empenho publico, um ou outro alcanca o asilo de sua virtude particular.
Nao rouba, ndo mata, ndo comete adultério e, dentro de suas forgas, pratica o bem.
Mas, na sua voluntaria desisténcia de presenga publica, sabe preservar com precisdo os
limites permitidos que o protegem do conflito. Dessa forma tem que fechar os olhos e
ouvidos para a injusti¢a ao seu redor. S6 pode preservar sua irresponsabilidade particu-
lar de maculagdo por agdo responsavel no mundo as custas de autoilusdo. Com tudo que
faz, aquilo que deixa de fazer ndo lhe permitira sossego?.

Essa citagdo de Bonhoeffer mostra de forma muito precisa por que, para ele,
teologia sempre deve ser teologia publica. A desisténcia de principio a presenga pu-
blica esta necessariamente vinculada a uma autoilusdo. A simples referéncia ao duplo
mandamento do amor basta para mostrar que a aceita¢do de injustica, ligada a desis-
téncia de presenga publica, é uma autoilusdo.*

Em Bonhoeffer, a importancia inquestionavel da realidade publica esta deter-
minada decisivamente por sua teologia da reconciliagdo, a qual lhe proporciona ao
mesmo tempo um acesso construtivo ao mundo secular. Porque Cristo reconciliou o

2

“Societas civilis non potest esse perpetua, cum non servatur aequalitas in rerum communicatione, nam
altera parte exhausta, dissipari societatem necesse est.” (A sociedade civil ndo pode ser perpétua, caso
a igualdade ndo seja mantida em questdes de comunicagio/intercambio; da mesma forma, se uma das
partes ¢ esgotada, necessariamente a sociedade se dissipa.)

MELANCHTHON, Philipp. Diss. De contractibus [1545/46]. Opera, quae supersunt omnia. Corpus
Reformatorum. New York: Johnson Reprint Corp., 1963. v. 16, p. 497. Agradego a Konrad Fischer pela
referéncia a essa passagem.

BONHOEFFER, 2009, p. 47.

BEDFORD-STROHM, 2009.
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mundo inteiro (fon kosmon), nds sé encontraremos a realidade divina, se nos envol-
vermos inteiramente com a realidade do mundo.

Essa reflexdo teoldgica radical sobre a reconciliagdo de todo mundo em Jesus
Cristo leva a que a teologia de Dietrich Bonhoeffer, justamente por estar fundamenta-
da na experiéncia do sofrimento, seja uma teologia profundamente marcada pela con-
fianga; mais ainda, assim poderiamos dizer, ¢ uma teologia da esperanga. No evento
de Cristo se evidencia de forma insuperavelmente condensada que o mundo ndo esta
perdido. A liberdade de um cristdo consiste justamente em testemunhar através da
propria existéncia, na politica e na economia, em todos os dmbitos da vida humana,
que, mesmo em meio aos muitos aspectos negativos que vemos diante de nds ou ex-
perimentamos pessoalmente, em Ultima analise se encontra o sim de Deus.

Quatro dimensdes do discurso publico da igreja

A dimensdo pastoral do discurso publico da igreja torna-se especialmente bem
visivel no momento em que uma sociedade se encontra diante do desafio de lidar com
catastrofes. O fato de que cultos em que se busca encontrar palavras apds a ocorréncia
de tais catastrofes sdo muito visitados demonstra quio importante ¢ essa dimensao
pastoral. Seja a alocugdo finebre de Margot Késsmann por ocasido do sepultamento
do goleiro da selegdo alemd Robert Enke, que cometera suicidio; sejam as palavras
de Nikolaus Schneider ap6s a catastrofe na cidade alema de Duisburg, quando muitas
pessoas morreram em consequéncia de um panico provocado durante um show — a
igreja e seus representantes tém uma fung@o importante na superagdo do luto e da
desolacdo em situagdes limitrofes, que ultrapassam de longe a esfera privada, alcan-
cando dimensdes publicas. Ao lado das falas, também o siléncio ou o acender de velas
em publico desempenham papel importante. Isso nos lembra que o agir publico da
igreja vai muito mais longe do que o meio da fala consegue expressar.

Mas a dimenséo pastoral abrange muito mais do que a ajuda na superacdo de
situagdes limitrofes. Por exemplo, ela também traz a ptiblico as necessidades pessoais
daquelas pessoas que sdo atingidas com reducdes de auxilio social. Ela fortalece pu-
blicamente aquelas pessoas que estdo desesperadas por causa de medidas politicas,
sendo, pois, uma forma de poiménica. Mas ela também fortalece aquelas pessoas que
tém responsabilidade politica e que se veem diariamente confrontadas com situagdes
problematicas, que também podem assumir dimensdes de carga emocional pessoal.
Ela as fortalece e lhes da respaldo, quando elas se veem confrontadas com uma aver-
sdo silenciosa contra 0 mundo politico em que prevalece a critica a distancia, alheia
ao compromisso, ao invés de uma coparticipagdo critica e construtiva. H4 momentos
em que essa dimensao pastoral do discurso publico da igreja deve estar no centro das
atengdes, permanecendo a disputa pelo caminho correto em segundo plano.

A dimensdo discursiva do discurso publico da igreja, no entanto, passa a ter
fungdo central na disputa pelo caminho correto. Ela esta no centro das atengdes quan-
do, por exemplo, liderangas eclesiasticas participam de um debate na TV sobre a
participa¢do militar alema no Afeganistdo ou sobre o fornecimento de armas para a
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Siria. Ela se torna efetiva no momento em que conciliares, durante o concilio, deba-
tem numa mesa redonda com especialistas de fora sobre mudangas do clima ou sobre
ética na politica. Discurso publico da igreja ndo acontece apenas no momento em que
bispos, pastores presidentes ou presidentes do concilio se manifestam, mas também
quando pessoas cristds se manifestam conscientemente como membros da igreja, in-
dependente de sua posigdo ou fungdo dentro da igreja. No entanto, esta fora de dis-
cussdo que aquelas pessoas que foram incumbidas com uma representagdo publica da
igreja se manifestam de uma forma mais comprometida com a igreja.

A dimenséo discursiva do discurso publico da igreja ¢ importante porque evi-
dencia publicamente que, numa sociedade pluralista, ndo € o reconhecimento de ques-
toes dogmaticas que determinam o agir publico da igreja, mas argumentos plausiveis
e inspiragdo. Menciono conscientemente a inspiragdo, porque, numa sociedade tdo
pluralista, ndo convence apenas o argumento, mas também a paixdo, o entusiasmo e
a autenticidade.

Sobriedade deve prevalecer no momento em que a dimensdo de aconselha-
mento politico esta no centro das atengdes. Ela se evidencia, por exemplo, no trabalho
de camaras da EKD, em que sdo preparadas importantes manifestacdes publicas. Ai
importa buscar coordenar o mais claramente possivel entre si maxima competéncia
de contetido com a maxima orientagao proveniente do escutar o evangelho. O presi-
dente da camara social da EKD, na qual eu pessoalmente colaboro ha muitos anos,
com bons motivos ndo € tedlogo, mas um economista alemio de destaque, professor
Gustav Adolf Horn. Além de muitos outros, integram também a cdmara o ex-ministro
da Economia Peer Steinbriick, mas também o coordenador geral das associagdes em-
presariais alemas, bem como um representante graduado dos sindicatos. Essa compo-
si¢do evidencia qudo vazio ¢ o argumento de que a igreja deve abster-se de politica e
de economia e se concentrar naquelas questdes que ela entende. A igreja ndo sdo s6
os tedlogos, mas todas as pessoas que creem. Entre essas pessoas encontra-se tama-
nha competéncia, de maneira que manifestagdes publicas da igreja, bem preparadas e
fundamentadas, como se encontram, por exemplo, nos memoriais editados, sdo aco-
lhidas com ateng¢do no ambito politico e sempre de novo resultam em consequéncias
concretas.

Na medida em que a fungdo de aconselhamento politico do discurso eclesias-
tico tem o respaldo de competéncia de conhecimento, ela também pode tornar-se uma
dimensao do discurso publico da igreja. Até que ponto um bispo ou uma bispa enve-
reda por essa dimensao de aconselhamento politico depende, portanto, principalmente
de quanta competéncia de conhecimento ele ou ela confiam ter em determinado as-
sunto. Onde esse ndo for o caso, o melhor caminho podera ser discri¢do ou inclusive
o siléncio.

Isso ndo vale da mesma forma para a dimensdo profética, que passo a analisar
mais detalhadamente a seguir. A dimenséo profética do discurso publico da igreja ja
€ por si irrenunciavel por ser uma dimensao profundamente biblica. Para os profetas
Amos, Isaias ou Jeremias, o objetivo principal ndo era o equilibrio; eles também ndo
tiveram a ideia de consultar especialistas cientificos confiaveis antes de falar. Pelo
contrario, eles manifestaram uma profunda revolta moral, quando acontecia uma evi-
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dente injustica diante deles; quando atitudes humanas contradiziam visivelmente os
mandamentos de Deus; quando os pobres eram explorados e injusti¢a gritante era
ofuscada com espiritualidade e culto. Contra isso eles protestavam, buscando fazer
ouvir a voz de Deus: “Aborreco, desprezo as vossas festas e com as vossas assem-
bleias solenes ndo tenho nenhum prazer. E, ainda que me oferecais holocaustos e
vossas ofertas de manjares, ndo me agradarei deles, nem atentarei para as ofertas pa-
cificas de vossos animais cevados. Afasta de mim o estrépito dos teus canticos, porque
ndo ouvirei as melodias das tuas liras. Antes, corra o juizo como as aguas; ¢ a justica,
como ribeiro perene” (Am 5.21-24). Sob diversos aspectos, sdo as seguintes as con-
digdes sob as quais, hoje, o discurso da igreja pode ou, quem sabe, deve ser profético.

Em primeiro lugar, a situagdo deve ser tdo clara que o problema moral seja
bem evidente, mesmo que seja dificil avaliar os reais motivos ou as possiveis solu-
¢oes. Discurso profético, nesse caso, tem a fung¢ao de apontar para o escdndalo moral,
buscar chamar atengdo para tal e, dessa forma, ajudar para que se facam esforcos
intensivos para a superagdo do mesmo.

Em segundo lugar, é importante quem fala. Discurso profético exige autorida-
de especial, visto que s6 lhe é conferido o poder, do qual o proprio discurso depende.
Isso pode ser o poder que é conferido pela comunidade a pastora no ato da ordenagéo
e que se expressa numa pregacao profética no culto. Mas também pode ser a autorida-
de que ¢ conferida ao bispo com base na elei¢do durante o concilio e que ¢ irradiada
da melhor forma possivel pela pessoa que detém o cargo. Em todo o caso, a dimensdo
profética do discurso da igreja esta mais atrelada a pessoa do que a institui¢do. Gré-
mios eclesiasticos — principalmente numa igreja tradicional majoritaria — geralmente
sd0 compostos de tal forma plural que se faz necessario um momento especial de
inspiragao espiritual, um kairos, para se chegar, em conjunto, a uma clareza profética.
Por isso as comunidades, que se constituem de forma tao plural, ou os grémios ecle-
siasticos dependem tanto mais de pessoas, entre ¢ por elas instituidas de um ministé-
rio, que falem as vezes profeticamente uma palavra clara, longe de qualquer compro-
misso ou ares de superioridade, mas na tradigdo dos profetas biblicos.

Em terceiro lugar, o discurso profético da igreja deve limitar-se a situacdes
especiais. Dificilmente se pode planejar a dimensdo profética. Diversas pessoas que
se achavam falar profeticamente ainda nio o conseguiram. Por outro lado, uma mani-
festagdo que ndo se apresenta com postura profética e que possivelmente até foi expe-
dida por um grémio constituido de forma plural é acolhida pelas pessoas como sendo
profética. Por exemplo, o manifesto do Conselho da EKD sobre a crise financeira e
econdmica “Wie ein Riss in einer hohen Mauer” [“Como um rombo num alto muro™],
de 2009.% Discurso profético perde sua for¢a quando se torna previsivel. Isso ocorre
quando ¢ usado de forma inflacionada. Para os ouvintes deve permanecer a impressao
de que ndo se trata de expressar em alta voz determinadas preferéncias politicas, a fim

%> RAT DER EVANGELISCHEN KIRCHE IN DEUTSCHLAND. Wie ein Riss in einer hohen Mauer. Wort
des Rates der Evangelischen Kirche in Deutschland zur globalen Finanzmarkt- und Wirtschaftskrise. 2. ed.
Hannover: EKD, 2009. (EKD-Texte 100). Disponivel em: <http://www.ekd.de/EKD-Texte/ekdtext 100.
html>. Acesso em: 12 set. 2013.
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de aumentar as possibilidades de penetragdo, mas que se trata de algo espiritualmente
angustiante. E eles devem poder entender por que se trata de algo espiritualmente
angustiante.

Em quarto lugar, o discurso profético da igreja ndo pode fechar essa fala, mas
precisa abri-la; quem sabe reabrir essa fala. Discurso profético pode chocar. Mas ele
se diferencia da ofensa pelo fato de que as pessoas a quem essa fala se dirige podem
perceber e sentir a verdade profunda do que ¢ dito. Desgosto com o profeta pode
redundar em reflexdo e, posteriormente, numa nova disposi¢do para o didlogo. Dis-
curso profético ndo € descarga de frustragdo. Num primeiro momento, dependendo da
situagdo, podera ser profundamente critico, mas ele tem como meta a construgdo de
algo novo.

Em quinto e tltimo lugar, o discurso profético da igreja requer humildade. E
grande o perigo de que a intensidade moral da fala profética leve a uma exaltagdo
propria, sendo que o que fala se encontra moralmente no lado certo, enquanto aqueles
que ele critica com sua fala estdo moralmente do lado errado. Mesmo que, na situa-
¢do concreta e diante do assunto concreto especifico, isso possa estar certo, de forma
alguma isso vale em geral. O profeta sempre precisa estar consciente ¢ ter claro que
ele ndo pode ocupar o espago do rei, que é igualmente necessario. Traduzindo isso da
linguagem do Antigo Testamento para hoje, isso significa que a denuncia de defeitos
morais por parte da igreja as vezes se faz necessaria, mas nao substitui a participagdo
paciente ¢ persistente na agdo politica do dia a dia. A critica clara de defeitos morais
ndo pode requerer para si um status moral maior do que a participacdo continuada em
solugdes concretas, que de fato produzem as mudangas esperadas. Por isso também ¢é
importante apontar para o fato de que a agéo da igreja na esfera publica ndo consiste
unicamente de discursos, mas também em agdes, em especial através da presenga
cultual, diaconal, educativa e, em sentido bem amplo, cultural.

Pulpito, catedra e prefeitura — a responsabilidade politica da igreja

Eberhard Bethge caracterizou, certa vez, a ética social de seu amigo Dietrich
Bonhoeffer com trés termos que também poderiam ser considerados como pontos
de referéncia para a teologia publica. Segundo Bethge, catedra, pulpito e prefeitura
tiveram na teologia de Bonhoeffer “sua vinculagdo indissoluvel”?, Quero aprofundar
essa ideia no final.

A catedra, onde se desenvolve ¢ se ensina teologia publica nas universidades,
¢ uma base de reflexdo fundamental para o agir da igreja. Quem fala do pulpito tem
reiteradamente se expor a reflexdo critica daquilo que ele anuncia. E essa reflexdo tem
seu espaco privilegiado nas universidades.

Ao mesmo tempo, a teologia ptiblica ndo desenvolve sua verdadeira atividade
em discursos académicos universitarios, mas junto com a igreja no ambito de uma

26 BETHGE, Eberhard. Dietrich Bonhoeffer — Der Mensch und sein Zeugnis. In: BETHGE, Eberhard (Ed.).
Die Miindige Welt. Munchen: Kaiser, 1956. v. 11, p. 92-103. p. 103.
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instituigdo, que ndo sé preservou até hoje ao longo de mais de dois mil anos as fontes
das quais a teologia se nutre, mas também apresenta os resultados concretos de sua
reflexdo ali onde sdo produzidos. Para tal, a igreja tem condi¢des de recorrer a uma
enorme rede universal de comunidades locais que, todas em conjunto, buscam viver
no horizonte do reino de Deus. E o que ainda é mais importante: ela ndo implanta
0 que a teologia publica elabora apenas nas cabecas das pessoas, mas também nos
coracdes; mais ainda, pela pratica da piedade, na profundeza da alma. O caminho da
catedra para o pulpito ¢ de importancia fundamental.

Mas se o caminho vai da catedra para o pulpito, ele nao pode deixar de conti-
nuar em dire¢do as prefeituras, aos parlamentos, aos centros administrativos. Se nos
pulpitos se prega sobre o amor de Deus, isso s6 pode acontecer de forma auténtica
se essa prédica vem acompanhada de um engajamento diaconal convincente, ou seja,
a tentativa de testemunhar esse amor de Deus através agdes de ajuda. E evidente
que também faz parte desse engajamento a diaconia politica, ou seja, a tentativa de
influenciar as estruturas que tém importancia fundamental para as condigdes de vida
das pessoas.

A autenticidade da igreja reside no fato de que ela irradia aquilo sobre o que ela
fala. Piedade profunda, testemunho diaconal e engajamento politico sdo, da mesma
forma e no mesmo nivel, dimensdes imprescindiveis dessa autenticidade. Nos preci-
samos parar, de uma vez por todas, de jogar essas dimensdes uma contra a outra. Elas
formam uma unidade inseparavel.
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CENTRALIDADE PROFETICA NO MOVIMENTO DE JESUS!

Prophetism is central to the movement of Jesus

Ivoni Richter Reimer?
José Carlos de L. Costa’

Resumo: A vida e o ensino de Jesus tiveram um enorme impacto sobre o mundo. Cerca
de dois mil anos ap6s sua morte, o que ele disse e fez continua influenciando pessoas de
diferentes niveis socioculturais. Por isso ¢ importante compreender que Jesus fazia parte
de uma tradi¢do firmemente estabelecida por seus antepassados. Essa tradi¢cdo encontra
no profetismo seu principal representante. A pregagdo ¢ o aspecto do ministério de Jesus
no qual essa influéncia profética estd mais evidente. Essa influéncia se faz presente em
duas areas principais de sua pregacdo: no estilo (autoridade profética, combinagdo de
proclamag@o e predi¢do, uso de parabolas, emprego de agdes simbolicas) e no contetido
(chamado ao arrependimento, antincio do reino de Deus como uma realidade imediata,
exigéncias divinas, anuncio do julgamento divino, profecia de salvagdo, critica a religido
nacional, critica a lideranga oficial).

Palavras-chave: Movimento de Jesus. Profetismo. Evangelhos sinéticos. Ministério.

Abstract: The life and teaching of Jesus have had a huge impact on the world for
centuries. About two thousand years after his death, what he said and did is still
influencing people from many different socio-cultural levels. Therefore it is important
to understand that Jesus belonged to a tradition firmly established by his ancestors. The
principal representative of that tradition is prophetism. The aspect of Jesus’ ministry
where we can better see the prophetic influence is his preaching. Such influence is present
in two main elements of his preaching: the style (prophetic authority, combination of
proclamation and prediction, use of parables, use of symbolic actions) and the contents
[ (call to repentance, announcement of the Kingdom of God as an immediate reality,
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| divine requirements, announcement of the divine judgment, prophecy of salvation,
criticism of the national religion, criticism of the official leadership).
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esus ¢ seu movimento compartilharam de tradigdes teologicas, éticas e

sociais do judaismo do seu tempo e traziam as marcas dos clamores e

anseios de seu povo que sofria sob os jugos de dominacdo e exploragédo
religiosa e sociopolitica. Tratava-se de um movimento intrajudaico de renovagéo, que
se encontrava em didlogo e conflito com outros movimentos religioso-sociais em seu
contexto historico. Em frutiferas tensdes entre rupturas ¢ permanéncias com suas tra-
digdes e com os jogos de poder de sua época, foi construindo seu caminho propositi-
vo de uma vida digna permeada por justica, compaixdo e dentincia. Essa praxis esta
profundamente influenciada e marcada por vertentes biblico-teologicas proféticas que
recebem destaque neste artigo.

Jesus era lider desse movimento. Como tal, sua vida, seu ensino e sua a¢ao
eram elementos constitutivos para a vida de seus discipulos e discipulas, de grupos
simpatizantes e comunidades que passaram a se organizar a partir do contato ¢ da
vivéncia e por meio da atividade missionaria desse movimento. Neste artigo, focamos
a maneira como os evangelhos sinoticos apresentam esse Jesus, sendo possivel ante-
cipar que a pregagdo ¢ o aspecto de sua praxis em que a influéncia profética ¢ mais
perceptivel, tanto na forma quanto no contetdo.

O estilo profético da pregacio de Jesus

Os evangelhos sindticos apresentam Jesus e sua pregagéo inseridos na tradigédo
dos antigos profetas israelitas. Essa permanéncia pode ser percebida em diversos as-
pectos: autoridade e chamado ao arrependimento, anuncio do reino de Deus, exigén-
cias divinas, anuncio do julgamento divino, profecia de salvagdo, critica as liderancas
religiosas oficiais e as relagdes socioecondmicas baseadas em exploragdo e injustica.

A autoridade profética de Jesus

Embora se reconheca que o profetismo ndo ¢ uma grandeza homogénea, pode-
-se considerar que os profetas veterotestamentarios pregaram como auténticos e ple-
nipotentes representantes de Deus e estavam cientes de que as palavras que falavam
ndo lhes eram proprias, mas eram as palavras de seu Deus. Por isso elas carregavam e
representavam seu poder e sua autoridade.*

4 A esse respeito veja GUNNEWEG, Antonius H. J. Teologia Biblica do Antigo Testamento: uma historia
da religido de Israel na perspectiva biblico-teologica. Tradugdo de Werner Fuchs. Sao Paulo: Teologica;
Loyola, 2005. p. 244 ¢ VAN GRONINGEN, Gerard. Revelagdes Messidnicas no Antigo Testamento.
Tradugdo de Claudio Wagner. 2. ed. Sdo Paulo: Cultura Crista, 2003. p. 33.
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A semelhanga daqueles profetas, Jesus pregou com autoridade divina, ensi-
nando na consciéncia de que suas palavras eram as palavras do proprio Deus’, motivo
pelo qual elas se revestem de absoluta autoridade, tanto para operar milagres quanto
para exigir obediéncia a quem eram dirigidas. Assim, ele “apresenta como normativa
sua prépria palavra™. Seus contemporaneos perceberam que seu estilo de pregacao
ia além daquele empregado pelos mestres de seu tempo (Mt 7.28b-29). Os lideres
religiosos também perceberam essa autoridade de Jesus, questionando-o severamente
(Lc 20.1-2).7

A combinagdo de proclamagdo e predi¢do

Na maioria dos profetas veterotestamentarios, a semelhanga do proprio Moisés,
existe uma notavel combinagdo de proclamagdo e predi¢do, sendo que ¢ “justamente
esse entrelagamento [...] que distingue o verdadeiro profeta do mero prognosticador™.
Deste modo, os profetas ndo predisseram o futuro para satisfazer a curiosidade das
pessoas, mas para converté-las a vontade de Deus. Mesmo quando fala do futuro, o
profeta esta ligado a sua propria situagdo vivencial pessoal e coletiva.

Como profeta, a pregacdo de Jesus também foi marcada por esse entrelaca-
mento de proclamacdo e predicdo. Chama a ateng@o o lamento sobre Jerusalém (Lc
13.34-35 par.), sendo que “Jesus se dirige a eles como um profeta, e prediz que sofre-
rdo as consequéncias da infidelidade a alian¢a™, empregando a expressao tipicamente
profética “dias virdo”. Jesus prediz o juizo que em breve vira contra quem ndo se
converte(u). Embora a pregacdo de Jesus colocasse em primeiro plano o anuncio da
salvagdo, “para os que ndo aceitaram a salvacdo, a pregacdo de salvagdo tornou-se a
pregagdo de perdigdo”'?.

O sermio escatologico (Mt 24-25) também contém esse carater duplo de pro-
clamagédo e predicdo. Nele, Jesus combina predi¢des de eventos escatologicos com
exortagdes praticas aos discipulos e as discipulas. As parabolas que acompanham o

> KLAPPERT, Bertold. A ocorréncia e o significado de logos e lego no NT. In: BROWN, Colin; COENEN,
Lothar (Orgs.). Diciondrio Internacional de Teologia do Novo Testamento. 2. ed. Sdo Paulo: Vida Nova,
2000. p. 1523.

¢ BARBAGLIO, Giuseppe. Jesus, Hebreu da Galileia: pesquisa historica. Tradugdo de Walter Eduardo
Lisboa. Sdo Paulo: Paulinas, 2011. p. 471.

7 ENSLIN, M. Scott. The Prophet from Nazareth. New York: McGraw-Hill, 1961. p. 111-120, afirmou que
foi essa ousada reivindicagdo de Jesus que fez com que os lideres religiosos da época o rejeitassem e o
perseguissem.

8 MOTYER, J. A. Profecia, Profetas. In: DOUGLAS, J. D. (Org.). O Novo Diciondrio da Biblia. Sdo Paulo:

Vida Nova, 1991. v. 2, p. 1318.

BOCK, Darrell L. Jesus segundo as Escrituras. Tradugdo de Daniel de Oliveira. Sdo Paulo: Shedd

Publicagdes, 2006. p. 296. Acerca da expressdo “dias virdo” e semelhantes, veja também Lc 17.22; Mt

9.15par.; Mc 2.20; Lc 5.35; cf. 1Sm 2.32; 2Rs 20.17; Jr 7.32; 9.25(24); 16.14; 31.38; Is 39.6; Zc 14.1.

Tais expressdes sdo uma forma classica de profetas anunciarem algum juizo (1Sm 2.31; Jr 9.25; 19.6;

48.12; Am 8;11) ou béngao futura (Jr 16.14; 23.5,7; 30.3; 31.27,38; 33.14; Am 9.13).

THEISSEN, Gerd; MERZ, Annette. O Jesus Historico: um manual. Tradugio de Milton Camargo Mota

e Paulo Nogueira. 2. ed. Sao Paulo: Loyola, 2004. p. 288.
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anuncio dos eventos acerca do fim podem ser elucidativas dessas exortagdes. Nelas,
os discipulos e as discipulas nao sdo informados acerca de eventos num futuro longin-
quo, mas sdo exortados a se preparar e vigiar, pois a vinda do “noivo” pode acontecer
a qualquer momento (Mt 24.4,23,25-26,42-51; 25.13).

O uso de pardbolas

Nos escritos proféticos, as parabolas tém o propoésito de clarificar, fortalecer
e comunicar mais urgéncia & mensagem anunciada.!" Os profetas fizeram amplo uso
desse estilo para apresentar suas mensagens ao povo, demonstrando familiaridade
com esse género literario.'?

Pesquisas especificas mostram que aproximadamente um tergo dos ensinos de
Jesus registrados nos evangelhos consiste em parabolas e declaragdes parabdlicas.'
Exegetas do Novo Testamento afirmam que o método parabolico ¢ parte integrante de
toda a missao de Jesus, sendo que, para acharmos algo comparavel ao emprego que
Jesus fez das parabolas, “seria preciso retroceder muito até os pincaros da pregagdo
profética™'.

O emprego de agoes simbolicas

Os profetas fizeram amplo emprego de a¢des simbdlicas na anunciagdo de suas
mensagens. Desde a a¢ao de Aias de Silo, que rasgou sua capa e entregou dez pedacos
ao rei Jerobodo, até as estranhas agdes de Ezequiel (4.1-7, 9-17; 12.1-11; 24.1-14,15-
24; 37.15-28) houve um amplo e crescente uso desses atos simbolicos na tradigdo
profética.'’

Em Oseias e Jeremias, os atos simboélicos atingem uma dimenséo surpreenden-
te. Nesse ponto, eles deixam de ser apenas uma agéo externa do profeta e passam a
envolver todas as dimensdes de sua vida, no sentido que eles “empregaram a propria
vida na pregacdo, de tal modo que ela, enquanto sinal e testemunho, se transformou
em mensagem”'6,

A realizacdo de atos simbolicos igualmente fez parte da praxis de Je-
sus: “ao praticar atos parabolicos, Jesus ficava dentro da tradigdo dos profetas

" A esse respeito veja PEISKER, Carl Heinz. Profeta. In: BROWN; COENEN (Orgs.), 2000, p. 1568.

12 Veja exemplo da parabola de Nata (2Sm 12.1-7) e outras em 1Rs 20.39,40; Is 5:1-7; 28.23-29; Jr 1.11-19;
Ez 15.1-8; 16.1-63; 17.1-24; 19.1-9,10-14; 23.1-49; 24.1-4; 31.1-18; Am 5.18ss.

13- Assim, p. ex., PEISKER, 2000, p. 1566.

JEREMIAS, Joachim. 4s Parabolas de Jesus. Tradugdo de Jodo Rezende Costa. 5. ed. Sao Paulo: Paulus,

1986. p. 70. Veja também BROWN, Colin. Parabola, Alegoria, Provérbio. In: BROWN; COENEN, 2000,

p. 1574-1580.

Outros exemplos constam em Is 20.1-6; Jr 19.1-15; 27.1-11; cf. 28.1-17; 32.1-44; 43.8-13; 51.59-64.

Para uma descrigdo das a¢des simbolicas realizadas por Ezequiel, veja SCHREINER, Josef. Palavra e

Mensagem do Antigo Testamento. Tradugdo de Benoni Lemos. 2. ed. Sdo Paulo: Teologica, 2004. p. 285.

FUGLISTER, Notker. Jeremias: Completamente tomado por Deus para o seu servigo. In: SCHREINER,

2004, p. 256.
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veterotestamentarios”"’. Entre eles constam a purificagdo do templo (Mt 21.12-13)
como simbolo da purificag@o espiritual que Jesus viera realizar na nagdo, o lava-pés
dos discipulos e discipulas (Jo 13.1-11) como simbolo da purifica¢do espiritual que
viera realizar neles, a maldigdo da figueira (Mt 21.18-20) como simbolo do juizo que
traria sobre a lideranga rebelde da nagdo. A¢des como a entrada triunfal em Jerusalém
(Mt 21.1-11), o batismo (Mt 3.13-17) e a institui¢do da ceia (Mt 26.26-30) também
tém carater simbolico. O proprio ato de Jesus escolher doze apostolos (Mt 10.1-4) e
setenta discipulos (Lc 10.1ss; cf. Ex 24.1,9; Nm 11.16,24,25) pode ser considerado
ato simbolico, além da mudanga do nome de alguns deles.'”® Além disso, ao comer
com pessoas discriminadas, Jesus estava anunciando a oferta da comunhao e do per-
dao divino as pessoas pecadoras, marginalizadas por representantes da religido oficial
(Mt 9.10-13; Mc 2.15-17; L¢ 5.29-32; 15.1ss).!° As proprias curas e exorcismos que
realizou eram simbolo e prenuncio da vitoria final contra todas as forgas malignas ou
demoniacas (Mt 8.16-17; Lc¢ 11.20-22; 13.16), que ameacavam a dignidade da vida.?

Os atos simbolicos realizados por Jesus, como também se pode verificar es-
pecialmente nos ultimos profetas, ultrapassam um sentido meramente exterior. Eles
demonstram que Jesus ndo somente proclamava a mensagem do reino, mas incorpo-
rava-a em sua propria pessoa.?! Neste sentido, Jesus fala da sua morte e ressurrei¢do
como um sinal paralelo ao do profeta Jonas (Mt 12.38-40). Portanto, ao realizar atos
simbolicos, ele estava encarnando a mensagem que pregava, sendo que por meio dele
Deus agia de maneira redentora neste mundo.

O conteudo profético da pregacio de Jesus

Também em relag@o ao conteudo, a pregagdo de Jesus esteve alinhada a prega-
¢do profética. Isso pode ser observado no chamado ao arrependimento, no anuncio do
reino de Deus, nas exigéncias divinas, no anuncio do julgamento divino, na profecia
de salvag@o, na critica a religido nacional e na critica a lideranca oficial.

O chamado ao arrependimento

O termo hebraico shub, traduzido por “arrependimento”, tem o sentido de “vi-

< EEINNT3

rar para tras”, “voltar” (qal) e “trazer de volta”, “restaurar” (hifil) para expressar a

7 BROWN, 2000, p. 1578.

18 A esse respeito veja JEREMIAS, 1986, p. 227.

1 JEREMIAS, 1986, p. 227.

20 A respeito das curas e do poder divino manifesto nessa relagdo, veja RICHTER REIMER, Ivoni. Milagre
das Mdos: curas e exorcismos de Jesus em seu contexto historico-cultural. Goiania: Ed. da UCG; Sio
Leopoldo: Oikos, 2008.

2! Essa perspectiva ¢ apontada em BROWN, 2000, p. 1578.
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volta ou a conversdo a Deus.”> O chamado ao arrependimento é uma caracteristica
marcante da mensagem profética.

Por causa da pouca confianga que depositavam nos sacrificios, varios profetas
enfatizaram a necessidade de arrependimento como meio de remover o pecado (Is
1.11; Os 6.6; Am 5.23,24; Mq 6.8). Em varias ocasides, apelaram ao povo rebelde que
se arrependesse (Is 1.19-20; Jr 3.12-13; Ez 18.30-32; J1 2.12-13; Am 5.4-5; Sf 2.1-3;
Zc 1.2-6; M1 3.7). Esse arrependimento consistia em desviar-se do mal e voltar para
Deus (Jr 18.8; M1 3.7). Aos que se arrependessem, Deus prometia perddo e béncaos
(Is 55.7; Ez 33.14ss; Os 14.6ss; Jn 3.9-10). Porém a falta de arrependimento precipi-
taria toda a nag@o nas maldi¢des e no juizo condenatério do Senhor (Is 6.10; Jr 8.4-7;
Ez 3.19; Os 5.4; Am 4.6,8,9,10,11).

Essa exigéncia de arrependimento faz parte da pregacdo profética de Jesus ¢ é
coerente com toda a tradi¢do profética.”® De acordo com os evangelistas, o arrependi-
mento constituiu um dos elementos mais fundamentais de sua pregagdo, sintetizando
tudo o que Jesus espera do individuo.?* Jesus enfatizou a urgéncia do arrependimento,
sendo que o tempo destinado ao arrependimento estava acabando.? Por isso o indi-
viduo precisa arrepender-se enquanto ainda ha tempo. Essa conversao é entendida por
Jesus como uma volta completa da pessoa em diregdo a Deus e significa dar as costas
ao pecado, a injustica e a hipocrisia (Mt 6.1-18; Mc 10.17-31; Lc 14.33).

Esse chamado de Jesus ao arrependimento ¢ dirigido a todas as pessoas, porque
todas sdo consideradas pecadoras e precisam arrepender-se ou perecerdo (Mt 10.6; Lc
13.1-5).2 Assim, o chamado ao arrependimento também confronta e condena aqueles
que se julgam justos (Mt 23; Lc 11.39-52).27 O reino e as béngdos que o acompanham
pertencem a todas as pessoas que assumem a postura de uma crianga (Mt 18.2-4; Mc
10.15), ou seja, que desistem de seu proprio autoesfor¢o para conquistar tais béncaos
¢ as buscam totalmente em Deus.

O anuncio do reino de Deus

Embora o termo reino de Deus ndo aparega na pregacdo profética, pode-se
entender que seu significado esta presente e representado, visto que Deus ¢ referido
como Rei (Is 6.5; Jr 46.18; Sf3.15; Zc 14.16), possui um trono ¢ governa sobre Israel
e sobre toda a terra (Is 43.15; Ez 1.26).%® Ademais, ha varias passagens que falam de

2!

N}

Maiores informagdes em LAUBACH, Fritz. Conversdo, Peniténcia, Arrependimento. In: BROWN;
COENEN, 2000, p. 416.

ENSLIN, 1961, p. 75-79.

GOPPELT, Leonhard. Teologia do Novo Testamento. Tradugdo de Martin Dreher e Ilson Kayser. 3. ed.
Sao Paulo: Teologica, 2002. p. 109.
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Teologica, 2004. p. 233. Ver parabolas em Mt 5.25,26; 24.45-51; 25.1-13 Lc 12.54-59; Lc 16.1-9.
JEREMIAS, 2004, p. 233-234.

GOPPELT, 2002, p. 115-117.

LADD, George Eldon. Teologia do Novo Testamento. Tradugio de Darci Dusilek e Jussara Marindir Pinto
Simdes Arias. 2. ed. Rio de Janeiro: JUERP, 1993. p. 58.
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um tempo quando sua soberania se manifestara de modo concreto no mundo (Is 24.23;
45.18-25; S£3.15; Zc 14.9ss).”°

Dois dados importantes querem ser considerados aqui: 1) em varios aspectos,
o conceito de Jesus acerca do reino de Deus esteve alinhado a expectativa geral dos
grupos judaicos que o aguardavam, sendo que ele o (re)elabora em sua atuagdo®’; 2)
a pregagdo de Jesus apresenta énfases proprias acerca da forma de Deus atuar, reto-
mando e reelaborando énfases e conceitos presentes na tradi¢ao profética quanto ao
reinado de Deus entre as pessoas.’' O principal elemento que demonstra isso é o fato
de Jesus falar do reino de Deus como uma realidade imediata, como uma realidade
dupla e como uma realidade universal.

O reino de Deus como uma realidade imediata

Por causa da visdo numinosa que tinham de Deus, varios profetas pregaram
sob a convicgdo de que “algo novo” e surpreendente estava por acontecer (Is 28.21;
48.3,6-8).3? Eles creram e anunciaram a “irrup¢do iminente de uma realidade divina
ndo percebida por seus contemporaneos™? e compreendiam que Deus e sua soberania
irresistivel estavam para invadir a historia humana e nada ou ninguém poderia impedi-
-lo ou controla-lo.** Deus realizaria em breve uma nova e surpreendente agdo historica
que tornaria “caducos todos os antigos acontecimentos da historia da salvagdo™. Por
isso a vida e a morte para Israel dependiam inteiramente dessa nova agéo historica que
Deus empreenderia.

Em geral, os contemporaneos de Jesus encaravam o reinado de Deus como
uma realidade a ser manifestada apenas escatologicamente.’® A maioria dos grupos
judaicos esperava a irrupgo do reino de Deus como um evento cataclismico, trazendo
juizo para os inimigos e restauragdo e libertagdo para Israel.’’

Como um profeta, Jesus anunciou a chegada do reino como uma realidade
urgente ¢ iminente®®, sendo que seu proprio ministério era visto pelas comunidades
como a concretizacdo do reinado de Deus na historia (Mt 11.11-13; L¢c 4.21; Mt 11.2-

2

3

MEIER, John P. Um Judeu Marginal: repensando o Jesus historico. Tradugado de Laura Romchinsky. Rio
de Janeiro: Imago, 1997. v. 2, p. 19-24.

BOCK, 2006, p. 541.

Cf. STEGEMANN, Ekkehard W.; STEGEMANN, Wolfgang. Historia Social do Protocristianismo: 0s
primordios no judaismo e as comunidades de Cristo no mundo mediterraneo. Tradugdo de Nélio Schneider.
Sao Leopoldo: Sinodal; Sdo Paulo: Paulus, 2004. p. 236.

BRIGHT, John. Historia de Israel. Tradugao de Euclides Carneiro da Silva. Sdo Paulo: Paulus, 1978. p.
482.

EICHRODT, Walther. Teologia do Antigo Testamento. Tradugao de Claudio J. A. Rodrigues. Sao Paulo:
Hagnos, 2004. p. 306.

EICHRODT, 2004, p. 308-309.

VON RAD, Gerhard. Teologia do Antigo Testamento. Tradug@o de Francisco Catdo. Sao Paulo: ASTE,
1974. p. 115.

BOCK, 2006, p. 547; THEISSEN e MERZ, 2004, p. 279.

GOPPELT, 2002, p. 85; THEISSEN e MERZ, 2004, p. 270-271.

KLAPPERT, 2000, p. 1522; BARBAGLIO, 2011, p. 276-277.
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6; Lc 10.23-24).*° Um dos textos mais reveladores da expectativa de Jesus com res-
peito a irrupgao do reino de Deus é Mc 9.1, onde suas palavras acerca das implicagdes
de expulsar demonios “pelo Espirito de Deus” demonstram que ele, na perspectiva
de Marcos, compreendia que o reinado de Deus ja estava operante (ver também Mt
12.28; Lc 11.20).4° A urgéncia e iminéncia da irrupgdo do reino também podem ser
notadas no apelo de abandonar tudo, que Jesus fez as pessoas que queriam segui-lo
(Mt 8.22; Mc 1.17s; Lc 9.60ss). Além disso, ao enviar seus discipulos, Jesus também
salientou a urgéncia com a qual deveriam anunciar a mensagem do reino (Mt 10.4; Lc
10.9; Jo 4.35). Seu proprio ministério de ensino e cura foi caracterizado por esse senso
de urgéncia e compaixdo (Lc 4.43; Jo 4.31-35; 9.4).*! Varias parabolas proferidas por
ele enfatizam o elemento presente e imediato do reino de Deus (Mt 13; Lc 14.15-24).
A antecipagdo presente dos dons salvificos relacionados a irrupgao do reino de Deus
pode ser antevista nas varias curas, ressurreigoes e exorcismos que realizou durante
seu ministério.* Além disso, o proprio dom do perddo oferecido por Jesus traz para o
presente uma das mais esperadas béngdos do novo tempo (Mc 2.5; Lc 7.36-50; cf. Jr
31.31-33). Deste modo, na pregagdo do nazareno, o reino de Deus ndo é somente um
acontecimento a se concretizar num futuro escatologico, mas ¢ um dom a ser recebido
ja no tempo presente (Mt 6.33; Mc 10.15; Lc¢ 12.32).8

O reino de Deus como uma realidade dupla

Na tradi¢do profética encontra-se também o anincio que a manifestagdo dessa
nova realidade divina seria totalmente diferente daquilo que contemporaneos de al-
guns profetas imaginavam (Hc 1.5; [s 29.9,14; Ez 12.22-28). A grande surpresa dessa
realidade seria o efeito duplo da chegada da soberania de Deus frente a na¢do. De
acordo com a expectativa contemporanea geral, a vinda de Deus ¢ a manifestagao de
seu dominio universal na historia teriam um efeito benéfico apenas para Israel. Porém
os profetas anunciaram que esse novo tempo traria béngao e salvagdo para aqueles que
humildemente seguissem as exigéncias de Deus e isso traria juizo e condenag@o aos
que permanecessem em sua autossuficiéncia e pratica de injustica e opressao.

Como no tempo daqueles profetas, também havia contemporaneos de Jesus
que esperavam a chegada do reino de Deus como uma realidade benéfica para Israel.
Aguardavam esse dia como um evento que traria a vitoria da nagdo eleita sobre os

3

)

BARBAGLIO, 2011, p. 280.

De acordo com BOCK (2006, p. 548) trata-se de um exercicio real do poder divino que ja se fazia vi-
sivelmente presente por meio da expulsdo de demonios. ,3,24; 16.16. Cf. LADD,

Acerca das curas de Jesus, veja RICHTER REIMER, 2008.

Veja a esse respeito em LADD, 1993, p. 72-73; BOCK, 2006, p. 548; GOPPELT, 2002, p. 95-96 ¢ RICH-
TER REIMER, 2008. Nos textos biblicos ha varios exemplos para isso: Mc 5.23,34; Lc 8.36; Mt 11.4,5;
cf. Is 29.18ss.

THEISSEN e MERZ, 2004, p. 279-285. Para uma abordagem detalhada ver MEIER, 1997, p. 213-288.
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seus inimigos e opressores, a reunido do povo disperso em uma Unica terra sob o
dominio de Deus.*

O aspecto duplo — salvagdo e juizo — do ministério de Jesus ¢é inicialmente
anunciado por Jodo Batista (Mt 3.11; Lc 3.16). Jodo afirmava que, através do que “ha
de vir”, Deus faria uma separagdo final e definitiva entre justos e impios. Os justos
seriam acolhidos e salvos, enquanto os impios seriam julgados e condenados.* As
parabolas do joio e do trigo (Mt 13.34-43) e da rede (Mt 13.47-50) indicam que a ma-
nifestagdo escatologica do reino representaria uma separagao final entre “os filhos do
reino” e “os filhos do maligno”. Entretanto, a passagem mais clara acerca do aspecto
duplo que a manifestagdo do reino traria ¢ Mt 25.31-46, onde o juizo decorrente da
ndo conversdo ¢ as béncdos decorrentes da obediéncia atingem sua dimensao plena,
real, espiritual e eterna.*

Portanto a nagdo, de modo coletivo, e o individuo, de modo particular, sdo
chamados a tomar uma decisdo radical diante do ministério de Jesus. Dessa decisdo
depende seu destino historico e eterno. Assim, o reino de Deus traz béngao e salvacdo
para as pessoas que o recebem, mas juizo e condenagdo para quem o rejeita.?’

O reino de Deus como uma realidade universal

Diferentemente da maioria de seus contemporaneos, que encarava o reino his-
torico de Deus como uma realidade nacional, alguns profetas ja anunciavam a chega-
da de um reinado com fei¢des universais. Mesmo que Israel estivesse basicamente no
centro, a soberania de Deus abarcaria beneficamente as nagdes (Sf 3.9ss; Zc 8.20-22;
Is 9.1; 26.9). Especialmente o Trito-Isaias enfatiza esse aspecto universalista do rei-
nado de Deus (Is 42.1,6; 49.6): por meio de seu Ungido, ele estenderia seu dominio
sobre toda a terra, faria uma alianga com os povos e instauraria a verdadeira paz uni-
versal (Is 19.23-25; Jr 16.19-21; Sf3.9-10; Zc 8.20-23).

A maioria dos contemporaneos de Jesus nao diferia muito desse entendimento.
Por relacionar a participag@o no reino com a conformidade em relagao as tradigdes éti-
cas, litlirgicas e cultuais israelitas, o judaismo da época de Jesus acabava por restringi-
-lo a nagdo de Israel. Neste sentido, o judaismo pos-exilico entendia majoritariamente
o reino de Deus como a manifestagdo da “soberania de Israel sobre seus inimigos
politicos e nacionais™®,

Embora a pregagdo de Jesus, de acordo com algumas narrativas, tenha sido
destinada primeiramente as “ovelhas perdidas da casa de Israel” (Mt 15.24), encontra-

# Veja maiores informagdes e referéncias, consultar: LADD, 1993, p. 60; GOPPELT, 2002, p. 85; THEISSEN
e MERZ, 2004, p. 269-271.

BARBAGLIO, 2011, p. 195-196; LADD, 1993, p. 35-37.

Acerca dessa parabola, veja comentarios de RICHTER REIMER, Ivoni. Economia de Deus e diaconia:
estratégias de esperanga para o mundo (Mt 25,31-46). In: (Org.). Economia no mundo biblico:
enfoques sociais, historicos e teologicos. Sdo Leopoldo: Sinodal; CEBI, 2006. p. 192-213.

THEISSEN e MERZ, 2004, p. 288-298.

LADD, 1993, p. 62.
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mos varias evidéncias que o reino de Deus por ele anunciado tinha uma abrangéncia
mundial (Mc 12.1-12; Mt 21.33-46; Lc 20.9-19). A participacdo no reino deixaria de
depender da ascendéncia israclita para depender unicamente da resposta que cada
individuo apresenta a Jesus e sua proposta. Assim, “gentios e judeus comerdo juntos
com os patriarcas” no reino de Deus (Mt 8.11-12; L¢ 13.29,30).% A participagdo dos
gentios nesse reinado ¢ ilustrada pelas parabolas da vinha (Mt 21.33-46) e do grande
banquete (Lc 14.15-24). A “grande comissdo” reitera a intengdo universal de Jesus
a respeito do reinado de Deus (Mt 28.18-20; Mc 16.15,16; Lc 24.46-49), ¢ as “boas
noticias” do reino devem ser pregadas a todas as nagdes (Mt 28.20; Lc 24.47).

A radicalidade das exigéncias divinas

Tanto para os profetas quanto para Jesus, as exigéncias de Deus para o indi-
viduo sdo absolutas. Do ponto de vista dos profetas, a conversdo significa a volta para
Deus ¢ o abandono de tudo que prejudique ou ameace esse novo relacionamento.*
Deus exige da pessoa dedicagdo completa e exclusiva: o profeta Elias dizia que ndo se
pode coxear entre dois pensamentos (1Rs 18.21b); varios profetas tratam a deslealda-
de a Deus como adultério, empregando uma série de imagens patriarcais (Is 1.21; Jr
2.20-37; Ez 16.1-63; Os 2.2-13; Mq 1.7).

Em cada época o profetismo israelita enfrentou problemas diferentes. Os
profetas pré-classicos combateram o sincretismo da religido javista com a religido
naturalista de Canad. A luta dos profetas classicos foi mais contra a confianga nas
poténcias mundiais em busca de livramento politico. Todos eles, contudo, lutaram
contra qualquer elemento que pudesse rivalizar com a confianga do pais unicamente
em Deus: somente nele, Israel deveria buscar sua salvacdo e seu refugio.

Nos profetas, como em Jesus, a idolatria adquire uma perspectiva mais ampla.
Qualquer realidade pode ser divinizada pelo individuo ou pela nagdo.”! Em alguns
momentos, os profetas aplicaram o conceito de idolatria aos instrumentos de poder
(armamentos, estratégias militares, aliangas com nagdes estrangeiras), sendo que, para
eles, confiar no agir humano ao invés de confiar em Deus era tdo grave quanto adorar
uma imagem de escultura (Is 30.1-5; Jr 2.18,36; Ez 16.1-27; Os 7.8-12; Mq 5.9-10;
Hc 1.16; Zc 4.6).>?

Os profetas também aplicaram o conceito de idolatria a propriedade, sendo
que a propria riqueza pode se constituir em Deus (Jr 9.22ss; Ez 7.19; Am 6.4-6; Sf
1.18). Esse tipo de idolatria ¢ até mais forte que a adoragdo a Baal ou a qualquer outra

4 THEISSEN e MERZ, 2004, p. 294.

50 FUGLISTER, 2004, p. 251.

1 SICRE, José Luis. Profetismo em Israel: o profeta, os profetas, a mensagem. Tradugdo de Jodo Luis
Baratina. 2. ed. Petropolis: Vozes, 1996. p. 339-340.

2 SICRE, 1996, p. 341-346.
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divindade, pois ¢ capaz de determinar os oraculos proféticos, o ensino dos sacerdotes,
a sentenga do juiz e as declaragdes das testemunhas.>

Semelhantemente, para Jesus, confiar na riqueza ao invés de confiar em Deus
era tdo grave quanto troca-lo por outro Deus (Mt 19.23,24; Mc 4.19; Lc 12.13-34). E
nesse sentido que Jesus coloca a riqueza em paralelo com as palavras de Elias acerca
do culto a Baal (Mt 6.24; cf. 1Rs 18.21). Aqui, no caso, a escolha que o individuo
precisa fazer ndo ¢ mais entre servir a Deus ou a Baal, mas entre servir a Deus ou a
Mammon.

Contudo, nem os profetas nem Jesus demonizam os bens materiais em si, mas
na relagdo que com eles se estabelece. O que os diviniza ¢é a atitude da pessoa em
relagdo a eles.** O que comunica aos bens materiais o carater de injustiga ¢ a atitude
de cobiga que o ser humano passa a ter em relacdo a eles. Essa cobiga se manifesta em
egoismo, exploracdo do outro, preocupagdes indevidas e autoconfianca (Jr 9.22ss; Ez
7.19; Am 6.6; Sf 1.18; Mt 6.25). A preocupacdo excessiva com a propria sobrevivén-
cia constitui uma certa autoidolatria (Mt 6,25; 15.7-9), denunciada por Jesus, porque
o individuo corre o risco de subordinar tudo aos proprios interesses ¢ ambigdes (Lc
11.37-52).

Portanto a pregagdo de Jesus e a dos profetas exigem do ser humano uma de-
cisdo radical que priorize Deus ¢ a sua obra em relagdo a qualquer outro compromisso
ou preocupagdo (Mt 6.33; 10.34-39; Lc 9.57-62). O amor ¢ a fidelidade a Deus devem
estar acima das obriga¢des mais nobres e sagradas e das preocupagdes mais urgentes,
mesmo acima da propria existéncia (Mt 16.24; Lc 14.26).

O anuncio do julgamento divino

A mensagem profética caracteriza-se por dois elementos inseparaveis: o aniin-
cio da salvagdo e o antincio da desgraga.” Especialmente antes do exilio, os profetas
advertiram o pais de que o juizo de Deus estava se aproximando (Is 41.1ss; Jr 2.4-9;
Ez 20.33-38; Os 4.1; Am 3.1ss; Mq 1).°° A razdo para a vinda do juizo era o dado de
que o povo ndo cumpria sua parte na alianga com Deus. Esse juizo viria na forma
de secas, pestiléncia, terremotos, derrota diante do inimigo e, finalmente, o exilio. Jr
28.8-9 identifica a profecia de julgamento como a marca caracteristica de um verda-
deiro porta-voz de Deus.

3 SICRE, 1996, p. 347-351.

3* A esse respeito veja SICRE, 1996, p. 349; RICHTER REIMER, Ivoni. “A origem de todo mal esta na
ganancia”: desigualdades socio-econdmicas na Biblia. In: CONIC; FERREIRA, Francisco Whitaker
(Orgs.). 4 desigualdade no Brasil deve ser superada? Relatorio sobre a dignidade humana e a paz no Brasil
2005-2007. Sdo Paulo: Olho d’Agua, 2007. p. 93-106, e também RICHTER REIMER, Ivoni; REIMER,
Haroldo. Defesa da dignidade humana em textos biblicos. In: RICHTER REIMER, Ivoni (Org.). Direitos
Humanos: enfoques biblicos, teologicos e filosoficos. Sdo Leopoldo: Oikos; Goiania: Ed. da PUC Goias,
2011. p. 27-46.

55 JEREMIAS, 2004, p. 195.

% PEISKER, 2000, p. 1881.
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Como auténtico profeta, Jesus pregou convencido de que o julgamento divino
estava proximo. Haveria um acerto de contas que Deus faria com todas as pessoas
(Mt 10.15,32,33; 25.34,41; Mc 3.29; Lc 12.4-12). Esse juizo viria repentina e inespe-
radamente (Mt 24.37-41; Lc 17.26-30). Esse grande e definitivo acerto de contas ndo
alcangaria apenas os povos gentilicos, mas também viria sobre Israel e sua capital (Mt
23.37-39; Mc 13.14; Lc 13.34,35).

Como Joel, Jesus enfatiza que as catastrofes que aconteceram recentemente na
na¢do (a queda da torre de Siloé e a chacina realizada por Pilatos contra os galileus)
eram apenas prenincios de um juizo muito mais severo que brevemente viria (Lc
13.1-9; cf. JI1 1.1-20). Seria um juizo tdo terrivel que ja se deveria lamentar por quem
o sofreria, sendo que Jesus compara o juizo final e a situagdo de sua geragdo com a
do diltvio e com o juizo das cidades impias de Sodoma ¢ Gomorra (Mt 24.37-39; Lc
17.26-29).

Além das declaragdes explicitas, Jesus também langa mio das metaforas da
ceifa, da peneiragdo e separagdo para falar do julgamento final (Mt 13.29-30; 25.31-
46). O juizo escatologico é comparado com o ficar de fora da festa de casamento, apds
o noivo haver fechado a porta (Mt 25.1-13,31-46), ficar excluido do banquete apds se
haver rejeitado seu gracioso convite (Mt 22.1-14), ficar do lado de fora do abrigo no-
turno, nas trevas e no frio (Lc 13.22-30), o aprisionamento por uma divida impagavel
(Mt 18.32-35), a eliminagdo pela falta de frutos (Lc 13.6-9) e a punigdo e destruicdo
por desonestidade e crueldade no trato do alheio (Mt 21.33-41; 24.45-51; 25.14-30;
Lc 12.35-48; 19.11-27).%7

A profecia de salvagdo

Os profetas ndo anunciaram apenas juizo para a na¢ao ou para grupos dentro
dela. Em conexdo com esse julgamento, Deus também prometeu libertacdo e salvacdo
para o seu povo (Is 2.1-5; Jr 30-33; Ez 11.14-25; Dn 7.27-28; Os 11; J1 2.12-32; Am
9.11-15; Mq 2.12,13; Sf 3.8-20; Ag 2.1-9; Zc 8-14; M1 4). Essa libertacdo estava an-
corada na vontade, fidelidade ¢ amor incondicional do préprio Deus, ¢ ndo do povo,
sendo que essa restauragdo estava estreitamente relacionada com o estabelecimento
do reino messianico e seria acompanhada por mudangas radicais na politica, no culto,
nas praticas religiosas e na vida do pais.®

Vinculada a tradigdo profética, a pregacdo de Jesus também anuncia a chegada
de um novo tempo na historia da salvagdo.” Sua missdo consistia em proclamar e rea-
lizar essa salvag@o (Mt 18.11; Mc 10.45; Lc 1.69; 19.10; Jo 4.42; 10.10), que se carac-
teriza pela irrup¢ao do reino de Deus. As bén¢dos anunciadas por esse reino ja podem
ser vivenciadas e simultaneamente assumem carater escatologico (“ja e ainda ndo”).
Fundamentalmente, essa salvacdo se refere a “restauracdo da comunhdo entre Deus

57 Para as imagens e metéaforas para juizo, empregadas por Jesus, ver THEISSEN e MERZ, 2004, p. 290-291.
% PEISKER, 2000, p. 1881.
% THEISSEN e MERZ, 2004, p. 293-295.
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e 0 homem, que fora quebrada pelo pecado™®. As béng¢ios anunciadas por Jesus sdo
comparadas ao fato de pessoas participarem como convidadas de honra de uma festa
de casamento (Mt 25.1-13,31-46) ou de um banquete real (Mt 22.1-14; Lc 14.16-24).
Na pregacdo de Jesus, as béngdos do reino alcangam especialmente os desprovidos
dos bens, conforto e reconhecimento neste mundo®, o que constitui uma inversao dos
valores e da logica do reino de Deus em relagdo aos do “mundo”.

A critica profética a religido nacionalista

Um dos elementos importantes da atuag@o profética é a chamada atitude pro-
fética de protesto.®* Os profetas criticaram o que viam ser a institucionaliza¢do da
religido israelita. Os porta-vozes de Deus denunciavam as diversas formas de ativida-
des cultuais (festas, peregrinagdes, oferendas, sacrificios, oragdes etc.)®. Jr 7.21-23,
Os 6.6 ¢ Mq 6.6-8 criticaram o sistema sacrificial israelita; Jr 7 e 26 atacou a falsa
confianga que o povo depositava no templo; Is 1.1-17 ¢ Am 5.21-25 teceram criticas
acirradas ao sistema cultual israclita. Ha que se perceber, porém, que esses mensa-
geiros ndo combateram o culto em si, mas o abuso dele. Eles rejeitaram radicalmente
que o culto fosse encarado em sentido magico. O acesso a Deus ndo pode se dar por
meio de a¢cdes meramente litirgicas, mas como uma comunicacgao profunda de carater
pessoal da pessoa crente com o seu Deus.*

Como os profetas, Jesus também foi um critico das instituigdes religiosas de
sua época. Uma diferencga entre Jesus ¢ os profetas reside no problema e suas razdes.
No caso dos profetas, o problema teve origem numa secularizagdo da vida nacional
causada principalmente pela estatizagdo da religido. O principal resultado disso era
um sincretismo com as tradi¢des religiosas cananeias e uma crescente injustiga em
relagdo as camadas sociais inferiores. No caso de Jesus, a mudanga havia ocorrido
em funcgdo de uma énfase legalista das tradi¢des religioso-culturais por parte da elite
religiosa centrada no templo. O resultado foi um apego meticuloso as leis cerimoniais
e litirgicas, colocando o risco de um distanciamento do proposito dos mandamentos
divinos. Em ambos os casos, as consequéncias sdo bastante semelhantes: o apego a
uma religiosidade “racionalista” e o afastamento da vontade de Deus que consistia
fundamentalmente na pratica da compaixdo ético-transformadora. Os “especialistas”
haviam aprendido o modo de fazer sua propria vontade, “mediante um habil manejo
da lei”®. A religiosidade ndo mais era um meio de manifestar o amor ¢ a obediéncia
do crente, mas tornara-se uma maneira de engrandecimento do proprio individuo (Mt
6.2;23.5-7; Lc 16.15).
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Como profeta, Jesus criticou as expressoes religiosas dominantes, nas quais as
pessoas depositavam confianga para sua propria seguranga. O templo ndo poderia ser
considerado o local exclusivo da adorag@o e do servigo ao Senhor (Jo 4.21-24; cf. Is
66.1-2; Jr 7.1-15; Mq 3.12); ele seria destruido e substituido (Mc 11.27-13.2).% Jesus
também criticou o sistema cultual, quando visto como meio automatico de béngdo e
salvagdo (Lc 18.9-14). Para Jesus, o que agrada a Deus ndo ¢ a sujei¢do ao sistema
cultual, mas a pratica consciente da sua vontade (Mt 9.13; cf. Os 6.6). Com respeito
a Lei, tanto Jesus quanto Jeremias perceberam que os “peritos” podem deturpa-la,
sujeitando-a ao servigo de seus proprios interesses (Mt 15.3-9; cf. Jr 8.8-9; Lc 11.42;
cf. Jr 8.23,24). Assim, Jesus priorizou a obediéncia a vontade de Deus e o relaciona-
mento pessoal com ele em relag@o a pratica litirgica ou subserviéncia as ordenangas
legais (Mt 5.21-48; Lc 18.9-14).

A critica as liderancas politico-religiosas oficiais

Na visdo de varios profetas, os lideres na nagdo “estavam mais preocupados
com os privilégios do que com suas responsabilidades™®’, motivo pelo qual os critica-
vam. As dentincias dos profetas sdo concretas e especificas, marcadas por franqueza
implacavel (Am 2.6-8; Mq 3.9-11). Essas criticas se dirigem contra a lideranga poli-
tica e religiosa da nagdo, a realeza e funcionarios do Estado (Is 7.18-25; Jr 22.13-19;
Ez 17; Os 9.15; Am 7.9). Jeremias confronta pessoalmente alguns reis de Juda, seus
contemporaneos, por sua ndo observancia da vontade de Deus (Jr 21.11-12; 36.30-
31). Em Ez 17; 19; 34 temos parabolas para denunciar os erros dos reis ¢ as vas
esperangas neles depositadas. A principal polémica dos profetas contra a lideranga
politica de Israel era o abandono da vontade de Deus e a confianga em suas proprias
for¢as ou na capacidade bélica de seus aliados (Os 7.11ss; 12.2). A critica profética
aos lideres religiosos denuncia sua participagao em crimes cometidos pela elite nacio-
nal, que consiste principalmente em justificar e tolerar uma situagdo que ¢ contraria
a vontade de Deus.® Os sacerdotes sao denunciados por ndo colocarem a vontade de
Deus ¢ 0 bem-estar do povo no centro de suas fungdes, (pre)ocupando-se mais com
suas proprias ambigdes (Jr 2.8; Ez 22.26; Os 4.4; Mq 3.11). A maioria deles ndo tem
escrapulos em conseguir o que quer, ¢ a Lei de Deus ¢ distorcida (Sf 3.4; Ml 2.8ss),
sendo também acusados de corrupg¢ao, profanagdo e outros pecados graves (Is 28.7ss;
Jr8.10,18; Ez 22.26; Os 6.9; Sf 3.4; M1 2.8ss). Sacerdotes sdo denunciados por trans-
formar o culto em um negocio lucrativo (Os 4.8).

Nessa dindmica, também alguns dentre os profetas sdo confrontados (Jr 23.9-
40; Mq 2-3) e acusados de acalentar falsas esperangas para o povo, independente de
sua relagdo com a alianga com Deus (Jr 8.11; 23.9ss). Esses “falsos profetas” tran-

% HORSLEY, Richard. Jesus e o Império: o reino de Deus e a nova desordem mundial. Tradugio de Euclides

Luiz Calloni. S&o Paulo: Paulus, 2004. p. 97-104.

¢ SCOTT, R. B. Y. Os Profetas de Israel: nossos contemporaneos. Traduggo de Joaquim Beato. Sao Paulo:
ASTE, 1968. p. 188.

% SICRE, 1996, p. 368.
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quilizam a consciéncia do perverso, anunciando paz, enquanto o pais mergulha na
desgraca (Jr 6.13-14; Ez 22.28; Mq 2.6-11).% Como os sacerdotes, também eles sdo
denunciados de corrupgdo e crimes graves contra as leis de Deus (Is 28.7ss; Jr 23.13-
14; Mq 2.11; Sf 3.4).

Jesus também formulou criticas as liderangas oficiais da nacdo, especialmen-
te as religiosas.”” A critica ndo ¢ tanto em relagdo ao contetido do que ensinavam,
mas mais a sua pratica. Como os profetas, as acusac¢des de Jesus assumiram fei¢des
bastante concretas e especificas ¢ demonstraram grande ousadia (Mt 6.2,5,16; 23.1-
36; Lc 12.56; 13.15; cf. Is 3.14,15; Os 7.1-7; 6.9). Ele os acusou de ser hipdcritas e
orgulhosos, chamou alguns deles de “sepulcros caiados”, “guias de cegos” e “raga de
viboras”. De maneira radical, acusou dirigentes de Jerusalém de haver assassinado os
servos enviados por Deus para adverti-los (Mt 23.29-39).7" Por isso Jesus anunciou
um rigoroso e imparcial juizo por meio de metaforas contra essa lideranca prepoten-
te por meio de parabolas (Mt 12.33-37; 16.5-12; 20.1-16; Lc 13.6-9; Mt 21.28-32;
21.33-46; Lc 15.25-32; 18.9-14; 22.1-14; Lc 14.15-24).

Conclusao

Jesus foi um homem de seu tempo que recebeu varias influéncias de seu con-
texto sociocultural e politico. No estudo realizado, elaboramos que a mais impor-
tante contribui¢do para sua praxis teve origem em sua heranca religiosa judaica. Os
evangelhos sinoticos apresentam Jesus, suas a¢des e seu ensino como profundamente
influenciados por tradi¢cdes veterotestamentarias, sendo que aqui destacamos as pro-
féticas. Dentro do movimento de Jesus, essa influéncia aparece principalmente em
sua pregacdo e se faz presente em duas caracteristicas inter-relacionadas. Uma pode
ser observada em relacdo do estilo profético: autoridade profética, combinagdo de
proclamagao e predigdo, uso de parabolas, emprego de agdes simbolicas, e a outra em
relag¢@o ao conteudo profético: chamado ao arrependimento, antincio do reino de Deus
como uma realidade imediata, exigéncias divinas, anincio do julgamento divino, pro-
fecia de salvagdo, critica a religido nacional e critica a lideranca oficial.

A vida e a praxis de Jesus estdo arraigadas na tradicdo profética de seu povo,
marcada pela dentincia a opressdo e a injustiga e pelo antincio de vida digna por meio
de justiga, paz e compaixdo. Essa atuagdo profética de Jesus tem em vista os niveis
religiosos e politico-sociais, chamando ao arrependimento, a conversdo, a mudanga
de mentalidade e de ag@o. Nesse movimento, novas relagdes tornam-se possiveis e
necessarias, sendo que mulheres e homens sao chamados para ser testemunhas de um
novo tempo, que sempre de novo se faz urgente.

% SICRE, 1996, p. 134.
" HORSLEY, 2004, p. 87-104.
I HORSLEY, 2004, p. 95-96.
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NOTAS SOBRE A NOCAO DE PESSOA NO MEDIEVO CRISTAO'

Remarks on the notion of persona in the medieval Christianity
Mariana Paolozzi Sérvulo da Cunha?

Resumo: A acepgio filosdfica de pessoa, tal como se vé em Tomas de Aquino (Summa
Theologiae, 1, q. 29) foi precedida principalmente pelas reflexdes de Agostinho (Epistolae
137, 2; 169, 8) e Boécio (Duabus Naturis, III). Sua progressiva elaboragdo remete as
controvérsias trinitarias do séc. IV, e, se formos retroceder no tempo, mostra ser fruto do
encontro entre o 16gos biblico e o 16gos grego. Em ambito cristdo, a experiéncia da pessoa
¢ considerada a mais elevada do exercicio de viver, implicando uma compenetracdo de
presengas: a presenga a si mesmo, ao outro e ao transcendente.

Palavras-chave: Pessoa. Individualidade. Corpo. Alma. Deus.

Abstract: The philosophical understanding of persona found in Thomas Aquina’s
Summa Theologiae I (q. 29) can be traced back to Augustin (Epistolae 137, 2; 169, 68)
and Boethius (Duabus Naturis, III). The construction of this concept was influenced
by, among other factors, the fourth century Trinitarian controversies as well as by
interaction of the biblical logos and the Greek logos. From the Christian perspective,
the individual experience ranks the highest position among the experiences of living
since it embraces multiple presences: the presence to itself, the presence to the other,
and the presence to the transcendent.

Keywords: Persona. Individuality. Body. Soul. God.
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el EE

termo “pessoa’” reveste um conceito importante do vocabulario filoso-

fico. Antes de ingressar na filosofia, transitou por varios outros cam-
2

pos semanticos, ¢ sua provavel origem encontra-se no meio teatral,

passando pela linguagem teoldgica até vir a estabelecer-se na linguagem filosofica.

1
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I3

“Pessoa” ¢ um vocabulo proveniente do termo latino persona (prosopon em
grego), que originalmente significava “mascara, figura, personagem, papel represen-
tado por um ator”, ¢ dai assumiu o significado de ser humano.

Mas qual a acepgdo filosofica de “pessoa” no medievo cristdo? Qual seu signi-
ficado ¢ como descrever a experiéncia da pessoa caracterizando a vivéncia do existir
pessoal?

Esse termo possui uma longa histéria e contemporanecamente adquiriu uma
multiplicidade de sentidos. Parece indiscutivel que a origem da acepcdo filosofica
de pessoa encontra-se no terreno teoldgico do cristianismo.® Ndo obstante o conceito
filosofico de “pessoa” remeter a psyché socratica (a nogdo de alma), pode-se dizer que
foi a partir das controvérsias trinitarias e cristologicas do século IV que ele comegou
a adquirir um rico conteido e paulatinamente veio a ser lapidado, tornando-se uma
nogdo-chave da filosofia crista.

Atualmente o conceito de pessoa sofreu um esvaziamento do seu conteido
metafisico, prevalecendo em seu lugar principalmente as abordagens psicoldgicas,
politicas, socioldgicas, juridicas (exemplo: no Direito, as pessoas fisica e juridica, a
pessoa como quem tem direitos e obrigacdes etc.).*

Procurar-se-a aqui explicitar a nogdo cristd de pessoa, enfatizando-se breve-
mente sua progressiva elaboracao e significado no decorrer do medievo cristao.

A pessoa € considerada a esséncia do ser humano; sua paradoxal identidade
implica o ser-para-si ¢ ser-para-o-outro, envolve relag@o; passa pela consciéncia de si
e ¢ mediatizada pela intersubjetividade; em outras palavras, nossa identidade reflete
a relagdo entre nossa interioridade e exterioridade. O ser humano implica relagéo:
CONsigo mesmo e com o outro.

Quem sou eu? Interioridade, exterioridade: uma pessoa singular e Uinica em
sua originalidade (ndo existe qualquer réplica da minha pessoa, ¢ nunca existira). A
descoberta dessa verdade filosofica (isto ¢, da nogdo de pessoa como singularidade
inalienavel e inconfundivel) — e esse aspecto citado ¢ apenas um deles (a ipseidade
do individuo) — foi fruto de um longo labor histdrico; resultado de um processo mul-

3 Todavia, a esse respeito ver a exprobragdo de J. D. Zizioulas: “Assim, embora a pessoa e a ‘identidade

pessoal’ sejam amplamente discutidas nos dias de hoje como um ideal supremo, ninguém parece reconhecer
que, historicamente, bem como existencialmente, o conceito de que a pessoa esta indissoluvelmente ligada
a teologia [...] sera feita uma tentativa para mostrar o quao profundo e indestrutivel ¢ o vinculo que une o
conceito de pessoa com a teologia patristica e eclesiologia. A pessoa tanto como um conceito de pessoa
com a teologia e a eclesiologia patristica. A pessoa tanto como um conceito e como uma realidade viva é
puramente o produto do pensamento patristico. Sem isso, o significado mais profundo da personalidade
nao pode ser nem compreendido nem justificado” [Thus, although the person and “personal identity”
are widely discussed nowadays as a supreme ideal, nobody seems to recognize that historically as well
as existentially the concept of the person is indissolubly bound up with theology [...] an attempt will be
made to show how deep and indestructible is the bond that unites the concept of the person with patristic
theology and ecclesiology. The person both as a concept and as a living reality is purely the product of
patristic thought. Without this, the deepest meaning of personhood can neither be grasped nor justified.]
(ZIZIOULAS, J. D. Being as Communion: Studies in Personhood and the Church. Crestwood, NY: St
Vladimirs Seminary Press, 1997. p. 27).
4 Cf. VAZ, H. L. Antropologia filosdfica. Sao Paulo: Loyola, 1992. v. I, p. 189.
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timilenar que passando pela pré-historia leva a emergéncia do individuo na cultura
hebraica e grega antiga. Ndo se pretende agora esmiugar essa questdo, basta ressaltar
que tal processo foi fundamental para a elaboragdo da nogdo crista de pessoa: da-se,
no cristianismo, o encontro entre o “logos” biblico e o “logos” grego.’ Em suma, tudo
isso confluiu para a experiéncia da pessoa tal como a vivemos hoje.

A invengdo da filosofia aparece como uma etapa que, através dos sucessivos
percursos do pensamento antigo, contribuira fortemente para a elaborag@o do conceito
de pessoa. E sob a determinante influéncia do pensamento grego que a razio passa a
ser considerada constitutiva do ser humano: fator fundamental para o medievo cristéo,
quando o conceito de pessoa se estabelece inextricavelmente ligado ao conceito de ra-
730 ou de espirito. Aliada a concepgdo de razdo, os gregos levaram o desenvolvimento
da vida interior a um ponto muito elevado (citem-se, por exemplo, dentre varias cor-
rentes de pensamento, 0s estoicos € os epicuristas); a nocdo cristd de pessoa funde-se
entdo com a questdo da interioridade.

Ao enfatizar que o desenvolvimento da ideia de individuo no mundo da cultura
biblica e no mundo da cultura helénica foi determinante para a descoberta e afirmagéo
da pessoa, destaque-se o seguinte: apesar da enorme diferenga entre esses dois contex-
tos histdricos e do tipo de existéncia individual que geram, eles possuem uma carac-
teristica comum que sera crucial para a elaboragdo da ideia ocidental do ser humano
como pessoa: trata-se do reconhecimento e afirmagao da individualidade espiritual do
ser humano e, como sera discutido adiante, isso remete a inter-relagdo da inteligéncia
e da liberdade.

O elemento comum e fundamental presente nesses dois processos histdricos
que contribuirdo para a imagem do ser humano como pessoa, a qual ird prevalecer na
cultura ocidental, reside justamente na percep¢do do individuo como singularidade
inconfundivel. Enfim, a progressiva descoberta ¢ afirmagdo da individualidade espiri-
tual do ser humano deu-se em Israel e na Grécia por caminhos diferentes, que, por sua
vez, desembocam na teologia crist e a partir dai influenciam a filosofia.

Como compreender o termo “individualidade espiritual”? A nogdo de espirito
(o substantivo e o adjetivo “espiritual”) tornou-se, hoje, confusa e vaga, mas ¢é reser-
vada aqui para se referir ao que ha de mais excelente (de mais elevado) na pessoa. Ele
pode ser entendido como a “parte” da alma — modo de dizer, pois a alma ¢ indivisivel
— capaz de se abrir ao inteligivel (absoluto). Os animais possuem alma, animagao,
tanto ¢ que se chamam animais (de anima, alma), no entanto ndo possuem espirito:
a capacidade de inteligir (ou compreender) e de escolher. Os animais sdo, portanto,
considerados individuos, mas ndo pessoas.

Outro dado importante: a afirmagao da individualidade espiritual (ou racional)
do ser humano ndo caminha, com o cristianismo, para uma absorc¢ao do individuo no
Ser total ou para cindi-lo na dualidade do ser e do ndo-ser; a vida eterna dos cristdos
ndo significa que o individuo seja subsumido em Deus formando unidade informe;
mais precisamente, a nogdo cristd de pessoa remete a “sintese sem confusido entre

5 VAZ, 1992, p. 202.
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o Ser e os seres”:® a individualidade é preservada. Isso ¢ diferente, por exemplo, da
concepcdo de Nirvana (estado de felicidade) no budismo, em que se busca a cessagdo
da natureza individual (da consciéncia individual: o ser humano se dissolve no todo);
ou diferente, também, do hinduismo.

No cristianismo, a pessoa permanece mesmo apos a morte. Essa individua-
lidade (corpo/alma) ¢ assegurada plenamente através da ressurrei¢do. Os cristdos
precisam garantir a subsisténcia completa do individuo, pois, conforme o dogma, a
ressurrei¢do abarca ndo apenas a alma, mas também o corpo: a imortalidade refere-se
ao ser humano completo.

O individuo ¢ “ele mesmo” e caracteriza-se pela sua ipseidade, ndo € absorvi-
do, como fragmento, na anénima imensiddo de um deus impessoal. Com essa perspec-
tiva superam-se os riscos do monismo (onde todos os multiplos seres sdo redutiveis a
uma unidade) e do dualismo, aos quais sucumbiu a experiéncia da transcendéncia de
outras tradi¢Oes culturais.

A questdo da individualidade j& era um problema filosofico varios séculos an-
tes de ser uma preocupagdo cristd; todavia, com o cristianismo busca-se preservar a
subsisténcia do individuo e sua originalidade de modo permanente.

Em Platdo, o individuo Sécrates (seu ser momentaneo) transcorre e desaparece
com o devir; a ideia de homem ¢ eterna, no entanto Socrates seria apenas mais um
ser temporario. Admitindo-se que alguns individuos sdo melhores que outros, poder-
-se-ia dizer que o sdo ndo devido a alguma caracteristica nica e inseparavel de sua
propria personalidade (ou “pessoalidade”), mas apenas porque participam mais ou
menos completamente de uma realidade comum, esse tipo ideal de humanidade que,
sendo a mesma para todos, apenas ela seria de fato real. Nem Platdo nem Aristoteles
possuiam concepgdo bastante elevada do valor do individual para pensar em seme-
lhante explicagdo.’

Pode-se dizer que, em Aristdteles, os individuos existem em vista da espécie,
e que, enquanto tal, ndo sdo importantes. E mais, ndo se pode conseguir fazer que
sejam significativos enquanto individuos sem se destruir a unidade da espécie hu-
mana. Se, para Aristoteles, a individualidade tivesse grande peso, a ideia de espécie
ficaria comprometida, a ponto de haver tantas espécies quanto as individualidades (a
individualidade tornar-se-ia uma espécie). Por exemplo: se Socrates for considerado
totalmente diferente de Anaximenes por causa de sua individualidade, Socrates pode
ser tomado como uma espécie, diferente de Anaximenes, tal como uma pedra difere
de uma arvore, ou um ser humano difere de uma arvore em termos de espécie (ao
inserirmos uma diferenca individual na forma de cada individuo, nds o tornaremos
uma espécie irredutivel a qualquer outra — Socrates sera tdo diferente de Anaximenes
como Socrates e Anaximenes o0 s3o de um animal ou de uma arvore).® Aristoteles con-
sideraria a diversidade dos individuos apenas como manifestacdo da espécie em sua
totalidade. Cada um de nds nasce, vive ¢ desaparece completamente sem deixar rastro

¢ VAZ, 1992, p. 203.
7 Cf. GILSON, E. O Espirito da Filosofia Medieval. Sio Paulo: Martins Fontes, 2006. p. 254.
8 GILSON, 2006, p. 260.
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algum; nascem outros seres humanos que se sucedem uns aos outros. Os individuos
passam, mas a espécie permanece.’

Em resumo, no quadro da filosofia de Aristoteles, para se preservar a originali-
dade do individuo seria necessario destruir a unidade da espécie. Por outro lado, a filo-
sofia de Aristdteles acentua muito mais fortemente a realidade dos individuos do que
o pensamento de Platdo. No entanto, pode-se dizer que em ambos o que conta mais é
o universal (estamos ai nos primoérdios da querela dos universais, que encontrara sua
expressdo maxima na elaborag@o do nominalismo na Idade Média).

Essa perspectiva opde-se ao sentimento cristdo do permanente valor das pes-
soas humanas; a desvaloriza¢do do individual pode ser detectada nos mais antigos
testemunhos da tradi¢do. Os epicuristas e também os estoicos ndo ultrapassaram o
plano da ética, chegando a constituir uma metafisica da pessoa. Com o cristianismo
tem-se o amadurecimento dessa tese filosofica. A individualidade é valorizada; o ser
humano, criado por Deus como uma individualidade distinta, ¢ o personagem de um
drama onde seu destino esta em jogo.

Nao ha nada mais significativo do que uma individualidade desse género, pre-
vista e querida por Deus; mas tampouco héd nada mais estranho a filosofia de Platdo e
a de Aristoteles quanto a dos epicuristas e estoicos, por exemplo.

O processo de emergéncia e afirmagdo de uma individualidade espiritual (ou
racional) desemboca, com o cristianismo, na visdo do ser humano como livre, dotado
de livre-arbitrio (tem-se nesse momento, a explicitagdo teodrica dessa abordagem, o
tema do livre-arbitrio ¢ da liberdade é formulado claramente).!® O ser individual do
cristdo adquire a dignidade de um ser permanente, indestrutivel, distinto de qualquer
outro pela sua propria permanéncia, e fonte original de uma atividade racional cujo
exercicio envolve o livre-arbitrio.

Estamos aqui no cerne da vida do espirito: enquanto ser racional, logo enquan-
to pessoa, o individuo pode discernir o verdadeiro do falso, discernir o bem do mal e
construir uma ética. E o que esta implicito na nogdo de pessoa de Boécio ¢ de Tomas
de Aquino, que, por sua vez, foram influenciados por Agostinho.

No tratado de Boécio sobre as duas naturezas de Cristo (humana e divina),
chamado De duabus naturis, encontra-se a definigdo da pessoa em que toda a Idade
Média se inspirara e que tanto influenciara o desenvolvimento da ética moderna: “Per-
sona est rationalis naturae individua substantia”: “Pessoa € a substancia individual de
um ser racional”!’,

Boaventura e Tomas de Aquino investigam e aprofundam o sentido da defini-
¢do de Boécio. A partir dela Tomas de Aquino afirmou: “Persona significat id quod
est perfectissimum in tota natura” (uma traducdo livre seria: “Pessoa ¢ aquilo que
¢ encontravel de mais perfeito na natureza”)'?. Dentre todos os seres na natureza, o

® GILSON, 2006, p. 255.

10" A liberdade na Antiguidade era concebida como a da polis (uma liberdade politica) ou como a do cidaddo,
a do homem livre em contraposi¢ao ao escravo (liberdade social). A explicitagdo e a formulagdo de uma
nogao de liberdade que abrange o dominio teoldgico e psicologico se ddo com o cristianismo.

' BOECIO. Duabus naturis, I1I; ML, 64, 1343 C.

12 TOMAS DE AQUINO. Suma Teolégica. Sdo Paulo: Loyola, 2005. 1, q. 29, a. 4 c.

Estudos Teoldgicos | Sdo Leopoldo | v. 54 | n. 1 | p. 117-124 | jan./jun. 2014 121



122

Mariana Paolozzi Sérvulo da Cunha

ser humano é o mais admiravel. Ele é o inico que é pessoa, a semelhanga das pes-
soas divinas: compartilha da dignidade divina mais nobre, ¢ individualidade pessoal
e imortal.

E a partir da vida pessoal que se conjugam inteligéncia e liberdade; quanto ao
espirito, a pessoa ¢ constitutivamente, enquanto ser inteligente e livre, presenga a infi-
nitude do Ser. Em outras palavras, os atos propriamente espirituais (racionais) do ser
humano sdo considerados os atos de inteligéncia e liberdade.!* Ao ser humano, dotado
de razdo, capaz de apreender uma multiplicidade de diferentes objetos e contextos,
sdo0 oferecidas possibilidades de escolha que ndo estdo ao alcance dos outros seres:
sua racionalidade € o proprio principio da sua liberdade.

O ser humano distingue-se dos individuos de qualquer outra espécie, ele tem
a possibilidade de agir diferentemente daqueles que sdo condicionados pelas forcas
da natureza. Para nomear a individualidade propria de um ser livre, diz-se que é uma
pessoa'®.

Assim, a esséncia da personalidade (ou eu diria “pessoalidade”) confunde-se
com a da liberdade. Tomas de Aquino exalta a personalidade mais do que qualquer
outra realidade observavel na natureza; para ele nada é superior em dignidade a essén-
cia dos seres humanos (a quem define como individuos espirituais/racionais). Como
poderia ser diferente, visto que, na trilha de Agostinho, toma como parametro de re-
flexdo a analogia com o mistério das pessoas divinas?

A revelagdo da pessoa nos mistérios cristoldgico e trinitario apontou para o na-
cleo essencial a partir do qual foi possivel pensar a similitude entre as pessoas divinas
¢ a pessoa humana. A esse respeito vejam-se as interessantes passagens de Agostinho:
“Da mesma maneira que em todo homem [...] a alma e o corpo sdo uma pessoa, assim
no Cristo, o Verbo e 0 homem s&o uma pessoa’'’.

E:

Do mesmo modo que, na unidade de uma pessoa, a alma se une ao corpo para que o
homem seja, do mesmo modo na unidade de uma pessoa, Deus se une ao homem, para
que o Cristo seja. No primeiro, ha mistura de alma e corpo; no tltimo, mistura de Deus
e de homem. E necessario nos liberarmos de nossos habitos perceptivos que mostram
dois liquidos se misturarem ao ponto de perderem sua integridade; mesmo na ordem
corporal, entretanto, a luz se mistura ao ar sem se corromper'¢.

A experiéncia da pessoa na tradi¢do ocidental remete, assim, ao mistério de
um Deus trino e pessoal. Muito do que conhecemos da filosofia da pessoa provém da
patristica (Agostinho) e dos pensadores medievais, de suas reflexdes sobre a teologia
trinitaria.

13 VAZ, 1992, p. 203.

14 TOMAS DE AQUINO, 2005, I, 29, 1, Resp.

5 AGOSTINHO, Aurélio. Epistolae. (Obras Completas de San Agustin, tomo XIa; ed. bilingue). Madrid:
BAC, 1987. 169,8. [tradugdo propria].

16° AGOSTINHO, Epist. 137,2. [tradugdo propria].
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Para concluir importa explicitar ainda mais a no¢do de pessoa. Em ambito
cristdo, ela remete ao horizonte infinito do Ser; a pessoa deve ser dita ser-para-a-
-transcendéncia. Ela é também expressdo de um ser-em-situacdo, de um Eu sou e
do modo como o eu se exprime ¢ se diz a si mesmo ¢ para o mundo. Toda a vida do
cristdo resume-se a progressiva constituicdo e ao incansavel aperfeicoamento de sua
“pessoalidade”. Acrescente-se que essa pessoa esta longe de sua completa perfeicdo
(a pessoa ¢ acabada — no sentido de ser indivisivel — mas esta sempre por fazer-se,
¢, por assim dizer, uma pessoa em construgao). As experiéncias pessoais de cada um
refletem sua condigdo de ser-em-situagdo e ser-para-a-transcendéncia.

Mas eis um dilema que se apresenta a cada um: permanecer no mundo animal
do individuo!” ou elevar-se ao universo propriamente humano da pessoa? Tomar o
livre-arbitrio em suas proprias maos?

O célebre prologo da segunda parte (prima secundae) da Suma Teologica de
Tomas de Aquino ressalta a existéncia do livre-arbitrio conforme a imagem de Deus
no ser humano:

Afirma Damasceno que o homem ¢ criado a imagem de Deus, enquanto o termo imagem
significa o que ¢ dotado de intelecto, de livre-arbitrio e revestido por si de poder. Apds ter
discorrido sobre o exemplar, a saber, Deus, e sobre as coisas que procederam do poder
voluntario de Deus, deve-se considerar agora a sua imagem, a saber, 0 homem, enquanto
ele ¢ o principio de suas agdes, possuindo livre-arbitrio e dominio sobre suas a¢des'®.

Para os medievais, o livre-arbitrio tem um sentido especifico e implica a aber-
tura para o transcendente. Tem-se aqui a continuidade de uma corrente, provinda de
Agostinho, negadora de toda uma tradigdo fatalista (esta rejeita a existéncia do livre-
-arbitrio e afirma o determinismo e a prevaléncia do destino).

A nos, hoje, sob o influxo de varios tipos de determinismo (citamos trés), es-
sas ideias podem provocar estranheza e ser facilmente catalogadas como ficgoes (o
livre-arbitrio ficou fora de moda). O darwinismo demoliu a ideia do ser humano como
imagem de Deus; o freudismo, com o inconsciente, teria esmaecido o suposto do-
minio sobre nossas a¢des, sem falar no marxismo e na sua mensagem da influéncia
determinante das condigdes materiais sobre a nossa capacidade de escolha. Mas esse
¢ outro assunto. O que interessa aqui ¢ principalmente concluir uma descrigdo e ca-
racterizar, em suas principais linhas, a nog¢do de pessoa a partir do medievo cristdo
(quando ela adquire toda uma riqueza conceitual), dada a importancia dessa categoria
na atualidade.

A experiéncia da pessoa ¢ considerada por Tomas de Aquino a mais elevada e a
mais profunda do exercicio de viver. Nessa mesma linha de interpretagéo, e dando-lhe
continuidade, dira Vaz que tal experiéncia manifesta a sintese entre interioridade e ex-
terioridade como dialética constitutiva do nosso ser-no-mundo aberto para o campo do
espiritual. Tal experiéncia implica uma compenetracdo de presengas, e caracteriza-se:

17 Nao se pode esquecer que a questdo da graga e do pecado ¢ um pano de fundo importante aqui.
18 S3o Paulo: Loyola, 2003. v. I, p. 29.
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pela intensidade e a nitidez da presenga da realidade que nos ¢ exterior no espago interior
da nossa presenga a nds mesmos (ou pela manifestagdo da alteridade no proprio centro
da ipseidade), de sorte que a presenga do outro em noés seja constitutiva do proprio ato
pelo qual somos presentes a nés mesmos. Ela é, em nds, mediadora dessa presenga a nos
mesmos, ja que ndo nos ¢ dada a intui¢do direta da nossa propria esséncia [...]".

Em suma, inspirando-se em Vaz, pode-se dizer que a estrutura fundamental da
experiéncia da pessoa ¢ a experiéncia de presen¢a a si mesmo, ao outro [Histdria], ao
Transcendente [Absoluto].

Como ilustragdo do que esta sendo dito a respeito do existir pessoal — da
compenetracdo de presengas ¢ abertura ao transcendente — cite-se a investigagdo de
Agostinho nas Confissdes em torno da pergunta: Quem sou eu? (“O fruto das minhas
Confissdes € ver, ndo o que fui, mas o que sou”, 1.X, 4.6; “Dirigi-me, entdo, a mim
mesmo, ¢ perguntei-me: “E tu, quem és?”; 1.X,6,9). A resposta final a interrogagéo
apresentada vai exigir a superagdo de si. Do eu que narra a si mesmo nas Confissoes,
caminha-se, paulatinamente, a superagdo de si. Sera preciso deixar o “eu”, pois esse
“eu” depara-se com a propria ignorancia de si: ele é presenca a si mesmo e distancia
de si proprio (a alma sempre escapa a si mesma, a visdo de si manifesta-se como pre-
senga a si mesma e desconhecimento de si proprio):

Vs, Senhor, podeis julgar-me, porque ninguém conhece o que se passa num homem,
sendo o seu espirito, que nele reside (1 Cor 2, 11). Ha, porém, coisas no homem que
nem sequer o espirito que nele habita conhece. Mas Vos, Senhor, que o criastes, sabeis
todas as suas coisas (Conf. 1.X,5,7).

Nao ¢ o ser humano quem melhor conhece a si mesmo, mas sim Deus. Sendo
criado a imagem e semelhanca de Deus, ao reconhecer-se como sede de uma verdade
transcendente (¢ essa a compenetragdo de presengas em sua maior expressdo), Agosti-
nho passa a investiga-la. A superac¢do do “eu” da lugar ao encontro de si mesmo, pela
mediacdo e conhecimento do Outro (Deus). “Que eu te conhega, conhecedor de mim,
que eu conhega tal como também sou conhecido” (1.X,1).
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HERMENEUTICAL PERSPECTIVES ON THE THEOLOGY OF DAILY LIFE
IN COMIC BOOK STORIES!

Perspectivas hermenéuticas acerca da teologia do cotidiano
nas historias em quadrinhos

Iuri Andréas Reblin?

Abstract: This study presents hermeneutical perspectives on the theology of daily life in
comic book stories through a descriptive approach, stemming from a doctoral research
grounded in a bibliographical and exploratory reading with a case study analysis. The study
assumes the theology of daily life, that is, the use, in the sense understood by Michel de
Certeau, which the authors of the comic make from religious elements, stitching them into
their history and the centrality of narrative in the process of constitution of the human world.
From this premise, it presents a possible reading of the theology of daily life in comic books
from the super adventure genre. The research closes indicating thematic, methodological
and ideological approaches between theology and super adventure. Theology and super
adventure deal with the values dear to the human being, with the mythic structure and the
human faculty of conceiving the ideal and adding it to the real.

Keywords: Theology of Daily Life. Pop Culture. Comics.

Resumo: O trabalho apresenta perspectivas hermenéuticas acerca da teologia do
cotidiano nas historias em quadrinhos por meio de uma abordagem descritiva, decorrente
de uma pesquisa doutoral calcada numa leitura bibliografica exploratéria com analise
de estudo de caso. O trabalho parte da premissa da teologia do cotidiano, isto ¢, do
uso, no sentido compreendido por Michel de Certeau, que o autor do quadrinho faz de
elementos religiosos, costurando-os em sua historia e da centralidade da narrativa no
processo de constitui¢do do mundo humano. A partir dessa premissa, apresenta uma
possibilidade de leitura da teologia do cotidiano nas histérias em quadrinhos a partir
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r do género da superaventura. A pesquisa encerra indicando aproximagdes tematicas,
metodoldgicas e ideoldgicas entre teologia e superaventura. Teologia e superaventura
r lidam com os valores caros ao ser humano, com a estrutura mitica € com a faculdade
r humana de conceber o ideal ¢ de acrescenta-lo ao real.
Palavras-chave: Teologia do cotidiano. Cultura pop. Historias em quadrinhos.
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Introduction

Theology and super adventure are two arts of telling stories. They are ways to
understand the world and our place in it because both shelter portraits of humanity
and worldviews. Theology has always something to do with the more intimate side
of each person in an attempt to structure their symbolic universe and to organize the
world from the perspective of love. It deals with the meaning of living and dying
and it is defined by the stories we tell, stories that are invocations of live and that
talk about the meaning of living and dying through symbols of beauty. These stories,
which theology is built from, are happening each time they are retold. Theology is not
just a “church thing” or “academic stuff”’. Long before linking to these spaces, theo-
logy meddles in everyday life and it emerges as the human activity of searching for
meaning. This theology is called the theology of daily life, a kind of “theological com-
mon sense” that can be perceived in different cultural productions. Indeed theological
reflection, throughout its history particularly linked to Christianity, was not always
open to the “world’ stuff”. A theological reflection that enables this openness and this
dialogue with the everyday social life is quite recent. Generally, this kind of reflection
still suffers resistance from the traditional academies, which have difficulty in recog-
nizing theology as a human production. In this direction, the present study already
starts from a contemporary theological reflection. The reading and the importance of
the theology of daily life and of a dialogue at the borders were conceived in a research
that preceded this one: a study of the theological thinking of Rubem Alves.? This study
starts from the understanding that theology is an art, a way of telling stories/histories
and, in doing so, theology structures our symbolic universe.

In turn, the super adventure genre is a narrative of the contemporary era. It
constitutes a network of intertwined relationships that range from the dynamic and
narrative processes to the interests and characteristics of a society and a social struc-
ture that was born after the Industrial Revolution. At the same time the super adven-
ture genre integrates a collection of stories/histories that people tell to themselves and
about themselves, it is conditioned by market structures: it needs to sell and, in order
to sell, it needs to seduce; it needs to be a locus that expresses values/anxieties shared
by a community, even if some of these values may have been induced by the industry
that publishes the superhero stories. The situation, however, is much more complex,

3 Published in: REBLIN, Iuri Andréas. Outros cheiros, outros sabores... o pensamento teolgico de Rubem
Alves. Sao Leopoldo: Oikos, 2009. 223p.
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because, even though we criticize these stories and analyze them in a critical way, it is
not possible to know exactly the different uses that people in their everyday life make
of these narratives. And the suspicion of Nildo Viana is that people are drawn to the
anxieties of the collective unconscious expressed in the stories by dreams of freedom
and power shared by these narratives.* The fact, in any case, is that the super adven-
ture genre is a narrative steeped in contemporary popular imaginary.

Superheroes are a worldwide cultural phenomenon. While being a narrative,
the super adventure genre is a reading of the world and, like theology, it seeks to
say something to people about themselves and about the world that they experience
through its stories. The Super adventure genre and theology are both ways of telling
stories. In this direction, the objective of this research is to understand how these arts,
sometimes so far apart, and sometimes so close, intertwine in an attempt to give mean-
ing to the human journey, or at least, to connect to socially imposed meanings or even
to reaffirm them. The idea is to go inside the history of the super adventure genre, to
understand its internal dynamics, what makes it what it is and how it can be a locus of
the theology of daily life.

Therefore, this research focuses on recovering the importance and the role of
narrative in the process of the constitution of the human world and the invention of
the human person itself and on resuming elementary conceptions of theology of daily
life that are assumed as basis for a reading of super adventure stories. It is not an ex-
egetical or semiological study, but an attempt to establish a dialogue and to identify
similarities between theology and the super adventure genre.

Narrative and storytelling in the invention of the human being and
in the process of the constitution of the human world

The super adventure genre is a narrative. It tells a story. And the fact is that
human beings tell stories/histories since ancient times. The pictures, the pictographic
images found in caves, walls and vessels in archaeological expeditions, the popular
imaginary of storytelling around a campfire, widespread in literature, cinema, all this
illustrate how the human person is tied to storytelling. What are the books, the sacred
writings of religions, photographs, drawings, newspapers, films, diaries, audio record-
ings, but a particular way of telling and preserving received and invented stories?
The narratives occupy a central place in human life and in the constitution of their
symbolic universe.

In this direction, one of the recurring themes in theologian Rubem Alves’
thought is precisely the importance of narrative in the process of the constitution of
the human world, the symbolic universe. In his book Variations on Life and Death,’?
Alves dedicates one of its chapters to explore the relationship between theology and

4 VIANA, Nildo. Herdis e Super-heréis no mundo dos quadrinhos. Rio de Janeiro: Achiamé, 2005.
> ALVES, Rubem. Variagées sobre a vida e a morte ou o feiti¢o erdtico-herético da teologia. Sdo Paulo:
Loyola, 2005b.
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storytelling. For Alves, the task of theology is to tell and repeat stories. In this case,
despite the recommendation of the Brazilian grammarians of using only one term, Ais-
tory, to refer to any kind of narrative, the difference between history and story is cru-
cial to him. According to Alves, “‘History’ is what happened once and does not hap-
pen anymore. ‘Story’ is what never has happened because it always happens. ‘History’
belongs to time, it is science. ‘Story’ belongs to eternity, it is magic”.® History would
rather be that legitimized knowledge through which researchers seek to understand
the present and the past from their heritage, their documents and artifacts. It is the
history as fact. Story is rather the “invocation of life” because “stories have the magic
power to stir deep within the soul, reaching the places where the laughs, the tears and
the furies nest”.” While the first one (history) carries the pretense of truth, the second
one (story) carries the primacy of life and the search for meaning. Thus, according to
Alves, the task of theology is to tell and to repeat stories, because the commitment of
theology does not lie under the pretense of truth, but on the primacy of life.

Alves refers here to the story, or rather the fiction stories or those stories that
even if they are linked to an event or some aspect of reality, they do not carry in their
lines the clear intention of scientific history books used in schools, academies, i.c.,
analytical books resulting from calculated and consistent researches based on the sci-
entific rigor of a documental or bibliographical research (History with a capital “h”).
The theologian refers here to oral tales, myths, fairy tales, biblical parables, poetry
and novels, that is, he alludes to stories that in one way or another, always end up
revealing a little more about people and how they understand the world in which they
live. For Alves, these fictional stories are able to establish a network of relationships
between those people who engage with their narratives. And they are capable of this
because of what these stories say. And what they say does not start from a kind of truth
underpinned by a positivist science, but from the search for meaning and the reitera-
tion that life is there to be lived.?

The narratives are part of human life as an expression of human activity tire-
lessly to seek a sense, a home, or like Rubem Alves would say, the incessant attempt
to humanize the world.® By telling a story, people say to themselves how the world
presents itself to them and how to interpret it. By telling, reading or listening to a nar-
rative, people are presented with a picture of the society in which they live, the values
that they preserve, the anxieties that haunt them. In doing so, people not only share
this portrait, but they are also able to reaffirm it, embed it, deny it and even change it.
It is in this direction that Jorge Larrosa asserted that “perhaps [we] are nothing else
than a particular way to tell ourselves what we are”. And he continues, “to tell our-
selves what we are, we may not have another option but to go back again to the ruins
of our library, in order to collect the words that might speak to us”. Thus, if on the one
hand, human search for meaning is going to acquire expression in the stories they tell,

ALVES, Rubem. O amor que acende a lua. 11. ed. Campinas: Papirus, 2005a. p. 203-204.
ALVES, 2005b, p. 101.

ALVES, 2005b, p. 97-109 and also REBLIN, 2009, p. 166-169.

ALVES, Rubem. O suspiro dos oprimidos. 5. ed. Sdo Paulo: Paulus, 2003. p. 12ss.
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on the other hand, it is in/through the stories they tell, read or hear where they will
seek that sense. Therefore, humans configure and make them up from the stories they
tell, hear or read.?®

In this way we can set the concept that people are, in their hearts, a transitive
Juxtaposition of inherited and received stories which, at some point and any time, say
something about themselves and about the world in which they live and their way of
understanding themselves and understand that world. The experienced and fictional
stories — particularly fiction, since, as noted Umberto Eco, “we try to read life as if it
were a work of fiction”*! — will amplify each other (overlap/juxtaposition) and they are
not complete by themselves (transitive). They continue incessantly being added to oth-
ers, being processed, denied, incorporated. In this sense, both Larrosa and Alves assert
that the human being is a palimpsest, that is, “like one of these ancient scrolls that was
erased to write upon, but which was still legible on the remains of previous writings”.*

For Rubem Alves, the secret of the stories is precisely this: “The stories delimit
the contour of a huge absence that lives in us. In other words: they tell us a wish.
And all wishes are true”.”® Thus, if on the one hand, it is not possible for people to
erase the traces of the words that shape who they are, on the other hand, created and
invented stories always bring, in one way or another, traces of those who wrote them.
In Larrosa’s words, “all private scripture, as scripture, contains vestiges of words and
received stories”.** Expressed in another way, the universe fictionally created in fic-
tion stories is inspired by the universe in which their author is inserted. Thus “many
stories tell not just episodes of an imaginary story, but much about ourselves”.™ It is
no coincidence that in the contemporary world fictional stories have led more people
to bookstores and theaters. In this way, we can set the concept that narrating stories
(experienced and fictional stories) are the way that human beings say to themselves
what their fears are, what their hopes are, how the world appears to them and how to
interpret it. It is because of these reasons that human beings create and share stories
from the earliest times of their biography.
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Super Adventure and Comic Books: a look into a contemporary
mythology

Addressing the super adventure genre means dealing with a particular type
of narrative and a particular art of storytelling. Although this art has expanded and
diversified over the development and trajectory of this genre, transcending its early
Sitz im Leben: the comics, super adventure history is intertwined with the history of
comics, among other reasons, because the super adventure genre has consolidated
the comics in the editorial market, making the comics definitely independent of the
Sunday supplements and special editions, being also one of the catalysts of the series
production — the periodization — of the comics. Even if narratives of heroic characters,
of super powered beings, of gods are present since the dawn of human history through
the myths and campfire talks, the super adventure genre, such conceived, came within
a particular context and within a very unique style to tell stories.’® In turn, as a result
of this context, of social changes and the emergence and improvement of the combi-
nation of text and image, the super adventure genre created the demand for and the
consolidation of publishing comics.

Throughout its evolution, the super adventure stories took such peculiar char-
acteristics that scholars began to regard it as a genre itself, distinguishing it from
fantasy, science fiction, police stories. The stories of superheroes are not necessarily
fictional, dramatic, comedic, scary, most often; they are all at the same time and some-
times none of them. Its proximity to the ancient myths as in terms of narrative struc-
ture, to tell a fantastic story full of “gods” and their great deeds, an exemplary story, as
in terms of the representation of the hero’s journey reinforces the idea that the stories
of super heroes are more than stories, they are also — in narrative terms — a particular
way of telling stories. This understanding is reflected in the conceptual terminology
currently used to refer to stories of superheroes: “superhero stories”, “superheroes
genre”, and “the super adventure genre”.

The stories of superheroes assemble a set of primary conventions that allow us
to classify them as a standalone narrative genre. The stories of superheroes emerged in
a specific context and on an innovator media at the time, characterized by the harmo-
nious combination between text and image, although soon they expanded into other
media like radio and cinema, becoming thus a trans-media phenomenon. The sto-
ries of superheroes portray a contemporary hero’s journey, far from epic superhuman
characters like Perseus, Hercules and others, due to the fact that superheroes emerge
in an industrialized society centered on the individual and live, in a way, in a notice-
ably more simplistic world: a world where good and evil summarize the asymmetries
and the struggle for justice often focusing on the maintenance of the social order

16 REBLIN, Iuri Andréas. Para o Alto e Avante: uma analise do universo criativo dos super-herois. Porto

Alegre: Asterisco, 2008b. 128p.
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responsible for the injustice.’” Still, stories of superheroes always portray and at the
same time respond to the context from which they emerge, developing over the years,
with increasingly complex and controversial themes. They can be as a reflection as a
projection of a type of individual, society and behavior. While the hero as a character
is always, in general, an expression of the noblest and esteemed values of a group or
society, narratives of superheroes always have the potential to serve as a horizon, an
ideal to be achieved. It is as if they have the potential to express who the human being
is, they have the potential to reveal who he or she wants to and can become. Of course,
this whole dynamic between being and becoming, between portraying and projecting
does not happen so distant from the market view which insists on an attractive narra-
tive that in view of their producers can and should be marketed and consumed.'® In
any case, there is no doubt that the stories of superheroes are a peculiar way of telling
adventures of heroic characters, either by intrinsic elements to the composition of the
character and general structure of the plot, either by extrinsic factors such as nomina-
tion, parody, imitation and repetition.*?

Although the term defined in the U.S. context to this particular way of story-
telling is “the superhero genre” and has been established as such, sociologist Nildo
Viana proposes another classification based on the definition of superhero itself: super
adventure. Without problematizing this categorization, the fact is that the narratives
of superheroes are nonetheless adventures that depict the journey of a hero, which
holds all typical attributes of the hero archetype (strength, courage, moral attributes),
but with superpowers.?’ Furthermore, by conceptualizing the superhero genre as super
adventure, the emphasis falls not on the character — which does not necessarily mean
that the character is subtracted in the plot or becomes less important to the story — but
on the adventure, that is on story development, of which the superhero is the singular
character. This emphasis is crucial because it enhances the perception of the plot,
of the different adventures that the superhero faces in each new edition, and conse-
quently how they, in that plot, will overcome or resolve emerging conflicts, instead of
restricting this insight to the character.

The emergence of super-heroes in their specific moment not only culminated
in the creation of a new kind of narrative or genre, but in the eruption of an en-
tire contemporary mythology that permeates what has been named pop culture — or,
to quote one of the fetish-concepts discussed by Umberto Eco in the beginning of
his book Apocalyptic and Integrated, the so called “mass culture”, or, as he prefers,
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the “mass media”. It is no wonder that stories of superheroes are known, in general,
around the entire globe, inspiring regional cultural productions, creating discussion
forums, encouraging dialogue, social movements and even, as suggested by Christo-
pher Knowles a kind of devotion.”* The narratives of superheroes are contemporary
myths. The characters live beyond the story that created them. The superheroes exist
independently of their stories. They are part of the popular imagination of the con-
temporary world. As Umberto Eco recalled, “When they begin to migrate from one
text to another, the fictional characters have acquired citizenship in the real world
and became free from the history that created them”.? In addition, many artists were
inspired in ancient mythologies to create their characters;?* Wonder Woman, Captain
Marvel (Shazam) and Thor are some of the most explicit expressions of that inspira-
tion. Therefore, to understand the super adventure, it is essential to rescue some con-
siderations about the meaning of these narratives as contemporary myths.

The stories of superheroes, the super adventure genre itself, are contemporary
mythologies interwoven in the complex web that constitutes the contemporary cultur-
al goods. If, on the one hand, they express the aspirations and pursuits of the contem-
porary human person, if they rescue and represent values rooted in culture, remnants
of a tradition, which are expensive to that human person, coating secularized symbols
with a sacred aura, moreover, on the other hand, they fall into the cultural dynamics of
post-industrial society: they participate in a novelistic culture that tries to seduce the
reader through the diffusion of a “mass-Ubermensch”, which obeys the interests of a
hegemonic class producer of meaning and, concomitantly, of the logic of the market.
For Eco, the narratives of superheroes would be as an entertainment phenomenon
elusive as symbols of power, and this double characterization as an “escape valve”
and as illusion of power (characterization that can be summarized in the idea of sol-
ace) uses the mythic structures to achieve success. The power that consumers of these
stories crave and cannot reach is achieved through identification with the character,
expressed especially in their humanity (whether by way of secret identity, whether by
their “Achilles heel”, their weak points, regardless external or internal ones).?*

Even if we assume a model-reader by creating a particular story,®> we cannot
ignore the possible and unpredictable uses that readers will make of this story, wheth-
er due to the increased interest on fantastic aspects of the narratives, as reiterated
Nildo Viana,* whether due to one of “a thousand ways” to reinvent things or to use
what is imposed on them, as suggested by Michel de Certeau.”’” Even if, sometimes,
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the audience reproduces simply what is presented, whether according to the intention
of who produces the stories, whether according to their own intentions, we cannot as-
sume that the “mass” of readers, listeners or viewers is totally submissive, mindless,
that is, that they are completely at the mercy of producers of symbolic goods. There is
an underground movement that appropriates, adapts and is able to transform (usually
in tactical and cunning use, as stated Certeau) the information and ideas circulated
by a thinking elite, a hegemonic class, and their symbolic capital produced and com-
mercialized.

Perspective of a Theological Hermeneutics on Comic Book Stories

The theology of daily life?® is part of the discussion while the religious symbols
and concepts articulated and presented in the super adventure narratives emerge from
everyday social life, that is, it is not linked with arguments of theologians or speeches
proclaimed by religious institutions that pop up in the narratives, unless, of course,
when it is a narrative produced by a theologian or a cleric of some religious institution
in order to convey a specific message. What we find in the super adventure stories
will be elements or elaborations from a popular religion, from a religious collective
imaginary, tied to the social context of which and to which the story is intended, tied
to civil religion as identified by Robert Bellah (in the case of the U.S. context),?
to the motivations and anxieties of the artists who create these stories, etc. In other
words, what we find in the different narratives, sometimes in a greater, sometimes in a
lesser proportion, are theological elements resulting from life experiences, which are
conditioned by the intentionality of the narrative, and by the values and beliefs of the
authors. Here it is worth remembering that the theology of daily life is not a new theo-
logy, neither another theological trend, but a formal term that refers to the perception
of a theology that meddles in the intricacies of everyday social life, it is a theology
constituted by the ordinary people in their daily lives and expressed in so many dif-
ferent ways. In other words, people in their daily lives not only “just” have religious
experiences, but they seek to develop arguably to themselves and others what those
experiences mean.*

People are continually bumping into values, symbols, stories and role models
in their daily relationships that may or may not tell them something about how to
live, how to solve certain situation-problems, how to express their search for mean-

2 The “theology of daily life” is a concept that emerged at the end of my master degree dissertation and,
therefore, precedent to and presupposed in this research. This concept has as background the thought of
Rubem Alves (where the term originally comes from), Ivone Gebara, Pierre Bourdieu, Michel de Certeau,
Cliffort Geertz and others, and it can be viewed in REBLIN, 2009 and REBLIN, Iuri Andréas. A Teologia
do Cotidiano. In: BOBSIN, Oneide et al. Uma Religido Chamada Brasil: estudos sobre religido e contexto
brasileiro. Sdo Leopoldo: Oikos, 2008. p. 82-96.

2 BELLAH, Robert N. The broken covenant: American civil religion in time of trial. New York: Seabury
Press, 1975.

3 REBLIN, 2009, p. 191.
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ing. In fact, since birth, people are inserted into a particular cultural universes, from
which they learn models and formulas (which can come from education, memory,
tradition, institutions, media, interpersonal relations) of how to deal with the chal-
lenges that come before them. When confronted with a particular situation-problem,
they craftily manipulate this repertoire in continuous construction, tailoring, deleting,
adding, changing, mixing values, symbols, stories, to respond, resolve and get out of
this situation. It is in this direction that people will structure their symbolic universe
in a way that pleases them best. The learned or acquired models and revenues will
be continuously shaped to match their desires, their search for meaning, while being
relevant to fulfill their purpose.?! The theology of daily life is a theology that springs
from the bowels of human bodies before and upon their life experiences and the nu-
ances and subtleties pertaining to them. It is a theology that is forged outside of the
academies of theology, outside of the walls of religious institutions, conciliar debates,
etc. It is an unfinished theology which is constantly creating itself and which reminds
the “official” theology what the first and basic concern all theology, of all theological
activity is, its raison d’etre: to answer the craving for meaning, to deal with the living
and dying in human experience.

Ruben Alves anthropologized and universalized the concept of theology by
transforming theology into an activity inherent to human beings as social, cultural
beings, finally, that as beings who are able to (re)constitute and (re)invent themselves
continually and, in this process, are able to (re)create their own world. So, if theology
refers to the innermost of every human being and of a community, if it deals with
eschatology, hope and absent possibilities (the restructuring of reality, the universe
of meaning, of “conceiving and ideal and adding it to real”, as said by Durkheim),
it can be found in symbolic productions, in the told stories, in the different aspects
that shape the human world. That does not mean that theology is a direct and explicit
expression of a particular religious tradition, it is exactly the opposite: theology of
daily life is an amalgam of experiences, stories, symbols, sometimes contradictory,
syncretic, pragmatic, secular, Manichaean,® that correspond in one way or another to
certain yearnings of a collectivity. This also means that there is not a theology of daily
life, but endless ways to think, to understand and to express religious experiences in
everyday life. If, on the one hand, what to theology is the word that can reverberate in
the human heart, on the other hand, this reverberated word acquires crisper contours
in manifestations and meanings that escape the mere space of the rational, spaces such
as art, poetry, myth, mystique. 3

So while it is a narrative that portrays the human experience of life and its
surroundings, the super adventure becomes the stage for the performance of the theo-
logy of daily life. Moreover, it is possible to suggest that this activity intensifies or
can become more explicit in the super adventure due to the fact that this genre deals

31 REBLIN, 2009, p. 193.

2 REBLIN, 2009, p. 194-195.

3 OLIVEIRA, Kathlen Luana de. Por uma politica da convivéncia: teologia, direitos humanos, Hanna
Arendt. Passo Fundo: IFIBE, 2011. p. 35.
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with heroic characters, mythical figures that act as saviors in a context of oppression,
violence, restriction of freedom and the need to overcome these challenges. Dealing
with a narrative that is so mixed in everyday life and simultaneously an expression
of that implies “get[ting] away from what we are used to”, that is, a reading of a
theology of daily life in a contemporary narrative must also seek resources outside its
disciplinary scope and establish a dialog at the borders with other disciplines. Thus as
well as the exercise to see how conceptions and theological symbols are articulated
and presented in the super adventure narratives draws attention to a theology of daily
life, the existence of this same daily theology drives us to a transverse and interdisci-
plinary approach. In other words, the investigation of theology of daily life implies a
“theology of the borders”, that is, a theological attitude that operates and promotes an
epistemology at the frontiers of knowledge.

Considered these aspects, in order to identify the theology of daily life in comic
book stories, we propose, as methodology, a reading exercise inspired by a methodol-
ogy adapted from the methodology of Liberation Theology. This methodology was at
first proposed in another study on theology of daily life and was outlined as followed:
(step 1) to find a symbol or a set of symbols — i.e., the reading of the context — (step
2) to understand these symbols in the dialogue between the story of a group as well as
the context in which this group is inserted — i.e., the evaluation of the identified ele-
ments —, and, from that, (step 3) to verify in which ways these symbols are a refusal
or a maintenance of reality, identifying the tension between the desires of a group and
its context.?*

Considering the dynamic around comic books (the market, the publishing poli-
cies etc.) and the genre (the structure of the superhero narratives), it was possible to
realize the centrality of myth in the super adventure stories. The novelistic principles
tied to the intentions of a “culture industry”, the mass Ubermensch, the hero’s journey,
the anxieties of the artists, the portrait of social life, the expression of values, beliefs
and worldviews, all that is condensed in the myth and its structure. This indicates that
the religious and theological elements present in the stories are linked to the meanings
of myth in these narratives (the meaning of the story) as well as to the way that myth
behaves from the narrative resources at its disposal (the comics). Therefore, consider-
ing from Roland Barthes that the sense of myth presents an inflection, a distortion of
the sense of its significance®, the objective of a reading of super adventure genre is
to investigate the deformation or even the reform of religious signifiers used in the
narrative. In our study we carried out a theological reading of two stories: Superman:
Peace on Earth and Shazam: Power of Hope. Due to the limits of this article, we will
not describe the full analysis of these stories, but the main conclusions.

3 REBLIN, 2009, p. 210.
3 BARTHES, Roland. Mitologias. 4. ed. Sdo Paulo: Difel, 1980.
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Thematic Proximities between theology and super adventure

The journey throughout the study and the stories of Superman: Peace on Earth
and Shazam. Power of Hope, revealed some general considerations about the relation-
ship between theology and super adventure. These considerations may open paths
for further investigations, of other super adventure stories, in other approaches. The
specific question to be made here is, after all, why is there proximity between theology
and the super adventure narratives? And the answer emerges from three perspectives:
thematic, methodological and ideological.

There is a thematic proximity between theology and super adventure. Firstly,
because every super adventure story addresses precious themes to theology: death,
injustice, hope, and good. Every super adventure narrative is usually a story of sal-
vation. There is, however, a displacement that maintains the distinction between the
theology and super adventure. The super adventure identifies the subject of the action
in the superhero; theology, in God, Jesus or any other deity of another religion.

Secondly, both super adventure and theology deal with the issue of the pres-
ence of evil and how it interferes in our daily life. While super adventure commonly
identifies evil and violence as located outside of humanity or situates evil and violence
in characters or groups, theology understands that evil, named as sin, may occur by/
through any person. In super adventure stories, evil is usually represented by a super-
villain or a catastrophe, and the superhero’s action is focused on fighting the supervil-
lain or on overcoming the disaster. The greatest superheroes’ villains are often aliens
who want to destroy humanity, which lead us to understand evil as something that
comes from outside. Even psychopathologies of certain villains (as the Joker, for ex-
ample) reinforce the idea of a misplaced or outsider evil. In theology, especially Prot-
estant theology, evil extends to all humankind, that is, all humans are capable of evil.

Thirdly, the thematic proximity lies in the question of the relationship and
commitment established between the hero and humanity. This motivation that makes
the hero do what he does also finds associations in theology. Why superheroes do
what they do? Thinking theologically why is there a God who is committed to human-
ity? In this direction, the theological answer is easier: God is committed to humanity
and relates to them because God is the creator of all things. God loves God’s crea-
tion. Super adventure answers are plural: Spider-Man, for example, is committed to
humanity from a moral-ethical principle: “with great power comes great responsibil-
ity”, Batman, in turn, becomes a hero because of tragedy. By his way, Captain Marvel
(Shazam) becomes hero despite the tragedy. The super adventure implies a commit-
ment of the superhero to humanity. Similarly, the stories of salvation, the sagas and
religious legends always express a relationship, a God’s commitment to humanity.
There is therefore a thematic proximity between super adventure and religions’ stories
of salvation related to the mythic characteristic that permeates both narratives. How-
ever, the explanations that theologies and super adventure genre provide are different.

In this point it is interesting to highlight the dynamics of theology of daily
life. Religious people have explanations of Good and Evil in a similar way that super
adventure stories (and other stories too) communicate. The character who wants to
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destroy humanity will be identified with evil. A religious person clearly identifies that
selfishness is the reason for hunger, as suggested in Superman: Peace on Earth. They
also will identify the importance of keeping alive the “child spirit” in order not to live
a miserable adulthood, like suggested in Shazam: Power of Hope. In other words,
there is a religious argument which is shared by “common” people in their daily life.
There is a theology that permeates daily life and that is shared in the comics, in super
adventures. This does not mean that it is imperatively something negative. It is rather
pragmatic, comforting, consoling, it has the intention to sustain a sense that is valid
for a community, even if that meaning can reiterate certain values, be comforting or
be limited by lack of reflection, etc.

This theology of daily life becomes interesting for research as it enables one to
think about theology from the representation that is held by another (which is neither
a religious institution nor an academy of theology). Examining the theology of daily
life implies precisely seeing how this kind of “theological common sense” interpen-
etrates the most different languages and narratives that permeate everyday social life,
the human world. In this direction, the comics in general, and the super adventure in
particular, become a unique locus.

In addition to a thematic proximity, there is a methodological proximity be-
tween theology, the religious stories, and super adventure. This is the aspect of the
narrative, emphasized throughout the chapters of this research. This is the way in
which the themes are presented. If, on the one hand, the ways to introduce super
adventure are distinct (film, comics, etc.), on the other hand, there is a “ritualistic
proximity”. The theological and religious experience is always a ritual, anamneses,
a remembrance of a history of salvation that is updated to a new context. It is an
extraordinary action for the sake of humanity that is not only historical, but that con-
tinues today. As mythic narrative, super adventure genre is basically this. Basically,
it tells always the same story: a threat arises, a hero emerges, a battle for the fate of
humanity happens, occurring partial victories and defeats and the hero saves the day
in the end. By being retold, this narrative is enriched by elements of today’s context,
whether inserted as an ornament (a photo of President Barack Obama in a scenario)
whether entered as main elements of the story (stories about Sept. 11th, for example).
In any case, the same conflicts, anxieties, fears, values (with some deletions, changes
and additions) usually appear. There is a constant tension between past and present,
history and reality.

Finally, there is an ideological proximity between super adventure and theol-
ogy. This ideological proximity does not refer here to the inclusion of axiological ele-
ments, but to the intentionality that exists in super adventure and theology, perhaps,
more in theology and especially in Liberation Theology than in the super adventure
stories. In a general way, theology and super adventure are expressions of human abil-
ity or need, as identified by Durkheim “to conceive the ideal and add it to the real”.
However, while super adventure seeks a palliative salvation, theology craves for a
permanent, perennial salvation. It has not to do to the abolition of disasters, threats
and killings, but to the introduction of a new social order. This is the idea of the King-
dom of God. It is a promise and also the establishment of a reality in which violence
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and suffering are no more. The super adventure, in turn, also seeks to bring the ideal
for their representations, although it is often limited to reiterate the structure as it is.
In any case, both theology and super adventure want to impose a new reality through
the conception and expression of an ideal.

Conclusion

The journey so far indicates how much human beings are linked to stories
that they inherit and receive, read and listen, watch and tell and how super adventure
participates and is an expression of this process. And it also shows how much theo-
logy, while human activity that seeks a sense, meddles and can be expressed in many
different artistic and cultural productions that involve and are the result of human life.
Moreover, it indicates how much theology as human knowledge can be expropriated,
manipulated and even deformed in fictional stories. In particular, it was possible to
realize that theology and super adventure deal with the values that are precious to hu-
man beings, with the mythical structure and the human faculty of conceiving the idea
and adding it to the real. For the theological thought, it reveals an incursive possibility
here, because it has nothing to do with realizing the degree of teologicity in certain
artistic and cultural productions as usually has been done in the correlation method. It
has rather to do with realizing the complexity, nuances, the vicissitudes and the tessi-
ture that shape and color the daily life, where theology is also present.

At the end of this path, it is important to have in mind that the reading of co-
mics must find a healthy balance between innocence and fatalistic criticism within the
tension between apocalyptic and integrated as identified by Umberto Eco or within
the tension between the producer of myth such as identified by Roland Barthes. There
will always be tensions between intentionality and representation in narratives, in
drawings, in cases of expropriation or inflection of religious, political, social, cultural
elements. It requires the ability to question the naturalization and inflections expres-
sed in the multiple realities of comics, but at the same time it requires sensitivity to
understand the full association between concept and image and that an artistic produc-
tion never completely runs out all possibilities of representing. The comics and super
adventure genre should neither be treated with innocence nor be discarded. The fact
is that comics can be a reflection of reality as much as an expression of dreams and
ideals that are not true. And human intention, at the end of everything, will always not
live in the fantasy of these utopian representations, but make them real in the context
they live, paraphrasing here Rubem Alves. If people dream of flying and hope-giving
superheroes, who fight hatred, violence, hunger, this does not mean that they want to
live in that represented world, but that this represented world (where violence, hate,
hunger are being fought) may become a reality in the world in which they live.
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The ecumenical movement
in contemporary Brazil: 1980-2000
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Resumo: A pesquisa analisa o0 movimento ecuménico na década de 1980 e comego da
década de 1990 utilizando como referéncia o Centro Ecuménico de Documentacdo e
Informacdo (CEDI) por meio da sua revista Tempo e Presenga. As ideias e as relagdes
estabelecidas pelo movimento apoiaram a constitui¢do de varios dos movimentos populares
no Brasil. O movimento ecuménico estabeleceu-se no Brasil principalmente através de
organizacdes ndo governamentais (ONGs) e se mostrou dindmico e criativo no sentido
de elaborar projetos e agdes em diversas areas no campo social. O movimento ecuménico
preocupou-se com a educagdo popular, com a organizagdo da igreja a partir do povo, apoiou
os movimentos populares, assessorou a luta sindical, defendeu os Direitos Humanos, lutou
pela demarcacdo das terras indigenas, participou na vida politica brasileira lutando contra a
ditadura militar. As perspectivas do movimento ecuménico apds as mudancas ocorridas nos
anos 1990 — com a redemocratizagdo do Brasil e da América Latina, o estabelecimento de
uma nova ordem internacional com a queda do muro de Berlim, e as questdes ambientais
— levaram a uma nova ag¢do do movimento ecuménico. Buscando novas formas de fazer
politica, como o apoio ao Férum Social Mundial (FSM), a busca do didlogo inter-religioso
como imperativo na construgdo de uma sociedade de paz e a formagdo de uma nova agenda
do movimento com relacdo a justiga social e ao meio ambiente.
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O movimento ecuménico no Brasil contempordneo

Abstract: The research analyzes the ecumenical movement during the decade of
1980 and beginning of the decade of 1990 using as a reference the Centro Ecuménico
de Documentagdo e Informacgdo (CEDI) [The Ecumenical Center of Documentation
and Information] through its journal Tempo e Presenc¢a. The ideas and relationships
established by the movement underpinned the constitution of various popular
movements in Brazil. The ecumenical movement established itself in Brazil mainly
through non-governmental organizations (NGOs) and showed itself to be dynamic
and creative in the sense of elaborating projects and actions in various areas of the
social field. The ecumenical movement concerned itself with popular education, with
the organization of the church based on the people, supported popular movements,
provided advisory services for the union struggle, defended Human Rights, struggled
for the demarcation of indigenous territories and participated in the Brazilian political
life struggling against the military dictatorship. The perspectives of the ecumenical
movement after the changes which occurred in the 1990s — with the re-democratization
of Brazil and Latin America, the establishment of a new international order with the fall
of the Berlin wall and the environmental issues — led to a new action of the ecumenical
movement. It began seeking new ways to do politics, such as supporting the World
Social Forum (WSF), seeking inter-religious dialog as an imperative in the construction
of a society of peace and the formation of a new agenda of the movement with regard
to social justice and the environment.

Keywords: Ecumenical Movement. Popular Movements. Politics.
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Os anos 1980 foram de grande importancia para 0 movimento ecuménico no
Brasil e na América Latina. A longa caminhada para a formagdo de uma organizacdo
ecuménica que representasse os evangélicos® na América Latina tornou-se realidade
com a organizagdo do Conselho Latino-Americano de Igrejas (CLAI), em Huampani,
Lima, Peru, em 1982. Criado para promover a unidade dos cristdos evangélicos do
continente, o CLAI recebeu a filiagdo de cerca de 150 igrejas e organismos ecumé-
nicos, tornando-se assim a mais importante organizagdo que reune os evangélicos da
América Latina e Caribe.

No mesmo ano de 1982, foi formado o Conselho Nacional de Igrejas Cristas
(CONIC), com um alcance mais limitado, reunindo a Igreja Catdlica Apostolica Ro-
mana ¢ algumas das igrejas protestantes no Brasil, das quais a mais importante do
ponto de vista do nimero de membros ¢ a Igreja Evangélica de Confissdo Luterana
no Brasil (IECLB).

Em 1984, houve a formacdo de um dos mais importantes movimentos sociais
que frutificaram das agdes eclesiais de carater ecuménico no Brasil: o Movimento

Para fins deste estudo utilizarei as expressdes protestante e evangélico para definir o campo religioso
nao catdlico romano e que de alguma forma tem certa ligagdo com o movimento da reforma protestante.
A questdo da discussdo da tipologia para definir esse campo religioso ¢ assunto ainda ndo resolvido e
polémico.
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dos Trabalhadores Rurais Sem Terra (MST), que surgiu a partir da agdo da Comissdo
Pastoral da Terra (CPT), que foi criada em 1975 com o objetivo de atuar junto aos
camponeses ¢ se tornou um dos principais instrumentos da “igreja progressista”.

Em 1984, o Centro Ecuménico de Documentagio e Informagao (CEDI) com-
pletou 10 anos. Desde o seu surgimento como Centro Evangélico de Informagdo
(CEI), ja eram quase 20 anos de caminhada ecuménica. Na edigdo comemorativa dos
10 anos do CEDI, a revista Tempo e Presenga (n. 192, jun.-jul. 1984), no seu editorial
escrito pelo presidente da organizagdo, o bispo metodista Paulo Ayres Mattos, definiu
que o CEDI completava 10 anos de servigo as igrejas e aos movimentos populares.

Para o bispo Ayres Mattos, essa posi¢ao era uma proposta para 0 movimento
ecuménico — uma proposta que se tornou o elemento essencial no discurso do movi-
mento ecuménico na década de 1980. Por sua vez, esse discurso trabalhou uma nova
leitura da Biblia, em uma perspectiva messianica de constru¢do do reino de Deus e
recuperacdo da tradicdo profética. Assim, refletiu uma tradigdo teoldgica comprome-
tida com o estabelecimento da justi¢a, buscando o aprofundamento da relagdo entre fé
e vida e uma renovagdo liturgica que abrangesse os assuntos mais proximos da reali-
dade da populagao. Também fazia parte do compromisso dessa proposta ecuménica o
fortalecimento dos movimentos populares.

A teologia do movimento ecuménico

Para a concretizagdo dessa proposta, o discurso formulado pelo movimento
ecuménico contou com trés elementos de elaboragdo: o teoldgico, o socioldgico e
o politico. Os tedlogos do movimento ecuménico mudaram seu lugar teologico. O
espago do sagrado ndo era mais o lugar de fazer teologia, mas agora o mundo inteiro
era sagrado. A teologia feita pelo movimento ecuménico deixou de ser um discurso
para a igreja ou da igreja para ser um discurso do movimento ecuménico para os mo-
vimentos populares.

As principais caracteristicas dessa teologia foram uma cristologia historica,
uma eclesiologia a partir do leigo, uma hermenéutica historico-social e uma ética
comprometida com a libertagdo. Nesse sentido, a teologia ecuménica foi uma expres-
sdo da teologia da libertacdo, que inaugurou uma nova forma de politica eclesiastica
e de engajamento das igrejas na problematica da América Latina e em especial do
Brasil.

A cristologia historica pensada pelo movimento ecuménico refletia toda uma
discussdo sobre a busca do Jesus historico feita pela teologia alemé no século XIX. A
pergunta pelo Jesus historico € contraria aos dogmatismos historicamente construidos
pela igreja. O tedlogo Juan Luiz Segundo expde esse problema no contexto da busca
da verdade questionando: se Jesus Cristo era a verdade absoluta, ndo havia por que
buscar uma nova verdade ¢ a tarefa da igreja seria preserva-la. Porém, para ele ha
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outra resposta possivel: “¢ que o processo em dire¢do a verdade continua e continuara
sempre, enquanto o homem habitar a terra™.

Em busca desse Cristo, do dia 20 de fevereiro ao dia 2 de marg¢o de 1980,
reuniu-se em Sao Paulo o IV Congresso Internacional Ecuménico de Teologia, pro-
movido pela Associagdo Ecuménica de Tedlogos do Terceiro Mundo (AETTM). O
documento final desse congresso refletiu essa visdo cristologica que entdo se elabora-
va. O mistério da encarnac¢do foi visto de modo analdgico para compreender a relagido
entre o reino de Deus e libertagdes historicas: “Assim como no unico ¢ mesmo Jesus
Cristo a presenca de Deus e do homem conservam cada uma a sua identidade sem
absor¢@o nem confusdo, assim acontece com a realidade escatologica do reino e das
libertagdes historicas™.

Temos no documento um perfil do Jesus historico segundo a visdo desses teo-
logos: Jesus ¢ a encarnacdo de Deus, nasceu pobre e viveu entre os pobres. Sua mis-
sdo0 ¢ proclamar o reino de justica e para isso ele denunciou os sistemas opressores
e fundou uma comunidade de seguidores que fardo o mesmo. Jesus Cristo sofreu o
martirio por rechagar os poderes deste mundo, assim como também seus seguidores
deverdo fazer. As comunidades dos seguidores de Jesus ainda hoje devem recusar
os mecanismos de dominagdo que enriquecem os setores e paises poderosos com a
pobreza dos fracos.

Um tom semelhante ao documento final dos tedlogos do Terceiro Mundo foi a
palestra proferida pelo tedlogo metodista José¢ Miguez Bonino (1983), da Argentina,
na abertura da Assembleia Constitutiva do Conselho Latino-Americano de Igrejas
(CLAI). Intitulada “Jesus Cristo: Vocagdo Comprometida com o Reino”, a palestra
trazia como subtitulo “A Procura de uma Interpretagio do CLAI”. Para Bonino, o
CLALI era uma convocacdo de Jesus Cristo para que sua igreja na América Latina
tivesse um compromisso total com o reino de Deus. Para isso, a igreja teria que ouvir
a voz de Jesus, que ¢ a mesma do Evangelho, a voz cujo tema ¢ “o reino, a justica, a
liberdade dos pobres, a vida, o amor solidario que se da”.

A mudanga do lugar de se fazer teologia exigiu uma nova interpretagdo do
papel da igreja. A tese defendida era a de que a igreja devia ser distinguida do reino
de Deus: a primeira servia o segundo. Por muito tempo houve uma preocupagio da
teologia com a igreja. Como o caminho da discussdo do dogma estava interditado,
0 movimento ecuménico teve que trabalhar com uma nova identificagdo do povo de
Deus fora das estruturas eclesiasticas. Dessa forma, Jesus ndo veio salvar a igreja —
veio salvar o mundo e, no mundo, os pobres, os oprimidos, os marginalizados. Cristo
veio libertar a América Latina, a Africa e outros lugares do planeta que sofreram com
o imperialismo colonialista.

No ja mencionado documento do IV Congresso dos Tedlogos do Terceiro
Mundo, o reino € “o horizonte ¢ o sentido da igreja”. Ela ndo ¢ fim, pois ¢ meio para

4 SEGUNDO, Juan Luiz. O dogma que liberta. Sao Paulo: Paulinas, 2000. p. 200.
> IV CIET. Documento Final do IV Congresso Internacional Ecuménico de Teologia. Tempo e Presenga,
Rio de Janeiro, n. 157, fev. 1980. p. 20.
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servir os interesses do reino. Para cumprir esse objetivo, a igreja segue Jesus, “op-
tando como ele pelos pobres do mundo”. O reino € o designio Gltimo de Deus para a
criagdo, sendo experimentado em termos histdricos da libertagdo humana. Mas ndo
existem na historia apenas as forgas do reino, segundo o documento: também estio
presentes as for¢as da morte, que sdo as for¢as do pecado pessoal e social.®

Assim, a evangelizagdo muda de foco, ndo ¢ mais o antincio da fé em Jesus
Cristo ¢ a adesdo a igreja por meio do batismo: Evangelizacdo ¢ a libertagdo dos po-
bres, tarefa que abarca toda a dimens@o da histéria humana. Na verdade, ndo ¢é a igreja
que evangeliza, e sim os pobres que anunciam e mostram a presenca do reino de Deus
nas suas lutas e na sua caminhada pela libertag@o. E ¢ no lugar dos pobres que surge
uma experiéncia eclesial concreta na América Latina: as comunidades eclesiais de
base.

Para essa teologia, a igreja-institui¢do ndo ¢ convidada a se renovar, mas a se
converter. Em vez de uma igreja infalivel, temos uma igreja pecadora, que também
precisa de conversao: “Se a Igreja ndo se converte em suas estruturas, perde a credi-
bilidade e a forga de profecia. Uma igreja ndo pode optar pelo mundo dos pobres e
oprimidos permanecendo rica e dominadora™’.

Essa formula teoldgica foi rechagada nos meios protestantes brasileiros, com
excecdo dos agrupamentos que estavam proximos das organizagdes ecuménicas. Por
sua vez, a igreja catdlica latino-americana aceitou em grande medida os conceitos
acima expostos, mesmo em tensdo com a hierarquia do Vaticano. O te6logo Leonardo
Boff (1981) foi o porta-voz mais contundente dessa eclesiologia. Em 1985, quando o
seu livro “Igreja, carisma e poder” foi condenado pela Congregagdo para a Doutrina
da F¢ (entdo presidida pelo cardeal Joseph Ratzinger), ele recebeu a peniténcia de um
ano de siléncio obsequioso. Boff defendia a igreja do povo, que encontrava sua mani-
festag@o concreta nas comunidades eclesiais de base (CEBs).

No inicio de 1975, em Vitoria do Espirito Santo, ocorreu o primeiro encontro
intereclesial das CEBs. D. Luiz Gonzaga Fernandes (1926-2003) foi o idealizador
desse encontro, que contou com cerca de 70 pessoas, e no qual se colocou a proposta
da igreja-povo: “a Igreja que nasce do povo pela agdo do Espirito de Deus”. Esse con-
ceito eclesial se contrapunha a doutrina oficial da Igreja Catélica, que entendia a igreja
como expressao da hierarquia. D. Fernandes definiu as CEBs como algo imprevisto,
ndo planejado, mas uma conquista: “A CEB que temos hoje ndo ¢ a realizagdo de um
projeto inicial, mas uma conquista. E uma escalada histérica que fizemos, incorporan-
do elementos emergentes na vida da Igreja e na vida do Brasil™®.

As comunidades eclesiais de base foram entendidas como uma for¢a revolu-
cionaria que introduzia um novo sujeito social, redefinindo o papel da igreja na socie-
dade. Elas se desenvolveram nas periferias das grandes cidades e no campo, articulan-

¢ IV CIET, 1980.

7 1V CIET, 1980, p. 20.

8 FERNANDES, D. Luiz Gonzaga. CEBs: expressdo da Igreja-povo. Tempo e Presenga, Rio de Janeiro, n.
209, jun. 1986. p. 11.
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do os pobres a partir da fé. Steil® utilizou a expressdo contra-hegemonia ou hegemonia
alternativa para definir a praxis das CEBs, buscando em Gramsci a explicagdo para o
novo fendmeno social. As CEBs foram entendidas como a igreja que nasce do povo,
diferentemente do catolicismo de massas ¢ do catolicismo da hierarquia.

E elas foram recebidas como um elemento novo para o movimento ecuméni-
co. Criou-se um ecumenismo popular como uma alternativa para o ecumenismo das
instituigdes. Nas CEBs, uma nova hermenéutica da Biblia foi gestada e essa forma de
interpretar o texto biblico foi utilizada e divulgada pelo movimento ecuménico.

Temos entdo um elemento constituinte do discurso ecuménico na década de
1980: 0 uso de uma nova hermenéutica de interpretacdo da Biblia. A dimenséo ideolo-
gica presente na interpretag@o biblica é claramente assumida pela hermenéutica utili-
zada no movimento ecuménico. E essa dimenséo ideologica pode ser colocada nestes
termos: de que lugar na sociedade o movimento ecuménico 1€ a Biblia? O movimento
ecuménico — as instituigdes que se assumiram como representantes do movimento —
assumiu um discurso em que a igreja deve ser solidaria com os pobres.

Em 1979 foi fundado o Centro de Estudos Biblicos (CEBI), procurando con-
gregar pessoas de diversas igrejas no objetivo de uma leitura popular da Biblia. Entre
os fundadores do CEBI estava frei Carlos Mesters e Jether Ramalho, fundador do
CEDI. As CEBs tinham os circulos biblicos, que nasceram na década de 1960. O
CEBI ajudou no sentido de popularizar a Biblia e a nova metodologia para sua leitura.

A metodologia elaborada no CEBI partiu de alguns pressupostos, diferente-
mente da leitura académica, que estudou a Biblia como literatura, ou a partir da sua
construgdo histérico-social. O CEBI entendeu a Biblia como palavra de Deus ¢ essa
percepgao deu um carater mistico ¢ normativo a sua leitura. Assim o objetivo ndo foi
interpretar a Biblia literalmente, mas interpretar a vida a partir da Biblia.

O desdobramento ético dessa leitura da Biblia foi no sentido de construir uma
sociedade responsavel e para isso no Brasil era necessario enfrentar os trés grandes
problemas ligados a exclusdo: questdes raciais, questoes ligadas a terra e questdes
ligadas a educacdo.!® Mas antes desses grandes problemas havia um mais urgente nas
décadas de 1970 e 1980: a tortura.

O pensamento ético e sociologico do movimento ecuménico

A associag@o entre ética e Biblia mostrou sua caracteristica critica na edigdo
historica da carta dos Direitos Humanos publicada em 1973 pela Coordenadoria Ecu-
ménica de Servico (CESE), em que para cada artigo um versiculo biblico ilustrava a
declaragdo. Foram milhdes de copias editadas e distribuidas no Brasil inteiro, com

® STEIL, Carlos Alberto. A for¢a revolucionaria do religioso nas CEBs. Tempo e Presenga, Rio de Janeiro,
n. 220, jun. 87. p. 17.

10 DIAS, Agemir de Carvalho. Os processos de exclusio social no Brasil e o papel da Educagéo. Ideacdo,
Cascavel, v. 7, p. 9-22, 2005.
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uma proposta de critica as violagdes dos Direitos Humanos no periodo da ditadura
militar."

Entre os membros da CESE estava a Missdo Presbiteriana do Brasil Central,
ligada a Igreja Presbiteriana dos Estados Unidos (PCUSA). A missdo atuava em con-
junto com a Igreja Presbiteriana do Brasil, cuja ctpula simpatizava com o regime
militar. Entre os dirigentes da Missdo Presbiteriana do Brasil Central estava o re-
verendo James Wright, que se tornou um dos defensores dos Direitos Humanos no
Brasil. James participou intensamente na luta pelos Direitos Humanos, o que o levou
a se aproximar de D. Paulo Evaristo Arns e do rabino Henry Sobel. D. Paulo teve
James Wright como seu assessor para as questdes de Direitos Humanos por cerca de
dez anos e James foi o organizador do projeto “Brasil: Nunca Mais”, denunciando a
tortura realizada pelo regime militar. D. Paulo relatou que o CMI financiou a pesquisa
e James Wright intermediou o levantamento dos recursos.?

Os golpes militares que se espalharam por toda a América Latina nos anos
1960 e 1970 serviram para esfriar o ardor revolucionario de muitos militantes que
acreditavam nos processos revolucionarios como inevitaveis. A esperanga brotou no-
vamente com a vitdria da Revolugdo Sandinista, na Nicaragua. Por varias edigdes, a
revista Tempo e Presenga estampou na sua capa o simbolo do protesto contra a imi-
nente intervengdo militar na Nicaragua.

Com o fechamento das igrejas protestantes para o movimento revoluciona-
rio a partir de 1964, os agentes protestantes que atuavam no movimento ecuménico
comegaram a se articular como organizagdo nido governamental e, em certo sentido,
tornaram-se um movimento social. Em alguma medida afastado do movimento ecle-
sial, 0 movimento ecuménico deixou de ser pensado como um movimento de igrejas
em busca de didlogo e se prop0s a servir a igreja e aos movimentos sociais. Essa
opc¢do pelos movimentos sociais advém de uma compreensio de que “os pobres” sdo
os agentes da revolucdo/libertacdo. Algumas das instituigdes ecuménicas envolvidas
nesse processo foram CEDI, CESEP ¢ CESE.

Em muitos casos, a organizac¢ao dos pobres caminhou em dire¢do a uma mili-
tancia politica — no Brasil, em especial na década de 1980. O Partido dos Trabalhado-
res (PT) foi a agremiacao politica identificada com a libertagdo dos pobres. Mas esse
ndo foi o tnico caminho, em parte por causa do regime militar, que impediu a livre
organizagdo partidaria, e em parte pela critica aos partidos comunistas. O movimento
ecuménico caminhou na dire¢do de uma opgao preferencial pelo movimento social
articulado em organizagdes ndo governamentais.

Um elemento importante foi a constituicdo das ONGs ecuménicas, que conta-
vam com o financiamento do CMI e de outras agéncias financiadoras internacionais,
formando uma rede nacional de ONGs articulada com uma rede internacional de ins-

W CESE. Declaragdo Universal dos Direitos Humanos. Publicagdo especial feita pela CESE e Edigoes
Paulinas. 4. ed. 1978.

12 Essa informag&o foi dada em uma entrevista de D. Paulo Evaristo Arns sobre o Rev. Jaime Wright, logo
apos a sua morte. A entrevista esta disponivel em: <http://www.dhnet.org.br/direitos/militantes/jaimewright/
index.html>. Acesso em: 08 set. 2006.
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tituicdes ligadas ao movimento ecuménico. Grande parte do movimento popular no
Brasil ndo subsistiria sem o apoio dessa rede nacional e internacional.

Um dos programas do CEDI se direcionou especialmente ao estudo do sindi-
calismo no ABC paulista. Em 1983, o movimento sindical discutia a formagao das
centrais sindicais. O novo sindicalismo do ABC paulista ajudou a articular a Central
Unica dos Trabalhadores (CUT), enquanto o velho sindicalismo se organizava em
torno da CONCLAT — Praia Grande (Congresso Nacional da Classe Trabalhadora).
Posteriormente, a CONCLAT mudou seu nome para Central Geral dos Trabalhadores
(CGT). O movimento ecuménico apoiava o novo sindicalismo

Em 1986 foi fundado o Instituto Cajamar, ligado a CUT, para a formagéo sin-
dical. A entidade foi presidida por Paulo Freire e era conhecida como Universidade
Livre do Trabalhador. Foi um dos mais importantes institutos para a formagao de
quadros para o movimento sindical e outros movimentos sociais. Paulo Freire traba-
lhou por dez anos no CMI, e o Instituto Cajamar era financiado pelos sindicatos e pela
Comissdo Intereclesiastica para Projetos de Desenvolvimento — da Holanda (ICCO).

A articulagdo do educador Paulo Freire com o movimento ecuménico iniciou
em 1970 quando o CMI o convidou para trabalhar no seu departamento de educa-
¢do. Ele acompanhou uma série de projetos de educagdo popular, principalmente na
Africa, onde o seu método foi implementado em diversas campanhas de combate ao
analfabetismo.

O impacto do método Paulo Freire junto aos educadores de esquerda prati-
camente o tornou simbolo e sinénimo de educagdo popular. Assim, quem lida com
educacdo popular no Brasil esta de certa forma ligado ao método Paulo Freire. O
CEDI, por exemplo, criou um programa de Educacdo Popular/Escolarizacdo Popular
que definiu sua atuagdo como inserida em um processo de democratizagdo e de aper-
feigoamento metodologico.'

Além do CEDI, que desde cedo se preocupou com a educagio popular, outras
organizagdes ecuménicas foram criadas nos anos 1980 com o objetivo de promover a
educacdo popular, e entre elas se destaca o Centro Ecuménico de Servigos a Evange-
lizacdo e Educagdo Popular (CESEP), fundado em 1982, com o objetivo de capacitar
agentes de pastoral dos meios populares e também fomentar o didlogo entre as cultu-
ras populares na América Latina.

A elei¢do do movimento popular como espago preferencial da agdo ecuménica
levou essas institui¢des a irem além do dialogo entre as igrejas para um compromisso
crescente “com a luta pela terra, pelo trabalho, pela justiga, pela paz”'4. Entre outras
lutas, a reforma agraria foi a mais importante.

A Comisséo Pastoral da Terra, que foi uma das primeiras pastorais com carac-
teristica ecuménica, reunindo principalmente a Igreja Catélica Apostdlica Romana e
a Igreja Evangélica de Confissdo Luterana do Brasil (IECLB), promoveu em 1984,

13 CEDI. Educagéo popular/escolarizagéo popular. Tempo e Presenga, Rio de Janeiro, n. 192, jun.-jul. 1984.
4 RAMALHO, Jether Pereira. Movimento popular como espago ecuménico. Tempo e Presenga, Rio de
Janeiro, n. 235, out. 1988. p. 12.
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na cidade de Cascavel/PR, a forma¢do do Movimento dos Trabalhadores Rurais Sem
Terra (MST). Em pouco tempo, o MST se tornou o principal articulador da luta pela
terra no Brasil.

Mas o problema da terra ndo era somente uma questao dos trabalhadores rurais
sem terra: havia também o problema das terras dos indios. O movimento ecuménico
também voltou sua preocupagdo para o problema dos povos indigenas. Em 1972, a
CNBB criou o Conselho Indigenista Missionario (CIMI). Em 1979, o CEDI ajudou
na cria¢do do Grupo de Trabalho Missionario Evangélico (GTME), que articulava as
acOes missionarias junto aos indigenas pelas igrejas evangélicas.

Na Assembleia Nacional Constituinte, 0 movimento ecuménico concentrou es-
forcos para aprovar o direito a pluralidade cultural e o reconhecimento da autonomia
dos povos indigenas. Mas a questdo da terra ndo ficou somente no problema dos sem-
-terra e dos indios, pois nesse periodo um novo tema se desenvolveu, relacionado aos
problemas do meio ambiente.

O pensamento politico do movimento ecuménico

Ap0s o golpe militar de 1964, as organiza¢des ecuménicas tornaram-se o refu-
gio para aqueles que professavam um pensamento de esquerda. Muitos dos militantes
do movimento haviam sido perseguidos por causa das suas posi¢des politicas e teolo-
gicas. Alves descreveu esse momento:

Que ocorreu com a geragdo que convulsionou as igrejas nos anos 1950? Esta é uma
pesquisa que esta por ser feita. Um grande niimero, simplesmente, abandonou as igre-
jas. Outros se ligaram a congregagdes mais liberais, desenvolvendo ai as atividades dos
crentes comuns, sem vOos mais ousados. Alguns se ajustaram, sob as pressdes institu-
cionais a que ja nos referimos. Outro grupo, por fim, tratou de criar espagos alternati-
vos, ecuménicos e de certa forma paraeclesiasticos, como instrumentos de seus ideais'>.

A ligagdo com a esquerda, iniciada na década de 1950, consolidou-se na dé-
cada de 1980. A opgdo politica de mudar o mundo deveria ser pensada a partir de
um compromisso histérico com o oprimido como sendo a caracteristica evangélica
revelada na Biblia. Outra questdo que se colocava para a opgdo politica era qual a
estratégia a ser utilizada para a mudanga.

Para os cristdos, a opg¢ao por uma revolucdo violenta era rejeitada por muitos
como antievangélica, contraria a pregacdo do amor por Jesus Cristo. Shaull pensava
que a estratégia a ser utilizada pelos cristdos seria um testemunho do futuro. O cristdo
poderia cooperar com a futura revolugdo desmascarando as injustigas especificas da
velha ordem, no despertar das pessoas para a agdo responsavel e no inicio de pequenas
mudangas que sinalizariam a grande mudanga que viria.'

15 ALVES, Rubem. Dogmatismo e Tolerdncia. Sdo Paulo: Paulinas, 1982. p. 169.
16 SHAUL, Richard; OGLESBY, Carl. Rea¢do e Mudanga. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1968.
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A opgdo por atuar junto aos movimentos sociais estava de acordo com esse
projeto estratégico de “um equipamento politico de guerra de guerrilhas”"’. A de-
mocracia se colocou como um compromisso essencial, mas rejeitou-se a democracia
liberal desenvolvida nos Estados Unidos: almejava-se uma democracia que incorpo-
rasse a liberdade e a justica social. Para Francisco Weffort'8, a luta pela democracia
ndo era apenas uma questdo de tomada do poder, mas uma construgdo que se expe-
rimentava na luta do dia a dia. E foi nessa ac¢do de transformagdo do cotidiano que
se criaram as alternativas proprias de poder. Na efetivacdo dessas transformacdes,
devia-se compreender que a luta pela democracia era também a luta pelo socialismo.

No Brasil, o problema da democracia tornou-se uma das questdes mais impor-
tantes na década de 1980 por causa do fim do regime autoritario e o processo de transi-
¢do que se concluiu com a realiza¢do da primeira elei¢@o direta para presidente desde
a década de 1960. Nesse periodo, houve a transi¢do do regime militar para o governo
civil, a escolha do presidente Tancredo Neves pelo colégio eleitoral. Tancredo Neves
faleceu antes de assumir a presidéncia da Republica, sendo empossado José Sarney,
que seria o vice-presidente. Sarney convocou a Assembleia Nacional Constituinte,
que se tornou palco das lutas dos diversos setores da populagao brasileira. O movi-
mento ecuménico participou ativamente nesse periodo, com a articulagdo dos mo-
vimentos sociais, levando propostas para a Constituinte e fazendo lobbies setoriais.

No dia 10 de outubro de 1985, o CEDI promoveu um seminario no colégio
Assungao, no Rio de Janeiro, com a presenga de D. Mauro Morelli, bispo de Duque
de Caxias; do bispo Paulo Ayres Mattos, da Igreja Metodista do Brasil; do pastor Al-
bérico Baeske, da IECLB.

Antes da posse de José Sarney, a revista Tempo e Presenga declarou que man-
teria uma se¢do permanente sobre os interesses populares ¢ a Constituinte.'” O movi-
mento ecuménico defendeu a convocacdo de uma Assembleia Nacional Constituinte
que fosse “democratica e soberana, de carater exclusivo e especifico, de modo a ga-
rantir um minimo de distanciamento critico dos constituintes com relagéo ao poder”?.

A parcial frustragdo na Constituinte ndo foi a unica derrota politica do movi-
mento ecuménico na década de 1980. A redemocratiza¢do da América Latina, apoia-
da pelas organizac¢des ecuménicas, ndo trouxe tantas expectativas como a Revolucao
Sandinista da Nicaragua, em 1979.

A Frente Sandinista de Libertagdo foi considerada o modelo para os setores
de esquerda na América Latina, pois conseguiu reunir, em um mesmo agrupamento,
marxistas e cristdos com o proposito de derrubar a ditadura de Anastasio Somoza. O
apoio popular a Revolugdo Sandinista foi reiterado varias vezes pelos organismos

7 SHAULL & OGLESBY, 1968, p. 284.

18 WEFFORT, Francisco. Democracia e socialismo: o caminho possivel. Tempo e Presen¢a, Rio de Janeiro,
n. 234, p. 4-6, set. 1988.

CEDI. Nos e a constituinte. Tempo e Presenga, Rio de Janeiro, n. 196, jan.-fev. 1985.

CEDI. Resistir ¢ preciso. Tempo e Presenga, Rio de Janeiro, n. 203, nov. 1985. p. 3.
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ecuménicos com a divulgagido de manifestos.?! E a Revolugdo Sandinista serviu como
um alerta para a politica americana na América Central, onde outros movimentos de
esquerda se espelhavam no sucesso da Frente Sandinista. O presidente americano
Ronald Reagan estabeleceu uma politica de contrarrevolugdo e refor¢cou o apoio aos
governos aliados na regido.

Mas, apesar dos conflitos na América Central e dos conflitos internos na Co-
lombia e no Peru, a situagdo era de retorno a ordem democratica. O Chile também fez
a transi¢do para a democracia de uma forma pacifica, contudo dramatica, por meio de
um plebiscito em que a populagdo deveria dizer sim ou ndo para a permanéncia do
regime implantado pelo general Pinochet. O movimento ecuménico apoiou o “nao”
ao candidato oficial.??

A ideia de unidade na América Latina era entendida a partir da perspectiva de
que se falava de uma mesma realidade ontoldgica: a América Latina era um continen-
te que se contrapunha a outra realidade ontologica, os Estados Unidos da América, o
império do norte. Ronald Reagan, presidente dos Estados Unidos entre 1981 ¢ 1989,
era visto como o maior inimigo do movimento ecuménico e da libertagdo dos povos
latino-americanos. O antiamericanismo era um sentimento forte.

Outro problema dos povos latino-americanos era o da divida externa. Em va-
rios momentos, os organismos ecuménicos trataram desse problema. O endividamen-
to dos paises latino-americanos aconteceu como decorréncia de uma grande liquidez
internacional por causa dos “petrododlares” dos paises produtores de petroleo, que na
década de 1970 formaram um cartel, a Organizagao dos Paises Exportadores de Petro-
leo (OPEP). Como muitos paises viviam sob ditaduras, houve muitas suspeitas sobre
a forma de contratagdo da divida e sobre a sua utilizagdo.

Nos anos 1980, com a crise financeira por que passou os Estados Unidos da
América com o segundo choque do petroleo realizado pela OPEP, a inflagao chegou a
patamares muito elevados para os padrdes americanos. Assim, o Banco Central Ame-
ricano adotou uma politica de juros elevados para baixar a inflagdo. Como os juros
americanos serviam de base para o calculo da divida dos paises, houve desequilibrio
de pagamento em todos esses paises endividados. O Fundo Monetario Internacional
(FMI) socorreu financeiramente esses paises com a condigdo de que seguissem sua
politica econdmica, marcada por conservadorismo monetario e caracteristicas reces-
sivas. Alguns paises decretaram a moratéria da divida externa, como o México, em
1982. O Brasil suspendeu o pagamento dos juros da divida aos bancos particulares em
1987, apds o fracasso do Plano Cruzado. O problema da divida comegou a ser tratado
pelos Estados Unidos da América em 1986, com o chamado Plano Baker, e encontrou
uma solucdo gerencial em 1989, com o Plano Brady.

Em mar¢o de 1988, o CONIC e a CESE se manifestaram com relagdo a divida
externa organizando em S3o0 Paulo o seminario “Igrejas e Divida Externa”. No docu-

2l CEDI. Evangélicos da Nicaragua reafirmam seu apoio a Revolugéo por ocasido do seu primeiro aniversario.
Tempo e Presenga, Rio de Janeiro, n. 161, jul.-ago. 1980.
22 CORREA, Enrique. Democracia: sim ou ndo. Tempo e Presenga, Rio de Janeiro, n. 330, p. 30, maio 1988.
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mento final desse encontro, a divida externa ¢é tratada como um mito que sé interessa
aos credores, pois ja havia sido paga diversas vezes ¢ era um dos mais poderosos
instrumentos de opressao.”

A negociagdo da divida externa brasileira nos padrdes estabelecidos pelo Plano
Brady, a implantag@o de uma série de mecanismos liberalizantes da economia (o que
se iniciou no governo Collor), o processo de formagdo de uma economia globalizada
e o fim do socialismo real no Leste Europeu e na Unido Soviética (simbolizado pela
queda do muro de Berlim) colocaram em cheque o paradigma de pensamento do mo-
vimento ecuménico na década de 1980.

Conclusao

A década de 1990 foi a da hegemonia do pensamento chamado neoliberal.
No Brasil, com a derrota do candidato Luiz Inacio Lula da Silva diante de Fernando
Collor de Mello, iniciou-se um processo liberalizante da economia e a privatizacdo
de estatais. Nos dois mandatos de Fernando Henrique Cardoso, o presidente seguinte,
essas politicas foram mantidas. Por fim, Lula foi eleito em 2002, representando a
vitéria do idedrio de esquerda, mas agora em um contexto completamente diferen-
te, no qual as politicas neoliberais estavam produzindo alguns frutos, principalmente
na macroeconomia, com o fim da inflagdo e melhoras no balango externo brasileiro.
Pragmaticamente, Lula manteve as conquistas macroecondmicas e adotou uma politi-
ca assistencialista na luta contra a pobreza.

O “ecumenismo popular” foi uma das énfases do movimento no comego da
década de 1990. Julio de Santa Ana avaliou que essa forma de ecumenismo, reunindo
as ONGs ecuménicas, era 0 espago em que se percebiam os maiores progressos.”*
Porém o organismo de base dependia essencialmente das estruturas eclesiasticas e do
ecumenismo institucional para seu financiamento e sua sobrevivéncia. Nessa década,
comegou a ocorrer a crise dos financiamentos. Instituigdes ecuménicas tiveram uma
diminuicdo significativa de recursos por causa da crise que se abateu sobre grande
parte das instituigoes financiadoras do movimento.

Por sua vez, o ecumenismo institucional realizado no CONIC foi cada vez
mais conseguindo se manter, participando da Campanha da Fraternidade Ecuménica
e promovendo a Semana de Oragdo pela Unidade dos Cristaos.

Em 1994, o CEDI encerrou suas atividades e seus programas se desdobraram
em outras organizagdes ndo governamentais. A ONG Koinonia tornou-se responsavel
pela continuidade dos programas ecuménicos, ampliou seu conceito de ecumenicida-
de e comegou a trabalhar também com o didlogo inter-religioso. O dialogo entre as

3 Desafio as Igrejas: A questdo da Divida Externa. Seminario: Igrejas e Divida Externa. CONIC e CESE,
S&o Paulo 28 a 30 de margo de 1988. Encarte de Tempo e Presenga, Rio de Janeiro, n. 230, maio 1988.

2 SANTA ANA, Julio de. A hora e a vez do popular. 7empo e Presenga, Rio de Janeiro, n. 249, jan.-fev.
1990.
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religides tornou-se um dos mais importantes temas desenvolvidos pelo movimento
ecuménico nos ultimos anos.

A preocupagdo com os excluidos e com a violéncia levou o movimento ecu-
ménico a novas reflexdes sobre as questdes da ordem mundial, procurando partici-
par das forgas contrarias a0 movimento neoliberal. Multiplicaram-se as agdes locais
procurando pequenas solugdes para os problemas humanos. Nesse sentido, o espirito
ecuménico se inseriu nesse grande movimento que defende pensar de forma global,
mas agir no espago local. Hoje, o movimento ecuménico vivencia novas experiéncias,
mas continua sonhando que outro mundo ¢é possivel. Para isso, o pequeno barco do
ecumenismo continua navegando, pois, como dizia o poeta portugués Fernando Pes-
soa, navegar ¢ preciso, viver ndo ¢ preciso.
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IDENTITATSBESTIMMUNG ZWISCHEN ,, WITTENBERG* UND ,,SALVADOR*.
DAS BRASILIANISCHEN LUTHERTUMS AM SCHEIDEWEG ZWISCHEN LEHRE,
ETHIK UND VOLKISCHEN EIGENART ODER
PRAGMATISCH-UTILITARISTISCHE DYNAMIK!

Identity Dilemma between ,, Wittenberg “ and ,,Salvador .
Brazilian Lutheranism at the crossroads between doctrine, ethics, ethnicity
or utilitarian-pragmatist dynamics

Dilema de identidade entre “Wittenberg” e “Salvador”.
O luteranismo brasileiro na encruzilhada entre doutrina, ética, etnicidade
ou dindmica pragmadtico-utilitarista

Wilhelm Wachholz?

Zusammenfassung: Im 19. Jahrhundert hat sich Brasilien der Frage nach seiner Identi-
tét gestellt: ausschlieBlich katholisch oder mitunter auch protestantisch? Schwarz, mulatto
oder auch weiB? Monokultur oder Mehrfrucht-System? Die ,,Uberwindung des Westfalen-
-Systems* sollte die fithrende Stellung Englands unter dem ,,Dogma“ des freien Marktes
konsolidieren und die Stellungnahme hinsichtlich der Identitédt bestimmen. Dies hat auch
Folgen fiir das religiése Antlitz Brasiliens seit dem 19. Jahrhundert gehabt. Zweck dieser
Studie ist es, den historischen brasilianischen Protestantismus, insbesondere das Luthertum
zu untersuchen, und zwar vor dem Hintergrund der Kreolisierung bzw. Indigenisierung des
eingebrachten Christentums mittelalterlicher Pragung, welches ja indigener und afrikani-
scher Religiositit ausgesetzt war; diese Einfliisse fanden in der volkstiimlichen Religiositét
seinen Ausdruck, unabhéngig davon, ob sie katholischer, pfingstlerischer oder neupfingstle-
rischer Pragung ist. Besonders unter die Lupe genommen wird einerseits die Thematik der
Magie und der ,,Geister, die die Pfingstkirchen und besonders die Neupfingstler bzw. Neo-

1

O artigo foi recebido em 11 de novembro de 2013 e aprovado em 27 de maio de 2014 com base nas
avaliagdes dos pareceristas ad hoc.

Ubersetzung: Walter O. Schlupp. Die Ubersetzung wurde mit Geldern aus den brasilianischen Exzellenz-
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pentekostalen (sowie die Religionen afrikanischen Ursprungs) kennzeichnet, andererseits
die eher lehrgebundene, volkische und gegeniiber der brasilianischen Kultur verschlossene
Identitdt des historischen Protestantismus, besonders des Luthertums.

Stichworter: Luthertum. Identitédt. Kultur.

Abstract: The Brazil of the 19th century presented the issue of its identity: to be only
Catholic or also Protestant, to be black and mulatto or also white, to have a system of
monoculture or of policulture. The “overcoming of the Westphalian system”, which
would consolidate the hegemony of England under the “dogma” of the free market
and would determine the position taken about which identity should be assumed, also
brought implications for the Brazilian religious face of the 19th century. The goal of
this study is to analyze the historical Brazilian Protestantism, specifically Lutheranism,
faced with the challenge of the Creolization or Indianization suffered by Christian-
ity stemming from its influences of medieval Christianity, of indigenous and African
religions, expressed mainly in the popular religiosity, be it Catholic, Pentecostal and
Neopentecostal. Meriting special attention, on the one hand, will be the theme of magic
and of the “spirits”, characteristic of Pentecostalism and, especially, of Neopentecostal-
ism (as well as of the religions of the African matrix), and, on the other hand, the more
doctrinal, ethnic and closed to the Brazilian culture identity of the historical Protestant-
ism, with special attention given to Lutheranism.

Keywords: Lutheranism. Identity. Culture.

Resumo: O Brasil do século XIX colocou a questdo de sua identidade: ser somente
catdlico ou também protestante, ser negro ¢ mulato ou também branco, ter sistema da
monocultura ou da policultura. A “superagdo do sistema Westfalia”, que consolidaria
a hegemonia da Inglaterra sob o “dogma” do livre mercado e determinaria a tomada
de posigdo sobre que identidade se deveria assumir, trouxe implicagdes também para
o rosto religioso brasileiro a partir do século XIX. O objetivo deste estudo ¢ analisar
o0 protestantismo historico brasileiro, em particular o luteranismo, ante o desafio da
crioulizag@o ou indianizagdo sofrida pelo cristianismo a partir de suas influéncias do
cristianismo medieval, religides indigenas e africanas, expressas, sobretudo, na religio-
sidade popular, seja catolica, pentecostal ¢ neopentecostal. Especial atengdo merecera,
de um lado, o tema da magia e dos “espiritos”, caracteristico do pentecostalismo e,
especialmente, do neopentecostalismo (como também de religides de matriz africana)
e, de outro, a identidade caracteristicamente mais doutrinaria, étnica e fechada a cultura
brasileira do protestantismo historico, com atengdo especial ao luteranismo.
Palavras-chave: Luteranismo. Identidade. Cultura.
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Einleitung

Im 19. Jahrhundert stellte sich Brasilien die Frage nach seiner Identitdt. Seit
dem 16. Jahrhundert bestand die Gesellschaft im wesentlichen aus Herren und Skla-
ven innerhalb eines Systems, in welchem Merkantilismus und Grofigrundbesitz ei-
nander die Hand reichten. Im 19. Jahrhundert versuchte England Mérkte fiir seine
Industrieerzeugnisse zu erschlieBen. Dazu brauchte man eine freie Arbeiterklasse mit
Konsumpotenzial. Obwohl in Brasilien die Sklaverei erst 1888 abgeschafft wurde,
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wurden bereits seit den 1820er Jahren zunehmend europdische Einwanderer in ei-
nigen Landstrichen Brasiliens angesiedelt, welches sich gerade (1822) von Portugal
unabhéngig erklart hatte.

Die Voraussetzungen fiir den Einzug des Protestantismus in Brasilien im 19.
Jahrhundert miissen in den tiefgreifenden Umwalzungen gesucht werden, die bereits
im 17. Jahrhundert in Europa stattgefunden haben. Unter Berufung auf Giovanni Ar-
righi stellt Wirth fest, dass die ,,Uberwindung des westfilischen Systems® die en-
glische Vormachtstellung unter Durchsetzung des freien Marktes konsolidierte, das
heiBt, eines ,,weltweiten Marktes, der von seinen eigenen ,Gesetzen® bestimmt wird.*?

Die Uberwindung des westfilischen Systems hat England in die merkantile
Vormachtstellung gebracht, aber auch fiir das Christentum Folgen gehabt: als Kul-
turmodell hat das romisch-katholische Christentum der angelsédchsischen Kultur wei-
chen miissen. Damit wurde eine Hierarchie zwischen den christlichen Kulturen aufge-
stellt. Seither wird der Protestantismus mit der angelsidchsischen Kultur in Verbindung
gebracht, und der romische Katholizismus mit der lateinischen Kultur, wobei erstere
als liberlegen angesehen wird. Damit hat der Protestantismus gegeniiber den latei-
nischen Kulturen diejenige Disqualifizierung neu aufgelegt, die zuvor der romische
Katholizismus gegeniiber Indigenen und Schwarzen bewiesen hatte®.

Protestantismus und indigene Kultur in Brasilien

Als sich der Protestantismus im 19. Jahrhundert in Brasilien breit machte, be-
fand sich das Land in mehrerer Hinsicht in einer Identititskrise. Politisch ging es
um die Unabhéngigkeit gegeniiber Portugal. Kulturell, um die Wahl zwischen ein-
heimischer und europdischer Kultur. Wirtschaftlich gesehen gab es keine grofle Aus-
wahl: Da war Brasilien von vornherein von England abhéngig, sein ,,wirtschaftliches
Schicksal“ war damit festgelegt. Gesellschaftlich ging es um die Alternative, das Mo-
dell Herren-und-Sklaven fortzufiihren oder die Arbeitskréfte als frei anzusehen. Und
in religiéser Hinsicht ging es darum, entweder das System des Patronats aus dem
Mutterland in Brasilien beizubehalten, oder volle Religionsfreiheit zu gewéhren. Bei
der Untersuchung, wie der Protestantismus in Brasilien eingefiihrt wurde, miissen

3 ARRIGHI, Giovanni, zitiert in WIRTH, Lauri Emilio. Protestantismos latino-americanos: entre o imagi-
nario eurocéntrico e as culturas locais. In: FERREIRA. Jodo Cesario Leonel (Org.). Novas Perspectivas
sobre o protestantismo brasileiro. Sio Paulo: Paulinas; Fonte Editorial, 2009. S. 26. Nach Arrighi “beruhte
das westfélische System auf dem Prinzip, dass keine Autoritét oberhalb des zwischenstaatlichen Systems
handeln diirfte. In Wirklichkeit hat der Imperialismus des freien Handels das Prinzip durchgesetzt, dass
die Gesetze innerhalb eines neuen metaphysischen Organs galten und die Nationen dessen hoherer Gewalt
untergeordnet waren [...]; vorgeblich verfiugte [dieses libergeordnete Organ] iiber hohere Gewalten im
Vergleich zu allem, was Papst und Kaiser jemals im mittelalterlichen Regierungssystem zur Hand hatten.
Das Vereinigte Konigreich hat seine weltweite Vormachtstellung als Inkarnation dieses metaphysischen
Wesens dargestellt und damit seine Macht {iber andere Staaten viel weiter durchsetzen konnen als es von
den tatsdchlichen Ressourcen seines Gewaltapparats gerechtfertigt war.” ARRIGHI in WIRTH, 2009, S.
26-27.

4 WIRTH, 2009, S. 27-29.
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diese Spannungen beriicksichtigt werden, die damals und vielleicht auch heute noch
aktuell sind und das heutige Luthertum stark beeinflussen. Es geht also um die Fra-
ge, ob das brasilianische Luthertum wirklich ,,brasilianisch* ist, sich auf dem Wege
der ,,Indianisierung/Kreolisierung® befindet oder im Gegenteil weiterhin ein fremdes
Element bleibt. Wére denn ein , kreolisches” Luthertum iiberlebensféhig? Je nach der
Antwort miissen deren Folgen und der dafiir zu zahlende Preis untersucht werden.
Die Antworten zu diesen Fragen sind nicht einfach. Dazu muss man sich die Vorge-
schichte anschauen.

Zu Beginn muss die Frage gestellt werden: War oder ist die brasilianische Kul-
tur (wenn man hier iiberhaupt den Singular benutzen darf!) indigen oder européisch?
Simon Bolivar, der Mann, der sich iiber Befreiung Gedanken gemacht und sie auch
verwirklicht hat, warf der lateinamerikanischen Kultur im 19. Jahrhundert vor, unter-
wegs stecken geblieben zu sein bzw. den lédstigen Pluralismus nicht iiberwunden zu
haben. Wie ist es dazu gekommen? Maoglicherweise sind diese Spannungen haupt-
sdchlich auf die unterschiedlichen Gesinnungen der Menschen zuriickzufiihren, die
aus der iberischen Halbinsel nach Lateinamerika bzw. Brasilien gekommen sind. Auf
der einen Seite gab es diejenigen, die sich hier definitiv festgesetzt haben, um sich
eine Existenz aufzubauen. Andererseits gab es solche, die in diesen Kontinent nur
»eingtauchten® und, sobald sie zu Reichtum gekommen waren, schnellstens ins Hei-
matland zuriickgingen, um mit dem angehéuften Vermdgen im Verwaltungsapparat
der Metropole Karriere zu machen. Wéhrend erstere zu ,,Nationalen* bzw. ,,Kreolen*
wurden, blieben die anderen ,,Ausldnder.

Iberischer Protektionismus und entsprechende Kontrollmaf3inahmen haben die
Kreolen verarmen lassen. Unter ihnen kam Ressentiment gegeniiber der Metropole
auf. Sie haben sich mit aufklérerischen Intellektuellen zusammengetan, die in Brasi-
lien, anders als in Frankreich, nicht der Bourgeoisie, sondern dem Adel angehdrten.
Ein offenes Ohr fanden sie auch beim Militdr, welches die lateinamerikanischen Be-
freiungsbewegungen zwischen 1810 und 1830 anfiihrte.® Napoleon ist 1808 in Spani-
en, Portugal’ und in die pdpstlichen Staaten eingefallen. Den spanischen Ko6nig Ferdi-
nand VII sowie den Papst hat er gefangen genommen. Unter dem Schutz Englands ist
Dom Jodo VI‘s portugiesischer Hof Ende 1807 nach Brasilien gefliichtet, wo er sich

5 BOUCHARD, Gerard. La nation dans tous ses états. Montréal: Harmattan, 1997. La création du Noveau
Monde. (Fragmento do capitulo: Population neuves, cultures fondatrice et conscience nationale en Améri-
que Latine et au Quebec). Ubersetzung: Paula S. Mascarenhas. S. [1-2]. Online in Internet: <http://www.
ufrgs.br/cdrom/bouchard/bouchard.pdf>. Abrufdatum: 12.04.2013.

¢ BOUCHARD, 1997, S. [2-3].

7 Die Invasion der Iberischen Halbinsel ist eng mit den Auseinandersetzungen zwischen Frankreich und
England um die Vormachtstellung in der industriellen Entwicklung verbunden. Europa war fiir England
der wichtigste Markt. Dem hat sich Frankreich mit der Kontinentalsperre entgegengesetzt. Portugal und
Spanien waren von England abhingig und wurden von Frankreich besetzt. Somit hat Frankreich seine
Vormachtstellung auf dem europdischen Markt konsolidiert, England behauptete sich umso mehr auf den
Weltmeeren. Unter dieser Konstellation war es fiir England wichtig, die Unabhéngigkeitsbewegungen in
Lateinamerika zu fordern. GREISING, Ana Maria Bidegain. A Igreja na Emancipagao (1750-1830). In:
DUSSEL, Enrique. Historia Liberationis: 500 anos de historia da Igreja na América Latina. Sdo Paulo:
Paulinas, 1992. S. 141-142.
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in Rio de Janeiro installiert hat®. Die napoleonischen Kriege haben in Lateinamerika
nationalistische Trends geweckt, und zwar zu Gunsten Spaniens und Portugals®.

Sobald die spanische Krone ihre alten Rechte zuriickbekam (1814), hat sich
der spanische Absolutismus in Lateinamerika spiiren lassen. Revolutionen waren nun
an der Tagesordnung. England und die Vereinigten Staaten haben den Waffenverkauf
an kreolische Revolutionére erleichtert. Das Ergebnis war die Unabhéngigkeit der
respektiven Lander. Im Falle Brasiliens geschah die Emanzipation ohne Revolution,
genau wie es die GroBgrundbesitzer wiinschten, die iiber Zuckerrohrplantagen und
entsprechende Arbeitskraft der Sklaven verfiigten'®. In Brasilien wurden die freiheit-
lichen Ideale der Franzosen von der Adelsschicht {ibernommen, nicht von der Bour-
geoisie, die es ja gar nicht gab. Diese Ideale wurden jedoch nur gegeniiber dem Mut-
terland vertreten. Die gesamte Gesellschaftsstruktur wurde beibehalten, inklusive die
Sklaverei der Schwarzen. Das Gleiche gilt fiir die Politik (Monarchie) und Religion:
nationalisiert wurde lediglich das Patronat und, ab 1824 unter Einfluss der Aufkla-
rung, wurden nunmehr ,,Nicht-Katholiken toleriert”, womit seither die Einwanderung
deutscher [und Schweizer ©] Protestanten in Brasilien moglich wurde.

Die politische Emanzipation gegeniiber Portugal hat innerhalb der Kirche zwei
Stromungen hervorgerufen. Die erste zielte auf eine nationale (kreolische) Kirche mit
einem staatlich gebundenen Nationalrat. Thre Ideale waren aufklérerisch geprégt, sie
hat sogar die Abschaffung der Ordensgemeinschaften gefordert!'. Die andere Stro-
mung stand wollte einen mit Rom identifizierten Klerus, ohne Bindung an die poli-
tische Gewalt'?. Beide Richtungen hatten auch in der Politik ihre Parallelen. Sie sind
fiir das Verstidndnis des Protestantismus in Brasilien von Bedeutung. Liberale und
Freimaurer haben sich im 19. Jahrhundert mit den Protestanten verbiindet, um die
Konservativen zu bekdampfen.

Wenn auch die lateinamerikanischen Kreolen Indigene bekdmpften und sich
der Sklavenarbeit bedienten, haben sie viele Elemente der indigenen und auch afri-
kanischen Kulturen iibernommen. Diese aus iberischen, indigenen und afrikanischen
Elementen zusammengeschmolzene kreolische Kultur vertiefte die Verbindung mit
Lateinamerika und erleichterte andererseits den Identitdtsbruch mit dem jeweiligen

8 Dom Jodo VIist 1821 nach Portugal zuriickgekehrt, nachdem er seinen Sohn Dom Pedro I zum Regenten
Brasiliens erklart hatte.
°  Greising bemerkt dazu: “Religion hat sich mit Vaterlandsliebe vermischt, Aufsténde in der Provinz wurden
unter religiésen Parolen von kirchlich-katholischen Fahnen angefiihrt. Neben dem Bild des Kénigs wurde
eine Christusfigur getragen, oder auch der Jungfrau bzw. des Schutzheiligen. Der Volksglaube schlug
sich in Versen, Liedern und populdren Katechismen nieder. Auf beiden Seiten hat Theologie den Krieg
in Homilien, Predigten und pastoralen Veranstaltungen begleitet.” GREISING, 1992, S. 143-144.
GREISING, 1992, S. 151-157.
Gerade durch den Einfluss aufklarerischer Geister wurde bereits im 18. Jahrhundert, ndmlich 1759, auf
Initiative von Marquis de Pombal der jesuitische Orden aus Brasilien (und Portugal!) vertrieben, da diese
Ordensgemeinschaft eine Bedrohung fiir den sich heranbildenden modernen Staat und fiir das Kirchen-
patronat darstellte; Pombal wollte ndmlich die Kirche in den Dienst des Staates stellen; von Belang ist
hier, dass ein wesentlicher Unterschied dieses Ordens gegeniiber anderen in seinem 4. Votum bestand: es
verlangte Gehorsam gegeniiber dem Papst. GREISING, 1992, S. 125-126.
2 GREISING, 1992, S. 157.
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Mutterland. Nach Bouchard hat sich diese Ubernahme von Kulturgut in zweierlei
Richtungen entwickelt. Auf der einen Seite sind neue Spielarten der Brauche und
Riten durch Anleihen, Erfindung und Adaptation entstanden. Gedndert hat sich die
Sprache (Spanisch wird zu castellano, das Portugiesische wird zum brasilianischen
Portugiesisch), von den Bezeichnungen fiir Lebensmittel, Kleidung, Wohnstil, Orten,
Friichten, Tieren und Pflanzen gar nicht zu reden. Auch in der Elite bildete sich eine
»2Amerikanitdt“ heran. Wenn dort auch die europdische Kultur nachgeahmt wurde,
kann man vor allen Dingen in der Literatur ,,einheimische Wiirze* spiiren. Solche
,,Wiirze* zeichnet besonders im 19. Jahrhundert modernistische Schriftsteller aus, die
von Populismus, Nativismus und Naturalismus gepragt sind. Von dieser Mischkultur
sagt Bouchard, dass

sich da der urspriingliche Gedanke der Einverleibung des Anderen befindet, um sich
seine Stirken anzueignen und sich durch Unabhéngigkeit zu riachen. In der Literatur hat
dieser Gedanke brasilianische Schriftsteller des 19. und 20. Jahrhunderts dazu gefiihrt,
sich mit den Tupinamba Menschenfressern zu identifizieren, die ja immer Feinde der
imperialistischen Portugiesen gewesen waren. [...] Bis heute ist noch diese Metapher
lebendig, mit der man der brasilianischen Identifikation literarische Gestalt zu verleihen
versuchte: alles was von Andersartigen auferlegt wurde, musste einverleibt, aufgefres-
sen beziehungsweise negiert und verdréngt werden. Damit diente das Indianische wie-
der einmal als Mittel fiir die amerikanische Emanzipation.'

Die meisten lateinamerikanischen Lander haben versucht, sich {iber eine Mes-
tizen-Identitédt zu behaupten. Dabei ging es darum, sich eher vom Mutterland? zu dif-
ferenzieren als Kontinuitét aufzuweisen. Dabei sind Ambiguitdten und Widerspriiche
aufgekommen, die bis heute nicht {iberwunden sind. Viele Elemente der Kontinuitét
konnen festgestellt werden, die typisch iberisch sind. Diese sind unter Ablehnung des
indigen Wesens aus Europa iibernommen. Die Anlehnung an Europa ist oft so intensiv
gewesen, dass der Sinn fiir Identitdt mit Beklommenheit und Leere verbunden wur-
de. Andererseits gibt es auch Anzeichen des Aufbruchs. In Brasilien, zum Beispiel,
hat die Elite Portugal durch Frankreich ersetzt, um den Abstand zu Portugal geltend-
zumachen. Bouchard behauptet, dass Kontinuitit und Diskontinuitdt im Aufbau der
Identitdt das Modell der Differenzierung nicht in Frage gestellt hat. Darin stimmen
wir mit ihm iiberein. Viele europdische Gedanken haben sich in Lateinamerika nicht
einwurzeln konnen. Das indianische Wesen hat das Fremde ,,aufgefressen®.

Das indianische Wesen ist fiir den Protestantismus in Brasilien eine Bedrohung
gewesen. Nicht selten hat das indianische Wesen im deutschen Protestanten einen
Feind gesehen, der ,,aufgefressen* werden musste. Zwei Beispiele dazu: 1. Obwohl
deutsche Protestanten ab Anfang des 19. Jahrhunderts in Brasilien aufgenommen
wurden, wurden sie bis 1889 nur toleriert; ihre Tempel durften nicht den katholischen

3 BOUCHARD, S. [5-7].
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gleichen'. 2. Die Katholiken hatten sich auf die Fahne geschrieben, dass ,,jeder gute
Brasilianer ein guter Katholik ist; und jeder gute Katholik, ein guter Brasilianer".
Unter diesem Motto wurde seit 1922 erneut nativistisches Gedankengut propagiert;
in der Amtszeit des Présidenten Getalio Vargas ist man dann dazu libergegangen, das
,~Fremde“ (meist Protestantische) mit diesem Nativismus zu bekdmpfen.'®

Der volkische Protestantismus und die Anderen

Innerhalb des Protestantismus findet eine Bekdmpfung der Latinitét beziehun-
gsweise des romischen Katholizismus statt: dieser soll abqualifiziert werden. Der
volkische Protestantismus'” versucht die blutsméaBige Reinheit zu erhalten, bekampft
Rassenvermischung. Im Laufe des 19. Jahrhunderts zeigte sich dies, als sich Pastoren
gegen Mischehen stellten, namlich zwischen Protestanten und Katholiken.'® Der Mis-

14 Artikel 5 der Verfassung lautete: “Die romisch-katholisch-apostolische Religion bleibt weiterhin Religion
des Kaiserreiches. Alle weiteren Religionen sind mit privatem bzw. Hausgottesdienst erlaubt, in dazu
bestimmten Bauten, die duBerlich nicht das Aussehen eines Tempels aufweisen.” CONSTITUICOES DO
BRASIL, 1958, S. 12.

!5 DREHER, Martin N. 4 Igreja Latino-Americana no Contexto Mundial. Sdo Leopoldo: Sinodal, 1999. S.
191.

¢ PRIEN, Hans-Jirgen. Formagdo da Igreja Evangélica no Brasil; das comunidades teuto-evangélicas de
imigrantes até a Igreja Evangélica de Confissdo Luterana no Brasil. Petropolis: Vozes; Sdo Leopoldo:
Sinodal, 2001. S. 275-276.

'7 Unter “volkischem Protestantismus” verstehen wir den durch Einwanderung entstandenen Protestantismus,

der gegenwirtig vor allem in den lutherischen Kirchen verkorpert ist. Diesen Protestantismus hat man

im Brasilianischen auch als ,,einwohnenden* (,,de residentes®), ,,eingewanderten® (,,de imigracao®), bzw.

,verpflanzten® (,,de transplante) Protestantismus bezeichnet. Nach Bonino sagt jede dieser Bezeichnungen

etwas tiber diesen Protestantismus aus. Die beiden ersten geben zu verstehen, dass er mehr oder weniger

fertig ins Land gekommen ist; die Dritte spiegelt eher seinen modus vivendi. Nichtsdestotrotz muss man
diese Qualifikationen einschranken. Die beiden ersten weisen darauthin, dass dieser Protestantismus nicht
eingeboren ist. Nun muss man feststellen, dass in Brasilien das gesamte Christentum, katholisch wie
auch protestantisch, fremder Herkunft ist. Also ist nicht nur der eingewanderte Protestantismus in seiner

Identitdt, Kultur und Sprache auslandisch. Auch die anderen christlichen Kirchen sind hierher verpflanzt

worden. Die Variation liegt in der Art der Verpflanzung: In manchen Fallen wurde eine kirchliche Struktur

bzw. Einrichtung als verlangerter Arm bzw. Niederlassung der Mutterkirche eingepflanzt. In anderen

Fallen hat eine ansehnliche Anzahl Eingewanderter in ihrer neuen Heimat [auf eigene Faust] ihre Kirchen

gegriindet. BONINO, José Miguez. Rostos do Protestantismo Latino-Americano. Sdo Leopoldo: Sinodal,

2003. S. 76-79. Dariiber hinaus verwendet Meyer nicht den Begriff Verpflanzung, sondern ,,Auslagerung*

[transposi¢do] und warnt davor, die Reproduktion einer Identitét als ,,lineare und statische [Reproduktion]

eines Sammelsuriums von Werten, religiosen Vorstellungen, Traditionen und Gebréuchen [anzusehen], die

die Einwanderer aus ihrer gemeinsamen Heimat ,mitgebracht® hétten*. MEYER, Dagmar E. Estermann.

Identidades Traduzidas; cultura e docéncia teuto-brasileiro-evangélico no Rio Grande do Sul. Santa Cruz

do Sul: Edunisc; Sdo Leopoldo: Sinodal, 2000. S. 37. Dies ist insofern von Bedeutung als die “Deutschen”

keine homogene Gruppe darstellten. Unter den als solche Bezeichneten fanden sich oft Russen, Polen,

Schweden, Dinen, Schweizer, Finnen, Norweger und Osterreicher.

Im Laufe des 19. Jahrhunderts kommt in Briefen von Pastoren aus Brasilien nach Deutschland das Thema

Mischehen hdufig vor. Darin zeigt sich die Befiirchtung, dass durch die Mischehen der Protestantismus

vom Katholikentum [Katholizismus] vereinnahmt wiirde. Als Beispiel dient hier ein Bericht des Pastors

Johannes Vorster aus Petropolis, Rio de Janeiro, aus dem Jahre 1872. Thm zufolge kimen Mischehen unter

der deutschen Bevolkerung in ,,erschreckender Haufigkeit vor. Er meint, den Evangelischen fehle es an

»
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sionsprotestantismus'® andererseits entstand in Brasilien nicht durch Einwanderung,
sondern durch die Missionierung und Bekehrung von Katholiken (Proselytentum);
auch dieser disqualifizierte die einheimische Kultur, indem er in zivilisatorischer Ab-
sicht versuchte, die Bevolkerung in die angelséchsische Kultur iiberzufiihren.?’ Die
Einsicht in diese Tatsache ist insofern von Bedeutung, als sie die Revanche des r6-
mischen Katholizismus verstehen ldsst, der, wie oben dargestellt, seit den dreiBBiger
Jahren des 20. Jahrhunderts von nativistischem Gedankengut angetrieben wurde.

Umgekehrt wurde der volkische Protestantismus von beiden Seiten mit Arg-
wohn angesehen. Dies blieb fiir den Erhalt und die Neubelebung seiner Identitét nicht
ohne Folgen. Ihm wurde sowohl seitens der romischen Katholiken wie des Missions-
protestantismus Misstrauen entgegengebracht. Hierzu ist auch der iibergreifende
Kontext von Belang.

Aus der iberischen Halbinsel wurde in Brasilien der romische Katholizismus
als offizielle Religion iibernommen. Wie in Portugal, hat man versucht, die geistli-
che Einheit des Landes unter der rémisch-katholischen Kirche aufrecht zu erhalten,
indem der Zugang von so genannten ,.fremden Elementen kontrolliert wurde. Uber
drei Jahrhunderte katholischer Exklusivitdt in Brasilien flihrten zu einer schweren Be-
lastung des volkischen Protestantismus. Nicht von ungefahr hat die Diskussion {iber
dessen Zuldssigkeit bis hin zu dessen verfassungsmiBig gesicherter Freiheit ca. 70
Jahre gedauert (1824-1891).%!

Auch der Missionsprotestantismus wurde vom volkischen Protestantismus
diskriminiert. Misstrauen und Disqualifizierung waren gegenseitig. Bonino stellt
fest, dass der volkische Protestantismus die Kirchen des Missionsprotestantismus
als proselytistisch, fanatisch, “enthusiastisch” ansah, als oberflichliche, chaotische
Frommigkeit. Umgekehrt hielt der Missionsprotestantismus den vélkischen Protes-
tantismus fiir sehr dhnlich mit der katholischen Kirche, die in ihrer Eigenschaft als
Staatskirche als formalistisch und “weltlich” galt.?

konfessionellem Bewusstsein, sie gdben vor, dass “alle an einen einzigen Gott glauben”, womit die kon-
fessionellen Grenzen relativiert wiirden. Fast ein Viertel der EheschlieBungen in seiner Gemeinde wiren
gemischter Natur. Da nach dem Gesetz Kinder aus Mischehen katholisch getauft werden mussten, war
die Befiirchtung gerechtfertigt, dass der Protestantismus in Brasilien verschwinden wiirde. VORSTER,
Joh.[annes]. Jahresbericht iiber die deutsch-evangelische Gemeinde zu Petropolis in Brasilien vom Jahre
1872 erstattet durch Joh. Vorster. Petropolis, 20/01/1873 (Evangelisches Zentralarchiv - EZA 5 2613).
Unter “Missionsprotestantismus” im Unterschied zum volkischen Protestantismus verstehen wir den-
jenigen, der unabhéngig von einer eigentlichen Einwanderung in Brasilien entstanden ist: Kirchen und
Gemeinden entstanden durch den Einsatz von Missionaren, die meist aus dem Ausland kamen. Unter den
wichtigsten so entstandenen Kirchen sind die Igreja Congregacional, Igreja Batista, Igreja Presbiteriana
und Igreja Metodista zu nennen.

WIRTH, 2009, S. 30.

Im Laufe des 19. Jahrhunderts haben sich aufklarerische und liberale Ideen in Brasilien breit gemacht.
Liberale haben sich dafiir eingesetzt, die Einfiihrung des Protestantismus in Brasilien zu erleichtern. Mit
der Ausrufung der Republik 1889 sind sie an die Macht gekommen. PIEDRA, Arturo. Evangelizagdo
Protestante na América Latina; analise das razdes que justificaram e promoveram a expansio protestante
(1830-1960). Sdo Leopoldo: Sinodal; Equador: CLAI, 2006. S. 53

2 BONINO, 2003, S. 80.
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Auch die Spannungen zwischen europiischen und nordamerikanischen Mis-
sionsanstalten haben mit dem Misstrauen des Missionsprotestantismus gegeniiber
dem volkischen Protestantismus zu tun. Besonders haben nordamerikanische und en-
glische Missionsinitiativen in Brasilien die Ansicht vertreten, dass Lutheraner (sic!)
und Anglikaner keine echten Christen wéren, da sie angeblich die Grundsdtze der Re-
formation aufgegeben hitten. Auf der Allgemeinen Evangelischen Missionskonferenz
in London 1888 hat der deutsche Missionswissenschaftler Gustav Warneck gedufBert,
dass die englischen und amerikanischen Missionsgesellschaften keine Kenntnis {iber
das Wesen der deutschen Missionsgesellschaften und iiber die allgemeine Lage des
Glaubens in Deutschland hétten. Auch zeigte er sich besorgt liber den innerprotestan-
tischen Proselytismus, vor allem in Deutschland. SchlieBlich prangerte er die Tatsa-
che an, dass Deutschland neben Landern in Siid- und Mittelamerika unter sonstigen
fiir heidnisch gehaltene Gebiete angefiihrt wurde.?

Piedra weist darauf hin, dass der Sieg der Vereinigten Staaten iiber Spanien
1898, welcher zur Intervention in Kuba fiihrte und die USA zur Weltmacht werden
lieB, die Ideologie des nordamerikanischen Manifest Destiny bekriftigte, der ja die
amerikanischen Missionsgesellschaften nur noch weiter darin bestarkte, ,,die Welt fiir
Christus [...] gewinnen“ zu wollen [oder zu miissen...]. Auf dieser Grundlage haben
die nordamerikanischen Missionsgesellschaften Protestantismus und Kultur mitein-
ander verbunden; polemisch haben sie dann die katholische Kirche als korrupt und
riickschrittlich eingestuft; entsprechend wiren die Volker latinischer Sprache ver-
kommen, besessen, aberglaubisch, wild, barbarisch.?*

Das Scheideweg des brasilianischen Luthertums: Kreole sein oder
nicht.

Nach Mendonga ist der ,,historische* Protestantismus in Brasilien in den ersten
Jahrzehnten des 20. Jahrhunderts stagniert, als er nicht dazu bereit war, sich der bra-
silianischen Kultur zu 6ffnen. Das Wachstum am Ende des 19. Jahrhunderts hat sich
nicht fortgesetzt, da der Protestantismus fiir die brasilianische Gesellschaft irrelevant
geworden sei.”® Oder vielmehr: wire die Krise des historischen Protestantismus das
Ergebnis einer ,,Rache der Gotter dieses Landes“? Mit anderen Worten: Sind viel-
leicht ,,die Goétter dieses Landes” aus dem Inneren des christlich-mittelalterlichen,
indigenen und afrikanischen Glaubens ,,auferstanden‘, wobei sie sich des christlichen
Sprachgewandes bedient hétten, um die jahrhundertealte Auferlegung des Christen-
tums in Brasilien zu iiberwinden? Miissten sich nun die Lutheraner entscheiden zwi-
schen Wittenberg (wo das Luthertum entstanden ist und aus Anlass der 500 Jahre

2 PIEDRA, 2006, S. 29-30. In diesem Zusammenhang ist zu erwihnen, dass die Monroe Doktrin ein
“Amerika fiir die Amerikaner” bezweckte. Nach Piedra hitte diese Doktrin zu Spannungen zwischen
nordamerikanischen und englischen Missionsgesellschaften gefiihrt. PIEDRA, 2006, S. 30-33.

2 PIEDRA, 2006, S. 37-38, 42, 45, 49-50.

3 MENDONCA, Antonio Gouvéa. Celeste Porvir. 2. ed. Sao Paulo: Aste, 1995. S. 15-20, 241-244.
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Reformation ein Baum gepflanzt worden ist) und Salvador/BA (wo Brasilien ,,an-
gefangen™ hat und die Evangelische Kirche Lutherischen Bekenntnisses in Brasilien
gegenwirtig nur eine ,,ziemlich deutsche® Gemeinde hat!)? Vielleicht schafft sie es
nicht, ihre Identitdt zu definieren als deutsch/europdisch bzw. als kreolisch/mestico,
als aufgeklart bzw. barock, als reine bzw. synkretistische Kirche, als Kirche des Wor-
tes bzw. Kirche des Geistes, vor allen Dingen in einer Zeit riesigen Erfolgs pfingstle-
rischen und neupfingstlerischen Geistes bzw. Geister?

Eine einfache Antwort gibt es nicht. Hier muss die vielfaltige Eigenart der bra-
silianischen Glaubenswelt beriicksichtigt werden. Das Zusammenspiel der christlich-
mittelalterlichen, indigenen und afrikanischen Religionen hat zu einem regelrecht
utilitaristischen und materialistischen Christentum gefiihrt, zu allererst beim katholi-
schen Volksglauben zur Zeit Brasiliens als Kolonie. Nach Hahn haben diese Einfliisse
dazu gefiihrt, dass ,,Religion [aufgefasst wurde] nicht [...] als Reaktion des Menschen
auf die Liebe und Giite des Schopfers und Erlosers, sondern als ,niitzliches Instru-
ment* fiir die Erlangung materiellen Vorteils*.?¢

An dieser Stelle muss man den Begriff der Magie als Manipulation des Heiligen
hinzunehmen. Nach Meslin ,.tritt Magie als Wunschdenken auf, sobald der Mensch
versucht, eine Gottheit dazu zu zwingen, seinen eigenen Willen zu erfiillen“.”” Mittels
Magie versucht der Mensch, Widriges in Giinstiges umzuwandeln, Zukunft in der
Gegenwart vorwegzunchmen und zu kldren, mit anderen Worten, das Heilige bzw.
Gottliche ins Weltliche iiberzufiihren. Antrieb der Magie sei der Wunsch nach sofor-
tiger Befriedigung, das Streben nach Sicherheit und Wohlfahrt. Darum kann Magie
Ausdruck von Verzweiflung, Angst und Ungewissheit sein. In diesem Sinne ist das
Magische nach Meslin ,,ein tibertriebener Anthropozentrismus des Religiosen. 2

Opfer ist eng mit Magie verbunden. Magie wird mittels Opfer bewerkstelligt.
Der sacrificus weiht, offeriert bzw. opfert (sacrificium) den Gottern heilige Dinge.
Durch das sacrificium seiner selbst, oder sonst einer geopferten Person bzw. einer
geopferten/dargebotenen Sache stellt der sacrificus eine Verbindung zwischen zwei
Welten her: der heiligen und der profanen. Nicht die sacra, d.h. die heilige Dinge,
sondern das sacrificium erzeugt eine Energiequelle, die dazu dienen soll, das Heilige/
Gott zu manipulieren und es/Thm so giinstig machen®.

Die brasilianischen Religionen als Synkretismus zwischen indigenen und afri-
kanischen Religionen samt mittelalterlichem Christentum sind stark durch den Op-
fergedanken bzw. durch Magie und Manipulation des Goéttlichen geprigt. In vielen
brasilianischen Religionen hat Magie derartige Ausmalle angenommen, dass wir da-

26 HAHN, Carl Joseph. Histéria do Culto Protestante no Brasil. Sao Paulo: Aste, 1889. S. 303. Siehe auch
MENDONCA, Antonio G. Protestantismo no Brasil: marginalizagdo social e misticismo pentecostal.
In: MENDONCA, Antoénio Gouvéa; VELASQUES FILHO, Procoro. Introdugdo ao Protestantismo no
Brasil. Sdo Paulo: Loyola. 1990. S. 240-247.

MESLIN, Michel. 4 Experiéncia Humana do Divino; fundamentos de uma antropologia religiosa. Vozes:
Petropolis, 1992. S. 69.

MESLIN, 1992, S. 71.

MESLIN, 1992, S. 72-78.
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von ausgehen, dass damit Kultur ihren heiligen Charakter verloren hat, anstatt From-
migkeit gestarkt worden sei. Die Manipulation des Gottlichen hat nicht zum Zweck,
,»0ott Gott sein zu lassen* (Luther), sondern marktorientiert den Konsum religidser
Giiter zu fordern. Diese Marktorientierung zeichnet die Moderne Ara aus. Hier diirfen
wir also bereits eine Schlussfolgerung ziehen: Wenn das neupfingtlerische Christen-
tum, dessen Praktiken wengistens teilweise als Magie, Geisterglaube, Manipulation
des Heiligen und Opferhandlungen verstanden werden kdnnen, als echt brasilianisch
gilten soll, sollte dies nicht der Weg der lutherischen Kirche in Brasilien sein, um im
vollen Sinne als brasilianische Kirche anerkannt zu werden?

Die pfingstlerischen Kirchen und der Neopentekostalismus stellen fiir die EK-
LBB eine groBe Herausforderung dar. Campos fiihrt deren starkes Wachstum auf eine
Verbindung zwischen diesen beiden Bewegungen und ,,vorchristlichen Spuren in un-
seren Kulturen zuriick [...], in welchen folgende Aspekte hohen Stellenwert haben:
korperliche Heilung, spiritueller Ursprung der Krankheiten, Holismus, Trance, Magie
und die Leichtigkeit, mit der man zum Synkretismus, Hybridismus bzw. Bricolagen
tendiert.“*® Nach Campos lebte im Pentekostalismus, vor allem in Lateinamerika und
Afrika, eine urtiimliche Glaubenswelt weiter (,, religiosidade matricial ), noch aus
Zeiten vor der europdischen Eroberung, doch angereichert durch afrikanische bzw.
mediunische Kulturen und Religionen, deren Bedarf potentialisiert wurde ,,durch die
Bedringnis durch die moderne Welt, durch Sdkularisation, durch religidsen Plura-
lismus, auch bedingt durch das um sich greifende Angebot im Bereich der Religion,
dazu noch den Eintritt der Post- bzw. Hochmoderne.“*! Mariano prisentiert eine dhn-
liche Beurteilung des Pentekostalismus:

Als christliche Religion verbinden sich die Pfingstkirchen mit dem brasilianischen
Volksglauben wesentlich durch den Glauben an Jesus, Ddmonen, Wunder, biblische
Mythen, Siinde, Heilungen und iibernatiirliche Eingriffe, Zauberei und eschatologische
Vorstellungen. Ausgeprigt ist hier auch die Praxis, dass man als Laie in direkten Kon-
takt mit Gott treten kann, unabhdngig von einer kirchlich-geistlichen Vermittlung.*?

Ahnlich zeigt Droogers im Pentekostalismus Kontinuititen und Briiche auf,
deren paradoxer Charakter ,,die Anzichungskraft steigert.>* Unter den Briichen kann

3

S

CAMPOS, Leonildo Silveira. As origens norte-americanas do pentecostalismo brasileiro: observagdes
sobre uma relagdo ainda pouco avaliada. Revista da USP, Sao Paulo, n. 67, S. 102, 2005.

CAMPOS, 2005, S. 103. Sieche auch MARIANO, Ricardo. Crescimento Pentecostal no Brasil: fatores
internos. Revista de Estudos da Religido - REVER, Sao Paulo, ano 8, n. 4, S. 88, 2008.

MARIANO, 2008, S. 85. Mariano zitiert Willems, nach welchem “die im Volkskatholizismus herrschenden
Vorstellungen iiber mystische Erfahrungen, Besessenheit, Wunder, bose Geister, Zauberei und Damonen
die Ausbreitung des Pentekostalismus erleichtert haben. Zusammen mit dem Spiritismus und Umbanda
triagt dieser [auch heute] dazu bei, solche Vorstellungen in der Kultur aufrechtzuerhalten.” WILLEMS,
Emilio apud MARIANO, 2008, S. 85-86.

DROOGERS, André. Visiones paraddjicas sobre una religiéon paraddjica: modelos explicativos del
crecimiento del pentecostalismo en Brasil y Chile. In: BOUDEWIINSE, Barbara; DROOGERS, Andr¢;
KAMSTEEG, Frans (Hrg.). Algo mds que opio: una lectura antropologica del pentecostalismo latinoame-
ricano y caribefio. San José, Costa Rica: DEI, 1991. S. 38-39.
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seine polemische Haltung besonders gegen den katholischen Volksglauben genannt
werden, sowie gegen den Glauben afrikanischen bzw. indigenen Ursprungs. Nicht nur
der historische Protestantismus hat gegen den Katholizismus polemisiert; Pentekos-
talismus und Neopentekostalismus zeigen auch heute noch eine solche Haltung.** Die
Argumente sind jedoch nicht lehrbezogen bzw. theologisch, sondern bewegen sich im
symbolisch-kultischen Bereich: Angriffe auf den Marienkult, das Papstum, angebli-
che Bilder- und Heiligenverehrung, mechanisches Abbeten des Rosenkranzes.* So-
mit kann man behaupten, dass sich die Verwandtschaft zwischen katholischem Volks-
glauben und dem Pentekostalismus bzw. Neopentekostalismus in ihren magischen
und utilitaristischen Gemeinsamkeiten zeigt.

Mit der Einfithrung des Protestantismus, besonders desjenigen missionari-
schen Ursprungs, hat der fiir den Volksglauben charakteristische Utilitarismus eine
neue nordamerikanische Pragung erfahren. Nach Mendonga

hat sich der brasilianische Protestantismus dem tief eingewurzelten amerikanischen
Pragmatismus nicht entziehen konnen, was einen franzdsischen Historiker zu folgen-
dem Vergleich mit dem europdischen Protestantismus gefiihrt hat: das Motto des Eu-
ropéers ist ,,anbeten und beten, das des Brasilianers, ,,lernen und arbeiten®. Selbst die
geistlichen Versammlungen der brasilianischen Protestanten werden als ,,Arbeit” be-
zeichnet, auBBer der Sonntagsschule, an der auch Erwachsene teilnehmen, und da heifit
das Motto ,,lernen*.3

Besonders der Neopentekostalismus hat diesen Pragmatismus {ibernommen
und gesteigert: da gibt es keinen Gottesdienst oder Messe, sondern Versammlungen.
Bei allen Unterschieden zwischen diesen verschiedenen Auspragungen des Chris-
tentums gilt es hier festzustellen, dass eben diese verschiedenen Auspriagungen des
brasilianischen Christentums durch Utilitarismus gekennzeichnet sind, der sich in un-
terschiedlicher Intensitédt und Sprache &uflern kann.

Kommen wir jetzt auf den Wandel des Christentums in Brasilien zuriick. Wéh-
rend der historische Protestantismus stagnierte, ist der Pentekostalismus besonders
ab Mitte des 20. Jahrhunderts gewachsen. Der historische Protestantismus fand in
Kirche, Schule und schriftlichen Medien seinen Ausgangspunkt. Er hat sich nicht der
neuen Marktlogik angepasst, die sich dann mit der Verstidterung und Industrialisie-
rung durchsetzte.’” Die EKLBB, zum Beispiel, hat weiterhin auf ihrem landlichen
Charakter bestanden.

Im Kontext von Industrialisierung und Verstddterung zeigt sich der historische
Protestantismus befangen, den Glauben als Geschift zu behandeln. Unter pragma-

3 CESAR, Waldo; SHAULL, Richard. Pentecostalismo e futuro das igrejas cristds: promessas e desafios.
Petropolis: Vozes; Sdo Leopoldo: Sinodal, 1999. S. 117.

3 MARIANO, 2008, S. 88.

3¢ MENDONCA, 1984, S. 107.

37 BELLOTTI, Karina Kosicki. Entre a cruz e a cultura pop: midia evangélica no Brasil. In: FERREIRA,
Jodo Cesario Leonel. Novas perspectivas sobre o protestantismo brasileiro. Sdo Paulo: Fonte Editorial;
Paulinas, 2009. S. 285.
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tischer und utilitaristischer Verwendung der Medien und sonstiger Formen der Pro-
paganda haben Pfingstkirchen landesweite Kreuzziige fiir Evangelisation und Erwe-
ckung organisiert und dabei versucht, Bediirfnissen des Alltags entgegenzukommen,
nidmlich Auswege aus Armut, Krankheit und Familienproblemen anzubieten. Wenn
dabei auch immer von der ,,himmlischen Zukunft* die Rede ist, versucht man, Lésun-
gen mit unmittelbarer Wirkung fiir das personliche Alltagsleben aufzuzeigen.®

Die utilitaristische und pragmatische Ausrichtung zeigt sich konkret in un-
ternehmerischem Management und Strategie (Werbung, Kirche als Unternehmen,
Religion als Gewinn bringende Branche). Diese Strategie kann bereits im &lteren
Pentekostalismus festgestellt werden, kommt jedoch erst im postmodernen®* Neo-
pentekostalismus voll zur Geltung. Wihrend der historische Protestantismus versucht
hat, seine Wahrheit gegen die ,,romisch-katholische Unwahrheit* und manchmal auch
gegen andere protestantische Kirchen zu behaupten, weill der Neopentekostalismus,
dass Religion ,,flieBend ist, und dass die Glaubigen bzw. ungldubig Gewordenen
mehr oder minder leicht von einer Kirche zu anderen iiberwechseln. Also geht es
nicht darum, Kirche als Institution zu propagieren, sondern um die ,,Ware® und ihre
Wirksamkeit (religioser Utilitarismus): ,,Je besser das Ziel getroffen wird, desto wirk-
samer die Botschaft“.*’ Bis in die achtziger Jahre wurden die Medien fiir den konfes-
sionellen Proselytismus genutzt. In gewissem Sinne gilt dies auch fiir den volkischen
Protestantismus mit seinen Blédttern seit dem 19. Jahrhundert und sonstigen Medien
im 20. Jahrhundert. Doch in den letzten 30 Jahren hat man versucht, einen ,,glédubi-
gen Verbraucher* durch religidse Produkte anzuwerben, welche ,,funktionieren* und
sofortige Ergebnisse zeitigen. Das Modell heilit: ,,Gottes Angelegenheiten auf Erden
sind geschéftsmiBig zu behandeln.“*!

Nach Cesar und Shaull geht es bei den Neopentekostalen um Faktisches, nim-
lich um den Alltag. Geredet wird viel iiber Sachliches und seiner Ausschmiickung,
denen hoher symbolischer Wert zugeschrieben wird. Es geht nicht um die Lehre der
Wahrheit, sondern um Erfolg zu gewéhrleisten.*? In diesem Sinne stellt Mariano fest,
dass dort ,,das Vorzeigen von Heilungen, Wundern, géttlichem Segen und géttlichen
Handlungen jedweder Art™ im Vordergrund stehen, im Gegensatz zu ,,Lehre, Predigt
und theologischer Diskussion.“** Uberhaupt stellt Mariano bei manchen Kirchen und
deren Fiihrern einen ausgepragten Widerwillen gegen theologische Bildung fest, zum
Beispiel bei der Igreja Universal do Reino de Deus unter ,,Bischof** Edir Macedo, so-

3

3

BELLOTTI, 2009, S. 287-290; MARIANO, 2008, S. 92.

Hier verwenden wir Zygmunt Baumans Begriff von Postmoderne. Nach ihm ist sie durch Individuali-
sierung, verbrauchsorientierte Kultur, Deregulierung der Traditionen und das Aufweichen territorialer
Begriffe gekennzeichnet. Im Bereich der Religion schldgt sich dies unter anderem in der Schwichung
des kirchlichen Einflusses auf das Leben der Glaubigen nieder. BAUMAN, Zygmunt. O Mal-Estar da
Pés-Modernidade. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1998. S. a. MARIANO, 2008, S. 72.

BELLOTTI, 2009, S. 299.

BELLOTTI, 2009, S. 296.

CESAR; SHAULL, 1999, S. 76-78.

MARIANO, 2008, S. 77.
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wie bei der Igreja Internacional da Graga de Deus, unter ,,Missionar* R. R. Soares.*
Theologische Bildung gehorcht der selben Logik: sie ist kurz, dauert oft nicht ldnger
als sechs Monate, zielt auf wirksame Rhetorik innerhalb kiirzester Frist, in ausgespro-
chenem Gegensatz zum langwierigen und elitdren Theologiestudium im historischen
Protestantismus und in der katholischen Kirche.*

Von Anfang an haben die Kirchen des historischen Protestantismus in Brasilien
Lehre und Ethik betont: deren Forderungen galten als schwer einzuhalten und brachten
auch keine sofortige Gewinne — eventuell wiren diese sowieso nur in der ,,himmli-
schen Zukunft” einzuldsen! Bei den Pfingstlern und besonders Neupfingstlern gibt es
natiirlich auch Forderungen, des Glaubens zum Beispiel (ohne Glaube keinen Erfolg!),
und des Zehnten (ohne diesen hat der Glaube keine Wirkung!). Die sind darauf aus,
sofortige Ergebnisse bereits in diesem Leben hier auf Erden zu zeigen.

Pragmatismus und Utilitarismus sind eigentlich auch im Protestantismus und
sogar in der romisch-katholischen Kirche des 19. und 20. Jahrhunderts festzustellen.
Doch wo liegt der Unterschied zum Pentekostalismus und Neopentekostalismus? Es
scheint, der Protestantismus ist nicht dazu in der Lage gewesen, seine eigene prag-
matische und utilitaristische Dynamik weiter umzusetzen. Vielleicht war damit dem
Christentum umso besser gedient! Pfingstler und Neupfingstler haben Lehrhindernisse
iiberwunden und ihre Identitdtssicherung nicht der festen Burg des corpus doctrinae
anvertraut. Stattdessen haben sie Menschen wiederhergestellt und sie so zu ,,Siegern
gemacht. Dies hat sehr wenig mit Rechtfertigung aus Gnaden und Glauben nach Lu-
ther zu tun. Stattdessen gilt der Glaube als verdienstliches Werk; sichtbar wird er dann
durch den Wohlstand auf Erden. Der gldubige Mensch bestimmt den Segen Gottes fiir
sein Leben. Der menschliche Glaube stellt Gott in den Dienst des Menschen!

Damit ist der Hintergrund beschrieben, vor dem sich die Dilemmata des his-
torischen Protestantismus abzeichnen. In den knappen 200 Jahren seiner Geschichte
in Brasilien hat der volkische Protestantismus, aus welchem die jetzige Evangelische
Kirche Lutherischen Bekenntnisses in Brasilien (IECLB) hervorgegangen ist, seine
Identitdt als evangelisch bestimmt. Diese Identitdt ergibt sich aus dem gemeinsamen

# Mariano zufolge vertritt Edir [Macedo] die Befreiung der Theologie, unter ausdriicklicher Anprangerung
des “sehr theoretischen und wenig praktischen Christentums; viel Theologie, wenig Wirkung [poder];
viel Argumentation, wenig Manifestation; viele Worte, wenig Glauben.* [poderia citar o livro do proprio
Macedo, sob este titulo: A libertagdo da teologia. Engragado, porém, que ele se gaba com muitos titulos
em teologia, inclusive doutorados, nas indicagdes biograficas dos ultimos livros...] In die selbe Kerbe
schldgt R. R. Soares, wenn er dem Theologiestudium kritisch gegeniibersteht. Nach ihm “kommen die
besten Pastoren nicht aus den Seminaren”; “beim Pastor geht es wie beim FuBlballspieler: Er kommt
nicht aus der FuBlballschule, sondern aus dem Nichts, er ist einfach auf einmal da. Dann braucht er nur
noch einen Schliff.” Ahnliche Abscheu zeigt sich in der Kirche Deus é Amor [Gott ist Liebe] von David
Miranda. Hingegen hat man bei zwei anderen gréferen pfingstlerischen bzw. neopentekostalen Kirchen
in jiingster Zeit diese Abneigung gegen Theologie zum Teil aufgegeben. Obwohl bei der Assembleia de
Deus das erste theologische Seminar bereits 1960 gegriindet wurde, wurde das Studium der Theologie
von Fithrungskreisen lange misstrauisch bedugt; erst 1978 wurde es fiir Pastoren Pflicht. Die Igreja Qua-
drangular hat bereits 1957 ein Seminar eingerichtet, doch erst in den beiden letzten Jahrzehnten ist das
Theologiestudium bei der Kirchenfiihrung zu hherem Ansehen gelangt. MARIANO, 2008, S. 80-82.

4 MARIANO, 2008, S. 84.
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Weg, den Gemeinden und Pastoren unterschiedlicher konfessioneller Herkunft (Lu-
theraner, Reformierte und Unierte) eingeschlagen haben, welche sich genétigt sahen,
ein gemeinsames (deutsches!) Gesangbuch und eine gemeinsame Liturgie zu finden,
die letztlich die preuBische [und damit eine unierte] gewesen ist. Dieser Stand war
gegen Ende des 19. Jahrhunderts erreicht. Nach ca. 100 Jahren wurden nun diese
Evangelischen von den Pfingstlern ,,eingeholt™, welche erst um 1910 aufgekommen
waren, und auch von den Neupfingstlern seit ca. 1970, die sich ebenso ,,evangelisch
bezeichnen und als solche in der breiteren Offentlichkeit bekannt werden. — Wiire das
der Weg in die Kreolisierung?

In der EKLBB hat man dann der Bezeichnung ,,evangelisch* den Begriff ,,lu-
therisch® hinzugefiigt. Wére dies eine ,,Riickkehr nach Wittenberg*“? Ginge es da-
rum, zu entscheiden ob “Wittenberg” oder “Salvador, Bahia” (der Schwarzen, des
Getrommels), miisste die Antwort heilen: weder noch. Das Paradies ist und war auch
nicht in Salvador*. Fiir die Schwarzen war Salvador das ,,Eingangstor zur Holle* der
Sklaverei. Wie dem auch sei, wichtig ist es, nicht einen Ankunftsort (etwa wie eine
Rubhestitte), sondern einen Weg (eine Dynamik) zu wéhlen. Dies ist von grundlegen-
der Bedeutung fiir die immer wéhrende Frage nach der ecclesia semper reformanda,
nach einer unvollendeten Identitét, die immer pilgernd unterwegs, incarnanda ist.

Zum Abschluss

Wir gehen davon aus, dass Identitéten in der engen Verbindung mit ihrem Lo-
cus neu belebt werden. Im Falle des volkischen Protestantismus muss die Prigung
durch die Auseinandersetzung mit anderen Kulturen, Religionen und christlichen
Konfessionen sowie mit der lokalen Politik, Wirtschaft und Gesellschaft beriicksich-
tigt werden, wie oben beschrieben. Zweck dieser Studie war es, die Bedeutung des
Locus fiir die Identitét aufzuzeigen. Ohne Raum und Geschichte gibt es keine Identi-
tdt. Das Problem liegt gerade in seiner Nicht-Anerkennung. Wenn die eigene Identitét
als Bezugsrahmen dient, ist es nicht zu verwundern, dass obige Tatsache zur Disqua-
lifizierung der Kultur des ,,Anderen” gefiihrt hat.

Westhelle bringt den Begriff der eschatologischen Gemeinde auf, den er mit
zweierlei Merkmalen der Kirche in der Apostelgeschichte verbindet. In ihrer Eigen-
schaft als Kirche versammelt sie sich als ,,Kirche im Hause von... ,,. In ihrer eschatolo-
gischen Eigenschaft ist sie ,,unterwegs®. Im Hause findet sie Zuflucht, Obdach, Ruhe,
m.a.W. Sicherheit und Identitit. Unterwegs kann sie erschiittert werden, da werden ihre
Werte und ihre Identitédt in Frage gestellt.*’ In unserem Falle diirfen wir sagen, dass der

46 Siepierski weist darauthin, dass bereits vor der europdischen Invasion auf dem amerikanischen Konti-

nent indigene Volker andere ebenfalls indigene Volker unterdriickten. Weiter miisse man die Tatsache
anprangern “[...] dass auch hier kein Paradies zu finden war.” SIEPIERSKI, Paulo D. (Des)Cobrindo o
Fenomeno Religioso na América Latina. In: HOORNAERT, Eduardo (Coord.). Historia da Igreja na
América Latina e no Caribe 1945-1995; O debate metodologico. Petropolis: Vozes, 1995. S. 164.

4 WESTHELLE, Vitor. Perfis de ministério. In: WACHHOLZ, Wilhelm. Igreja e Ministério; perspectivas
evangélico-luteranas. Sao Leopoldo: Sinodal; EST, 2009. S. 27.
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vOlkische Protestantismus ,,zuhause* seiner Geschichte, Tradition, Identitdt und Erbe
gedenkt. ,,Unterwegs™ ist dieser Protestantismus von anderen kulturellen, religiosen
bzw. konfessionellen Identitdten ,,bedroht™, da wird er in die Krise getrieben.

Westhelle schldgt einen Ort zwischen Haus und Weg vor: die Chora.*® Chora
ist ein Ort des Ubergangs, eine Verlaufsform [des augenblicklich Geschehenden], des
Werdens, provisorischer Ort zwischen Orten, der ins Haus fiihrt, aber auch auf den
Weg. Chora hat keine eigene Existenz, sie ist vielmehr eine Funktion des Pilgerns. Da
geschieht Begegnung und Dialog mit dem Anderen. Darum ist Chora ein Ort der Krise.

Das scheint uns der Locus des heutigen brasilianischen Luthertums zu sein.
Die Lage ist deshalb umso kritischer, weil in der Chora das Luthertum seit seiner
Ankunft in Brasilien dem Syndrom unterliegt, als Minderheit abgelehnt zu werden.
Die Ablehnung durch die katholische Kirche im 19. Jahrhundert liel3 eine totale Aus-
16schung befiirchten. Schon dann und zeitweilig auch im 20. Jahrhundert wurde es so-
gar vom Missionsprotestantismus misstrauisch bedugt. Angesichts des Aufstiegs des
Pentekostalismus und besonders des Neopentekostalismus fiihlte sich das Luthertum
iibertrumpft und von deren Erfolg bedroht. Jetzt muss es auch noch die Qualifikation
»evangelisch® an sie abtreten.

Der Weg des Luthertums muss nun notwendigerweise monozentrisch und
gleichzeitig polizentrisch sein. Monozentrisch mit Hinblick auf seine konfessionelle
Basis unter dem Prinzip der Rechtfertigung aus Gnaden und Glauben, und zwar auf
Grund der Christologie. Monozentrisch heifit hier christozentrisch. Die Zentrierung
auf Christus mit der Rechtfertigung aus Gnaden und Glauben zeigt sich in interkul-
turellem Dienst, der die Andersartigen in seiner Mitte aufnimmt, unabhingig von
volkisch-kulturellem ,,Verdienst. Auf dieser monozentrischen konfessionellen Basis
wird seine Identitét unter volkischem, kulturellem und liturgischem Aspekt polizen-
trisch sein. Dies heif3t, dass das Luthertum seine Geschichte und Identitdt nicht unter
den Teppich kehren muss; es wird sie aber auch nicht als universelle Norm durchset-
zen wollen. Kurz, es geht um Einheit in der Vielfalt. Oder in den Worten Boninos:

Die allgemeine Giiltigkeit der Heilsgeschichte bedeutet nicht die Auflésung spezifi-
scher, volkisch differenzierter Rdume. Es handelt sich nicht um die Verneinung der
volkischen Eigenart als Schopfung Gottes, als Ort der lebendigen Umsetzung des Evan-
geliums Jesu Christi. Abgelehnt wird sehr wohl der in sich selbst abgeschlossene Raum.
Der Apostel Paulus lehnt ,,Volkisches als Verdienst™ ab. Die allgemeine Geltung der
Gnade hat nichts mit Gleichschaltung von Rasse, Geschlecht oder gesellschaftlichem
Stand zu tun, sondern mit Befreiung zur Ausiibung der Liebe.

Eine autonome Schopfungslehre fiihrt zu einem Volkstum als geschlossenem, unver-
anderlichem Raum, der sich selbst rechtfertigt und die Beziehung zum Anderen nur
als Herrschaft begreifen kann. So ist das theologische Volkstum des Apartheid, der
Deutschen Christen, des Manifest Destiny, des ,,christlichen Abendlandes” und des
»Auftrags der weilen Rasse™ zu verstehen. Auf dem anderen Extrem reduziert eine
autonome Erlosungslehre den Menschen zu einem anonymen Siinder, der keinem Land,

% WESTHELLE, 2009, S. 27.
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keinem Volk, keiner Kultur und keiner Familie angeh6rt und — in ihrer gdngigen l&s-
tigen subjektivistischen individualistischen Fassung — auch keinem Leib und keiner
Gemeinschaft angehort!®

Das Luthertum darf nicht versuchen, die andere Kultur zu schlucken und zu
verdauen; umgekehrt darf es sich auch nicht verschlucken lassen. Beides wiirde seine
Relevanz ignorieren. Das Luthertum darf nicht volkischen Proselytismus betreiben.
Es muss fortwdhrend in unterschiedlichen Umgebungen hinein iibersetzt werden, sei
es in Amerika, Afrika oder Asien. Auf der anderen Seite muss ,, Wittenberg™ die Her-
ausforderungen iibersetzen lernen, die hier und in der Ferne von der der Reformation
innewohnenden Wiederentdeckung vorgelegt werden. Beispielhaft ist hierfiir die pau-
linische ,,Ubersetzung* des Christentums fiir die Heiden: auf der Chora miissen die
Herausforderungen der Kultur sowie des Evangeliums immer wieder sinnvoll mitein-
ander in Verbindung gebracht werden.
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RE-IMAGINANDO A IMAGEM DE DEUS:
NATUREZA HUMANA, EVOLUCAO E OUTROS ANIMAIS'

Re-imaging the image of God:
Human nature, evolution and other animals

Celia Deane-Drummond?

Resumo: A imagem de Deus, por boa parte da histoéria da teologia crista, buscou definir o
significado da singularidade humana ao enfatizar a superioridade humana sobre os outros
animais. Muitos ambientalistas e outros cientistas agora argumentam que entramos em uma
nova era, a era Antropocena, na qual humanos dominam a vida no planeta Terra, refor¢ado
por uma interpretagdo restrita a evolugdo humana neodarwinista em termos de sobrevi-
véncia do mais forte. Contra tais narrativas de separagdo estd a importancia de reconhecer
a fluidez das superficies limitrofes de humanos/animais na literatura, filosofia, estudos de
religido e antropologia atual. Recorro a antropologia atual para apresentar um caso de que
até antes da emergéncia das capacidades religiosas simbolicas os humanos evoluiram em
comunidades humanas que reconheceram a significancia de outros animais como parte de
um nicho comunitario mais amplo. Neste artigo, trago a argumentagdo de que uma antropo-
logia teologica construtiva precisa ser sensivel a tais insights, enquanto oferece sua propria
voz distintiva. Para fazer isso, pressiono por uma interpreta¢do da imagem de Deus em
termos de teodrama, que tenha algumas analogias com a compreensdo antropoldgica atual

' O artigo foi recebido em 07 de margo de 2014 e aprovado em 27 de maio de 2014 com base nas avaliagdes

dos pareceristas ad hoc. Tradugdo: Marie Ann Wangen Krahn. Revisao: Rudolf von Sinner.
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da evolug¢do hominidea por meio da constru¢do de um nicho comunitario. Teodrama néo
evita o distintivo humano, mas coloca mais énfase numa visdo mais ampla de comunidade
de criaturas. Teodrama, nessa perspectiva, é sobre a atuagdo especifica da humanidade em
relagdo a Deus, mas € responsiva em termos evolucionarios e ecologicos a presenga ativa
de outras criaturas.

Palavras-chave: Imago Dei. Evolugo. Antropologia teologica. Construgdo de nichos. Teo-
drama.

Abstract: The image of God has, for much of the history of Christian theology, sought
to define the meaning of human uniqueness by stressing human superiority over against
other animals. Many environmentalists and other scientists now argue that we have
entered a new era, the Anthropocene, where humans dominate the life on planet earth,
reinforced by a restricted interpretation of Neo-Darwinian human evolution in terms of
survival of the fittest. Against such separation narratives, the importance of acknowl-
edging the fluidity of the human/other animal boundary surfaces in literature, philoso-
phy, religious studies and current anthropology. I will draw on current anthropology
to present a case that even prior to the emergence of symbolic religious capabilities
humans evolved in cooperative communities that recognized the significance of other
animals as part of a wider community niche. I argue in this lecture that a constructive
theological anthropology needs to be sensitive to such insights, while offering its own
distinctive voice. In order to do this, I press for an interpretation of the image of God
in terms of theodrama, one that has some analogies with current anthropological under-
standing of hominid evolution through community niche construction. Theodrama does
not eschew human distinctiveness, but it places greater emphasis on an enlarged vision
of community of creatures. Theodrama is, in this view, about the specific performance
of humanity in relation to God, but it is responsive in evolutionary and ecological terms
to the active presence of other creatures.

Keywords: I/mago Dei. Evolution. Theological anthropology. Niche construction.
Theodrama.

[ S50 0 W W oW oY Y Y Y 5 S S S Y

Introduciao

Ao considerar o que significa ser humano, ou ao desenvolver uma antropo-
logia teoldgica, tedlogos e tedlogas geralmente contam com a experiéncia, a razao/
filosofia, a tradi¢do cristd e um relato biblico. Esses usualmente tém comegado com o
relato biblico moldado pela estéria de Génesis da criagdo de Deus de seres humanos
na imagem de Deus, portanto Génesis 1.27 fala de Deus criando a humanidade na
imagem de Deus e como homem e mulher, e Génesis 1.28 fala do dominio sobre as
outras criaturas. Mas séculos de debate textual ndo resolveram, de fato, o que signi-
fica ser portador/a da imagem. Sera que é, primordialmente, a capacidade humana de
raciocinar, ou de liberdade, ou talvez de linguagem, ou até de religido como tal, tudo
apontando um tipo diferente de mentalizagéo e habilidades especificas que nenhuma
outra criatura parece ter? Ou portar a imagem ¢ mais sobre como seres humanos agem
no mundo, a tarefa especifica que é dada a eles por Deus no texto de Génesis, de ter
“dominio sobre os peixes... e a terra”? Ou talvez portar imagem ¢ uma reflexdo dos re-
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lacionamentos que sao possiveis em sociedades humanas, inclusive relacionamentos
com Deus, espelhando a fé em um Deus compreendido como Trindade?

Todas essas possibilidades pressupdem que ha algo diferente sobre os seres
humanos, assim colocando-os em um pedestal acima das outras criaturas, com Deus
aparentemente dando permissdo para o dominio humano sobre o mundo, mesmo que
seja qualificado com argumentos sobre o significado de dominio. Eu sugiro que na
pratica o dominio ndo pode ser negado e ja foi endossado pela ciéncia moderna. Es-
tamos vivendo em uma nova era, a era do Antropoceno, entendido como a permeagéo
do Homo sapiens em virtualmente cada aspecto dos sistemas da terra.> O Antropoceno
¢ uma nova era geoldgica, uma era que marca um novo periodo na historia da terra.
Enquanto algumas pessoas estudiosas estabelecem a data do comego na revolugdo
industrial, outras estabelecem que o comego ¢ a época do surgimento da agricultura
moderna, uns 10.000 anos atras. Qualquer que seja o resultado de tal debate, esta
claro que estamos em tal época agora, ¢ que, se¢ 0 Antropoceno nio levar a resultados
desastrosos devido a capacidade limitada que a Terra tem de porte, temos entdo de
encontrar maneiras novas e imaginativas de contar a histéria humana. Eu acredito
que assim como a teologia foi parte do problema, assim antigas sabedorias teologicas
podem nos dar dicas que ajudem a construir narrativas alternativas e a enfrentar as
responsabilidades particulares que temos como agentes humanos.

Existem duas areas cruciais de tensdo que oferecem algumas dificuldades para
a perspectiva que a teologia possa ter algo a contribuir:

A primeira dificuldade é que a pressuposicao filosoéfica da cultura dominante
contemporanea ocidental & antropocéntrica, isto €, percebe o humano como sendo tdo
importante a ponto de virtualmente excluir todo o resto. A teologia, em muitas inter-
pretagdes, parece reforgar tal posicdo, como observei ha pouco.

A segunda dificuldade ¢ que, enquanto a biologia evoluciondria, ao colocar
a énfase nos milénios da evolugdo das outras criaturas, poderia contestar esse an-
tropocentrismo, na sua forma mais agressiva ela tenta explicar a ponto de eliminar
as crengas religiosas, assim desmerecendo o significado possivel da teologia para a
antropologia.

Neste artigo, irei me concentrar na primeira dificuldade, mas, ao fazer isso,
estarei indiretamente também lidando com a segunda.

Mesmo que a teologia, as vezes, afirma resistir a acusagdo de ser antropocen-
trista ao se autodenominar de teocéntrico, ou centrado em Deus, os seres humanos
sdo colocados, erroneamente no meu ponto de vista, em termos de separagdo das
outras criaturas ao invés de ser considerado o que nos liga com outras criaturas como
denominadas na ecologia, por exemplo, ou por meio da histéria evolucionaria. Entdo
a compreensdo popular de que a ciéncia estd inevitavelmente em guerra contra a reli-
gido ndo ¢, realmente, verdade. Ao invés disso, no meu ponto de vista, ¢ mais comum

3 Para uma discussdo disso e de seu significado literario ver SZERSZYNSKI, Bronislaw. The End of the
End of Nature: The Anthropocene and the Fate of the Human. The Oxford Literary Review, v. 34, n. 2, p.
165-184,2012.
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que sumariamente ignoramos 0 outro, assim como um casal que antes era muito pro-
ximo, mas agora os dois estdo alienados, os dois coexistem, mas ndo se comunicam.
As pessoas tedlogas fazem sua teologia sem considerar o que a ciéncia tem a dizer e
vice-versa.

Como podemos comegar a conversa de novo? E claro que ja houve pionei-
ros teoldgicos no campo precisamente da evolugdo humana. O padre jesuita Pierre
Teilhard de Chardin ¢ um. Ele foi um pioneiro no sentido de que ele era um cientista
praticante trabalhando em paleontologia engajado em pesquisa de campo sobre a evo-
lugdo hominidea ao mesmo tempo em que era um te6logo, mesmo que a sua teologia
foi construida um tanto solta e foi oficialmente banida durante a sua vida. Teilhard foi
influente em inserir o seu retrato de seres humanos dentro de uma histéria mais abran-
gente do cosmo como tal ¢ de outros hominideos em particular. Ele ainda assumiu
uma trajetdria evolucionaria linear levando ao Homo sapiens no apice. Ele ¢, nesse
contexto, ainda decididamente antropocéntrico em suas perspectivas, mesmo que cle
era conhecedor da biologia evolucionaria no tempo em que ele escrevia. Porém ecle
estava muito além do seu tempo na reflexdo do por que um ramo dos hominideos su-
perou todos os outros rivais e veio a dominar o planeta Terra. Ele ndo estava ciente dos
tantos outros hominideos que foram descobertos desde que ele faleceu em 1955. Ele
atribuiu a influéncia expansiva dos humanos a uma explosdo de consciéncia, um des-
locamento do que ele chamava de “psiquismo direto” ao “psiquismo refletivo”.* Ele
denominou tal mudanca de “convolucdo” inovadora evolutiva, no que ele nomeou de
fase radicalmente nova na historia evolucionaria, isto é, o surgimento da “noosfera™.

Ao nomear os poderes cognitivos autorreflexivos dos seres humanos como
sendo cruciais para o seu significado evolucionario, ele estava antecipando a discus-
sdo contemporanea do por que dos Homo sapiens sapiens, entre todos os hominideos
agora existentes e a espécie Homo e as subespécies, serem tdo bem-sucedidos. Num
livro publicado recentemente, Philip Lieberman propde o argumento de que, diferente
das outras espécies, humanos sdo altamente imprevisiveis, com redes neurais flexiveis
nos seus cérebros.® Existem alternativas que sdo discutidas hoje, como a de que uma
espécie Homo em coexisténcia, a Homo neanderthalis, poderia ter se tornada domi-
nante ¢ que foi somente sorte ¢ mudanga de clima que permitiu que o Homo sapiens
se desenvolvesse, mas isso parece pouco provavel.” Entdo a perspectiva basica do
Teilhard de que havia algo positivamente diferente sobre Homo sapiens sapiens pa-
rece mais provavel pela evidéncia disponivel. Ele também reconheceu, mais do que
muitos outros, a importancia do entrelagamento e das inter-relagdes entre os seres

4 CHARDIN, Pierre Teilhard de. Man s Place in Nature: The Human Zoological Group. [1956]. Trad. René
Hague. New York: Harper and Row, 1966. p. 62.

> CHARDIN, 1966, p. 79.

¢ LIEBERMAN, Philip. The Unpredictable Species: What Makes Humans Unique. Princeton: Princeton

University Press, 2013.

Uma das mais imaginativas interpreta¢des do significado do Neanderthal ¢ discutida na obra de Stephen

Mithen. Ele defende que os Neanderthal teriam se comunicado uns com os outros por meio da musica;

ver MITHEN, Stephen. The Singing Neanderthals: The Origins of Music, Language Mind and Body.

London: Orion; Phoenix, 2006.
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vivos, incluindo rela¢des simbioticas.® Tudo isso antecipa as discussdes contempora-
neas sobre a importancia da cooperagio e das inter-relagdes na histéria evolucionaria.’
Ele também aplicou aquela trajetoria cooperativa evolucionaria a forma como grupos
humanos formam aliangas politicas de tal maneira que iria aquecer os coragdes dos
cientistas evolucionarios como David Sloan Wilson, apoiando sele¢do grupal'®, mes-
mo que, ¢ claro, no caso de Teilhard, ndo havia quase nada de provas para fundamen-
tar as suas afirmagdes.

Mas, ironicamente talvez, mesmo que Teilhard tenha sido um bidlogo formado,
ele ainda ndo conseguiu reconhecer plenamente o significado de outras vidas animais
na histdria evolucionaria humana. E se comegassemos a considerar uma maneira dife-
rente de enquadrar a discussdo da origem ¢ do sentido humanos para que outras vidas
animais estivessem em algum sentido entrelagadas com nossa propria?'! Um campo
distinto, chamado de estudos animais esta se tornando cada vez mais importante nos
estudos filosoficos, literarios, socioldgicos e, de uma forma limitada, religiosos.'? Ha
também um reconhecimento maior de que outras criaturas t€ém evoluido por serem
incorporadas em nossos corpos humanos por meio de relagdes proximas microbiais
simbidticas.'® Eu sugiro que essa literatura ¢ importante para a teologia € ndo s6 uma
teologia de animais, mas uma antropologia teologica. Antropologia secular também
estd comecando a ter um interesse renovado sobre outros animais a bordo. Ao invés
de simplesmente comparar outros animais com humanos, inclusive nossos parentes
mais proximos, os “primatas ndo humanos”, e descobrindo os seres humanos como
mais sofisticados, muitos estudiosos estdo agora argumentando que tipos diferentes de
animais deveriam ser percebidos através de uma lente diferente, uma que ¢ muito mais
respeitosa do seu significado na perspectiva dos seus proprios mundos. Além disso, as
ferramentas antropologicas apropriadas para interpretar humanos poderiam ser usadas

8 O grupo de Martin Nowak na Universidade de Harvard tornou-se o mais conhecido por essa visdo, mas ha

também outros que enfatizam a importancia da cooperagdo no processo evolucionario. NOWAK, Martin;
HIGHFIELD, Roger. Super Cooperators: Altruism, Evolution and Why We Need Each Other to Succeed.
New York: Free Press, 2011.
° CHARDIN, 1966, p. 79-82.
Wilson reconhece a influéncia de Teilhard em seu livro sobre religido e sele¢do grupal, no qual dedicou
um capitulo inteiro a discussdo da noosfera: WILSON, David Sloan. The Neighborhood Project: Using
Evolution to Improve My City, One Block at a Time. New York: Little Brown and Company, 2011. p.
102-124.
O antropodlogo Tim Ingold tem sido muito influente na promogao dessa visdo. Sobre seu trabalho primario
acerca do assunto, veja INGOLD, Tim (Org.). What Is an Animal? London: Routledge, 1994.
Para uma discussdo mais ampla ver DEANE-DRUMMOND, Celia; KAISER, Rebecca Artinian; CLOUGH,
David (Orgs.). Animals as Religious Subjects: Transdisciplinary Perspectives. London: T & T Clark;
Bloomsbury, 2013.
Nao discutirei esse assunto neste texto, mas o que poderia ser chamado de fisiologia interna e a ecologia
dos cérebros e corpos humanos demonstram nao apenas a plasticidade da natureza humana corporea, mas
também nossa total dependéncia de outras formas do ser criatura para funcionar bem. A fronteira entre
o que ¢ humano e o que ndo ¢ ndo esta mais presente, outras criaturas se tornaram parte de “nos”. Estou
menos interessada nesse aspecto para o presente artigo em comparagao do que poderia ser chamado de
interagdo dinamica de outros agentes com criaturas humanas. Tal agéncia ndo precisa ser autoconsciente
da maneira que isso € possivel para seres humanos.
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para estudar os animais também. Existe uma por¢do de exemplos fascinantes disso,
mas eu vou focar em dois deles, nomeadamente hienas e macacos.

Primeiro, hienas. Num trabalho altamente original, o antrop6logo australiano
Marcus Baynes-Rock investiga a relagdo entre as hienas e os humanos através de uma
etologia narrativa na vila mugulmana de Harar, Etiopia.'* Hienas pintadas (Crocuta
crocuta) que vivem na vila ndo sdo somente toleradas pela populacdo humana; elas sdo
dependentes das comidas fornecidas pelas fontes antropogénicas para sobreviver. As
vidas tanto dos humanos como das hienas estdo intrinsecamente interligadas, estenden-
do-se isso até para praticas religiosas. Em um relato fascinante, ele conta que ja uns 4,4
milhdes de anos atras havia uma associagdo entre as hienas e os primeiros hominideos,
os Ardipitecinos, tanto que, se as hienas ndo tivessem estado presentes, muito mais
restos teriam sido descobertos. Mas, meio milhdo de anos depois, o hominideo Austra-
lopithecus anamensis foi associado aos restos de hienas. 3,6 milhdes de anos atras mais
provas para tal associagdo continuam. Baynes Rock retrata lindamente a dramatica
evidéncia da relacdo das hienas e 0 Homo de mais de trés milhdes de anos atras:

Mais tarde ainda, 3,6 milhdes de anos atras, num lugar agora conhecido como Lae-
toli, na Tanzania, um vulcdo, agora extinto, estava langando cinzas no ar em cima de
uma paisagem que ndo era muito diferente da paisagem do presente. As cinzas cairam
como chuva e encheram largas depressdes na superficie da terra, criando leitos de lama
cinzenta. Atravessando um desses, trés hominideos se aventuraram para as planicies
partindo das florestas para o sul. Havia trés individuos, um macho, uma fémea ¢ um
jovem — a familia nuclear conhecida mais antiga —, e suas pegadas se tornaram a prova
incontrovertida do bipedismo de sua espécie. As cinzas encharcadas cristalizaram e
cimentaram rapidamente no calor do sol. Entéo, logo depois, outra camada de cinzas
encharcadas preencheu as depressoes, milagrosamente preservando o momento no tem-
po para paleontologistas descobrirem milhdes de anos depois. E entre os animais cujas
pegadas foram preservadas em Laetoli estavam as hienas onipresentes'.

Ele aponta para o fato de que os ossos danificados dos nossos primeiros an-
cestrais foram anteriormente interpretados como evidéncia de que esses primeiros
hominideos eram “macacos assassinos”, interpretagdo que persistiu na literatura por
mais de trés décadas.'® Ao contrario, analises minuciosas das marcas nos 0ssos dos
hominideos revelaram que ndo eram macacos assassinos, mas sim presas vitimas de
carnivoros, ¢ os culpados mais provaveis seriam os leopardos ¢ as hienas. O ponto é
que os seres humanos tém sido associados as hienas através de toda a sua historia, e

4 BAYNES-ROCK, Marcus. Hyenas Like Us: Social Relations with an Urban Carnivore in Harar, Ethiopia.
Tese [doutorado em antropologia] — Macquarie University, Australia, 2012. Eu estou agradecida a Agustin
Fuentes por me indicar o trabalho de Marcus Baynes-Rock e ao Marcus Baynes-Rock pela permissao de
recorrer a sua tese que ainda ndo foi publicada.

BAYNES-ROCK, 2012, p. 22.

Essa ideia ¢ retomada em mais detalhes em SUSSMAN, Robert W.; CLONINGER, C. Robert (Orgs.).
Origins of Altruism and Cooperation. New York: Springer-Verlag, 2011. O livro foi o resultado de uma
conferéncia que ocorreu em 2009, que argumentou persistentemente que seres humanos devem ser con-
siderados como presas em vez de predadores, e que a sociabilidade humana surgiu em tal contexto.
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que ¢ so relativamente recente que a distribui¢do das hienas tem se tornado tao restri-
ta. Homo ergaster, Megantereon whitei ¢ Pachycrocuta brevirostris (hienas gigantes
quase tdo altas como os hominideos mesmos!) coevoluiram, eventualmente até 0,5
milhdes de anos atras sendo substituidas pelas hienas pintadas menores. Além dis-
S0, as Unicas espécies africanas que persistiram na Europa depois dos ciclos glaciais
foram as hienas ¢ os humanos, ¢ as hienas finalmente desapareceram da Europa ¢ da
Asia um pouco antes de dez mil anos atras.”

Por que isso ¢ tdo crucial? Eu sugiro que ¢ crucial, pois o humano ao se desen-
volver, incluindo aspectos mais sofisticados daquilo que faz o humano ser distinto,
inclusive a linguagem humana, a moralidade humana e assim por diante, ndo estava
isolado de outras espécies, mas em contextos de coevolucdo. Portanto é relevante que
as primeiras pinturas rupestres retrataram, predominantemente, outros animais.'®

Ha evidéncia de que vinculos sociais fortes foram forjados como resultado
da necessidade dos seres humanos de se proteger dos carnivoros predatorios!?, e isso
poderia igualmente ser dito sobre o desenvolvimento das normas morais em socie-
dades humanas. Portanto sem vidas de animais ndo teriamos nos tornado humanos
da mesma maneira. Talvez seres humanos sejam inevitaveis, como sugeriu Simon
Conway Morris®, mas se somos, entdo ¢ justo dizer que s6 somos este tipo de huma-
no inteligente por causa das outras espécies que evoluiram ao nosso lado. Portanto a
identidade humana se desenvolveu a partir de milénios de coexisténcia com outras
espécies e milénios de um tornar-se em relag@o a outros tipos de hominideos afins.

Uma dada espécie continua, ainda assim, sendo um indicador conveniente para
bidlogos usarem como uma maneira de classificar caracteristicas distintas do Homo
sapiens sapiens. Em termos evolucionarios, “natureza humana” e até a moralidade
s80 sobre tornar-se humano. Eventualmente a capacidade para receber conhecimento
revelado para um relacionamento direto com Deus abre um novo mundo social, onde
Deus se apresenta em humanos autoconscientes. Mas esse deslocamento para um sen-
tido religioso deve ter sido explorado num contexto comunitario em vez de através de
uma representagdo diadica classica de um casal original isolado, como retratado no
livro do Génesis, Addo ¢ Eva. O relato de Baynes-Rock das vidas das hienas mostra
que em Harar as relagdes sociais das hienas também coevoluiram e estdo coevoluindo
com as dos seres humanos. Maior énfase deve ser colocada em visionar o ser huma-
no ndo como um marcador forte que nos separa de outros tipos de animais, mas sim
como sendo uma maneira particular de ser um animal social, uma maneira que € ainda
notadamente diferente, mas que também aprendeu em associagdo com outros tipos

7 BAYNES-ROCK, 2012, p. 33.

18 Wentzel von Huyssteen, em seu livro monumental, discute o significado de pinturas rupestres para a
condi¢do humana, mas ndo comenta por que essas pinturas retrataram tdo fortemente outros animais.
Ver HUYSSTEEN, J. Wenzel van. Alone in All the World? Human Uniqueness in Science and Theology.
Grand Rapids: Eerdmans, 2004.

19 Um relato fascinante sobre esse aspecto se encontra em SUSSMAN; CLONINGER, 2011.

2 MORRIS, Simon Conway. Life's Solution: Inevitable Humans in a Lonely Universe. Cambridge: Cam-
bridge University Press, 2004.
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de animais. Tal associagdo se estende tdo longe para tras quanto a paleontologia para
dentro do alcance etéreo da pré-historia e além.

Até agora s6 dei um exemplo de tal associagdo, mas ha, literalmente, dezenas
de outras que também existem nas sociedades contemporaneas de hoje. Menciona-
rei mais um. Agustin Fuentes conduziu um estudo fascinante dos macacos de rabos
longos que vivem no complexo da floresta do templo em Padangtegal, Bali. Aqui a
linha entre a natureza e a cultura estd borrada ao ponto que nas “zonas de contato na-
tureza-cultura” encontrarmos “interagdes comportamentais e ecoldgicas sutis contra
um pano de fundo de historias e paleo-historias de longue durée”!. Portanto isso ndo
¢ tdo simples como competicdo estrita ou pura associa¢do reciproca entre humanos
e primatas ndo humanos. Ao contrario: “a interface entre espécies constroi ecologias
mutuas que estrutura os seus relacionamentos. Nessas zonas existe um entrelagar de
economias, corpos e pratica diaria que leva a construgédo e a coprodugio de nichos™?.

Nos complexos do templo, grupos de macacos sdo participantes da pratica
ritual.” Para os balineses, “todos os atores nesse cenario sdo parte de uma ecologia
natural”*. Numa escala biologica, a alteragdo humana da paisagem moldou a genética
da populag@o dos macacos em maneiras peculiares, na qual fluxo de genes ¢é canaliza-
do por corredores fluviais especificos criados pelo sistema agricola balinés.> O ponto
aqui € que existe um entrelagcar de historias humanas e de macacos, sendo que seus
ambientes sdo construidos em linhas particulares, moldados por decisdes particulares
feitas em sociedades humanas. Fuentes conclui:

Devemos avangar além da nogdo de distingdes definitivas discretas em favor de inter-
faces fluidas e reciprocas que mudam com o tempo, criando espagos, corpos ¢ nichos
de relevancia ao nosso entendimento de experiéncias de animais humanos e de outros
animais?.

Mas dado esse contexto fluido e dindmico, como poderiamos imaginar o papel
particular da humanidade em tais trocas? Em outras palavras, onde reside nossa res-
ponsabilidade particular como humanos? A ciéncia resistira em fazer tais recomenda-
¢oes. E aqui que eu quero introduzir uma perspectiva teoldgica sobre o que significa
ser humano através da categoria de atuagdo, ou drama, ao invés de por termos comuns
usados no portar uma imagem — isto &, capacidades, relacionamentos ou fungdes. Eu

2

FUENTES, Agustin. Naturalcultural Encounters in Bali: Monkeys, Temples, Tourists and Ethnoprimatol-
ogy. Cultural Anthropology, v. 25, n. 4, p. 600-624, 2010. p. 606.

FUENTES, 2010, p. 607.

Sao percebidos de varias maneiras pelos balineses, ou como simples parte do ambiente, como uma inco-
modagdo, ou como mensageiros das forgas espirituais-naturais; FUENTES, 2010, p. 608. O espago nao
permite uma discussio plena das atitudes aqui, mas macacos parecem ser bem capazes de antecipar quando
sdo0 permitidos banquetear com as ofertas de comida a partir de sua experiéncia de contato humano.
Balineses normalmente néo distinguem entre agentes materiais ou ndo materiais, portanto os mundos e
nichos naturais e supernaturais coexistem, simultaneamente e em igualdade. FUENTES, 2010, p. 608.
FUENTES, 2010, p. 609.

FUENTES, 2010, p. 618.
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sugiro que esses sdo todos importantes e podem ser pressupostos na atuagdo, portan-
to certamente incluindo todas essas diferentes dimensdes, mas apontando para uma
alternativa, um reimaginando. Mas o que eu quero dizer por teodrama? Eu tomo esse
termo da obra de Hans Urs von Balthasar, cuja obra monumental de cinco volumes foi
publicada depois de sua obra de dez volumes sobre estética teologica, chamada Glory
of the Lord. Minha propria preferéncia de entendimento teoldgico do significado hu-
mano ¢ através da interpretagdo teodramatica da existéncia humana, desenvolvendo
fios de pensamento em Hans Urs von Balthasar, mas levando esses fios para uma nova
dire¢d0.?” Teodrama ¢é sobre agentes humanos que percebem seu passado, presente e
futuro em relag@o a Deus e ndo simplesmente no plano chato da historia humana. O
ato-chave no drama ¢ aquele de Jesus Cristo, especialmente sua vida, morte e ressur-
rei¢do, e ¢ em diregdo a isso que outros atos sao orientados. Em minha propria inter-
pretagdo do significado do teodrama, expandido para incluir a historia evolucionaria
junto aquele da histéria humana, Deus pode ser pensado como direcionando a peca,
mas ha improvisagdo tanto quanto um enredo geral. A extensdo de “improvisagdo”
e de “planejamento” reflete a tensdo entre “acaso” e “necessidade” na narrativa da
evolugdo. A antropologia teologica de von Balthasar falou quase nada sobre relacio-
namentos com outras criaturas e se concentrou na historia humana num sentido limi-
tado ao invés de focar na historia evolucionaria e ecolégica mais abrangente. Ao usar
o conceito de teodrama como um conceito norteador para a teologia, e fazé-lo mais
inclusivo, eu sugiro que tal abordagem construtiva a antropologia teoldgica tem uma
relagdo analoga com a ideia antropoldgica e ecoldgica de construgdo de nicho. Por-
tanto a construgdo humana de nicho ndo deve ser considerada como sendo separada
de outros tipos de animais, mas como o antropélogo Tim Ingold sugeriu, em algum
sentido entrelacada com eles.

Isso torna a tarefa teodramatica inclusiva ao invés de exclusiva, uma manei-
ra de ver Deus em relagdo aos humanos e outros tipos de criaturas em termos de
atuagdo dindmica, incorporando insights da ciéncia evolucionaria, a0 mesmo tempo
ainda permanecendo autoconsciente das pressuposi¢des metodologicas e metafisicas.
O relacionamento entre formas de expressdo teologicas e algumas biologicas parti-
culares ainda é, eu sugiro, importantemente uma relacdo andloga. Portanto, assim
como o discurso sobre Deus é, num sentido limitado, sempre analogo ao que pode ser
encontrado e descoberto na esfera humana, como estamos usando linguagem huma-
na, assim a antropologia teologica tem uma relagdo semelhante com a antropologia
secular, ela é uma interpreta¢do racional daquele discurso através da lente da fé.
Assim como de acordo com Balthasar, o tipo de conhecimento que a teologia traz ndo
pode ser simplesmente descoberto no mundo, mas ¢ um conhecimento revelador, que
leva a experiéncia religiosa a sério, sendo orientado pela fé em um Criador amoroso e

¥ Desenvolvi esse argumento com mais detalhes em DEANE-DRUMMOND, Celia. Christ and Evolution:
Wonder and Wisdom. Minneapolis: Fortress, 2009.

2 Poder-se-ia argumentar que a diferenca entre antropologia secular e teologica ¢ tal que a comparagdo
deveria ser por meio de terminologia metaforica antes de analogia. Contudo, deixo intacta a analogia como
termo preferido pelo momento, ja que quero dar mais énfase na base comum, mais do que nas diferencas.
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redentor do mundo. Dessa maneira, uma compreensdo do humano através de reflexdo
teoldgica nunca pode ser reduzida a ou contida dentro da biologia evolucionaria da
maneira como &, as vezes, retratada na evolugdo teista. Entdo, certamente existem
semelhangas de familia na antropologia e no tipo de antropologia teologica que estou
apresentando aqui, mas existem também claras diferengas. Tal cruzamento articula
num sentido mais rico o que significa ser humano.

Biodlogos evolucionarios poderiam, em algum momento, admitir tal possibi-
lidade e levar a sério uma antropologia teologica? Eu acredito que existe uma forte
tensdo com formas de biologia evoluciondria que enfatizam o determinismo genético.
Tal abordagem estreita ¢ reducionista se torna cativa entre uma forma de fatalismo
filoso6fico naturalista ¢ uma énfase no acaso “cego”. Porém existem outras maneiras
de pensar sobre a evolucdo que estdo se tornando cada vez mais importantes, ¢ essas
vias alternativas encontram importantes vieses de ressonancia em teodrama. Eu vou,
portanto, chamar ateng@o ao que eu acredito ser uma das discussdes mais importantes
na biologia evolucionaria nos ultimos anos, resumida prestativamente na obra de Eva
Jablonka e Marian Lamb Evolution in Four Dimensions.” O cerne do seu argumento
¢ o seguinte: Primeiramente, como na maioria dos livros sobre evolugdo, o seu foco
¢ hereditariedade. Porém essas autoras alargam um entendimento de hereditariedade
compreendido em termos neodarwinianos indo além da analise genética. Contrario
a percepgdes comuns associadas com mutagdo aleatoria de genes, elas sugerem que
algumas variagdes herdaveis ndo sdo aleatorias na sua origem, incluindo informa-
¢do adquirida durante o tempo de vida dos individuos em questdo. Finalmente, elas
argumentam que mudanc¢a evolucionaria herdavel ndo segue simplesmente uma se-
lecdo genética; ao contrario, ela também segue de instrugcdo entre individuos. O seu
diagnostico do problema até agora surge do que poderia ser denominado como uma
restri¢ao estreita neodarwiniana no mecanismo da teoria evolucionaria seguindo uma
interpretacdo rigidamente reducionista em termos da mutagdo de fios de acido de-
soxirribonucleico (DNA) seguido por selegdo natural. A epigenética tem mostrado
que nem toda a informagdo passada a proxima geracdo esta na forma de DNA, e elas
nomeiam isso de segunda forma de heranga. A terceira forma de heranga talvez seja
mais dificil de entender, pois é comportamental e ¢ passada de um individuo para
outro, mas ¢ importante, pois mostra como a atividade de agentes ¢ importante, entdo
diferentes criaturas ajudam a moldar seus mundos. A ultima forma de heranga ¢ a
de sistemas simbolicos ¢ ¢, sem duvida, singular a espécie humana. Portanto, nesse
esquema, teodrama ou ideias semelhantes seriam vistas por elas como um sistema
simbolico. Mas, de um ponto de vista teologico, teodrama ¢ a realidade da experiéncia
humana com Deus ¢ o mundo.

A teoria de construcdo de nicho (TCN) representa uma mudanga filosofica na
maneira em que processos evolucionarios sdo compreendidos, portanto questdes evo-
lucionarias apresentam-se sob seu guarda-chuva, ao invés de simplesmente adiciona-

2 JABLONKA, Eva; LAMB, Marion. Evolution in Four Dimensions: Genetic, Epigenetic, Behavioral,
Symbolic Variation in the History of Life. Cambridge, MA: MIT Press, 2005.
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-las a modelos anteriores®.3! E particularmente interessante, na minha perspectiva,
pois propicia uma ponte significativa entre as ciéncias biologicas e as ciéncias hu-
manas, culturais. A evolugdo padrdo é “externalista” na medida em que o meio am-
biente ¢ visto como um fator “externo” atuando para selecionar aquelas propriedades
internas que sdo mais adaptadas a esse ambiente. A selecdo natural, nessa perspectiva,
¢ a “ultima” categoria que explica fendtipo, incluindo diferengas comportamentais,
e desvaloriza causas “proximas”. Por isso a teoria padrdo de evolucdo ainda pode
incluir a constru¢ao de nicho, mas a “Gltima” explicagdo ainda esta enraizada na se-
lecdo natural. Em TCN, a ideia de “causagdo” é problematizada. Assim a “distin¢do
dicotémica de proxima e Gltima” é substituida por “causagdo reciproca”?. Dessa ma-
neira, a construgdo de nicho opera com a sele¢do natural no processo evolucionario
numa troca dindmica. Nichos proprios sdo parte do processo de heranga, assim que
uma teoria interacionista substitui uma teoria externalista. Construgdo de nicho en-
fatiza ndo s6 a heranga genética e cultural, mas também a heranga ecoldgica, numa
interagdo dindmica com os primeiros dois.>* Mas, vislumbrando aspectos culturais
como separados da heranga ecoldgica, parece muito restritivo. Heranga ecologica e
cultural sob uma categoria “ecoldgica” mais abrangente tem a vantagem de perceber
um contexto desenvolvimentista onde o nicho fisico ndo é separado do nicho social.**
O ponto importante aqui € que a evolugdo ¢ encarada como procedendo por meio de
um intercdmbio dindmico de diferentes agentes; um “drama” que ¢é visivel em cada
“cena” da histéria e ndo apenas um processo passivo onde criaturas menos fortes sdo,
simplesmente, eliminadas pelo processo negativo da sele¢do natural. 3

3

5

KENDAL, Jeremy; TEHRANI, Jamshid J.; ODLING-SMEE, F. John. Human Niche Construction in
Interdisciplinary Focus. Phil. Trans. Royal Society B 366, p. 785-792, 2011.

A expressdo matematica da TCN ¢ clara. A teoria evolucionaria padrdo pressupde que um estado de
organismos ¢ uma fung@o do organismo e do meio ambiente (dO/dt= f(O,E) e mudangas no ambiente sdo
simplesmente uma fungao daquele ambiente (dE/dt=g(E)). TCN, por outro lado, permite que o organismo
altere o ambiente, e assim pode ser expresso matematicamente como dO/dt=f (O,E) e dE/dt=g (O,E).
KENDAL; TEHRANI; ODLING-SMEE, 2011, p. 786.

Esse modelo triplice de Laland et al. pode ser comparado com as quarto dimensdes da evolugdo sugeridas
por Jablonka and Lamb. A diferenca, nesse caso, ¢ uma maior énfase nos aspectos ecologicos; as ultimas
permitem constru¢do de nicho, mas colocam isso no contexto de mudanga comportamental e mudanga
simbolica como duas das quatro dimensdes da evolugdo. LALAND, Kevin N.; ODLING-SMEE, F. John;
FELDMAN, Marc W. Cultural Niche Construction and Human Evolution. Behavioral Brain Sciences 23,
p. 131-175, 2000.

ODLING-SMEE, F. John. Niche Inheritance. In: PIGLIUCCI, Massimo; MULLER, Gerd B. (Orgs.).
Evolution: The Extended Synthesis. Cambridge, MA: MIT Press, 2010. p. 175-207.

> Alinguagem do “drama da vida” vem sendo utilizada com bons efeitos por John Haught em sua discussao
da evolugao teista. Contudo, ha importantes diferengas em relagdo ao meu uso do termo, especialmente pelo
fato dele ndo discutir a teoria da construgdo de nicho, e que a base dele pelo uso da linguagem de drama vem,
em primeiro lugar, de sua interpretagdo dos processos biologicos. Ver, por exemplo, HAUGHT, John. Making
Sense of Evolution: Darwin, God and the Drama of Life. Westminster John Knox Press, 2010. Também vem
sendo criticado por mesclar uma narrativa padrdo darwiniana da evolugdo com sua interpretagdo teologica.
Para uma critica um tanto hostil pelo bidlogo ateu Jerry Coyne ver <https://whyevolutionistrue.wordpress.
com/2009/12/03/john-haughts-sophisticated-theology-why-evolution-is-really-part-of-gods-plan/>. Acesso
em: 23 out. 2013. Seu proprio trabalho sobre evolugao desfaz o criacionismo, como em COYNE, Jerry. Why
Evolution is True. New York: Penguin, 2010. Coyne acusa Haught de uma super-racionaliza¢do de “toda
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O trabalho do comportamentalista animal Patrick Bateson e seu colega Peter
Gluckman também refor¢a a importancia do protagonismo em formas de vida como
parte do processo evolucionario numa maneira que faz o conceito de teodrama ser
mais coerente, mesmo que, como ¢ de se esperar, a parte teo do drama néo é reconhe-
cida. Isso ndo ¢, entdo, evolugdo cega, mas tipos evolucionarios em algum sentido
direcionando o seu proprio caminho, mesmo que ndo estejam cientes disso. Portanto,
eles afirmam que:

Organismos eram, sem divida, normalmente passivos nos estagios iniciais da evolugao
biolégica impulsionada pela mudanga ambiental, mas poderiam também ter sido ativos.
Esse ¢ o ponto conceitual chave para entender como a plasticidade e o comportamento
podem impulsionar mudanga evolucionaria. Por sua mobilidade, no caso de animais, ou
facilidade de dispersdo, no caso das plantas, os organismos, muitas vezes, se expdem a
novas condi¢des que poderdo revelar variabilidade herdavel e abrir novas possibilida-
des para mudangas evolucionarias que sem isso ndo teriam acontecido®.

O mundo do humano entdo se expande historicamente através da inclusividade
teodramatica. Mas também se expande espacialmente ¢ num sentido corporal através
de maior atengdo ao nicho no qual os seres humanos estdo situados como seres biolo-
gicos, onde as espécies ndo sdo acentuadamente separadas uma das outras, mas onde
elas se encontram. O ambiente ndo ¢ mais, como na teoria de construg¢do de nicho,
externo, mas interacionista e parte da historia humana teodramatica com Deus.

Mesmo assim, a compreensao teologica sempre ¢ necessariamente admite os
seus limites. Por isso mistério que ¢é revelado através de tentativas humanas de en-
tender Deus ainda é mistério, que nunca podera ser assimilado em sua inteireza. E
exigido o olho da fé, e mesmo ali ¢ incompleto, portanto, ““Conhecimento absoluto’ é
a morte de todo teodrama, mas o ‘amor de Deus que supera toda gnose’ é a morte do
‘conhecimento absoluto”’.

a coisa horrivel” que deu a Darwin uma pausa para pensar. Infelizmente, ao utilizar a teoria evolucionaria
padrdo que é impregnada pela ideia basica de egoismo e sobrevivéncia do mais forte, Haught abriu flanco
para ser ridiculizado por cientistas pouco simpaticos. Nao penso que as criticas de Coyne sdo justas, pois
deixa de enxergar que a teologia sempre lutou para interpretar o sofrimento num mundo criado por Deus
como bom. Contudo, a énfase primeiro dada por Haught ao drama e depois urdindo isso por dentro de
uma narrativa teista surte problemas com a coeréncia. Em vez disso, estou convencida de que ¢ melhor
ser muito mais claro sobre a metafisica alternativa proposta pela teologia, o feodrama que ¢ a base do
discurso teoldgico, e depois enxergar o que pode ser chamado de narrativas novas evoluciondrias como
tendo alguma ressonancia com essa abordagem. Assim, a teologia se alinhara com tais narrativas cientificas
que procuram reconhecer a evolugdo como muito mais complexa em comparagdo ao tipo de reducionismo
materialista retratado por novos ateus como Jerry Coyne.

Para uma discussdo especifica sobre liberdade e protagonismo, ver BATESON, Patrick; GLUCKMAN,
Peter. Plasticity, Robustness, Development and Evolution. Cambridge: Cambridge University Press, 2011.
p. 103.

BALTHASAR, Hans Urs von. Theo-Drama: Theological Dramatic Theory. Trad. George Harrison. San
Francisco: Ignatius Press, 1990. V. II: The Dramatis Personae: Man in God, p. 89. [Edigdo em espanhol:
Teodramatica. [1973]. Madrid: Encuentro, 1990. 5 v.]
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A diferenca entre todas as versdes seculares ¢ uma perspectiva teologica nao é
somente que Deus ¢é pressuposto, mas que a teologia esta preparada para admitir uma
historia meta, mesmo que 0s meios para se conseguir essa meta sejam muitas vezes
improvisados e surpreendentes. Essa meta pode ser resumida no conceito hebraico de
shalom, mas, na medida em que ¢ escatologica, tal coexisténcia pacifica ndo pode ser
antecipada, exceto escatologicamente como um prenuncio de uma futura esperanga
que esta por vir. Contudo, na dindmica de tal drama, n6és vemos a resposta especifi-
camente humana ao chamado de Deus, uma graca energizante que é capaz de estar
ciente da presenga do Espirito Santo. Nesse sentido, a virtude especifica da sabedoria
pratica aponta o caminho para frente ao redefinir o que significa ser humano, mas
agora na luz de questdes praticas da ética ecoldgica e de criaturas.

Meu ponto final, portanto, sera sobre como preencher teologicamente o que
significa atuagdo em termos de a¢do humana, e para isso o engajamento com fontes
classicas sera altamente instrutivo. Mostra mais precisamente como podemos cons-
truir nossos proprios mundos, € ¢ por meio desse processo que somos responsaveis
pelo que chegamos a ser. Mas, como ¢ um teodrama, ndo atuamos sozinhos, pois €
sendo receptivos a graca de Deus que seres humanos podem alcancar mais que seria
possivel se ndo fosse o caso, confiando tdo somente em nossa propria forga. Ilustra,
também, de uma maneira clara, o carater distintivo da pessoa humana em comparagéo
com outras criaturas, portanto preenchendo a tarefa especifica de seres humanos. Essa
tarefa esta atrelada a correta performance e, assim, se torna uma maneira de expressar
o que significa estar na imagem de Deus. A rendi¢do de Tomas de Aquino sobre a vida
moral buscou deixar claro ndo somente a maneira em que os seres humanos eram in-
fluenciados pelas suas paixdes, mas também como as exceléncias da virtude deveriam
ser, positivamente, buscadas ¢ praticadas. Em outras palavras, como poderia a possi-
bilidade de intermoralidade, moralidade humana que evolveu em conversagdo com o
que poderia ser chamado de protomoralidade em outros animais, de fato resultar em
termos teologicos?®®

Embora a influéncia de Aristoteles sobre a compreensdo de Aquino das virtu-
des ¢ frequentemente pressuposto, muito recentemente alguns autores tém arriscado
a suposi¢do de que o seu entendimento das virtudes segue o de Aristoteles, ou tém
afirmado que a vida moral aperfeigoada desvia significativamente de Aristoteles. Isso
¢ importante, pois Aristoteles enfatiza a compreensao bioldgica do humano numa ma-
neira que ndo era como a de seus contemporaneos. O desafio tem a ver com a relagdo
entre as virtudes adquiridas, as virtudes infusas e as dadivas.* A lista de Aquino de
virtudes adquiridas segue as quatro que caracterizam as de Aristoteles, que sdo sabe-
doria pratica, coragem, justi¢a ¢ sobriedade. As virtudes teoldgicas de fé, esperanga
e caridade sempre sdo infusas. As dadivas do Espirito Santo, por outro lado, sdo pie-

3% Para uma discussdo sobre se animais sdo morais ou ndo, ver DEANE-DRUMMOND, Celia. Are Animals
Moral? Taking Soundings Through Vice, Virtue, Conscience and /mago Dei. In: ; CLOUGH, David.
Creaturely Theology: On God, Humans and Other Creatures. London: SCM Press, 2009. p. 190-210.

3 Ver a discussdo em PINSENT, Andrew. The Second Person Perspective in Aquinas Ethics: Virtues and
Gifts. London: Routledge, 2012.
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dade, coragem, temor do Senhor, sabedoria, entendimento, conselho e conhecimento.
Embora comentaristas anteriores acreditassem que virtudes adquiridas eram retidas ao
lado das infusas pela ac¢éo da graga de Deus, ao mesmo tempo ndo negando a volicdo
humana, estudos recentes desafiam essa ideia. Assim, para Eleanor Stump, a ética de
Aquino se torna “nao Aristotélica™. Virtudes adquiridas e infusas ndo coexistem, pois
virtudes adquiridas sdo transformadas pela graga de Deus em virtudes infusas. O que
era, por alguns anos, uma vergonha para filésofos, isto ¢, as virtudes infusas, torna-se
o eixo central que orienta a vida moral correta. Assim, ao terminar este artigo sobre
as virtudes, enfatizo que o papel particular dos seres humanos no pensamento teodra-
matico sera significativamente diferente do papel dos outros animais em termos de
autoconsciéncia e a capacidade imaginativa de relacionar-se com e experimentar Deus
através da revelacdo. Mas isso ndo significa que os humanos sdo desconectados da
base criacional de toda a vida, ou que o entrelagamento do nosso mundo com aquele
das outras criaturas seja insignificante. Ao contrario, ¢ através de tais encontros com
outras criaturas, num sentido inclusivo, que comegamos a dar imagem a Deus, cujo
amor engloba muito mais do que os seres humanos conseguem vislumbrar ou imaginar.

A questao da obra da graga de Deus na vida de outros animais ¢ também uma
possibilidade, mas ndo uma de facil acesso, nem ¢ possivel que tal agdo inclua auto-
consciéncia; as capacidades mentais de outros animais, francamente, ndo estdo su-
ficientemente avangadas. Mas na medida em que criaturas humanas e outras estdo
envolvidas, juntas, num teodrama, e por esse criam seus proprios mundos, na lingua-
gem da biologia, desenvolvem um nicho particular fisico, social e simbolico, entdo
a promessa do futuro sempre serd uma que tera de confiar na providéncia de Deus.
Reimaginando a imagem de Deus ¢, portanto, um reimaginando que ¢ performativo,
mas ¢ uma performance partilhada com outras criaturas, e sensibilidade humana aos
pontos divinos num estagio na histéria evolucionario que ¢, relativamente, recente,
pois nos tornamos, hoje, conscientes de uma maneira fragmentaria de nossa propria
parte na narrativa evolucionaria. Nesse sentido, somos deixados com um sentido pro-
fundo de nossa propria responsabilidade de atuar corretamente, mas também com
humildade sobre nosso lugar no mundo ao lado de uma miriade de outras criaturas.
Podemos antecipar, entdo, com Romanos 8.22-24, que “toda a criacdo [...] geme”,
esperando em antecipagdo como os seres humanos agiro.
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Resenha de: ROSA, Hartmut. Beschleunigung und Endfremdung: Entwurf einer kritischen
Theorie spiatmoderner Zeitlichkeit. Tradugdo do inglés de Robin Celikates. Berlin:
Suhrkamp Verlag, 2013. ISBN 978-3-518-58596-2 [Traducdo do titulo: Aceleragdo e
Alienagdo: esbogo de uma teoria critica da temporalidade da modernidade tardia]

Introduciao

Lemos o estudo de Hartmut Rosa intitulado Aceleracdo e alienagdo: esbogo
de uma teoria critica da temporalidade da modernidade tardia em sua edi¢do de 2013,
apesar de tratar-se de uma tradugdo do inglés langada em 2010 (ROSA, 2010), que,
por sua vez, se baseia na sua tese de doutorado (ROSA, 2005). Em comparagdo com
outras publicagdes a respeito do tempo (FLUSSER, 1962; ATTALI, 1982; GLEICK,
2000; PELBART, 1998; ELIAS, 1990/1998), Rosa desenvolve o tema sob a perspec-
tiva da teoria critica, em dialogo especifico com Axel Honneth (1993; 1994; 2003) e
Jirgen Habermas (1981; 1996), as quais ele dedica dois capitulos (ROSA, 2013, p.
78-82; p. 83-88).
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gen, Baden-Wiirttemberg, Alemanha), convalidado pela Universidade Metodista de Sao Paulo (UMESP,
Sao Bernardo do Campo/SP, Brasil). Doutor em Ministério (Wesley Seminary, Washington/DC, EUA) e em
Ciéncias da Religiao (UMESP, Sdo Bernardo do Campo/SP, Brasil). Possui pés-doutorado em Ciéncia da
Religido (UFJF, Juiz de Fora/MG, Brasil). E professor associado da Universidade Metodista de Sdo Paulo
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da UMESP), editor da revista cientifica Caminhando e secretario do Centro de Estudos Wesleyanos da
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Tem experiéncia na area da Teologia e Ciéncias da Religido e concentra sua pesquisa nas linguagens da
religido e suas expressdes simbolicas, narrativas, rituais, doutrinais e éticas. Contato: helmut.renders@
metodista.br



A temporalidade da modernidade tardia e a religido

A obra ¢ organizada em trés partes. Na primeira, Uma teoria de acelerag¢do
social (p. 13-68), o autor descreve o fendmeno com foco no cotidiano das pessoas;
na segunda, A aceleragdo social e os variantes contemporaneos da teoria critica (p.
69-92), ele testa sua tese da importancia da considerag@o da temporalidade da moder-
nidade tardia em dialogo com Habermas e Honneth; na terceira, Esbogo de uma teoria
critica da aceleragdo social (p. 93-143), ele submete os fendmenos dessa temporali-
dade a uma critica funcional, normativa e ética.

Na primeira parte, o autor define a aceleracdo social (p. 15-20) como acelera-
¢do técnica (p. 20-21), da mudanga social (p. 22-26) e do tempo de vida (p. 26-33) ¢ os
motores dessa acelerag@o social (p. 34-35) como a competi¢do [motor social] (p. 35-
38) e a promessa da eternidade [motor cultural] (p. 39-41). Em tudo consta um circulo
de aceleragdo em “qual as trés categorias acima chamadas [...] tenham formado um
sistema de feedback autofortalecente que se mesmo propelia de forma ininterrupta”
(p. 42). Paralelamente, articula o fendmeno da desaceleragdo (p. 46-47) distinguindo
entre oasis de desaceleracdo (p. 48), desaceleragdes como efeito colateral disfuncional
(p. 48-49), desaceleragdes intencionais (p. 50) — funcionais (p. 50-51) e ideologicas
(p. 51-53). No proximo subcapitulo, O outro lado da aceleragdo social: o engessa-
mento estrutural e cultural (p. 53-55), desenha o alerta de uma crescente paralisagdo
da vida publica, apesar do tempo parecer “voar”, ¢ no capitulo 4 argumenta por que
tudo isso, de certa forma, favorece a acelerag@o e ndo a desaceleracdo (p. 55-58). No
quinto capitulo, Porque isso ¢ importante? Aceleragio e a transformagdo do nosso
“estar-no-mundo” (p. 59-67), o autor destaca como caracteristica que o mundo mo-
derno seja “regulado, pela forga normativa silenciosa de normas temporais que nos
encontram em forma de deadlines, agendas e limites de tempo” (p. 59).

Segundo, muda o regime de aceleragdo na modernidade, em geral, atras das costas dos
atores, a relag@o ser humano — mundo em si, isso ¢, a nossa relagdo com o proximo e
com a sociedade (mundo social), com o espago € 0 tempo como também com a natureza
e mundo dos objetos ndo vivos (mundo objetivo), com, finalmente com as formas da
subjetividade humana (mundo subjetivo) (p. 60).

Na segunda parte (capitulos seis a nove), o autor dialoga, em esséncia, com Ha-
bermas e Honneth. Do segundo Rosa empresta a ideia que uma teoria critica sempre
deve partir do “sofrimento humano real” (p. 72): “Neste sentido representam sistemas
sociais que conduzem estruturalmente os sujeitos a perseguirem conceitos do bem
que eles justamente dentro das condi¢Ses estabelecidas por esses sistemas necessaria-
mente ndo vao alcangar, um assunto importante da teoria critica” (p. 73). Na segunda
parte, o autor sublinha a importancia de considerar as estruturas temporais tanto da
comunicagao (p. 82) como do sistema de reconhecimento e defende a reintrodugéo do
conceito da alienagdo e a introdugdo do conceito do “mundo ressonante”.

O terceiro capitulo ¢ o mais significativo, como o proprio autor ja afirma na
introdug@o. Nos seus quatro capitulos, distingue trés Variagoes de uma critica das
condi¢bes temporais. Em As criticas funcionais: patologia da dessincronizagdo (p.
99-106; capitulo 11). Esse tipo de patologia ocorre quando um ritmo engole o outro,
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por exemplo, a aceleragdo da produtividade ja ndo gera tempo suficiente para garantir
a regeneragdo da natureza (p. 100). Da mesma forma, requer processos democraticos
em sociedades complexas, mais e mais tempo, o que de fato levou ao primado da eco-
nomia sobre a politica. Rosa tem plena ciéncia de que esse desenvolvimento pode ser
descrito como a aceleragdo de processos socioecondmicos ¢ no mesmo momento de
uma diminui¢@o de um controle politico, que é revelado também na crescente dificul-
dade de tomar decisdes (p. 103). Surge, pois, uma questio: como se toma uma decisdo
quando a sua suposta validade ¢ cada dia mais curta? Outro lado da mesma medalha é
a crescente nocdo de instabilidade (p. 105); tudo parece conter data de validade poten-
cialmente vencida. Em A critica normativa: uma desmascaragdo critico-ideologica
das normas sociais da temporalidade (p. 107-112; capitulo 12), Rosa critica o feno-
meno da crescente regulamentagdo (p. 109) dos processos de aceleragdo, que, por
sua vez, deixam menos e menos espago até mesmo para inovagdo. Sem o tempo ne-
cessario para renovagdo, seguem burnout ¢ depressdo como doengas da época. Além
disso, afirma que “as normas temporais se distinguem em um ponto fundamental das
normas morais, politicas e religiosas em vigor em outras culturas e outros tempos”:
elas sdo vistas como naturais — o tempo pertence ao ciclo da natureza e do cosmo, ou
seja, o individuo se submete ao seu regime sem noc¢ao que seja resultado de trabalho
cultural (p. 111). Seguem os capitulos 13 e 14 que tratam de dois tipos de critica éti-
ca: A critica ética um: a promessa ndo cumprida da modernidade (p. 113-121) ¢ 4
critica ética dois: uma nova defini¢do da alienagdo: por que aceleragdo social leva a
alienagdo (p. 122-144). Nessa moldura, pensa o autor na promessa da autonomia que
ndo somente ndo se realizou (p. 113), mas, pela crescente aceleracdo do tempo, que
se tornou definitivamente impossivel. “A acelerag@o social ¢ mais potente do que o
projeto da modernidade” (p. 117). Depois descreve detalhadamente como os proces-
sos da acelera¢do das mudangas sociais ¢ do ritmo da vida levam a alienagdo do es-
paco (p. 123-125), das coisas (p. 125-128), das proprias agoes (p. 129-135), do tempo
(136-140), de si mesmo e a alienagao social (p. 141). Em suas Reflexdes finais, alerta
ainda que “todas as tentativas de superar a alienagdo de forma politica e cultural leva a
formas totalitaristas da filosofia, da cultura e da politica e para estruturas de personali-
dades autoritarias” (p. 145). Em resposta a tal aspecto, sugere a tentativa da superacdo
parcial da alienacdo ou de “momentos de experiéncia humano nio alienada” (p. 10).

A religido e o fendmeno da aceleragdo do tempo

As religides aparecem diversas vezes no texto. Nas reflexdes finais consta “que
houve até agora na histdria duas grandes formas ou sistemas que tentaram estabelecer
a responsividade para com o mundo: a religido, que permite um ou mais deuses res-
ponsivos ‘14 fora’, e a arte” (p. 147). Muitas outras poderiam ser feitas:

A ideia de “momentos de experiéncia humana ndo alienada” favorece a éxtase
como experiéncia religiosa padrdo, sendo essa experiéncia uma superacdo momenta-
nea do distanciamento entre Deus e o ser humano.
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A temporalidade da modernidade tardia e a religido

A perda do significado do espago e a criagdo de tantos “ndo lugares” sem valor
emotivo também podem ser observadas em relagdo ao espago “sagrado” das igrejas.

A nogdo do presente breve, inclusive onde o passado ndo vale mais e a inova-
¢do tem sempre a data de vencimento e as tradigdes ¢ as utopias ndo tem mais lugar
(quanto a relagdo entre as duas, veja MARQUARD, 2003 ¢ MESTERS). Enquanto
a pré-modernidade se construiu, basicamente, no saber do passado, ¢ a modernidade
nas propostas do futuro, a pés-modernidade esta focada no presente, descartando as
tradigdes como as utopias. Uma religido que se constrdi a partir da memoria de um
Deus libertador e no horizonte do reino de Deus deve chamar a atengéo.

A aceleragdo do tempo e a diminui¢@o da validade das coisas no presente tam-
bém justificam as mudangas das énfases de uma religido sacramental para uma reli-
gido comportamental e, finalmente, extatica. Onde as mudangas ocorrem ao longo da
mudanca de geragoes (p. 24), a 1dgica sacramental de institui¢des milenares funciona.
Quando as mudangas ocorrem de geragdo em geragdo, cada geracdo necessita se po-
sicionar, se apropriar da sua fé. Ja as mudangas como constante da vida cotidiana pro-
movem uma religido eclética, de consumo e de intensificagdo temporal e qualificativa.

Também ¢ possivel observar na religido que a estética se sobrepde ao argumen-
to (p. 71) e que a sensagdo de ficar atras — por exemplo, em debates sobre o crescimen-
to de institui¢des religiosas — causa sentimentos de culpa individual (p. 83).

E interessante sublinhar a ideia que os fundamentalismos da vida podem ser
lidos como tentativa de desaceleragdo (p. 87), que na religido se expressa como “an-
timoderno”.

Um aspecto para reflexdo € o conceito de que a pos-modernidade possa “engo-
lir” a modernidade como uma forma de religido da modernidade. Essa tese aparece,
de outra forma, em Bittencourt Filho (2003).

A partir de certa velocidade, a aceleragdo acaba por criar novas formas de alie-
nagdo (p. 117). Isso certamente vale para as igrejas historicas.

A substituicdo da experiéncia pela inova¢do que sempre muda sem forca de
sedimentagdo também pode ser observada no campo religioso, de modo particular na
passagem de uma religido ética para uma religido estética ou do espetaculo.

As TUnicas experiéncias religiosas plenas de curto prazo sdo emocionais ¢ fa-
vorecem o €xtase, como, por exemplo, o batismo no Espirito Santo com suas expe-
riéncias mais indicadas. Contudo, podemos refletir se ¢ o recorte de episodios ou
experiéncias.

Consideracdes finais

O fenémeno da aceleragdo do tempo, especialmente quanto as mudangas so-
ciais e ao ritmo de vida, ainda ndo foi suficientemente considerado nos estudos da
religido. Rosa apresenta uma analise rica em detalhes do cotidiano, com um niimero
significativo de aspectos relevantes para o campo da religido e para a experiéncia re-
ligiosa. Com efeito, tal abordagem podera contribuir para a religido encontrar novas
vias na modernidade tardia. Recomendo a leitura do texto e o estudo do tema.
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